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Andrzej Biatkowski

[...] kazda hierofania ukazuje, objawia wspdtistnienie dwoch przeciwstawnych bytow:

sacrum i profanum, ducha i materii, wiecznosci i doczesnosci.

Mozna powiedziel, ze wszystkie hierofanie sq [...] probg objawienia misterium zbieznosci cztowiek — Bog.
Mircea Eliade

Praktycznie od poczatkow istnienia ludzko$¢ stara si¢ oswajaC rzeczywistos¢ a takze zjawiska dla

niej niezrozumiate. Co§ co obecnie nazywamy sacrum lub $wicto$cig moglto objawiaé si¢ w zjawiskach
atmosferycznych ale takze przybiera¢ posta¢ materialng czczonych kamieni czy drzew. Wigkszosé
religii zawiera szereg elementow takich jak symbole, mity, ideogramy czy rytualy. Dzicki ustalonym
,sprawdom” objawiajacym si¢ w formie sacrum, czlowiek od zawsze broni si¢ przed nicoscig, zlem
1 nieprzewidywalnos$cig uosabianymi przez sfer¢ profanum. Dzigki tym zalozeniom w religii pewna grupa
przedmiotow moze nabra¢ wartosci hierofanicznej. Przyktadem takiego zjawiska jest migdzy innymi wiara
w $wietos¢ relikwii, obrazéw czy symboli'.
W religii chrzeScijanskiej a szczegdlnie w obrzedowosci, tego typu przedmioty nabierajg niezwyklej mocy.
Poswiecony krzyzyk zawieszony na szyi dziecka ma je chroni¢ przed zlem a Swiety obraz zawieszony w domu
przynosi¢ rodzinie pomys$lnos¢. W tradycyjnej kulturze ludowej kazdy moment Zycia 1 istnienia cztowieka jest
wpisany w okreslony rytm usankcjonowany poprzez przyjete rytuaty a podziat §wiata na sacrum i profanum
wyraznie widoczny?.

Dom ma by¢ odzwierciedleniem naszego $wiata zatem mamy tu rézne przestrzenie zard6wno te zwigzane
z codziennymi obowigzkami, jak i te u§wigcone. Takg przestrzen sacrum w obrebie domostwa mozna zdefiniowaé
jako miejsce oddzialywania ,,mocy” poprzez zawieszenie podobizny §wigtego patrona, umieszczenie krzyza czy
zebranie ,,Swictych” przedmiotow w formie matego ottarzyka.

W dawnej kulturze ludowej ottarzyki wyodrebniane najczesciej w rogu izby, byly czym$ popularnym. Tu
modlono si¢ o taske boska i umieszczano kwiaty, §wiece czy ozdoby w okresie §wiat. W czasie Wielkanocy
jednym ze zwyczajow bylo chociazby zakrywanie krzyzy lub obrazéw w Wielki Pigtek na znak zaloby. Przestrzen
sacrum ,,zyta” zatem rytmem roku obrzedowego a takze wydarzen rodzinnych. Czy ten zwyczaj przetrwat do
dnia dzisiejszego? Czy mozemy odnalez¢ §lady tej dawnej ,,religijnosci” w obecnym $swiecie, a jezeli tak to jaka
obecnie ma ona forme?.

W poszukiwaniu przestrzeni domowego sacrum prowadziliSmy badania i wywiady w obrebie wojewddztwa
16dzkiego. Zadanie nie byto tatwe. W dobie informacji o domokrgzcach chcacych wykorzystac¢ ufnos¢ domownikow
pod pretekstem zlozenia kuszacej oferty lub obnizenia rachunku za gaz w rzeczywistosci czyhajacych na dobra
1 oszczedno$ci zgromadzone w zaciszach coraz to lepiej wygladajacych domostw, spotykaliSmy si¢ poczatkowo
z niechecig i oporem do udzielania jakichkolwiek informacji. Wielokrotnie musielismy dtugo opowiada¢ o sobie
1 swojej etnograficznej i regionalnej dzialalnosci, powolywac si¢ na rozpoznawalnych i wiarygodnych cztonkéw
spotecznosci takich jak np. wojt czy soltys aby przetamaé pierwsze lody. Nie zawsze bylo to jednak mozliwe.
OdniesliSmy wrazenie, ze samo zadawanie pytan na temat religijno$ci czy przywiazania do tradycji stanowito
problem. Szczegolnie w przypadku oséb w mtodszym wieku ten temat nie wywolywat entuzjazmu, tak jakby$Smy
przekraczali jakas niedozwolong granice. Ludzie otwierali si¢ che¢tniej méwiac o przesztosci, opowiadajac jak to
byto dawniej, wspominajac domy swoich rodzicow czy dziadkow.

Osoby, ktore pozwolily nam na udokumentowanie ich miejsc ,,kultu” w obrebie domu to zdecydowanie osoby
starsze. Tu przyjmowani byliSmy herbatg i zasypywani roznymi opowiesciami si¢gajacymi poczatku XX wieku.
W przypadku nowych budynkéw nie spotkali§my si¢ z tak cieplym przyjeciem. Nawet te osoby, ktore deklarowaty
posiadanie tego typu przedmiotdw sakralnych w swojej rodzinie, nie wyrazaly ochoty aby uwiecznia¢ je na
fotografii. Czesto thumaczono si¢ przygotowaniami do remontu lub bataganem albo po prostu brakiem czasu.
Udato nam si¢ zatem uchwyci¢ tylko kilka przyktadéw. Wnioskiem, ktoéry wyciggneliSmy z naszych odwiedzin
w wielu mieszkaniach i domach jest zdecydowane zanikanie tradycji tworzenia przestrzeni sacrum w obecnych

' M. Eliade, Traktat o historii religii, przet. J. Wierusz-Kowalski, Wydawnictwo OPUS, £6dZ 1993.
> P. Wypych, A. Biatkowski, Pejzaz Wszystkich Swigtych, £.6dzki Dom Kultury, £.6dz 2012.
3 www.ikonosferahierofanii.pl



Bielowice, powiat opoczynski

czasach. W obszarach miejskich osoby wierzace ograniczaja si¢ do zawieszenia prostego krzyza na Scianie lub
posiadanie malego obrazka z podobizng $wietych postaci. W wielu domach silnie zarysowany jest kult Jana
Pawta II, ktorego zdjecia ciesza si¢ duza popularnoscig. W starych pomieszczeniach zachowaly si¢ na $cianach
duze obrazy o tematyce sakralnej, w tradycyjnym wystroju mozna nadal spotka¢ prawdziwe domowe oltarzyki
ukwiecone i ustrojone zgodnie z przyjetymi zasadami, ale takie zjawisko jest juz zdecydowanie rzadkoscia.
W bardziej nowoczesnym wystroju mozemy zaobserwowa¢ skromniej wygladajace, eleganckie $wigte obrazki,
ktore petnia funkcje ,,talizmanu” zawieszone na $cianie badz ustawione na potce posrdd ksigzek, jednak nie ,,biorg
udzialu” w zyciu rodzinnym w sposob, w jaki dziato si¢ to przez wiele wiekow.

Niniejsza praca to swoisty zbidr obserwacji wspolczesnego postrzegania sacrum odzwierciedlonych
w tekstach przygotowanych przez grono antropologdéw zaproszonych do realizacji niniejszego projektu oraz zdjec¢
dokumentujacych funkcjonujace do dnia dzisiejszego domowe ,,ottarzyki”. W wyniku prawie rocznej wedrowki
po wojewodztwie todzkim udato sie zgromadzi¢ w sumie ponad 100 zdje¢. Publikacja zostala zwienczona
merytorycznymi opracowaniami bedacych refleksjg na temat hierofanii, religijnosci, sztuki ludowej oraz estetyki
sacrum®.
Piotr Wypych w tekécie pt. ,,Swiety kat...” odnosi si¢ do wspomnien dotyczacych oltarzyka z domu jego dziadkow.
Znajdowal si¢ on w czgsci pokoju zwanym ,,Swietym katem”. We wprowadzeniu zawarte jest nazewnictwo, geneza

i rys historyczny tego zjawiska. Autor opisuje wyglad i program ikonograficzny obiektow sktadajacych si¢ na te
,,malg Swiatynie”.

Krystyna Piatkowska w eseju ,,Domowe miejsca sacrum — impresje ze $wiata, ktéorego juz prawie nie ma oraz
antropologicznych zdarzen...” komentuje zmiany we wspotczesnej, domowej religijnosci, na przyktadzie analizy
,,domowego sacrum”- domowych ottarzykow konstruowanych w kulturze tradycyjnej w oparciu o artefakty sztuki
ludowej. W tym momencie dwiema najistotniejszymi dla niej kwestiami okazuja si¢ by¢ zatozenia, ze ma do
czynienia z fotografig oraz ,,foto- antropologicznym zapisem”. Zwraca uwage, iz Swiat zapisany na zebranych
zdjeciach jest rozsypany, fragmentaryczny, posktadany na zasadzie taczenia tadnych, badz prywatnie waznych
artefaktow, stanowigcych wyspe w gestej ikonosferze codziennosci. Kultura nie tylko doznaje przeobrazenia-
ten zawsze dynamiczny proces stat si¢ na tyle intensywny, ze by¢ moze to, co pozostato badaczom - ocalenie
kontekstoéw 1 profetyzm - w najlepszy sposob realizuja wiasnie tego typu zabiegi i etnologiczne aktywnosci.
Jarostaw Eichstaedt poswigca swoj tekst ,,Ikonosfera i wspotczesna religijno$¢” wspolczesnej kulturze wizualnej,
ktora jego zdaniem w zderzeniu z religijno$ciag ujawnia szereg nowych zjawisk. Kultura popularna, takze
w $rodowiskach wiejskich, ulega trendom transkulturowosci, zmierzajac nie w kierunku kultury ludowe;j, lecz
konglomeratu i hybrydy. Sacrum pojawiajac si¢ dostownie wszedzie: w mediach, polityce, sporcie, biznesie, sztuce
i w domowym wnetrzu, wkracza do sfery profanum i rozrywa dychotomie tych dwoch sfer. W ikonosferze

+ [ etap projektu realizowany byt w 2019 roku: https://ikonosferahierofanii.pl/wp-content/uploads/2019/12/raport-hierofania-

-2019-compressed.pdf (15.10.2020) P
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Bielowice, powiat opoczynski

religijnej mamy zatem juz od dawna wielka prébe oswajania nowej estetyki.

Damian Kasprzyk komentuje w swojej pracy pt. ,,Natura—kultura—transcendencja. Wokét kompozycji domowego
sacrum” material ikonograficzny pozyskany na terenie Polski Srodkowej koncentrujac si¢ na dostrzezonej
prawidtowosci. W zdecydowanej wiekszosci przypadkéow obraz, krzyz, kapliczka, gipsowa figura, drewniana
rzezba zyskuja oprawe i uzupelnienie w postaci jakiego$ naturalium. Zazwyczaj jest to sztuczna, zywa lub suszona
ros$linno$¢. Kompozycje te — z perspektywy ich tworcow — stanowia estetyczna i ideowa cato$¢, z drugiej za$ strony,
jak zauwaza autor, mamy tu ewidentnie do czynienia z dwoma osobnymi
sktadnikami. Swictewizerunkipozyskiwanesaprzeciezbeznaturalistycznych
0zdob, ktore pojawiaja sie dopiero w domach, w nurcie jakiej$ jednostkowej
lub $rodowiskowej potrzeby. Tekst jest préba odpowiedzi na pytanie
w czym tkwi istota tej potrzeby, a przede wszystkim skad bierze si¢ owa
konsekwencja w budowaniu kontekstu dla religijnych przedstawien
w otoczeniu elementow nawiazujacych do natury (ro$lin). Autor
wykorzystuje koncepcje estetyczne, religioznawcze i antropologiczne.
W ramach tych ostatnich siega po opozycje natura — kultura.

Katarzyna Orszulak-Dudkowska w artykule ,,Dom i sacrum w kulturze
polskiej wsi. Tradycja i wspdlczesno§¢” prezentuje rozwazania dotyczace
obecno$ci i znaczenia elementéw sakralnych w przestrzeni domowej
cztowieka religijnego, w odniesieniu do tradycyjnej kultury mieszkancow
polskiej wsi, jak i w odwotaniu do kultury wspolczesnej. Autorka
w pierwszej kolejnosci przedstawia wiedze etnograficzng dotyczaca
sposobOw organizacji przestrzeni mieszkalnej w domu wiejskim, ze
szczegolnym uwzglednieniem sakralnej funkcji stolu oraz wygladu i roli
tak zwanego Swictego kata i domowego oftarza. Stara si¢ uwzglednié
przemiany, jakie zachodzily w zakresie rozmieszczania sprzetow we
wnetrzu domowym i organizacji przestrzeni sakralnej domu oraz jej waloréw estetycznych. Autorka dostrzega,
ze niezaleznie od powszechnych zmian kulturowych zachodzacych w otaczajacym $wiecie, we wspolczesnym
polskim domu, jako przestrzeni glgboko nacechowanej prywatnoscia, wielofunkcyjnej, powiazanej ze sposobem
zycia i jednostkowa tozsamoscia jego mieszkancow, wciaz musi znalez¢ si¢ miejsce stuzace zaspokajaniu potrzeb
duchowych i religijnych, a zmienia¢ moga si¢ tylko sposoby eksponowania i estetyzacji sacrum.

Alicja Wozniak w swojej ,.,refleksji” etnograficznej ,,Domowe sacrum w etnograficznym zapisie muzealnika.
Tradycja/kontynuacja/innowacja...” nad przedstawiona w projekcie Dom a sacrum wspotczesng ikonografia,
odwotluje si¢ do badan empirycznych. Jako zrodlo poréwnawcze przyjmuje wystrdj wngtrza na osi czasu,
zestawiajac je z przedstawionymi w projekcie aktualnymi obrazami. Wskazuje na zmiany dotyczace lokalizacji
sacrum w domu, jego estetyke i estetyzacje, czyli zjawisko ,.dostrajania” oltarzyka domowego. Rozwazania
dotycza zaréwno, strony materialnej jak i mentalnej, nie rozgraniczajac tego co wizualne z tym co jest swoistym
sposobem myslenia i postrzegania rzeczywisto$ci — poniewaz jedno jest odbiciem drugiego.

Robert Dzigcielski swoj tekst pt. ,,Domowa ikonosfera sacrum” poswigca refleksji antropologicznej dotyczacej
stanu i przemian tradycyjnie rozumianej, domowej sfery sakralnej w odniesieniu do transformacji kultury.
Niepewnos¢ 1 wzrastajace poczucie zagubienia, upadek dawnych autorytetow, subiektywny stosunek do warto$ci
1 norm kulturowych, komercjalizacja, wzrastajace znaczenie rzeczywistos$ci wirtualnej — to niektore przyczyny
stopniowego obumierania istoty religijnej ikonosfery. Autor, odwotujac si¢ do eliadowskiej antropologii,
odnosi jednak wrazenie, ze ludzkie potrzeby odbudowywania porzadku i tadu metafizycznego oraz pamieé
kulturowa mozliwa do odzyskania i aktualizowania tradycyjnych wartosci sg wcigz sprzyjajacymi elementami
podtrzymujacymi istnienie ikonosfery sakralnej w przestrzeni domowej. Potencjal do$wiadczenia sacrum we
wspotczesnym $wiecie ukryty jest zarowno w sakralnej postawie cztowieka, jak i hierofanicznej mocy miejsca
1 przedmiotow.

Barnaba Bonati w swoim artykule ,,Domowe sacrum — kulinaria pomigdzy domem we Wtoszech, a w Polsce”
opowiada o znaczeniu domowej sfery sakralnej rozciagajacej sie¢ pomiedzy doswiadczeniem dwoch kultur.
W domu rodzinnym funkcje sakralne petnita rodzinna tradycja kulinarna. Obrazy wspdlnego $wigtowania przy
stole zapisane w pamigci uczestnika pozwalajg autorowi odzyskiwac ten ,,$wiety czas” i nieustajagco wzorowac
si¢ na nich wspolczesnie. Podstawami sily oddziatywania obrazow mentalnych dotyczacych tradycji kulinarnych
sa trzy elementy — stol rodzinny, potrawy i wszelkie akcesoria, a przede wszystkim uczestnicy spedzajacy ze soba
wspolny czas i jednocze$nie wzajemnie wprowadzajacy si¢ w doswiadczenie sacrum. Autor w bardzo osobisty
sposob wskazuje, ze tym, ktory wprowadzatl go w do$wiadczenie domowego sacrum kulinarnego byt ojciec.
Dzigki takiemu dziedzictwu sfera wizualna pamigci taczy si¢ w sposob $cisty z cata gama zapamigtanych smakow.



Czarnocin, powiat piotrkowski

Michal Zerkowski pos$wieca tekst pt. ,,Uwagi na temat transmisji kulturowej” kwestii transmisji kulturowe;j,
ktora ma w przestrzeni antropologii kulturowej dtuga i ztozong historig, siggajaca samych poczatkow dyscypliny
i formowanag w XIX i XX wieku. Wspolczesnie odnowione zainteresowanie problemem przekazu kulturowego
nastagpito za sprawg interdyscyplinarnych badan nad jego mechanizmami pod parasolem teorii ewolucji kulturowe;j,
ktora paradygmatycznie pozostaje w kontrze wzgledem podejs¢ konstruktywistycznych i kulturalistycznych, jakie
w koncu XX wieku zdominowaty obszar nauk spotecznych. Ewolucje kulturowa rozumiang jako dyscypling
naukowa, zdaniem autora, jednoczy stosowanie logiki ewolucyjnej do opisu dystrybuowanych i transmitowanych
spotecznie elementow kultury (rowniez kultury materialnej), ale dzielg zalozenia i stosowane metodologie.

Zardéwno autorzy wszystkich tych tekstow, jak i my tworcy tego projektu probujemy odpowiedzie¢ na pytanie
o stan obecny ikonosfery sakralnej i idei sacrum w odniesieniu do przeszto$ci 1 wizji przysztosci. Trudno
powiedzied, czy jesteSmy w stanie, opierajac si¢ na dowodach zachodzacych transformacji, zrozumie¢: co bedzie
dalej? Jednak szukajac informacji w sieci, mozna si¢ natkna¢, na wiele wspotczesnych komentarzy zachgcajacych
do przywrocenia przestrzeni sacrum w obrgbie swoich domow. NatrafiliéSmy nawet na stron¢ na Facebooku, gdzie
ludzie moga publikowaé zdjecia swoich ottarzykéw domowych — moze to oznaczac, ze ta tradycja nie jest jednak
catkowicie skazana na zapomnienie. Moze za jaki$ czas, kolejne swoje badania na ten temat, przeprowadzimy
za pomocg mediow spoleczno$ciowych zaktadajac, ze pomimo czgSciowego zamknigcia si¢ na kontakt z drugim
czlowiekiem w sferze rzeczywistej, pozwalamy na coraz lepszy dostgp do informacji na nasz temat poprzez
publikowanie wszystkiego w Internecie®.

Zapraszamy do lektury artykutow i kontemplacji fotorepozytorium.

5 Wigcej informacji o projekcie: www.ikonosferahierofanii.pl
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Andrzej Biatkowski
An introduction to the Iconosphere of Hierophany

The text presents the main substantive premises of “Home and Sacrum. Cultural Transmission of Folk Art
Artifacts in Photographical Registration and Anthropological Text Study” (original: “Dom a sacrum. Transmisja
kulturowa artefaktéw sztuki ludowej w rejestracji fotograficznej i antropologicznym opracowaniu tekstowym?).
In the introduction, the author refers to the definition of the sacred and meaning of holiness in culture. It is also
an individualistic reflection on the topic of hierophany, religiosity, tradition and aesthetics. This article is also an
analysis of the observations of the contemporary perception of the sacred in reference to photographs documenting
the home altars, functioning until today, and an introduction to the texts prepared by a body of anthropologists
invited to implement this project.

Keywords: the sacred, hierophany, iconosphere, tradition, photo-repository
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Piotr Wypych

w1 -..] bostwa mieszkaty w domu albo w zagrodzie”
Stanistaw Urbanczyk

Domy od najdawniejszych czaséw stanowity dla ich mieszkancéw jedng z podstaw egzystencji. We wnetrzu
domu (w izbie) dziaty si¢ najwazniejsze wydarzenia w zyciu rodziny — wesela, urodziny i zgony, obchodzono tu
doroczne $wigta. Pod dachem prostej chatupy toczyto si¢ zwykle zycie i praca, tu rowniez mieszkancy zaspokajali
swoje podstawowe potrzeby religijne — ,,sacrum” wchodzito w strefg ,,profanum”. Do najwazniejszych elementow
domu, z ktérymi zwigzane byly wierzenia religijne i zabiegi magiczne nalezaty: prog, okna, piec (palenisko) i kat!
- Zzwany rOwniez pokuciem, pokqciem, kqtem krasnym, pieknym, paradnym, kqtem obrazowym, kqtem honorowym,
kqcikiem swigtosci. ,,Przechodzac przez prog chatupy, wkraczalo si¢ w jej wewnetrzng, sakralng przestrzen,
wyznaczong przez dwa state elementy, jakie istnialy w uktadzie tradycyjnej izby — piec 1 §wigty kat” — pisze
prof. Marian Pokropek®. Zycie domowe rodziny toczylo si¢ nieprzerwanie wokot pieca — naprzeciw lub po jego
przekatnej znajdowat si¢ §wigty kat z meblami oraz przedmiotami kultowymi. Wedtug badacza ,,uktad diagonalny
w tradycyjnym rozkladzie wnetrza izby chlopskiej byl najbardziej rozpowszechniony nie tylko w Polsce, a takze
w srodkowej Europie, tradycja ta siega zamierzchlej przesztosci’. Mozemy zatem przyjac iz Swicty kat wystepowat
jako miejsce kultu / czci juz w czasach przedchrze$cijanskich, stanowit nieodzowny element przestrzeni sakralnej
domu. Od Aleksandra Gieysztora dowiadujemy si¢, iz jednym z miejsc swictych dla Stowian — byt kat wnetrza
chatupy, gdzie lokowano miejsce kultu* bostw domowych. Stanistaw Poniatowski podaje, ze funkcjonowat ,,pewien
wspolny dla wigkszosci Stowian rozktad sprzetow w izbie, (...) [ktory obejmowal miedzy innymi] ,,pokucie”, czyli
kat honorowy przeciwlegly piecowi™. Podobne wnioski badawcze wysnut Kazimierz Moszynski, interpretujac
przekatnos¢ wnetrza wyznaczong przez piec i pokucie z towarzyszacym jej wzorcem rozmieszczenia sprzetow jako:
Ltypowy dzis dla przewazajacej czesci Stowianszezyzny poétnocnej, dla Balttéw, ado pewnego stopniaidla zachodniej
czastki Stowianszczyzny potudniowe;j. Tadeusz Seweryn z kolei wigze rozwdj matych skrzynkowych kapliczek’
—ofltarzykow z ksztattowaniem wystroju siedzib ludzkich. Wedtug niego, kapliczki takie sytuowano w swietymkacie,
azwyczaj tensigga niepamigtnych czasow. Seweryn pisze: ,.kapliczki powyzszych typow, a szczegolnie ottarzykowe,
wieszane bywajg w honorowym kacie $wietlicy lub u wejscia do komory”®. Wiemy iz w wieku XVIII w dworach,
domach mieszczanstwa czy zamoznych chlopoéw istotng role odgrywat kat obrazowy: ,,na obydwu $cianach przy
rogu wisialy obrazy o treSci dewocyjnej, w samym rogu stat stolik lub stotek, na ktorym ustawiony byt krucyfiks™.

Swiety kat na przestrzeni lat w roznych kregach kulturowych ulegat wielu zmianom. W polskiej chacie
chtopskiej najwicksza dekoracyjnos$¢ swictego kata przypada na II pot. XIX w. — po uwlaszczeniu, kiedy chtopi
stali si¢ zamozniejsi 1 mogli swobodnie porusza¢ si¢ po kraju, pielgrzymujac do osrodkow kultu. Systematycznie
od poczatku XX w. ubywato przedmiotéw dewocyjnych budujacych te swigte domowe miejsca (ottarzyki,
miniaturowe $wiatynie) — najpierw zanikajg obrazy i drzeworyty o tresci religijnej — zastgpowane litografiami

v J. Luczkowski, Wierzenia zwigzane z budynkiem mieszkalnym i jego wnetrzem, ,,£odzkie Studia Etnograficzne”, 1980,
T. XXII, s. 150-154.

2 E. Fry$, A. Iracka, M. Pokropek, Sztuka ludowa w Polsce, Arkady, Warszawa 1988, s. 44.

3 Tamze, s. 44

+ A. Gieysztor, Mitologia Stowian, Wydawnictwo Artystyczne i Filmowe, Warszawa 1985, s. 168.

s S. Poniatowski, Etnografia Polski, [w:] Wiedza o Polsce, Wydawnictwo Wiedza o Polsce, t. III, Warszawa 1932, s. 29.

¢ K. Moszynski, Kultura Ludowa Stowian, T.1, Polska Akademia Umiejetnosci, Krakow 1929/1939, s. 589.

7 Przypis autora: kapliczki skrzynkowe. Zwane tez szafkowymi — wykonane sg najcze¢sciej z drewna, cho¢ pojawiaja si¢
i z blachy. Kapliczki te maja forme matej ozdobnej skrzyneczki, we wnetrzu ktorej umieszczona jest figurka albo obrazek
lub inne drobne dewocjonalia. Zawieszane sg na drzewach, stupach lub na krzyzach, na $Scianach doméw — czgsto nad
wejsciem lub we wnetrzu domu — w izbie / pokoju w $wigtym kacie. NajczeSciej front tych kapliczek zostaje odstoniety,
przeszklony lub ogrodzony balustradka albo drewnianym ptotkiem. Daszki tych miniaturowych §wigtyniek sg najczgsciej
dwuspadowe, zdobig je miniaturowe wiezyczki, pinakle lub sterczyny . Mozna w nich wyrdznié szczyty pelne lub otwarte.
Obiekty umieszczane we wnetrzu domu sg wykonane bardziej starannie i dekoracyjnie z mniej trwaltych materiatow.

¢ T. Seweryn, Kapliczki i krzyze przydrozne w Polsce, PAX, Warszawa 1958, 5.19-20

s B. Baranowski, Kultura ludowa XVII i XVIII w. na ziemiach Polski Srodkowej, Wydawnictwo Lodzkie, £odz 1971, s. 141.
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swietych, a potem reprodukcjami w technice fotograficznej badz offsetowej. Zanikajg rowniez sakralne rzezby
z drewna wykonywane przez tworcow ludowych w osrodkach wiejskich lub matomiasteczkowych — zastepuja
je gipsowe odlewy lub figurki porcelanowe produkowane na skale przemystowa — czesto za granica. Znamienny
jest opis $wigtego kata z przetomu lat 60. i 70. XX w. w regionie opoczynskim, sporzadzony przez dr. Jana
Luczkowskiego: ,,W kazdej izbie chlopskiej byt urzadzony kacik $wigtosci, przed ktorym odbywano poranne
1 wieczorne pacierze. Kacik ten byt urzadzony na stole, stojacym przewaznie przy oknie. W tylnej czesci stotu,
na podwyzszeniu okrytym haftowang serwetka, stal metalowy krzyz lub duza figura Matki Boskiej, a obok
z jednej i z drugiej strony znajdowaty si¢ porcelanowe figurki — Matki Boskiej i $w. Jozefa — drewniane toczone
lichtarze oraz bukiety ze sztucznych barwnych kwiatéw. Zwykle stoty z ottarzykami miaty charakter paradny
i byly starannie ostonigte biatym samodzialowym obrusem”!’. Autor niniejszego artykutu, zaczynajac prace
terenowg w Il pol. lat 80. XX w., w wielu domostwach na terenie Polski centralnej zauwazal zanik Swigtego
kata — domowe ottarzyki, dewocjonalia byly czgsto rozlokowane w roéznych miejscach izby: nad t6zkami,
na stotach pod oknami, na matych szafkach przy tozkach, badz w witrynach kredenséw czy mebloscianek.
Wszystko to podyktowane bylo funkcjonalnosciag mebli i ich zagospodarowaniem dekoracyjnym. Niemnigj
w tradycyjnej chalupie schemat rozmieszczenia domowych $wigtosci czesto si¢ powtarzal: nad nadprozami izby
wisiaty drewniane lub metalowe pasyjki lub obrazki Matki Bozej (czesto Matka Boza Karmigca), przy drzwiach
prowadzacych do izby przymocowana byta gliniana, porcelanowa albo metalowa kropielniczka ze $wigcong woda,
na reprezentacyjnym stole pod oknem (lub obok) usytuowany byt ottarzyk z dominujaca figurag Matki Bozej badz

wiekszym krucyfiksem. Jako ciekawostke mozna poda¢ wykorzystanie w omawianych latach sprzetu rtv (czegsto
uszkodzonego) jako potek, podstawek, stojakow pod domowe §wietosci.

Moi dziadkowie mieszkali na peryferiach miasta w przedwojennym dwuizbowym domu nawigzujacym
rozktadem do wiejskiej chalupy. W pokoju naprzeciw pieca (stanowiska ogniowego) w prawym rogu znajdowat
si¢ Swiety kat (pokucie). W samym rogu niedaleko okna stal wysoki, waski regat zrobiony z zabejcowanych
desek sosnowych. Dwie ostatnie potki z licznymi przedmiotami dewocyjnymi tworzyly domowy ottarzyk. Tuz
przy regale pod oknem znajdowaty si¢ dwa krzesta dla gosci — z wiekiem dziadkowie wykorzystywali je tez
jako kleczniki. Taki wzor ustawienia moja babcia odziedziczyla po swoich rodzicach, a moich pradziadkach
— niewiele go zmieniajac. Kompozycja ottarzyka zbudowana byla na osi z gorujaca gipsowa rzezba Matki
Bozej, przed ktéra znajdowat si¢ pokazny metalowy krucyfiks z XIX w., u stop Maryi kleczaty dwa porcelanowe
aniotki, z lewej znajdowat si¢ plastikowy flakon z woda $wigcong w ksztalcie Najswigtszej Maryi Panny Krolowej
Polski (zakupiony podczas pielgrzymki do Czegstochowy). Cato$¢ symetrycznie po bokach zamykaty dwa
metalowe lichtarze ze $wiecami, ktore byly zapalane podczas domowej wizyty kaptana, badz przy $wietach

© J. Luczkowski, Wierzenia... dz. cyt. 150-154.
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maryjnych. Na potce ponizej dominowata ustawiona centralnie gipsowa polichromowana figurka Matki Bozej
z Dzieciagtkiem, ktora stanowita pierwotnie jedng z figur wyposazenia szopki wigilijnej. W rogach potki staty
dwa oprawione obrazki $w. Floriana i Matki Bozej Piotrkowskiej. Za obrazkami i figurka znajdowaty si¢ stare
$wiece komunijne, kropidlo, po§wigcona kreda i sztuczne kwiaty. Dwie kolejne nizsze poiki tez zawieraty
dewocjonalia i drobne przedmioty kultu — byly tam bukiety ziét $wigconych w dniu Matki Bozej Zielnej,
talerzyki na wode $wigcona, ksiazeczki do nabozenstwa, Pismo Swigte, rozance oraz wiele zdjeé rodzinnych.

Gléwnym elementem ottarzyka byta gipsowa figura Matki Bozej Niepokalanie Poczetej — to przedstawienie
wigze si¢ z ogloszonym przez papieza Piusa IX w 1854 r. dogmatem o Niepokalanym Poczgciu. Postaé Maryi
przedstawiona jest frontalnie z reckoma opuszczonymi w gescie taski, w dlugich powtdczystych szatach (niebieskim
ptaszczu i biatej tunice) z welonem na glowie. Madonna stoi na kuli ziemskiej oplecionej przez weza, ktorego
depce bosg stopa (odmiang tego przedstawienia jest Matka Boza Apokaliptyczna — pod bosymi stopami swigtej
widnieje sierp ksiezyca, a wokot jej glowy nimb z dwunastu gwiazd'"'). Te figure moi dziadkowie odziedziczyli po
rodzicach babci.

Innym waznym przedstawieniem oltarzyka jest krucyfiks
— krzyz tacinski z postacig ukrzyzowanego Chrystusa.
Calos¢ opiera si¢ na ozdobnym cokoliku — bazie o0 zwg¢zajacych
si¢ pierscieniach przechodzacych w formg wlasciwego
krzyza, ramiona zakonczone sa potréjnymi potokraglymi
listkami. Krucyfiksy znane sa od IV w., najwczesniejsze
pokazywaly Chrystusa zyjacego, nie cierpigcego, w diugiej
tunice — przytwierdzonego do krzyza czterema gwozdziami.
Z poczatkiem gotyku pojawia si¢ na krucyfiksach postaé
,»Chrystusa bolesnego” w koronie cierniowej z ranami, by
w epoce renesansu pokaza¢ pigkno modelowanego ciata
Zbawiciela z anatomiczng poprawnoscia — bez emocji'?. Tenze
krucyfiks, rowniez odziedziczony po przodkach, uczestniczyt
w waznych wydarzeniach mojej rodziny. Mtodzi — catujac go
— odbierali blogostawienstwo rodzicow, zegnano nim
mezczyzn idacych na wojne, czy kre§lono nim znak krzyza
na osobach badz przedmiotach, aby podkreslic wyjatkowy
charakter obrzgdu religijnego.

Flakon na wode $wiecong w formie plastikowej figurki
Naj$wigtszej Maryi Panny Krolowej Polski to ciekawe maryjne przedstawienie wyrdzniajace Kosciot katolicki
sposrod innych wyznan chrzesécijanskich w Polsce. Mowi on o obecno$ci NMP w historii polskiego narodu. Jan
Dlugosz nazwat Maryje ,,Panig $wiata i nasza”. 1 IV 1656 . w katedrze lwowskiej krol Jan Kazimierz Waza $lubowat:
,,Ciebie za patronke moja i za krélowe panstw moich dzisiaj obieram”. Rowniez wazng rolg w rozwoju kultu tego
przedstawienia odegrata koronacja papieskimi koronami cudownego obrazu Matki Boskiej Czestochowskiej
8 IX 1717 r.® W trzechsetng rocznicg $lubow Jana Kazimierza Episkopat Polski z inicjatywy wigzionego prymasa
Stefana Wyszynskiego dokonal ponownego zawierzenia narodu Maryi i odnowienia $lubow krélewskich. 26 VIII
1956 1. rzesza wiernych, liczaca okoto miliona 0sob, ztozyta na Jasnej Gorze Jasnogorskie Sluby Narodu Polskiego. Na
pamiatke tych wydarzen Maryja przedstawiana jest frontalnie z korong nad gtowa lub na glowie, z emblematem orta
bialego w koronie, umieszczonego na ryngrafie lub bezposrednio na piersi.

Obrazek, reprodukcje z wizerunkiem $wigtego Floriana, dziadkowie zakupili w latach 30. XX w. - kiedy to spality
si¢ zabudowania sgsiada od uderzenia pioruna. Poczatki kultu tego §wietego w Polsce przypadajg na koniec XII
w., wtedy jego relikwie sprowadzit do Krakowa ksigz¢ Kazimierz Sprawiedliwy. Najpierw relikwie umieszczono
w ofltarzu gtéwnym katedry na Wawelu, potem przeniesiono je do wybudowanego kosciota pod wezwaniem tegoz
$wietego na Kleparzu. Swiegty Florian to patron chronigcy przed pozarami, kleskami Zywiotowymi oraz epidemiami,
patron strazakow 1 hutnikow. Przedstawiany jest jako rycerz Chrystusa — w zbroi (w sztuce polskiej czesto zbroja
husarska), w purpurowym plaszczu na ramionach, u jego boku znajduje si¢ rozwiniety sztandar. Czestym elementem
jego uzbrojenia jest tarcza i miecz przypiety do pasa. Od XV w. przydawano mu nowe atrybuty — w otoczeniu §wigtego
pojawiajg si¢: dom w ptomieniach i naczynie z wylewajaca sic woda. Kult §w. Floriana cieszy si¢ do dzisiaj duza
popularnoscia'*. Najczesciej obiekty ze $wigtym Florianem fundowane sa przez spotecznoscei w centralnych punktach
wsi lub w obejéciu remiz strazackich. Ostatnio rozpowszechniong formg wizerunku jest plastikowy, pomalowany
odlew postaci §w. Floriana — chetnie ustawiany przez Ochotnicze Straze Pozarne w catej Polsce.

Wierni parafii moich dziadkéw duzym kultem otaczali cudowny obraz Matki Bozej Piotrkowskiej znajdujacy si¢
w kosciele 0o. Bernardyndw w Piotrkowie Trybunalskim. Wizerunek ten jest rowniez cze$cig omawianego ottarzyka.
Obraz Matki Bozej Piotrkowskiej namalowany zostal w 1625 r., ukazuje Matke Boska z Dzieciatkiem w typie Hodigitrii.

" U. Janicka-Krzywda ,Kapliczki i krzyze przydrozne polskiego Podkarpacia, Towarzystwo Karpackie, Warszawa 1991, s. 68.
2 Stownik terminologiczny sztuk pieknych, S. Kozakiewicz (red.), PWN, Warszawa , 1976, s. 248..

3 M. Korolko, Leksykon kultury religijnej w Polsce, Wyd. Adam, Warszawa 1999, s. 292.

4 7. Bauer, A. Leszkiewicz, Leksykon Swietych, Pinnex, Krakow 1996.
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Polposta¢ Madonny na pierwszym planie ujeta jest frontalnie, podtrzymuje ona na lewym ramieniu Dzieciatko Jezus.
Prawa dton matki w lekkim uniesieniu wskazuje na syna w gescie czutosci i opieki. Dlonie Marii sg bardzo delikatne
i subtelne, majg dtugie palce ze stabo zaznaczonymi paznokciami. Dwa palce srodkowe na wzor starych ikon pozostajg
zlaczone. Dzieciatko Jezus, ubrane w r6zowa tunike obszyta na rekawach i pod szyja ztotg tasiemka, w trzech czwartych
zwrocone jest w strone widza. Swiadkowie powstawania obrazu w przyrowskim klasztorze bernardynéw — kronikarze
1 bracia zakonni — potwierdzaja nadprzyrodzong ingerencje w ostateczng forme dzieta. W niedtugim czasie wizerunek
Matki Boskiej Piotrkowskiej zyskuje rozgtos nie tylko w rodzimym miescie, ale rowniez w wielu odleglych zakatkach
Rzeczypospolitej. Piotrkowska Pani swych czcicieli miata w 6wczesnym Wojewoddztwie Sieradzkim, Ziemi Leczyckie;j,
Lesznie, Krakowie, Tarnowie, L.ucku, na Rusi i Mazurach. Jej licznych task do§wiadczaty osoby duchowne, szlachta,
patrycjat miejski i mieszkaficy wsi. Swiadcza o tym liczne wota, jakie przystrajaty obraz, oraz zapiski w kronikach
klasztornych dokumentujace liczne cuda. Wielka popularno$¢ wizerunku trwata do 1864 r., kiedy to nastapita kasata
zakonu. Niewatpliwie odnowieniem kultu byto poswigcenie koron cudownego obrazu 19 VI 2002 r. przez Jana Pawla
I1. 1 VI 2003 r. arcybiskup 16dzki Wiadystaw Ziotek dokonat uroczystej koronacji's.

Swiety kat z ottarzykiem dla moich dziadkéw miat przede wszystkim funkcje zwigzang z kultem, ktory
przejawiai si¢ w modlitwie i ofierze. Znajdujace si¢ w nim figury Matki Bozej, krucyfiks, przedstawienia §wietych
i przedmloty dewocy]ne - odgrywaly role posrednikow w ich dialogu z Bogiem. Zapewne $wigte postacie miaty dla
nich rowniez znaczenie magiczne — chronity przed ztem dom i domownikow, sprowadzaty taski i wszelkie dobro.

s P. Wypych, Tkonografia i wspotczesny kult wizerunku Matki Boskiej Piotrkowskiej w Piotrkowie Trybunalskim i okolicach,

[w:] D.Cz. Postawa OFM (red.), Krolowa Ziemi Piotrkowskiej, Calvarianum, Krakow 2011, s. 74-84.
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Piotr Wypych
Holy corner...

The article presents a description of the home altar from the author’s grandparents’ house, which was located in
the part of the room called “holy corner”. An introduction includes nomenclature, genesis and historical outline of
this phenomenon over the years, whilst the author continues to describe appearance and program of iconographical
objects constituting on this “little shrine”.

Keywords: altar, holy corner, honorary corner, penance, painting’s corner, Saints and Patrons, Crucifix
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Jarostaw Eichstaedt

Ikonosfera i wspolczesna religijnos¢

W klasycznym juz dzisiaj dziele Mieczystawa Porebskiego lkonosfera autor przekonuje, iz ikonosfera jest
wszystko, co nas otacza, w szczegolnosci w formie obrazow, dzwiekoéw czy ksztattow. Sktadajg si¢ na nig takze
fakty pojawiania si¢ obrazow i wzajemnego odwotania si¢ stow i obrazow'. Termin ten ma zatem szeroki zakres,
a odwotuje si¢ nie tylko do wzajemnych relacji przestrzeni i widzialnosci, ale takze do do§wiadczania tej relacji
przez cztowieka. Ikonosfery nie sposob zredukowac do trojwymiarowego obszaru, w ktorym zachodza wszystkie
wizualne czy audialne zjawiska, bowiem ma ona charakter i kulturowy, i spoteczny, wszakze doswiadczamy
tego, co wizualne, w ramach kulturowo okreslonych scenariuszy. Istotne staje si¢ takze to, ze jest to przestrzen
oddziatywania na jednostke, poszerzajaca jej
doznania o sfer¢ symboliczna.

W najbardziej ogolnym sensie wizualnosé
kultury stata si¢ podstawa komunikowania jednostek
i zbiorowosci. Wszystkie przedmioty i zdarzenia
s uyymowane w kategoriach obrazowych i w takich
ramach odczytywane. Rzeczywisto$¢ jest zatem
postrzegana przede wszystkim w kontekstach
wizualnych (w uproszczeniu gldwnie przez medium
telewizyjne lub smartfona). Po drugie, relacje
spoteczne takze nabraly charakteru wizualnego,
z tego powodu s3 obserwowane, komentowane.
Sa to takie zachowania, ktore nalezy przekazaé
w postaci zapisu filmowego czy fotograficznego,
co wiegcej - kazda ludzka ekspresja domaga si¢
ujecia w formy zapisu wizualnego. Po trzecie,
wizualnos¢ niesie ze soba symbolicznos¢, czyli sfere
znakow 1 symboli, oraz cala mas¢ regut i wzorow
kulturowych, ktore juz dawno wkroczyly w nasza
codzienno$¢ w postaci np. mody, stylizacji, designu.
Obok rezimoéw obrazowania mamy wreszcie, po
czwarte, rezimy patrzenia, czyli reguty pozwalajace
badz zabraniajace patrzenia i utrwalania wizerunkow
0sOb, sytuacji i przedmiotow?. Strona wizualna
kultury jest dzisiaj bez watpienia dominujaca
czegscig kultury, z czym na ogdét zgadzajg sig
badacze, podkreslajac, ze zyjemy w wieku obrazow,
ktore odciskaja sie na spoteczenstwie. Ponadto jest
to spoteczenstwo spektaklu, w ktorym wigkszo$¢
sytuacji w zbiorowosci jest specjalnie zaaranzowana
z przeznaczeniem na pokaz. Teza o spoleczenstwie
spektaklu idzie w parze z autoprezentacja jednostki, czyli przekonaniem o tym, iz to, jak mnie widzg inni, nie tylko
ksztattuje osobowos$¢, lecz jest rodzajem praktyki spotecznej, od ktorej juz nie potrafimy si¢ uwolnié¢. Wspotczesne
spoteczenstwo konsumpcyjne dostarcza wrecz nieskonczone mozliwo$ci autoprezentacji jednostki, kierujac uwage
na formg, plastycznos¢, innowacyjno$¢, odmiennos¢ towarow. Owa ,,zewnetrzna estetyka” zwraca z kolei uwage
na kolejna ceche, czyli spoteczenstwo designu. [ wreszcie podziwianie, wypatrywanie czy podgladanie to finalna
cecha ponowoczesnego spoteczenstwa. Korzystamy z bogactwa kultury wizualnej i patrzymy wigcej niz czytamy,
bowiem wiecej tez jest do zobaczenia®.

Gdzie szuka¢ poczatkow wspotczesnej kultury wizualnej? Kultury rozumianej nie tylko jako bogactwo
obrazdw, lecz przede wszystkim jako odwotujacej si¢ do interpretacji opartej na obrazowaniu. Martin Heidegger juz
w okresie miedzywojennym zwracatl uwage na tzw. czas $wiatoobrazu, ktéry w rozumieniu istotnym nie oznacza
obrazu $wiata, lecz §wiat pojmowany jako obraz. Wspolczesnosc¢ jawita si¢ Heideggerowi jako epoka z prymatem
zobrazowania wszystkich mysli. Co wiecej, to cztowiek postanawia te obrazy, tak wigc to on dokonuje obrazowe;j

' M. Porgbski, lkonosfera, PIW, Warszawa 1972, s. 10.

2 P. Sztompka, Wyobraznia wizualna i socjologia, [w:] M. Bogunia-Borowska, P. Sztompka (red.), Fotospoleczenstwo.
Antologia tekstow z socjologii wizualnej, Znak, Krakow 2012, s. 12-14..

3 Tamze, s. 15-19.
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interpretacji $wiata. Natomiast wszedzie tam, gdzie nie interpretuje si¢ bytu, Swiat nie moze przemiesci¢ si¢
w obraz: nie moze tam by¢ §wiatoobrazu®. Wszystko to ma swoj poczatek w X VIII stuleciu. Obrazowanie w nauce
idzie w parze z rozwojem techniki maszynowej i nowoczesnos$ci, a skoro tylko swiat staje si¢ obrazem, pozycje
czltowieka pojmuje si¢ jako swiatopoglgd®. Laczenie kultury wizualnej z nowoczesng nauka dostrzegaja takze
1 wspotczesni badacze. Kluczowa rolg w konstruowaniu obrazow wyjasniania i rozumienia przypisujg nie tylko
naukom $cistym, lecz takze tradycji strukturalnej i fenomenologicznej, z ktérych wywodzi si¢ geneze kultury
wizualnej®. Dominacja obrazowania, czyli ikonosfery, jest tez postrzegana, zwlaszcza w naukach pedagogicznych,
jako marginalizacja logosfery, a co za tym idzie - odejscia od interpretacji otaczajgcej rzeczywistosci poprzez
paradygmat logosferyczny lub starcie paradygmatow logosferycznego i ikonosferycznego, ktore ujawnia szereg
zagrozen dla wspotczesnej kultury. Ci, ktorzy bijg na alarm, zwracaja uwage, iz nadmiar obrazoéw niesie ze sobg
chaos w dziedzinie informacji, idei, poje¢. Nadmiar obrazéw wywoluje w jednostce stan popadania w biernos¢,
rozleniwienia intelektualnego, ucieczki przed wysitkiem umystowym, w rezultacie - stan anomii. W konsekwencji
nadmiar obrazow jest utozsamiany z bezrefleksyjnoscia i podatno$cia na manipulacje’. Nie neguje tych procesow,
ktore pedagodzy widza jako zagrozenie, niemniej w odniesieniu do kultury wspolczesnej daleko czesciej mamy
do czynienia z wzajemnym odwotaniem stowa i obrazu. W rezultacie spotykamy si¢ z powrotem tego, co
nieSwiadome, i potggowaniem zjawiska tzw. wtornej przedpismiennosci®. W kulturze wspolczesnej, (podobnie
jak i w §redniowieczu) dystans miedzy réoznymi poziomami kultury pokonywany jest za pomocg komunikowania
wizualnego. Wydaje sie, iz wlasnie tego rodzaju adaptacja tekstow jest obecnie dominujacg i paradoksalnie, mimo
prymatu obrazéw, wspotczesna kultura jawi si¢ jako bliska oralnej, tak wigc opartej na mowie, zatem mimo
wszystko na stowie, chociaz stowie, ktore jest uwigezione w obrazie. Reasumujac, nalezy podkresli¢, ze kultura
wspotczesna w szczegolny sposob formatuje wzajemne odwotania stowa i obrazu, kierujac je w kierunku oralnosci.
W efekcie obraz idei moze zostaé¢ przystonigty i nie zostanie nam nic poza wieloscig tekstow, niekoniecznie
spojnych. Zatem mozna powiedzie¢, ze obrazowo$¢ zastepuje obraz i staje si¢ swoistym kolazem’, ktory nie musi
by¢ zwarty, moze by¢ takze w postaci zbioru, a nawet ruin czy fragmentow. Nastepstwem przestonigcia obrazu
przez obrazowo$¢ moze by¢ takze wzbogacanie o kolejne obrazy i niepelne narracje, szczegdlng ornamentyke,
motywy kolekcjonerskie (kolekcja otwarta) i teatralizacje, ktora ociera si¢ o neobarokowos$¢, charakterystyczng w
ogole dla kultury wspotczesnej'®. Majac to na wzgledzie, by¢ moze lepiej obrazowaé niz opowiadaé o obrazach!!.

Andrzej Bialkowski 1 Piotr Wypych, autorzy projektu lkonosfera hierofanii (www.ikonosferahierofanii.pl),
stawiaja sobie cel, ktory z jednej strony jest klasycznym problemem w antropologii, bowiem dotyczy religijnosci
ludowej czy tradycyjnej oraz jej obrazowania. Autorzy jednak idg o krok dalej, chcg to uczyni¢ w przestrzeni
domowego zacisza, a robig to przez szczegdlny fotoraport domowych ottarzy, obrazuja obrazy domowego sacrum.
Nie tylko sztuka, lecz takze i wspotczesna humanistyka si¢ga po fotografie z jednej strony, aby dokumentowac
z drugiej, aby moc pehiej wypowiedziec€ si¢ o rzeczywistosci, bowiem fotografia ma takze walor interpretacyjny.
Jednocze$nie moze nasuwac si¢ pytanie, po coz stowa, skoro kultura wspolczesna podpowiada nam wiasnie
takie rozwigzanie. Zatem powtorze: by¢ moze lepiej obrazowac niz opowiada¢ o obrazach. Niemniej obrazy
domagaja si¢ stowa i, jak staratem si¢ przekonaé, wzajemnie si¢ do siebie odwoluja, zreszta fotografia, czy
szerzej - sfera wizualna, ma wieloraki sens interpretacyjny. Piotr Sztompka pisze o siedmiu mozliwych strategiach
interpretacyjnych fotografii i sfery wizualnej. Interpretacja kontekstowa ujawnia spoteczne otoczenie i lokalizacje
zdarzenia. Interpretacja hermeneutyczna, czyli podmiotowa, skupia si¢ na dziatajacych ludziach. Interpretacja
semiologiczna, czyli symboliczna, to taka, w ktorej dekodujemy znaczenia ukrytych symboli wizualnych. Pozostate
cztery to typy interpretacji strukturalnych, czyli interakcyjna, w ktorej skupiamy uwage na formach zdarzen
1 sytuacji spotecznych, normatywna - odnoszaca si¢ do rol spotecznych, nakazow i stylow zycia, interpretacja
ideacyjna - ujawniajaca poglady, doktryny i wierzenia oraz interpretacja dystrybutywna, czyli statusowa, w ktorej
skupiamy uwage na zrdéznicowaniu pozycji spotecznych!?.. Bogactwo strategii interpretacyjnych pozwala na

+ M. Heidegger, Budowac, mieszka¢, mysle¢, tham. K. Michalski, Czytelnik, Warszawa 1977, s. 141- 144.

5 Tamze, s. 146.

¢ M. Bernard, Kultura wizualna a nauki spoleczne — wyjasnianie i rozumienie, ttum. A. Matek, [w:] , M. Bogunia-Borowska,
P. Sztompka (red.), Fotospoleczenstwo..., dz. cyt., s. 227.

7 J. Migso, Starcie paradygmatow: logosferycznego i ikonosferycznego strategicznym wyzwaniem dla pedagogiki medialnej,
[w:] J. Morbitzer, E. Musiat (red.), Czlowiek, media, edukacja, Katedra Technologii i Mediéw Edukacyjnych. Uniwersytet
Pedagogiczny, Krakow 2014, s. 209-219.

¢ R. Silverstone, Telewizja, retoryka i powrot tego co nieswiadome. Uwagi o miejscu wtornej przedpismiennosci w kulturze
wspolczesnej, thum. 1. Siwinski, ,,Przekazy i Opinie”, 1990, nr 1-2(59-60), s. 37-60

° Por. F. Jamesom, Postmodernizm albo kulturowa logika poznego kapitalizmu, thum. K. Malita, ,,Pismo literacko-artystyczne”,
1988, nr 4(71), R. VII, s. 74.

© Patrz, V. Crapanzano, Kryzys postmodernistyczny: dyskurs, parodia, pamigé, thum. O. 1 W. Kubinscy, [ w:] M. Buchowski
(red.), Amerykanska antropologia postmodernistyczna, Instytut Kultury, Warszawa 1999, s. 160-179.

" Ten dylemat byt juz rozwazany, patrz, K. Piatkowski, Opowiada¢ czy obrazowac —ironiczne pytanie o dylemat antropologow
schytku tysigclecia, [w:] A. Paluch (red.), Transformacja, ponowoczesno$¢, wokoét nas i w nas, Wroctaw 1999, s. 35-40.

2 P. Sztompka, Wyobraznia wizualna i socjologia, [w:] M. Bogunia-Borowska, P. Sztompka (red.), Fotospoteczenstwo..., dz.
cyt. s. 30-35.
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wniknigcie w obserwowang rzeczywistos¢ wizualnych aspektow zycia spotecznego. Niech stowo zatem pojdzie
za wspomnianymi obrazami.

Fotografie odwotujg si¢ do domowego sacrum domowych ottarzy, ktére autorzy lokuja w obrebie religijnosci
ludowej. Sam termin ,religijno§¢ ludowa” formatuje nasze
mysSlenie w bardzo szczegdlny sposob. Sugeruje on postrzeganie
jej w kontekscie religijnosci oficjalnej, na czym mocno zawazyt
wpltyw idei Maxa Webera, Emila Durkheima oraz Stefana
Czarnowskiego. W mys$l zatlozen wspomnianych autoréw, religia
jest zjawiskiem spotecznym, stanowigcym integralny element
catosciowego systemu spolecznego. Rzeczywistos¢ religijna,
podobnie jak i spoteczna, jest dla jej czlonkow zawsze
rzeczywistoscig zastang (stad tez badane fakty spoleczne sa
zewnetrzne, dane, istniejace niezaleznie od stanu $§wiadomosci
spotecznej uczestnikow kultury, obiektywne). Natura ludzka,
zdaniem Durkhaima, a za nim réwniez i Czarnowskiego, ma
dwoisty charakter, ktory wyraza si¢ w przeciwstawieniu zmystow
rozumowi lub tego, co jednostkowe, temu, co spoteczne. Aby
cztowiek mogt wejs¢ do swiata spotecznego, musi pokonac to, co
zwierzgce (czyli jednostkowe, nalezace do $wiata zmystow). Jest
to mozliwe dzigki religii, ktora jest szczegdlnego rodzaju
pomostem mi¢dzy tymi dwiema sferami natury ludzkiej'’. Funkcja
religii, czyli jej rola, jaka petni w spoteczenstwie, jest socjalizacja.
Religia jest najbardziej elementarnym zjawiskiem spotecznym,
majacym swoje zrodto w zbiorowej duszy spotecznej'. Religijnosé
ludowa jest, zdaniem Czarnowskiego, religijnoscia chtopa epoki
panszczyznianej, pomimo szeregu zmian, jakie zaszly od tego
okresu. Cechy charakterystyczne religijnosci ludowej, ktore
podaje S. Czarnowski, to, obok rytualizmu i specyficznej moralno$ci, nacjonalizm wyznaniowy, polegajacy na
powiazaniu elementéw narodowych z wyznaniowymi. Katolicyzm jest traktowany jako kryterium narodowosciowe
(Polak to katolik, Niemiec to ewangelik). W przekonaniu chtopa polskiego inne narody sa daleko mniej zlaczone
zKosciotem i z Bogiem, niz Polacy'’. Religijnos¢ ludowa jest zwigzana z zyciem codziennym chtopa i ma charakter
sensualistyczny i praktycystyczny. Sensualizm, zdaniem autora, przejawia si¢ przede wszystkim w kulcie §wigtych.
Mamy tu zawartg sugesti¢, aby postrzegac religijno$¢ ludowa z punktu widzenia kultury oficjalnej i lokalne;.
Religijnos¢ ludowa w takim ujeciu jest czesto przedstawiana, podobnie jak i peryferyjnosé, w aspekcie egzotyki
1 odmiennosci, ponadto jawi si¢ jako anachroniczna, nie z tej epoki, oparta o podtoze poganskie, co jest juz
efektem badan ewolucjonistow. To tylko czg$¢ obrazu, jaki funkcjonuje o religijnosci ludowej. Egzemplifikacja tej
religijnosci sg rytualy o rustykalnym zabarwieniu, magiczna obrzgdowo$¢ agrarna, atmosfera uczuciowosci
i cudownosci. Czy takiemu zludnemu obrazowi religijnosci ludowej ulegamy? Zapewne tak. Lecz czy ulegaja
autorzy projektu? Pozornie tak, co zdaje si¢ sami sugeruja. Wszak wyruszyli w poszukiwanie tego, co minione,
a dowodem majg by¢ zdjecia. O ile w czasach naszego PRL-owskiego ancien regime model religijnosci ludowej
odgrywat funkcje ideologiczne, bo sprzyjat tezie o wyczerpywaniu si¢, czy tez martwocie zycia religijnego,
spychajqc JC do spetryfikowanej tradycji, sprzyjai tez tworzeniu i podtrzymywaniu podziatéw spolecznych na
miasto 1 wies, obywateh poste;powych i wyemancypowanych oraz zacofanych religijnych ostancow!'é, to
wspotczesnie jest co najwyzej ilustracjg rudymentdw z przesztosci. Te same zdjecia dajg jednak i wiele mnych
dowodow na odmienne tezy. Z fatwoscig zobaczymy na tych zdjeciach calkiem wspolczesne sprzety takie, jak
odbiorniki radiowe i telewizyjne (powiemy wigc, ze rolg oftarzykéw domowych moze przejmowaé wiasnie
odbiornik telewizyjny), kuchenki mikrofalowe, lodowki, odkurzacze, czajniki elektryczne, itd. Mimo pewnego
rustykalizmu wnetrza domow (ze wspomnianej epoki naszego ancien regime) swigte obrazki, rzezby, gipsowe
figurki aniotkdow czy pamiatki i laurki od wnukow sa wspodtczesne, a nie XIX-wieczne. To wszystko dowodzi
pewnej zmiany w stosunku do modelu kultury i religijnosci ludowej. Krzysztof Pigtkowski, analizujac model
ludowej kultury tradycyjnej, zwraca uwage na jej kilka elementow!”: po pierwsze, na nacechowanie figurami
myslenia o ludowosci, czyli mityzowanie kultury ludowej. \tymi figurami sa, co zaznacza Roch Sulima, aksjologia
pionu i zrédta. Wyplywaja one z wyobrazen o kulturze ludowej jako o wartosci ,,7dzeniowej”. Aksjologia pionu
ktadzie nacisk na traktowanie kultury ludowej jako ,,podglebia”, z ktorego czerpie si¢ wartosci. To prze§wiadczenie
pozostaje w §cistym zwigzku z aksjologia zrodta, w mysl ktérego kultura ludowa jest traktowana jako autentyczne,

3 J. Swolkien, L. Trzcinski, Wprowadzenie do etnologii religii, cz. 1, Uniwersytet Jagiellonski, Krakow 1987, s. 42.
' E. Durkheim, Elementarne formy Zycia religijnego, tham. A. Zadrozynska, Warszawa 1990, s. 254-256.

s St. Czarnowski, Dziefa, t. 1, PWN, Warszawa 1956, s. 88-90.

© M. Zowczak, Miegdzy tradycjg a komercjq, ,,Znak”, 2008, R. LX, nr 3 (634), s. 35.

7 K. Pigtkowski, Mit — historia — pamig¢. Kulturowe konteksty antropologii/etnologii, 1.6dz 2011, s. 201-202.
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samorodne ziarno wartosci'®. Do przytoczonych dwoch figur myslenia o ludowosci Czestaw Robotycki i Stanistaw
Weglarz dodajg trzecia, nazwana przez nich: aksjologia rozumu, w mysl ktorej kultura ludowa ma obiektywny
iracjonalny charakter, bedacy typowym dla catej kultury'. Po drugie, kultura ludowa jest bezwzglednie postrzegana
w opozycji do kultury elitarnej. Po trzecie, jest ona przesigknigta ,.chtopomanskimi” wyobrazeniami ze
zidealizowang tradycja na czele. I wreszcie po czwarte, elementy kultury ludowej nie tworza zamknigtego zbioru,
ta kolekcja jest zawsze niepelna. Wszystkie te elementy kultury ludowej skladaja si¢ na jej zmityzowany obraz
1 nie mogg by¢ rownane z kulturg chtopska, przed czym przestrzegatl Wiestaw Mys$liwski w swoim glosnym eseju
Kres kultury chiopskiej. O ile kultury chlopskiej juz nie ma, o tyle kultura ludowa ma si¢ $wietnie, sg sklepy z
tworczoscia ludowa, zespoly piesni i tanca, ruchy spoteczne, literatura, lecz to wszystko, zdaniem pisarza, to
jedynie towar i folkloryzm®. Mamy do czynienia z pewna stylizacja, ktora jest czgscig kultury popularnej. Wiek
XX byt okresem wielkiego przeksztalcania sie kultur. Dawni depozytariusze kultury chiopskiej tworzyli
wielkomiejskie masy proletariatu, a kulture popularng uznali za swoja, co natychmiast spotkato si¢ z krytyka elit
1 uznaniem jej za gorsza. Rozwdj mediow i dalsze procesy przeksztatcen nasility ekspansje kultury popularnej,
a jednoczesnie skutecznie eliminowaly kultury zintegrowane?'. C6z pozostato dzisiaj? Klasyczny podziat na
kulture wysoka i niska jest juz nieadekwatny w stosunku do wspotczesnej kultury. Catkowitej rewizji wymaga
podejscie do kwestii rozumienia kanonu kulturowego, ktory ulegt przeobrazeniu: z kanonu typu zamknigtego na
kanon typu otwartego. W kanonie typu zamknietego mieliSmy w uproszczeniu zamkniety rejestr elementow
kultury i ich jasng stala interpretacj¢. Jest to w istocie pewien symboliczny fundament. Problem w tym, ze kanon
ulegt rozhermetyzowaniu z uwagi na dwie sity. Po pierwsze, niejako od dotu dziata wszechwtadna sita kultury
popularnej, ktéra wymusza wejscie do powszechnego obiegu kultury tresci popularnych, ktére z czasem si¢
kanonizujg; po wtore, niejako od gory dziata sita pewnej poprawnosci politycznej, tzn. w obawie przed zarzutami
o rasizm, ksenofobig i seksizm jest w spoleczenstwie coraz wigksze przyzwolenie, aby tresci kulturowe roznorakich
mniejszosci miaty swoja oficjalna reprezentacje w spoleczenstwie. Ponadto kanon kultury otwiera si¢ takze na
rozne interpretacje i nie mozna oczekiwaé, aby jakikolwiek element kultury miat jedyna wyktadnie. To wszystko
powoduje, iz kanon staje si¢ coraz bardziej partykularny, ubywa z niego elementéw kultury artystycznej,
a przybywa z poziomu kultury popularnej. Przede wszystkim staje si¢ ptynny, jest wiele rownorzgdnych i stale si¢
zmieniajacych elementéw czy wrecz kanonow?. Jest to problem nie braku jednego fundamentalnego kanonu, lecz
nadmiaru réwnorz¢dnych propozycji, czego konsekwencja moze by¢ chaos normatywny, brak rozeznania,
zagubienie. Z kanonow kultury uznawanej niegdy$ za wysoka w umystach odbiorcéOw pozostaly resztki. Z tych
elementow skladaja si¢ dzisiejsze §wiatopoglady i z nich wyprowadzane sg sposoby istnienia w $wiecie, ktore
objawiajg si¢ epizodycznoscig®. Rozleglte zmiany kulturowe, wymieszanie si¢ réoznych wzorow kulturowych,
korzystanie i budowanie sieci (sami autorzy projektu wspominajg o stronie na Facebooku, gdzie mozna publikowac
zdjecia swoich ottarzykéw domowych) sg to podstawowe cechy transkulturowego modelu kultury, propozycji
zgloszonej przez Wolfganga Welscha?*. Kultura popularna, takze w srodowiskach wiejskich, zdaje si¢, iz wyraznie
ulega trendom transkulturowosci, zmierzajac nie w kierunku kultury ludowej, lecz konglomeratu i hybrydy. Cenne
dla takiej diagnozy byly te zdjecia, ktore ukazywaty ottarzyki na tle domowych bibliotek z przeréznymi ksigzkami,
dla ktorych nie sposob znalez¢ jakiego$ klucza lub na innych zdjeciach przemieszane i wyrwane z przeréznych
kontekstow gliniane aniotki (niewiadomej proweniencji, lecz takie same mozna naby¢ w dowolnym kraju)
ustawione na haftowanej serwecie obok Matki Boskiej Ostrobramskiej i popiersia Jana Pawta II. Wiele obrazow
z oltarzy domowych dotyczy pamiatek z réznych sanktuariow, taczac np. ikony z wizerunkami katolickimi.
Procesy globalizacji, przyspieszenie komunikacji miedzyludzkiej, turystyka religijna to wszystko wplywa na
hybrydyzacje¢. Przyktady mozna mnozy¢. Podréz za zdjeciami w kierunku przesztosci przekornie zawiodta nas w
samo jadro terazniejszosci. Termin ,,religijnos¢ ludowa” moze zatem w sposob nieswiadomy narzuci¢ nam pewnag
optyke spojrzenia na interesujacy nas temat. Ptynno$¢ wspotczesnego swiata kaze nam porzuci¢ dotychczasowe
binarne zestawienia religijnosci oficjalnej i wyznawanej na korzy$¢ bardziej adekwatnych uje¢ kontekstowych
i sktonnych do ciaglej redefinicji. Proponowane dzisiaj przy badaniu religijno$ci wspodtczesnej terminy ,,kultura
religijna” lub ,.religia przezywana” wychodza naprzeciw tym oczekiwaniom. Nie rozchodzi si¢ jednak o prosta

8 R. Sulima, Literatura a dialog kultur, Ludowa Spoétdzielnia Wydawnicza, Warszawa 1982, s. 92-116.

' Cz. Robotycki, St. Weglarz, Chiop potegq jest i basta. O mityzacji kultury ludowej w Polsce, ,,Polska Sztuka Ludowa”,
1983, nr 1-2(181-182), s. 5.

20 W. Mysliwski, Kres kultury chlopskiej, ,,Tworczo$¢” 2004 nr 4, przedruk w: ,,Gazeta Wyborcza”, 22-23.05.2004, s. 19.

2 K. Pigtkowski, Mit... , dz. cyt., s. 204.

2 Andrzej Szpocinski, Czy kryzys kanonu?, [w:] U progu wielokulturowosci. Nowe oblicza spoleczenstwa polskiego, M. Kempny,
A. Kapciak, S. Lodzinski (red.), Oficyna Naukowa, Warszawa 1997, s. 98-116; por. takze W.J. Burszta, Kanon essendi -
kanon in statu nascendi, [w:] Nie-zlota legenda, J. Eichstaedt, K. Pigtkowski (red.), Towarzystwo Przyjaciot Muzeum Wnetrz
Dworskich w Ozarowie, Ozardéw 2003, s. 151-160; zob. takze P. Kowalski, Popkultura i humanisci. Daleki od kompletnosci
remanent spraw, poglqdow i mistyfikacji, Wydawn. Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakow 2004, s. 263-318.

» ], Eichstaedt, Ludowy wizerunek Jezusa Chrystusa, Muzeum Ziemi Wielunskiej, Wielun 2016, s. 192-194.

»# W. Welsch, Transkulturowos¢. Nowa koncepcja kultury, przet. B. Susta, J. Wietecki, [w:] Filozoficzne konteksty koncepcji
rozumu transwersalnego. Wokot koncepcji Wolfganga Welscha, cz. 11, R. Kubicki (red.), Wydawnictwo Fundacji
Humaniora, Poznan 1998, s. 195-222.
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zmiang termindw, lecz o to, jak cztowiek doswiadcza religii®>. Wszystkie te spostrzezenia nie muszg oznaczac
rezygnacji z klasycznych narzedzi badawczych, raczej czytanie kultury winno sta¢ si¢ bardziej apokryficzne niz
kanoniczne.

Niemam jednak watpliwosci, co do glebokiego zyciareligijnego, ktore jestudziatem mieszkancow fotografowanych
domow. P6jdzmy tym tropem. Na poczatku pewna uwaga, ktora sformutowat Hans Georg Gadamer: obraz nie moze
by¢ postrzegany jako podobizna, odwzorowanie bytu (nie jest lustrem), lecz jest w bytowym zwigzku z tym, co
odwzorowane®. Obrazy rehgljne na co zwracaja uwage badacze, sg tego szczegdlnym przejawem, nawet jesli to
rozréznienie si¢ nie ujawnia dla odbiorcow. Jesli rzeczywiscie obraz i to, co obrazowane, jest traktowane jako tozsame
i nierozrézniane przez obserwatoréw zycia religijnego, to jest to rozumiane przez badaczy jako oznaka sensualizmu?’,
lecz mimo wszystko nie sposob redukowac przezycia sensualistycznego, ktore jest dos§wiadczeniem sacrum, jedynie
do obrazu, bowiem wewngtrznie aktywizuje odbiorce i odsyta go do sfery symboli.

Proces uwewnetrznienia $wictosci ma takze swojg kulturows histori¢ i jego genezy w $wiecie chrzescijanskim

nalezy doszukiwac si¢ w przemianach duchowosci, jakie mialy miejsce pod koniec XI wieku, a ktore byly
stymulowane przez krytyke zycia tradycyjnych benedyktynow z opactwa w Cluny, w Burgundii. Jak spostrzega
Andre Vauchez, propagowany przez kluniatow charakter $wigtosci, oparty na kontemplacji nieskonczonej
tajemnicy zupelnie roznego i nieosiagalnego dla cztowieka Boga, z wolna odchodzi na drugi plan. Swicto$é
staje si¢ za to coraz czeSciej owocem nasladowania Jezusa Chrystusa, tego ,,widzialnego obrazu niewidzialnego
Boga”, za ktorym i$¢ trzeba wiernie, by pewnego dnia dostgpi¢ blogostawionego zycia wiecznego. Przemiana ta,
zwigzana z odkryciem indywidualnego wewngtrznego przezycia duchowego, miala bardzo glebokie nastgpstwa

» Zob. 1. Kuzma, Wspolczesna religijnos¢ kobiet. Antropologia doswiadczenia, Polskie Towarzystwo Ludoznawcze,
Wroctaw 2008, s. 15-45; K. Baraniecka-Olszewska, Ukrzyzowani. Wspolczesne misteria Panskiej w Polsce, Wydawnictwo
Naukowe Uniwersytetu Mikotaja Kopernika, Torun 2013, s. 45-46; A. Niedzwiedz, Od religijnosci ludowej do religijnosci
przezywanej, [w:] Kultura ludowa. Teorie, praktyki, polityki, B. Fatyga, R. Michalski (red.), Instytut Stosowanych Nauk
Spotecznych, Warszawa 2014, s. 329-334.

» H. G. Gadamer, Prawda i metoda. Zarys hermeneutyki filozoficznej, thum., B. Baran, Wydawnictwo Naukowe PWN,
Krakow 1993, s. 155.

7 J. Tokarska-Bakir, Obraz osobliwy hermeneutyczna lektura zrodet etnograficznych. Wielkie opowiesci, Universitas, Krakow
2000, s. 78-83. Joanna Tokarska-Bakir kontynuuje mys$l Gadamera, Tenze, Prawda ..., dz. cyt., s. 152.
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w sferze zycia religijnego®. Ideal $wigtosci poprzez nasladowanie Zbawiciela zaczyna by¢ postrzegany
jako utozsamienie si¢ z milujacym i cierpigcym Jezusem Chrystusem (typ $§wigtosci oparty na ideale sequela
Christi). Widoczny jest wigc tutaj bardzo wyraznie proces uwewngtrznienia §wigtosci, oparty na dostrzezeniu
ludzkiej strony Jezusa Chrystusa i na pragnieniu nasladowania Go. Od XII wieku stopniowo zanika oddawanie
czci dla krolewskiego majestatu Jezusa Chrystusa na korzys¢ kontemplacji jego czlowieczenstwa, cierpienia
i ofiary?. Poboznos$¢ ludzi $redniowiecza przybliza Syna Bozego do ludzi. Strach przed Bogiem (terror Dei)
- zrodlo religijnego kultu - ustepuje miejsca mitosci. Cztowieczenstwo Jezusa Chrystusa staje si¢ gtdwnym watkiem
ikonograficznym z dwoma odrgbnymi wizerunkami: narodzin w stajence w Betlejem oraz $mierci na krzyzu®.
Nasladowanie Jezusa Chrystusa zaklada state postgpowanie za ukrzyzowanym Jezusem Chrystusem. Rozwazanie
meki (meditatio) zmierza do wewnetrznego poruszenia cztowieka (motyw wspolcierpienia, compassio) po to, aby
nastepnie naktoni¢ go do nasladowania Jezusa Chrystusa (imitatio)*'. Kontemplacja, zwlaszcza motywow passio
1 compassio, sprzyja procesowi uwewnetrznienia swiegtosci, ktorag wywotuje nie tylko medytacja, lecz znacznie
czgsciej obcowanie z obrazami.

W sensie semiotycznym proces uwewnetrzniania religii okre§lany jest jako autokomunikacja. Przypadki
autokomunikacji na gruncie religii to zazwyczaj powtarzanie pewnego tekstu kanonicznego (np. kontemplacja
wizerunku lub rozwazanie tekstu). Jurij Lotman wprowadza tutaj rozroznienie na komunikaty nastawione
na przekazanie pewnej nowej informacji oraz na komunikaty nastawione na powtarzanie informacji, na
jej przypominanie. W pierwszym przypadku otrzymujemy pewna nowag informacj¢ z zewnatrz, natomiast
w drugim przypadku odbiorca nie otrzymuje zadnej nowej informacji, gdyz ta jest wieczna, powtarza bowiem
jedynie okreslony tekst zrédtowy. Sztuka kanoniczna (jak moéwi Lotman - estetyka uroczysta) to szczegdlny
przypadek tego typu*?. Powtorzmy, odbiorca Mszy $wigtej, ikony, generalnie tekstow religijnych, nie otrzymuje
zadnej nowej informacji i skupia si¢ na wewnetrznej aktywizacji, ktéra pozwala na bezposrednia komunikacje
z rajskim wyobrazeniem. Wewnetrzna aktywizacja odbiorcy powoduje, ze moze on by¢ nie tyle obserwatorem, co
rzeczywistym uczestnikiem tego, do czego obraz si¢ odwotuje®.

W tym miejscu warto doda¢, iz wielu badaczy akcentuje, ze we wspodlczesnej kulturze wyraznie rysuje si¢
tendencja powrotu do religijno$ci i poszukiwania wywodzacych si¢ z niej sposobow legitymizacja porzadku $wiata.
Powrdét tego co religijne wynika nie tylko z powszechnej obawy zagubienia sensu zycia i Ileku przed nuda, ktora zdaje
si¢ towarzyszy¢ postawie konsumpcyjnej*, lecz w naszych realiach znacznie czgsciej nalezy to zjawisko taczy¢
z tzw. religijno$cig potoczng i - co si¢ z tym wigze - uwewngtrznienie religii objawia si¢ w sferze doznan i emocji.
Wspomniany powrdt sacrum (i tego co religijne) w zadnym razie nie polega na odwrotnej drodze wczesniejszej
sekularyzacji, jest efektem dostosowania elementow sakralnych do przestrzeni §wieckiej, sacrum moze pojawic sig
wszedzie®: w mediach, polityce, sporcie, biznesie, sztuce, a nawet na koncercie disco polo*. Wkraczanie sacrum
do sfery profanum rozrywa dychotomie tych dwoch sfer, zreszta szereg badaczy czy duchownych owa dychotomie
i tak uznawato za pozorng®’, owocuje to sacrofanum. Cztowiek wspotczesny zyje w sacrofanum, sakralizacja
i sekularyzacja wzajemnie si¢ przenikajg, stanowigc dwa aspekty jednej rzeczywistosci*®. To, co wczeéniej byto
profaniczne, moze stac si¢ sakralne, dzieje si¢ tak zwtaszcza z rzeczami, ktorym przypisuje si¢ jakas religijng rangg,
np. pamigtkami z religijnych podrézy do miejsc §wietych, ktore po powrocie do domu znajduja swoje miejsce
w domowych ottarzykach. W domowej przestrzeni dewocjonalia zajmujg czesto eksponowane miejsce, a zdaniem
Piotra Kowalskiego staja si¢ kiczem religijnym, namiastka ,,przedmiotéw kultu”, co prowadzi do wykorzenienia

» A. Vauchez, Swiety, thum. M. Radozycka-Paoletti, [w: ] J. Le Goff (red.), Czlowiek Sredniowiecza, Marabut, Warszawa —
Gdansk 1996, 405.

» J. Le Goff, Kultura sredniowiecznej Europy, przet. H. Szumanska-Grossowa, Oficyna Wydawnicza Volumen, Warszawa
1994, s. 166-168.

» L. Kalinowski, Geneza piety sredniowiecznej, ,,Prace Komisji Historii Sztuki”, nr 10, 1952, s. 242.

31 J. Kopeé, Nurt pasyjny w sredniowiecznej religijnosci polskiej, [w: ] H. Wojtyski, J.Kope¢ (red.), Meka Chrystusa wczoraj i
dzis, KUL, Lublin 1981, s. 47. Szczegolna rolg dla koncepcji na§ladowania miato dzieto Tomasza a® Kempis O Nasladowaniu
Jezusa Chrystusa.

2 J, Lotman, Sztuka kanoniczna jako paradoks informacyjny, ,,Literatura”, 1975, nr 45(195), s. 3..

3 Na ten temat patrz, J. Eichstaedt, Wobec misterium. Uczestniczy¢, oglgdaé, podziwiaé, [w: | P. Kowalski (red.), Teatr wielki,
mniejszy i codzienny, Wydawnictwo: Uniwersytet Opolski, Opole 2002, s. 37-45.

» J. Derrida, Wiara i wiedza, tham. P. Mrowcezynski, [w:] J. Derrida, G. Vattimo i inni, Religia, Wydawnictwo KR, Warszawa
1999, s. 60-68; G. Vattimo, Slad sladu, ttam. E. Lukaszyk, [w:] Religia..., dz. cyt., s. 100-101.

» D. Hervieu-Leger, Religia jako pamigé, thum. M. Bielawska, Zaktad Wydawniczy Nomos, Krakow 1999, s. 17.

s Por. P. Kowalski, Popkultura..., dz. cyt., s. 122-123.

7 Por. K. Pilarz, Sekularyzacja sacrum i jej konsekwencje pastoralno-wychowawcze, ,,Cztowiek i1 Teologia”, 28(2014)4, s.
11-25; R. Markowski, Fenomenologiczne interpretacje pojecia sacrum, ,,Warszawskie Studia Teologiczne”, XXI11/2/2010,
s. 71-80.

8 J. Sieradzan, Sacrum i profanum czy sacrofanum?: Przemiany w rozumieniu sacrum we wspolczesnym sSwiecie, ,,Lud”,
2000, t. 90, s. 31-32. O sacrofanum jako o pokrywajgcych si¢ sferach sacrum i profanum patrz, M. Buchowski, Magia i
rytual, Instytut Kultury, Warszawa 1993, s. 88-95..
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i utraty symbolicznych znaczen®. Nawet jesli istnieje realne ryzyko wykorzenienia i utraty znaczen, to jest ono
efektem wspomnianego wymieszania si¢ wszystkiego ze wszystkim we wspotczesnej ikonosferze, stad zacieraja si¢
granice pomiedzy sacrum i profanum, mi¢dzy sztuka i kiczem, miedzy sfera religijng a §wiecka. Z calg pewnoscia
egzystencja jednostki w takim $wiecie przygotowuje do akceptacji innych form kultu niz ta, z ktérg moglismy si¢
zetkna¢ w kulturach zintegrowanych. Wspodtczesne spoteczenstwa, w tym réwniez te ze srodowisk wiejskich, nie
sa juz jednorodne i nie sg zorientowane na jakas jedna elite, w konsekwencji rodzi si¢ brak wyraznych odniesien
estetycznych. Stad w ,.kolekcjach” domowych ottarzykow moze si¢ znalez¢ prawie wszystko, a krytykowanie
tego z punktu widzenia kultury wysokiej nie wydaje si¢ trafne. Co wigcej, plastikowe figurki i kwiaty o czesto
krzykliwych kolorach, btyszczace paciorki, zapachowe $wiece w stoikach, kolorowe ptaszki, breloki i magnesy
nie ukrywajg swojej kiczowatosci i stawiajg kazdego z nas przed prostym wyborem, albo poczucie radosci, ciepla
1 przyjemnosci, albo rozwazania o wypatrzonym guscie, upadku symbolicznych znaczen i braku wartosci. Dla
depozytariuszy lokalnej kultury wybdr jest raczej tatwy do przewidzenia. W ikonosferze religijnej mamy juz od
dawna wielka probe oswajania nowej estetyki. Istotne dla tej estetyki wydaje si¢ by¢ takie przedstawianie, ktore
koniecznie winno mie¢ status autentycznego przezycia. Tym samym mamy do czynienia z podmiang wartosci,
kategorie estetyczne sg zastepowane etycznymi*’. Na marginesie warto doda¢, ze o ile autentycznos¢ odnajdujemy
blisko siebie, to chgtnie nazywamy ja ludowoscia*'. Autentyczno$¢ przezycia jest rgkojmia prawdy i realnosci,
autentyczno$¢ legitymizuje, nadaje pozytywna wartos¢ i przekonuje*?. Nieujawnianie si¢ rozrdznienia na to, co
pojmowane jest jako prawdziwe badz umowne, §wiadczy¢ ma o tym, ze wiez miedzy elementami znaczacymi
1 znaczonymi jest rozumiana przez obserwatorow domowych ottarzy jako konieczna. Niemozliwe jest wtedy
rozgraniczenia mig¢dzy jezykiem a metajezykiem, czyli migdzy mdwieniem o rzeczywistosci a mowieniem
o0 jezyku®. Wyzej wigc cenione sg elementy, ktore w wyobrazeniach majg status rzeczywistych wydarzen, bowiem
tylko to, co rzeczywiste, a wigc w jaki$ sposob nacechowane sakralnosciag, uwolnione od przygodnosci i historii,
jest prawdziwe i godne zainteresowania. Autentyczno$¢ przezycia nie podlega weryfikacji logicznej na prawde
i fatsz, bo opiera si¢ na atestacji, ktora jest rodzajem zawierzenia i zaufania do wtasnych uczu¢.

Rejestracja fotograficzna domowych ottarzy pt. lkonosfera hierofanii ujawnita daleko wiecej niz na pierwszy
rzut oka mogtoby si¢ wydawac. W pewnym sensie kazdy dokument czy literatura jest otwarta na interpretacjg.
Jednak praktyka pokazuje, ze nie zawsze si¢ to ujawnia, nie kazdy tekst, nie kazda fotografia zaprasza do dialogu
i nie zawsze odbiorca jest na to gotowy, w tym jednak wypadku autorzy byli $wiadomi znaczeniotworczego
charakteru swojego fotoraportu i z petng otwartoscia zapraszali do refleks;i.

» P. Kowalski, Popkultura ..., dz. cyt., s. 117-122; tenze, Sokotka, Lichen, sakrobiznes i ,,naukowa” dewocja, [w:]
I. Borkowski, B. Jastrzebski, D. Lewinski (red.), Media a religia, Szkota Wyzsza Psychologii Spotecznej Wydziat
Zamiejscowy we Wroctawiu, Wroctaw 2011, s. 149-164.

“ Patrz, K. Piatkowski, Mit ..., dz. cyt. s. 254-255.

4 Patrz, A. Appadurai, O wlasciwe miejsce w hierarchii, przet. W. Dohnal, [ w:] M. Buchowski (red.), Amerykanska
antropologia postmodernistyczna ..., dz. cyt. s. 228-244.

* Por., E. Klekot, Zwiedzajqcy w muzeum: strategie, taktyki i kategoria autentycznosci, ,,Etnografia Nowa”, 2009, nr 1, s. 97.

# J. Lotman, B. Uspienski, Mif, imja, kultura, ,, Trudy po 223mzkowym sistiemam”, 1973, t. 6, Tartu s. 284.



Jarostaw Eichstaedt
Iconosphere and the contemporary religiosity

The contemporary visual culture, when confronted with religiosity, reveals a number of new phenomena.
Popular culture, also in rural environments, follows the trends of transculturalism, moving not towards folk culture,
but towards a conglomerate and a hybrid. The sacred can appear anywhere: in the media, politics, sports, business,
art and in the home interior. The sacred enters sphere of the profane and breaks the dichotomy of these two
spheres, the sacrophane bears fruit. Contemporary man lives in the sacrophane, sacralization and secularization
interpenetrate each other, constituting two aspects of one reality. In the religious iconosphere, we have long had
a great attempt to tame the new aesthetics. What seems important for this aesthetics is such a presentation which
must necessarily have the status of an authentic experience. Thus, we are dealing with a substitution of values,
aesthetic categories are replaced with ethical ones. The authenticity of experience assures of the truth and reality,
authenticity legitimizes, gives positive value and convinces.

Keywords: iconosphere, religiosity, sacred, aesthetics
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Krystyna Pigtkowska

Dostatam wglad w projekt, ktorego autorami sg Andrzej Biatkowski i Piotr Wypych, zatytulowany ITkonosfera
hierofanii. Dom a sacrum. Transmisja kulturowa artefaktow sztuki ludowej w rejestracji fotograficznej
i antropologicznym opracowaniu tekstowym. Autorzy we wprowadzeniu informuja, iz przewodni motyw
konceptu stanowi foto- antropologiczny zapis (fotorepozytorium) dokumentujagcy zmiany we wspoOtczesnej,
domowej religijnosci, na przykladzie analizy ,,domowego sacrum”- domowych ottarzykow konstruowanych
w kulturze tradycyjnej w oparciu o artefakty sztuki ludowej. W tym momencie dwiema najistotniejszymi dla mnie
kwestiami okazaty si¢ by¢ zalozenia, ze mam do czynienia z fotografig oraz ,,foto- antropologicznym zapisem”.
Do jakich refieksji sktaniaja te informacje?

Od poczatku swego istnienia- od lat czterdziestych XIX wieku- fotografia byla swoistym badaniem ludzkiej
widzialno$ci, dzieki §wiathu, ktore zapisywato trwale na ré6znych no$nikach istnienie $wiata w wielu jego aspektach.
Mogtla zatem skutecznie odegraé w potowie tegoz wieku wrecz symboliczng role w kulturze umacniajgcego si¢
wtedy spoteczenstwa przemystowego, rejestrujac zachodzace wowczas zmiany i przeobrazenia spoteczne. Mozna
wrecz powiedzieé, ze spoteczenstwo industrialne stato si¢ warunkiem, paradygmatem i celem fotografii od jej
powstania'.

Pomijajac pionierskie technologie utrwalania obrazu, nalezy zauwazy¢, ze od schytku XIX wieku do lat
80- tych XX dominowata fotografia tradycyjna, czesto niewlasciwie nazywana analogowa?, oparta na
wykorzystaniu §wiattoczulych halogenkoéw srebra; wazna tu byta alchemia powstawania obrazu. Kiedy jednak
w 1975 roku skonstruowano aparat cyfrowy, nie trzeba bylo dlugo czekaé na jego szerokie upowszechnienie
— takze w zakresie skanowania plikéw i ich drukowania. Niebawem fotografia tradycyjna zostala uznana za
technike historyczng, natomiast walory fotografii cyfrowej szybko ugruntowaly jej panowanie w kulturze
ponowoczesnej (postindustrialnej). Ten nowy rodzaj fotografii powstaje natychmiast, wytworzony obraz
jest potencjalnie nieskonczony w swej materializacji i potrafi wchodzi¢ w interakcje graficzne, muzyczne czy
wideo. Obraz cyfrowy z tatwo$cig mozna zmienia¢, retuszowaé, manipulowa¢ zawartym w nim przekazem
— manipulacja moze by¢ formalna, ontologiczna, etyczna czy historyczna. Ale takze fotografie tradycyjne ,,daty
si¢” manipulowa¢, modyfikowaé, choéby przez wykadrowanie, retuszowanie, by na przyktad zyskaty charakter
bardziej informacyjny, niz dotychczas®. Roland Barthes pisat, ze fotografia moze ,kltama¢ na temat znaczenia
jakiej$ rzeczy [...], ale nigdy na temat istnienia tej rzeczy’™. Bowiem zdjecia sg przede wszystkim wieloznaczne,
€0 znaczy, ze si¢ poddaja r6znym interpretacjom, nie przylega do nich na wieki jakie$ jedno znaczenie. Poza tym
— jak zauwazyta Susan Sontag - ,,Obrazy znieczulaja. Zdarzenie poznane dzigki fotografii z pewnos$cia stanie si¢
bardziej rzeczywiste (...) Z drugiej strony, jezeli ogladamy zbyt wiele fotografii jakiego$ wydarzenia, zaczynamy
traktowac je jako co$ nierealnego™.

Wspotczesnosé- jak wiadomo- charakteryzuje si¢ m.in. ogromna nadprodukcja obrazéw, co prowadzito nawet
do tez o dominujacej hiperrzeczywistosci (hiperrzeczywiste znaki podajace sie za rzeczywisto$¢)® Baudrillard

' A. Rouille, Fotografia. Migdzy dokumentem a sztukq wspotczesng, tham. O. Hedemann, Universitas, Krakow 2007, s. 8.

2 Nazwa fotografia analogowa odnosi si¢ do procesu reprodukcji obrazu za pomoca elektronicznych urzadzen analogowych
(np. fotopowielacz), gdzie efektem dziatania $wiatla na taki element Swiattoczuty jest powstanie sygnatu analogowego, a nie
efektu fotochemicznego na jakim$ no$niku emulsji Swiattoczute;.

3 W znakomitym studium: Obrazy mimo wszystko Georges Didi-Huberman pokazuje ten proces, analizujgc cztery zacho-
wane fotografie, zrobione w styczniu 1944 roku przez wi¢znidw z oddzialu Sonderkommando, przedstawiajace proces
zaglady w Auschwitz. Opisujac histori¢ i fenomenologi¢ tych fotografii dochodzi do filozoficznej krytyki kategorii ,,nie-
wyobrazalnego”, za pomoca ktorej czesto definiowano Holokaust. Twierdzi, ze te fotografie umozliwiajag wyobrazenie
sobie doswiadczenia obozoéw $mierci, a wigc, ze ,,obraz mimo wszystko” moze w jakis$ sposob dotknagé rzeczywistosci.
Zob. G. Didi-Huberman, Obrazy mimo wszystko, thum. M. Kubiak Ho- Chi, Universitas, Krakow 2008, s. 41-51.

« R. Barthes, Swiatlo obrazu. Uwagi o fotografii, thum J. Trznadel, Wydawnictwo KR, Warszawa 1995, s. 146.

s S. Sontag, O fotografii, ttum. S. Magala, Wydawnictwa Artystyczne 1 Filmowe, Warszawa 1986, s. 24.

¢ J. Baudrillard, Symulakry i symulacja, ttum. S. Krolak, Wydawnictwo Sic!, Warszawa 2005.
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2005; ta multiplikacja dotyczy w jakims$ sensie takze obrazow fotograficznych- nie bez znaczenia jest tu pewnie
latwos$¢ w ich poprawnym tworzeniu, takze przy pomocy telefonéw komoérkowych. Jednakze nowe obrazy
powstajace w kulturze ponowoczesnej, rowniez przy pomocy innych mediéw- jak si¢ dos¢ powszechnie uwaza-
sa lepiej dostosowane do oczekiwan i potrzeb tej kultury. Fotografia jako taka nie jest juz w stanie sprostac
wszelkim wymaganiom i warunkom ponowoczesnosci, zatem jej hegemonia w zakresie tworzenia obrazowosci
w kulturze wyczerpala sie.

Jednak od samego powstania- pomijajac nurt piktorializmu z okresu La Belle Epoque - przypisywano
fotografii funkcje zapisu rzeczywistos$ci, takiej jaka ona jest, takiej jak sie jawi fotografowi przed obiektywem.
Zatrzymany obraz osob, dziejacych sie¢ wydarzen czy zjawisk wydawatl sie je ,ocala¢ od zapomnienia”,
a przedstawiany §wiat uwazany byl za obiektywny, zgodny z natura rzeczywisto$ci czyli realizowat 6wczesne
pragnienie odtwarzania realnosci. Dla ojcow fotografii ich praktyka osadzata si¢ na podstawach rzekomego
realizmu: oni kopiowali, reprodukowali i utrwalali a ideologia realistyczna byta dla nich ,,nieodzowng i nader
zyczliwa matka chrzestng fotografii”’. Fotografia w takim ujeciu spetniata wige takze funkcje dokumentujace,
czyli- zakladano- powinna dokonywac¢ inwentaryzacji tego widzialnego $wiata. Z perspektywy pozytywistycznej
nauki, w ktorej idea realizmu byta mocno ugruntowana, ten walor dokumentalny fotografii, ceniony w XIX
wieku i pozniej, byl pierwszoplanowy, takze dla spoteczenstwa epoki industrialnej. A zatem naukowe funkcje
takiego dokumentu sprowadzalyby sie wowczas do archiwizowania zarejestrowanej (mozliwie catej) otaczajacej
rzeczywistosci, porzadkowania zebranego materiatu (np. tematyczne fragmentaryzowanie zbiorow, faczenie ich
w nowe, spojne sekwencje) czy konstruowania rozmaitych typologii.

Dhugo utrzymywato si¢ przekonanie, ze fotografia, jako dokument, jest bezposrednim odzwierciedleniem,

wrecz swoistym ,,odciskiem” fragmentu §wiata.

e e " Jednakze rozwéj refleksji epistemologicznej

E i empirycznej nad relacjami cztowieka i
poznawanejprzezniegorzeczywistosciinadistota
ludzkiej percepcji, czyli filozofia i nauka z jedne;j
strony - a namyst nad brakiem transparentnosci
realnegow fotografii z drugiej- prowadzity do
podobnej konkluzji: ,,nie znamy rzeczywistosci,
ale nie powinni$my ustawa¢ w badaniu zjawisk,
by widzie¢ wiecej.(...) Fotografia, podobnie jak
nauka oraz filozofia, konfrontuje nas z r6znymi,
niekiedy zaskakujacymi przedstawieniami
czasu, S$mierci, rzeczywistosci, egzystencji
i bytu. Zobowigzuje nas w kazdym razie
do tego, by nie zapomina¢ o tych, czesto
niewidocznych,  rzeczach. @ Zmusza  do
mys$lenia, co nie zawsze jest rOwnoznaczne z
generowaniem teorii do bycia w pogotowiu
wobec tajemnicy pojedynczego™®. W konteks$cie dokumentu uswiadomito to badaczom m.in. teze, ze fotografia
ze swej istoty nie moze by¢ sama tylko dokumentem, podobnie jak nie moze takiej roli spelnia¢ kazdy inny
obraz przedstawiajacy wybrany aspekt §wiata ani tez dotyczacy tego aspektu jakis opis czy nawet raport naukowy
(cho¢by etnograficzny). Mozna powiedzie¢, ze moga one by¢ wyposazone w pewna wartos¢ dokumentalna,
ktora zwykle sie¢ zmienia w zaleznosci od czasu, kontekstu czy przyjetej perspektywy interpretacyjnej. Zatem
1 dokument nie moze stanowic jakiejs$ istoty czy esencji fotografii. Ona to (jako obraz) czy przywotany tu naukowy
opis (jako stowa) nie tworza bezposredniej — chcialoby sie powiedzie¢: przezroczystej- relacji z rzeczami.
Rzeczywisto§¢/obraz i rzeczywisto§¢/stowo nie sg ze sobg w binarnej relacji przylegania. Andre Rouille wyjasnit
to tak: ,,Tymczasem fotografia, takze i dokumentalna, nie przedstawia automatycznie rzeczywistos$ci i nie zajmuje
miejsca rzeczy zewnetrznej. Dogmat odcisku skrywa przed nami fakt, ze fotografia, podobnie jak dyskurs i inne
obrazy, tworzy byt; bedac w calo$ci konstrukcja, tworzy i powoluje do Zycia inne §wiaty (podkr. K.P.). Mimo
ze odcisk jest odbiciem rzeczy (preegzystujacej) w formie obrazu, to jednak nalezy zastanowi¢ si¢ nad tym, w jaki
sposdb sam obraz tworzy tez rzeczywisto$¢. A wiec oznacza to, ze trzeba broni¢ relatywnej autonomii obrazéw i ich
form w stosunku do odniesien oraz przywrdci¢ znaczenie zapisu [/ eriture] w stosunku do rejestrowania (podkr.
K.P.). [...] Pomigdzy rzeczywistos$cig a obrazem znajduje si¢ nieskonczona liczba innych obrazéw, niewidocznych
lecz dzialajacych, ktore tworza wizualny porzadek, narzucajac ikoniczne zalecenia i estetyczne schematy.

7 F. Soulages, Estetyka fotografii. Strata i zysk, thum. B. Mytych — Forajter, W. Forajter, Universitas, Krakow 2007, 121.
8 Tamze, s. 119.
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I nawet kiedy fotograf jest w bezposrednim kontakcie z rzeczami, wcale nie jest on blizej rzeczywistosci anizeli
malarz stojacy przed swoim plotnem’. Dodajmy do tego jeszcze, ze kazda praktyka, takze fotograficzna, kazde
dzialanie, a takze same fotografie, jako takie, powstaja i istniejg w okreslonym kontekscie, w pewnych warunkach
iw konkretnym miejscu. Sg zatem zwigzane ze swoim stawaniem si¢ i trwaniem z czasem i historig. Francois Soulages
dodaje do tego uwage, ze ,,Zdjecie nie stanowi dowodu, ale §lad jednocze$nie przedmiotu do sfotografowania,
ktory pozostaje nierozpoznany i nie do ujgcia, takoz nierozpoznanego podmiotu fotografujacego oraz materiatu
fotograficznego. To zatem potaczenie dwdch zagadek, tajemnicy przedmiotu i podmiotu. Oto dlaczego fotografia
jest interesujaca: ona nie udziela odpowiedzi, ale tworzy i narzuca te zagadke zagadek, dzigki ktorej odbiorca
przechodzi od pozadania realnosci do otwarcia si¢ na ,,porzadek wyobrazni”’, od danego znaczenia do pytania
o sens jako taki, od pewnosci do zaspokojenia, od rozwigzania do problemu. Zagadka jest sama fotografia, gdyz kaze
odbiorcy interpretowaé, pytac, krytykowaé, krétko mowiac — tworzy¢ i mysle¢ bez konca. Jest antydogmatyczna:
powatpiewa i kwestionuje. Stanowi pytanie o istnienie i czas, materi¢ i obraz”'’.

Te skrotowo przedstawione, wspoétczesne stwierdzenia na temat fotografii sprébujmy odnies¢ do dwoch
zdarzen w gruncie rzeczy antropologicznych- kwerendy znanej i cenionej nie tylko w Polsce fotografki Zofii
i, S SESEN -
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Rydet, a zwlaszcza do jej monumentalnego dzieta: Zapis socjologiczny oraz projektu Andrzeja Biatkowskiego
i Piotra Wypycha, ktory bytabym zatytutowala Zapis antropologiczny AD 2019/2020. Kontynuacja.

Zofia Rydet urodzita si¢ w 1911 roku w Stanistawowie. Wychowywala si¢ tam w zamoznej rodzinie (ojciec
byl znanym prawnikiem), mogla wigc odebra¢ porzadne wyksztatcenie: wprawdzie nie podjeta wymarzonych
studiow malarskich w Akademii Sztuk Pigknych, ale bardziej praktyczne i popierane przez rodzing — w 1934
roku ukonczyta Szkole Gospodarstwa Wiejskiego w Snopkowie pod Lwowem. Jeszcze przez kilka lat zdazyta
popracowa¢ w prowadzonym przez starszego brata Tadeusza stanistawowskim biurze podréznym Orbis, az
przerwata to okupacja: najpierw radziecka, nastgpnie niemiecka i wegierska. W 1944 roku rodzina Zofii, jak
wowczas wielu kresowych Polakow, wyjechata na zach6d — Rydetowie osiedli w Rabce. W nastgpnym roku
Zofia przeniosta si¢ do Bytomia, gdzie otworzyla sklep papierniczy. Spgdzajac coroczne wakacje u brata, ktory
pozostat w Rabce, zaczeta coraz bardziej fascynowac sie jego hobby — fotografia. Fascynacja przerodzita si¢
w powazne podejscie do przedmiotu: w potowie lat 50- tych wstapita do Gliwickiego Towarzystwa Fotograficznego,
gdzie mogla podnie$¢ swa wiedze techniczng na temat fotografowania a takze pozna¢ srodowisko artystyczne
— przyjaznila si¢ m.in. z malarzem Zdzistawem Beksinskim i fotografikiem Jerzym Lewczynskim. Od poczatku

°* A. Rouille, Fotografia ..., dz. cyt.,s. 10 — 12.
© F. Soulages, Estetyka ..., dz. cyt., s. 398..
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szostej dekady juz aktywnie uczestniczyta w zyciu artystycznym. W 1961 roku z duzym sukcesem zaprezentowata
cykl fotografii poswiecony dzieciom: Maly cziowiek (wystawy w Gliwicach 1 w Warszawie — Galeria ,,Krzywe
Koto”); w 1965 roku ten cykl wydato w postaci znakomicie przygotowanego pod kazdym wzgledem albumu
Wydawnictwo Arkady — rzadkoscig w PRL byly wowczas wydawane albumy z indywidualng tworczo$cig artystow
[zob. reedycje tego wydania'' Rydet 2012]. Po takim sukcesie Rydet mogta juz z powodzeniem bra¢ udziat
w licznych wystawach krajowych i zagranicznych, wyjezdzac za granicg, mogtla porzucic¢ wreszcie sklep papierniczy
i przenie$é sie do Gliwic — w celach zarobkowych zaczela tez nauczaé fotografii na Politechnice Slaskiej.
W kolejnych latach powstaja jej autorskie, nastgpne cykle fotograficzne — niektore bardziej ekspresjonistyczne
1 egzystencjalne w swoim charakterze, jak np.: Czas przemijania i podcykle dotyczace samotnos$ci i starosci
(Medytacje I-1ll, Kontrasty, Oczekiwania czy Samotnos¢ starosci), natomiast niektére inne cykle byty seriami
poetyckich fotomontazy, jak: Swiat uczu¢ i wyobrazni (w 1979 roku ukazat si¢ kolejny album z tego przedsiewzigcia
ze wstepem Urszuli Czartoryskiej) — ten cykl ztozony z niemal stu fotografii utozonych w 15 serii zawieral duzy
tadunek poetyckosci i emocjonalnosci, nie uciekajgc od inspiracji surrealistycznych. Nalezy tez wspomniec
o raczej konceptualnym cyklu Nieskoriczonosé¢ dalekich drég z 1980 roku czy Suicie Slgskiej, zbudowanej
z kolazy i fotomontazy zawierajacych autocytaty ze swoich wczesniejszych prac, ktore dodatkowo zostaly
wlaczone w kompozycje ze sztucznych kwiatéw i wstazek, przyjmujac w efekcie bardziej przestrzenna forme.
Jednak najwiekszym i najwazniejszym cyklem byt bez watpienia Zapis socjologiczny, swoiste opus magnum,
dzieto nieporéwnywalne z niczym, co do tej pory tworzono w Polsce, nad ktorym 67 letnia juz artystka zaczeta
pracowac¢ w 1978 roku i do $mierci tego ogromnego projektu nie dokonczyta. Zmarta w Gliwicach w 1997 roku.
Efektem dwunastoletniej pracy bylo ponad 20 tysiecy negatywow, ktore mimo staran specjalistow i Fundacji im. Zofii
Rydet'? nie zostaty dotad wszystkie opracowane. Fragmenty tego dzieta mozna byto oglada¢, poczynajac od 1979 1.,
na niemal pig¢dziesieciu wystawach krajowych i zagranicznych'®. Zapis doczekat si¢ takze solidnego opracowania
albumowego. Wojciech Nowicki podjat si¢ karkotomnej proby syntezy tego cyklu i cho¢ w pigknie wydanej
publikacji znajduje si¢ ok. 1% zbioru (200 zdjec), to jego wybor, uktad i komentarz zastuguja na uwage'®. Autor
stara si¢ bowiem wyj$¢ poza schematy i klisze uje¢, ktore dotad pokrywaty troche brazem posta¢ nestorki polskiej
fotografii. Nie omija rozmaitych niedoskonatosci technicznych w jej sztuce oraz potknig¢ kompozycyjnych.

Zdumiewa koncepcja i ogrom Zapisu socjologicznego. Nie byla to bynajmniej starcza fanaberia czy emeryckie
hobby. Artystka kompulsywnie powigkszata kolekcje fotografii wnetrz wiejskich domostw a pdzniej takze
miejskich, wierzac, ze ten projekt potrzebny nie tylko wspodtczesnie ale i dla potomnych. Ta wiara wyraznie
przebija z jej monologéow w filmie Andrzeja Rozyckiego, wsparta namietnoscia do fotografii. ,,Ja bez fotografii
nie moge zy¢ — mowi Rydet — Dlatego, ze niczego innego wiecej nie mam, tylko ja. Tylko te fotografie. Jest to
w tej chwili najwieksza moja pasja, najwigksza moja milo$¢, najwicksze wszystko to, co mam. Wtedy, kiedy
jestem cigzko chora i Zle si¢ czuje, to id¢ do ciemni i wszystko przechodzi...”".

Nie potrafie powiedzie¢, czy Andrzej Biatkowski i Piotr Wypych nie potrafiag zy¢ bez fotografii. Wiem, ze nie
jest to pierwszy projekt zapisu wizualnego odchodzacego §wiata- pamigtam fotografie cmentarzy. Ale Autorzy-
mam taka nadzieje, beda kontynuowali swoja misje do ,,konca $wiata i o jeden dzien dtuzej”. Bo z ich zapisow
juz mozna wyciagnaé pewne wnioski. Swiat kultury ludowego typu u Zofii Rydet istnial w fazie schylkowej, ale
cechowata go spdjnos¢ etyczna, estetyczna i aksjologiczna. Zarowno wyglad ludzi, jak i przestrzeni domostw
sa ,,kompatybilne” z mozliwymi scenariuszami kulturowej egzystencji. Hieratyczne postaci wkomponowuja si¢
w jednoznacznie obligatoryjny anturaz ikonosfery- nienaruszalnej w materii sacrum i znaczen wizualnosci.

Swiat, ktory zapisali i nadal zapisuja A.Biatkowski i P.Wypych, ma kompletnie inna fakture i strukture
aksjologiczna- jest rozsypany, fragmentaryczny, poskladany bez zadnej dbatosci i semantycznej swiadomosci,
na zasadzie taczenia tadnych, badz prywatnie waznych artefaktow, stanowiacych wyspe w gestej ikonosferze

" Z. Rydet, Maly cztowiek, Wydawnictwo Arkady, Warszawa 2012.

2 Fundacja im. Zofii Rydet powstala w 2011 r. na bazie Archiwum spuscizny artystki, ktore zawierato fotografie, dokumenty
i negatywy. Archiwum znalazto si¢ w Krakowie w 2000 roku i byto udostgpniane do celow naukowych. Powotana Funda-
cja ma przede wszystkim na celu inwentaryzacj¢ i digitalizacje¢ obszernych materiatow.

1 Jedna z ciekawszych byta wystawa z 2015/2016 roku zorganizowana przez Muzeum Sztuki Nowoczesnej w Warszawie.
Kuratorzy zrezygnowali — jak to bywalo gdzie indziej — z ekspozycji kilkudziesigciu zwykle tych samych zdje¢, przejrzeli
wszystko, co w Archiwum artystki bylo zwigzane z Zapisem, dotarli do miejsc, ktore Rydet fotografowata, rozmawiali
z ludZzmi. Skutkiem tego na ekspozycji znalazto si¢ 900 fotografii (500 odbitek na papierze i 400 slajdow) w wigkszosSci
niepokazywanych dotad na innych wystawach.

' W. Nowicki, Zofia Rydet. Zapis socjologiczny, Wydawca Muzeum w Gliwicach, Gliwice 2016.

s A. Rozycki, Nieskonczonosé dalekich drog. Podpatrzona i podstuchana Zofia Rydet A. D. 1989, ,,Polska Sztuka Ludowa.
Konteksty”, 1997, nr 3-4. s. 184. Ten tekst zawiera wypowiedzi Zofii Rydet ze $ciezki dzwigkowej filmu Nieskonczono$¢-
dalekich drog. Podpatrzona i podstuchana Zofia Rydet A. D. 1989, rez. A. Rozycki, prod. Wytwornia Filmow Oswiatowych,
Lodz, 1990.
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codzienno$ci. Kultura nie tylko doznaje przeobrazenia- ten zawsze dynamiczny proces stal si¢ na tyle intensywny,
ze by¢ moze to, co pozostalo badaczom- ocalenie kontekstow i profetyzm- w najlepszy sposob realizuja wiasnie
tego typu zabiegi i etnologiczne aktywnosci.

Galeria przedstawiona w ramach projektu, zrealizowana na terenie wojewodztwa tédzkiego, stanowi doskonata
egzemplifikacje aktualnego stanu rzeczy. W pewnych przypadkach mam wrazenie realizacji scenograficznych
pomystéw, w ktorych obecne sg rdézne obiekty przychodzace do gltowy, kiedy myslimy o sztuce ludowej-
obrazy religijne, w tym Matki Boskiej, sztuczne kwiaty, haftowane poduchy (np. fotografia z Bielowic); ale
kolejne prezentacje rozszerzaja perspektywe wlaczajac znaki, symbole oraz czasami przypadkowe przedmioty
majace podtug depozytariuszy kultury charakter magiczny- zaklinajacy rzeczywisto$¢, aby przysporzyta dobra
i bezpieczenstwa, ale takze estetyczny, wskazujacy na dbatos¢, troske o ostateczny efekt, ale czasami na zmacenie
badZ pozostawienie au naturel kulturowych senséw. Tu juz mieszaja si¢ rzeczy o rozmaitych proweniencjach:
ottarzyki poteczkowe, mosiezne krucyfiksy, $wieczniki, flankujace, galanteryjne aniolki, sztuczne kwiaty-
rowniez plastikowe i z tkaniny, haftowane serwetki, $wiete obrazki otrzymywane podczas koled, wizerunki
pierwszokomunijnych dzieci, albo innych cztonkéw rodzin, pamiatki Pierwszej Komunii Swigtej, solidne
landszafty oraz rudymenty rodzinnych dziedzictw w postaci starych kapliczek, figur i oleodrukéw w ozdobnych
ramach.

Zwracaja uwage pojedyncze obiekty- jak pojemnik na S$wigcong wode w ksztalcie Matki Boskiej
z Dziecigtkiem, wykonany z niebieskiego plastiku, ktorej biata korona jest po prostu korkiem naczynia- ale takze

cato$ciowe aranzacje- choc¢by ta z dwoma osobnymi stolikami przykrytymi identycznymi obrusami, na ktoérych
stoja figury- rzezby, Matka Boska, krucyfiks, §wiece. Na $cianie ponad ottarzem domowym- dekorowane wizerunki
Matki Boskiej, pamiatki komunijne oraz konterfekt Jana Pawta II. Na $cianie prostopadtej- to co najwazniejsze
w profanum, co ma dostapi¢ taski i mocy od sacrum- $lubne zdjecie, fotografie dzieci, 0sob w strojach ludowych,
wreszcie krzywo umocowane wycinanki w antyramach, korespondujace z haftami poduszek.

Jesli pojawiaja sie figury Swietych postaci, najczgsciej ceramicznych, dominuje w nich konwencja realistyczna,
a decorum stanowig $wieczniki oraz wazony z kwiatami, przy czym zywe kwiaty sg po prostu ro§linami zielonymi
w przypadkowych doniczkach.

Wizerunki ,,§wiete” wchodza w alianse z ,,fadnymi” dekoracjami, ozdobami- ptaszki, pisanki, kwiaty, wazoniki-
realistycznymi, kiczowatymi figurkami ze sklepéw z prezentami, krysztalami oraz przypadkowymi rzeczami
codziennego uzytku. Urokliwa szyszka tez moze ozdabia¢ ottarzyk, a o figure¢ Matki Boskiej moze by¢ oparta
fotografia bliskiej osoby, jak na zdjeciu z Moszczenicy. Uwieczniona ,,instalacja” z Sulejowa taczy m.in. relief
gorala z orfem, figure Matki Boskiej, fotografig- pewnie pana domu, termometr, miniature lampki naftowej i chyba
co$ jeszcze, czego nie da si¢ zarejestrowac na pierwszy rzut oka.

Imponujaca jest kreatywnos¢ ludzi, do ktorych domostw weszli A. Biatkowski i P. Wypych — te wyodrebnione
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miejsca- swoiste kapsuly rzeczy i spraw najwazniejszych ukazuja, jak ,rozciagliwe” stato si¢ sacrum, bez
skruputéw anektowane w intencji dobrostanu w ramach wszystkich kategorii ludzkiej egzystencji. Rozczula
mnie lizak w ksztalcie tulipana wtozony do kieliszka i fotografie dzieci pierwszokomunijnych skomponowane
z krucyfiksem i §$wiecami w jedna skumulowana opowie$¢ o priorytetach istnienia. A biaty ceramiczny ston obok
krzyza 1 nieodpakowanych $wiec stanowi manifestacje wiary, ze dobrych znakéw nigdy nie jest za duzo. Tak
samo, jak i urody naszej rzeczywistosci- na zdjeciu z Zakowic o wizerunek pieknego Pana Jezusa oparto filuterna,
ciut zwariowana Patrycj¢ z deseczki wycieta, usSmiechnieta od ucha do ucha, z wtosami w kitki uczesanymi
przewiazane wstazkami, pewnie na jakim$ jarmarku kupiona, moze nawet Dominikanskim, bo stanowita alter ego
naszej dziewczynki. Niezwykla para, wyglada malowniczo i nikt tu nikomu nie uchybia, a Jezus skonfigurowany
ze swoja podopieczng jest gwarantem jej pomys$lnosci i bezpieczenstwa.

I moze na koniec opisz¢ oftarzyk uwieczniony na zdjgciu z Woli Makolskiej, stanowigcym w moim odczuciu
przyktad kompletnego pomieszania sacrum i profanum, albo idac tropem mysli C. Geertza- zmacenia gatunkow.
Zatem: centralng postacig jest ceramiczny, klgczacy aniot o kedzierzawych, czarnych wtosach, w blekitnej
szacie, z biatymi skrzydtami i czerwonym sercem. O figurg oparto obrazek Matki Boskiej Czestochowskiej, po
lewej stronie umieszczono przechylony, mosiezny krucyfiks, a za nim obrazek §w. Wojciecha oparty o szklanke
wypehiong ,,rd6znosciami” i bukietem papierowych rézyczek; po prawej stronie kubek po $mietanie 18%, takze
wypehiony ,,czym$” z folia na wierzchu. Przed nim pokiereszowana figurka plastikowego aniotka (lalki?)
z urwang rekg i ziejaca dziura, obok rozmaite akcesoria- metaliczna folia, bateria, broszury, koraliki i kilka kluczy
porzuconych w nietadzie. Jestem przekonana, ze fotografia przedstawia fragment mieszkania starszych ludzi, czyli
nalezy zawiesi¢ jakiekolwiek oceny dotyczace dbalosci o wyglad tego miejsca. Jednak widoczny chaos, ma takze
swoj wymiar aksjologiczny.

Na 4 stronie tego tekstu przedstawitam teze F. Soulages, dlaczego fotografia jest interesujaca. Powtorze- ona
nie udziela odpowiedzi, sama w sobie stanowi zagadke, gdyz kaze odbiorcy interpretowac, pytaé, krytykowac,
krotko mowiae — tworzy¢ 1 mysle¢ bez konca. Jest antydogmatyczna: powatpiewa i kwestionuje. Stanowi pytanie
o istnienie i czas, materi¢ i obraz.'® Zdjecia zrobione i zaprezentowane w ramach projektu nieustannie prowokuja
do refleksji na temat, czy wspotczesny czlowiek potrzebuje sacrum. W 1992 r. Mirostawa Grabowska napisata:
,W domu zanika sakralna przestrzen i sakralny czas. Z opisow mieszkan przez naszych ankieterow wynika, ze
$ciany sg gote, a na drzwiach wejsciowych rzadko widnieje znak ,,K+M+B”. Nie ma jakiego$ centralnego miejsca
religijnego. Nie ma $wietych obrazow- bywaja krzyze, przewazaja podobizny papieza Jana Pawta I1.”'7 Zapis
Andrzeja Biatkowskiego i Piotra Wypycha udowadnia, ze jak mowit §w. pamiegci prof. Czeslaw Robotycki- nie
wszystko jest oczywiste.

A teraz przywotam to, co w mojej pamieci istnieje do dzisiaj, bo miatam przestrzen sacrum na wyciagniecie
reki, bo sama takze o nig dbatam i byla dla mnie wazna, jako miejsce i sensy z niag zwigzane w mieszkaniu mojej
babci:

koniec lat 60 - mieszkanie w Lodzi, przy ul. Janiny nalezato do rodziny mojej babci Wandy od co najmnie;j
trzech pokolen. Bylo ,,narozne”, wieksze niz pozostate na pietrze kamienicy. Zapasy- wegiel i kartofle, przechowuje
si¢ w komorce- jednej z ptaskodachowych kanciapek w rzgdzie na podworku. Na pierwszym pietrze budynku,
w ktorym od poczatku XX wieku mieszkali pracownicy fabryki ,,Starych Francuzéw”, pod numerem 18 (do konca
lat 50 nalezy do niej jeszcze jedno lokum pod tym adresem) rezyduje rodzina Falkenbergéw. W jednoizbowe;j
przestrzeni kuchnia jest wydzielona dwoma szafami-od strony §lepej $ciany korytarza stoi ekstremalnie proste
i funkcjonalne wyposazenie stuzace czynnosciom podstawowo- egzystencjalnym oraz imponderabilia tazienno-
higieniczne. To stanowi kuchnig, tazienke, toalete i magazyn na produkty i opal w jednym. Od strony okien,
terytorium tworzy salon i sypialni¢. Po przekroczeniu drzwi wej$ciowych po prawej stronie na $cianie widaé
wieszak na ciezka odziez- zawsze wisza tutaj zimowe plaszcze, kozuch pana domu, a pod nimi grube buty
i utensylia do sprzatania. Dalej, wzdtuz ,,plecéw” szafy- biatly kredens, trzypoziomowy, na naczynia i produkty.
Na blacie kredensu umieszczony jest dzban z zakwasem, z zanurzonym ,,koziotkiem”, ktérego wlot przestoniety
jest pergaminowa kreza wycieta w falbane z otworem na rekoje$¢ narzgdzia. Obok lezy okragly bochen chleba,
szybko tracacy swoj ksztalt, przykryty biatg $ciereczka. Wzdluz $ciany pomieszczenia po lewej stronie drzwi
stoi ,,wodniarka” z miejscami na cztery wiadra z wodg zdatng do picia na gorze, w ktorych latem zawsze ptywaty
opakowania z maslem, a nizej sktadowano worki z sypkimi produktami, jak maki, s6l, cukier, kasze oraz §mietane,
przyprawy, przetwory i ziemniaki, przynoszone porcjami z komorki. Obok w szeregu ,,weglarka”- skrzynia
z wiekiem, w ktorej lezaly czarne bryty do podsypywania w piecu, a w okresie przed§wiagtecznym wieko podpierano
drewnianym klinem, bo przez dwa dni babcia trzymata w niej kury, koguty lub kaczki przeznaczone na rodzinna

'* Proszg zob. przypis 10.
7 M. Grabowska, Religijnos¢ w domu i poza nim, [w:] P. Lukasiewicz, A. Sicinski (red.), Dom we wspolczesnej Polsce, Wyd.
Wiedza o kulturze, Wroctaw 1992, s. 248.
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celebre. Nie da si¢ zapomnie¢ niespokojnego gdakania i czarnych peretek oczu ptakéw skazanych na niechybna
$mier¢. Sciane zamykajaca kuchni¢ zajmowal weglowy piec z kilkoma fajerkami i piekarnikiem z klinkierowej
cegly pomalowanej na biato, na ktéorym zawsze staty garnki z bordowa emalig i duzy czajnik. Po prawej stronie
wzdtuz $ciany szafy ulokowany byt stelaz umywalki, w ktéra wkladano miski, a nad nig wisiato duze lustro.
Migdzy kuchni¢ a umywalni¢ wcisnigto emaliowane wiadro - granatowe z biala wylewka, na ,,pomyje” oraz
wszystkie miazmaty ludzkiej fizjologii, ktérych nie udawato si¢ wyekspediowaé na zewnatrz w $rodku nocy,
mrozne wieczory badz w przypadku nasilonych
problemow zdrowotnych. O $§wicie ludzie
wychodzili przed domy i wylewali zawarto$¢ do
rynsztokow, emitujacych specyficzny odor. Z boku
umywalki wisialy wieszaki na reczniki, a dalej
byta juz tylko intensywnie zielona zastonka, ktora
mozna bylo rozciagna¢ wzdhuz pretu taczacego
wierzchy szaf. Po przekroczeniu zastonki
ukazywato si¢ pomieszczenie z dwoma oknami
opatrzonymi na gorze drewnianymi ramami, spod
ktorych wylewaly sig¢ suto marszczone firanki we
wzory robione na ,,klockach”, zawsze po praniu
naciggane na ramach, bez ktorych przeobrazaty
si¢ w bezksztattne kteby nici oraz wzorzyste zastony z dominanta blekitdéw z lambrekinami. Miedzy oknami
stata toaletka z ciemnobragzowego drewna, z blatem i flankujacymi szafkami zamykanymi na mate ozdobne
kluczyki, z wienczacym ja krysztalowym lustrem. Po prawej stronie- duze dwa 16zka w stylu secesyjnym, w
kolorze jasnego dgbu, zascielane na ksztalt wysokich piernatéw, przykrywanych na co dzien wzorzystymi,
biekitno- biatymi zakardowymi narzutami, a na niedziele i $wieta- miesistymi, pluszowymi, bordowymi
kotarami, obszytymi ztotymi fredzlami i haftowanymi ztota nicia w kwiatowe desenie. Pietrzyly si¢ na nich
puchate, dekoracyjne poduszki oraz przepigkne, trefione lalki w stylowych sukniach, sadowione tylko na Boze
Narodzenie i Wielkanoc. Nad wezgtowiem wisial ogromny, prostokatny obraz w picknej, ztotej, dekoracyjnej
ramie, przedstawiajacy Matke Boskq karmigcg. Loza byty flankowane drewnianymi, nocnymi stolikami o oblych,
secesyjnych ksztaltach. W pokoju stal jeszcze stot z krzestami, tapczan, a na §cianach wisialy obrazy tylko
o tematyce religijnej- Chrystus w ogrojcu, Aniot Stroz, rozne wersje Matki Boskiej] w znakomitych ramach.
W rogu pomieszczenia, przy oknie byla umocowana narozna poétka, przykryta przepieknymi, krochmalonymi
serwetami, zmienianymi co kilka tygodni, na ktorej stat krucyfiks, konterfekt Matki Boskiej Czestochowskiej,
lezat modlitewnik i byly dwa wazoniki z krysztalowego szkta. Kiedy bytam u babci, a swoiste kuriozum stanowit
fakt, ze spedzatam u niej wszystkie wakacje i ferie mieszkajac nad morzem- w Szczecinie i Gdansku, do moich
obowiazkoéw nalezato przygotowywanie i zmienianie bukietéw. Robitam je z bratkow i stokrotek rosnacych na
dzialce babci- teraz biegnie tamtedy Aleja Jana Pawta II. Ten ottarzyk babcia pielegnowala do konca swojego
zycia, do 1993 r., cho¢ zmienita mieszkanie, a i kwiaty byty juz tylko sztuczne.

Pod oftarzykiem wisiala jedna jedyna fotografia- §lubne zdjecie babci Wandy i dziadka Mariana, ktérego nigdy
nie poznatam, bo zaginagt w 1939 r. po mobilizacji w obronie Warszawy, a moj ojciec odkryt jego nazwisko na
obelisku w Workucie w latach 90 XX wieku. Matzefiskie zdjecie babci i mojego drugiego dziadka- Tomka, stato
na nocnym stoliku ponizej fotografii. Mozna powiedzie¢, iz konteksty semantyczne w tradycyjnej kulturze byty
fantastycznie logiczne i jednoznaczne.

Mam nadziejg, ze wkrotce Andrzej Biatkowski i Piotr Wypych wyrusza na kolejng kwerende.
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Krystyna Pigtkowska
Home places of the sacred - impressions from a world that is almost gone and
anthropological experiences. An essay.

I present the description of a project created by Andrzej Biatkowski and Piotr Wypych, titled
Iconosphere of Hierophany. Home and sacrum. Cultural Transmission of Folk Art Artifacts in
Photographic Recording and Anthropological Text Study (original: Ikonosfera hierofanii. Dom
a sacrum. Transmisja kulturowa artefaktow sztuki ludowej w rejestracji fotograficznej i antropologicznym
opracowaniu tekstowym.). In the introduction the authors inform that the main theme of the concept is
a photo-anthropological record (photo — repository) documenting changes in the contemporary domestic
religiousness, based on the example of the analysis of “home sacrum” — home altars constructed in traditional
culture on the basis of the artifacts of folk art. At this moment, the two most significant issues for me turned out
to be the assumptions I am dealing with photography and a “photo — anthropological record”. What reflections do
these information evoke?

Photography, similarly to science and philosophy, confronts us with various, sometimes surprising representations
of time, death, reality, existence and being. Anyway, it obliges us not to forget about these, often invisible, things.
Let’s refer these briefly presented contemporary statements about photography to two essentially anthropological
phenomena — a query by the photographer Zofia Rydet, known and valued not only in Poland, and especially to her
monumental work: “Sociological Record” (original: “Zapis socjologiczny”) and a project by Andrzej Biatkowski
and Piotr Wypych, which I would title “Anthropological Record AD 2019/2020. The Continuation.” (“Zapis
antropologiczny AD 2019/2020. Kontynuacja.”)

The world that A. Biatkowski and P. Wypych have recorded, and continue to, has a completely different texture
and axiological structure than in Rydet’s presentation — it is scattered, fragmentary, put together without any care
and semantic awareness, on the basis of combining pretty or personally important artifacts, constituting an island
in the dense iconosphere of everyday life. Not only does the culture experience metamorphosis — this always
dynamic process have become intensive enough, that perhaps what is left for researchers — saving contexts and
prophetism — in the best way possible is carried out by exactly this type of procedures and ethnological activities.

Keywords: ethnography, photography, sociological record, photo-anthropological record, collection, the sacred,
home space, anthropology, iconosphere, mixing of species, gallery
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Lowicz

Damian Kasprzyk

Przyjeta w ramach projektu Dom a sacrum... strategia zaktadata, Ze rejestracja fotograficzna stanowic¢ bedzie
inspiracje dla antropologicznych komentarzy zamieszczonych niejako ,,pod zdjeciami”. Wymagato to od autorow
owych glos wnikliwego wejrzenia w materiat ikonograficzny pozyskany w pierwszym etapie przedsiewzigcia. Pole
obserwacyjne jest tu wbrew pozorom bardzo szerokie. Mozna si¢ skoncentrowa¢ na meritum jakim sa domowe
ottarzyki, mozna tez zaglgbi¢ si¢ w ich otoczenie (kontekst materialny), lub probowac odczytaé co komunikujg
nam — widoczne na nielicznych wprawdzie zdj¢ciach — postaci kreatoréw i opiekunow tych miejsc. Mozna w koncu
zadumac si¢ nad wrazliwos$cig autoréw fotografii, wychodzac z kluczowego dla antropologii obrazu zatozenia, ze
zdjecia przekazujg nam najwigcej informacji na temat tych, ktorzy wceiskaja spust migawki.

Na kilku kolejnych stronach pojawi si¢ gars$é¢
refleksji wynikajacych ze zwrdcenia uwagi na pewna
prawidlowos¢ dotyczaca zestawienia owego meritum
— obiektow sacrum — z przylegajaca do nich ,,otoczka”.
Tworza one wspdlnie pewng kompozycyjnag catosé.
Otoz w zdecydowanej wiekszosci przypadkow obraz,
krzyz, kapliczka, gipsowa figura, drewniana rzezba
zyskuja oprawe, towarzystwo, uzupelnienie w postaci
jakiego$ naturalium. Zazwyczaj jest to sztuczna
(kwiaty z bibuty lub plastikowe), zywa (paprocie
i inne ro$liny doniczkowe) lub suszona ro$linnosc.
Do tych naturalnych lub quazi-naturalnych obiektow
zaliczy¢ tez wypada: ,,palemki” wielkanocne, szyszki,
muszle. Nawet gdy wnetrza wydaja si¢ pozbawione
jakiejkolwiek — sztucznej lub naturalnej — roslinnosci,
po wnikliwszej analizie fotoegzemplifikacji owe
naturalia 1 tak odnajdujemy. To przede wszystkim
wzory roslinne haftowane na serwetkach i obrusach,
ale nie tylko. W Koluszkach to ustawione symetrycznie
wzgledem $wietych wizerunkdéw szklanki z motywem
kwiatowym, w Rawiczu i Kocierzewie Potudniowym
to gipsowy gotagb, w Mszaldzie i Sulejowie to
ro§linne motywy na naczyniach ceramicznych,
w Karwicach wizerunkowi Matki Boskiej z Guadalupe
towarzyszy wielkanocny krolik, jakby w zastepstwie
kury wysiadujacy jaja. Nawet w ubogim w bibeloty,
minimalistycznym 1 jednolitym stylowo wngtrzu
w stylu IKEA (Domaradzyn), w sasiedztwie Madonny
ustawiono aromaterapeutyczng S$wiec¢ — Swoisty
koncentrat substancji naturalnych i ozdobne puchowe
gwiazdy.

Kompozycje te — z perspektywy ich tworcow —
stanowig estetyczng i ideowa cato$¢, z drugiej zas strony mamy tu ewidentnie do czynienia z dwoma osobnymi
komponentami. Swicte wizerunki pozyskiwane sa przeciez bez naturalistycznego ,towarzystwa”, ktore wszak
pojawia si¢ dopiero w domach, w nurcie jakiej$ jednostkowej lub $rodowiskowej potrzeby — duchowej (?),
estetycznej (?), tradycjonalistycznej (?). W czym tkwi istota tej potrzeby, a przede wszystkim skad bierze si¢ owa
konsekwencja w budowaniu kontekstu dla religijnych przedstawien z elementéw naturalnych (roslin) lub nature
imitujgcych?

Podkreslmy stanowczo, ze nie uwzgledniamy tu naturaliéw w obrebie samych wizerunkéw — korony cierniowe;j
Jezusa, lilii w dloni $w. Antoniego, gatazki palmowej u §w. Agaty lub tez roslin i zwierzat obecnych na wizerunku
Swietej Rodziny. Te ,,naturalne” elementy zostaly uswigcone moca hierofanii biblijnej lub hagiograficznej. Beda
stanowity w kolejnych akapitach narzedzie interpretacji, ale nie jej przedmiot. Kolejna klauzula ma charakter
metodologiczny. Proponowane tu rozwazania posiadajg charakter teoretyczny. Empiryczng baze tworzg jedynie
,fotoegzemplifikacje ikonosfery hierofanii”. To one stanowig gltéwnag inspiracje dla rozwazan i przedmiot
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»antropologicznego opracowania tekstowego” zadeklarowanego w tytule projektu.

Interpretacji mozna dokona¢ na gruncie kilku podstawowych dyskursow. Pierwszy nazwijmy roboczo
ekohumanistycznym. Dokonajmy tu istotnego takze dla kolejnych przemyS$len zatozenia, wedle ktérego mamy
do czynienia z ikonosferg wiejska, prowincjonalng, ludowa. Przekonujg o tym nie tylko nazwy miejscowosci,
w ktoérych dokonano fotograficznej dokumentacji, ale takze pewne elementy kultury materialnej — architektury
1 wyposazenia wnetrz. Oprawa §wietych wizerunkow zawiera wszystko to, co autorom tych kompozycji jest
bliskie i pozytywnie przez nich warto§ciowane. Stad obecno$¢ naturalnych materiatdéw — suszu, gliny, drewna,
wikliny oraz dominacja §wiezej lub imitowanej roslinno$ci. W poblizu dewocjonaliow umieszcza si¢ wszystko to,
co wie$ najlepiej reprezentuje — jest tutejsze, wlasne, swojskie, rodzime, a jednoczesnie proste i w swojej tresci
nieprzetworzone. W tym ujeciu kompozycje wokot §wietych przedstawien stanowia — zapewne nie§wiadomag
kwintesencje¢ ekohumanizmu, czyli nieco utopijnej koncepcji uznajacej dwie najwyzsze wartosci — ziemie
i cztowieka!. Ludzkie sg tu duchowe (religijne) i estetyczne potrzeby, ktore nakazuja przyozdobi¢ dewocjonalia,
za$ ziemskie (w znaczeniu ekologiczne) sa tu wykorzystane tradycyjne motywy i materialty. W tym kontekscie,
przedstawiona w ramach projektu dokumentacja zdjeciowa (przy nie dajgcym si¢ zanegowac ubostwie materialnym
zaprezentowanego otoczenia, a moze wiasnie w zwigzku z nim), moze stanowi¢ pochwale zycia prostego,
prowadzonego ,,blizej natury”.

Drugi dyskurs w obrgbie ktorego mozna dokona¢ interpretacji to obszar pewnych inspiracji estetycznych. Tu
warto siegnac po kategorie kiczu, jako stylistyki wywodzacej si¢ z kultury plebejskiej, nieoficjalnej. Agnieszka
Gralinska-Toborek zastanawiajac si¢ co w pierwszej kolejnosci zasluguje na miano kiczu, dochodzi do
wniosku, ze w rodzimych warunkach bezapelacyjnie za przedmiot tego okreslenia uzna¢ mozna kicz religijny,
w polskiej kulturze kojarzony z odpustowa tandets, szczegodlnie dewocjonaliami reprezentowanymi przez: ,,...
plastikowe figurki Madonny i §wietych, krzyzyki na ztotych tancuszkach, oleodruki i amatorskie Chrystus
w Ogrojcu [ktore] staly sie¢ symbolem prowincjonalnosci i ztego gustu™. Takie wlasnie obiekty znajdziemy na
fotograficznej dokumentacji, gdzie prym wioda amatorskie kopie jasnogorskiej ikony oraz nieudolne wizerunki
Papieza-Polaka. Z kolei Maria Poprzecka zestawiajac gtdowne cechy kiczu wymienia: nasladowczy charakter
wytwordow, konwencjonalizm, powierzchownos¢ form opartych na czytelnosci tresci nie wymagajacej znajomosci
szczegblnych kodow dekonstrukcyjnych®. Dodajmy jeszcze takie cechy jak: nagromadzenie przedmiotéw
1 faczenie nieprzystajacych do siebie elementow wspotwystepujace z zasada dekoracyjnosci, kolorystyka ztozona
z wielu czystych, dopelniajacych sig a jednoczesnie kontrastujgcych barw (stad popularno$¢ motywu kwiatowego),
sentymentalno$¢ i roznorodnosc¢?. Wiele z domowych kompozycji ,,utkanych” wokot centralnego wizerunku takie
cechy posiada.

Wypunktowanie owych cech i konstatacja, ze z estetyka takg mamy wlasnie do czynienia nie jest jeszcze
antropologiczng diagnoza, do ktorej wszak zostaliSmy zobowigzani. W istocie, okreslenie czego$ mianem
,.kiczowatego” rzadko kojarzy si¢ z pochwalg i docenieniem, a przeciez nie zmierzamy w stron¢ deprecjacji
okreslonej konwencji. Warto zastanowic si¢ dlaczego estetyka taka dominuje i jakie zaleznosci zachodzg miedzy
ludowym typem kultury a sztuka, pozostawiajac z boku dywagacje, czy jest to sztuka przez mate czy duze ,,s”.

Przede wszystkim sztuka religijna — a bez watpienia z tym fenomenem mamy tu do czynienia — powoduje
wyzwolenie okre§lonych stanéw emocjonalnych. Dziata stymulujaco poprzez wzbogacenie przezy¢ religijnych
przezyciami estetycznymi, stad tez jest ona obecna we wszystkich kulturach’. To wyraz naszej potrzeby dostepnego
na wyciagnigcie rgki pigkna, prostej religijno$ci, zarliwo$ci i wzniostosci emocjonalnej. To takze uniwersalny
jezyk pozwalajacy porozumiewac si¢ i1 identyfikowa¢ we wspolnocie — nie tylko tej religijnej ale i lokalne;j.
W polskich realiach kompozycje okreslane jako ,,kiczowate” zawieraja w sobie nostalgiczne wspomnienie §wiata
odpustow 1 wiejskich jarmarkow i jako takie moga dziata¢ kojgco i tagodzaco w kontekscie napigé, ktore rodzi
wspotczesna codziennosé. Warto tu zacytowaé wybitnego humaniste i znawce sztuki ksiedza Janusza Pasierba,
ktory stwierdzit, ze: ,,Istnieje co$, co bym nazwatl pokorg religii; ona nie musi mie¢ wszystkiego w najlepszym
wydaniu (...). Czasem mys$le sobie, ze tandeta (a kicz jest tandeta, cho¢ tak si¢ btyszczy) jest prawdziwsza, blizsza
prawdy o wartos$ci rzeczy, o ich nietrwalosci, niedoskonalosci, skazeniu. W tandecie jest jaka§ pokora; tandeta nie
jest na miare Pana Boga, to pewne, ale lepiej ukazuje miare ludzkg, demaskuje poze i szpan™.

Za owymi — czasem infantylnymi — kompozycjami kryja si¢ powazne psycho-socjo-kulturowe funkcje. Sa
one kiczem nieintencjonalnym — wynikajacym ze sposobu patrzenia i odbierania $wiata, co samo w sobie otwiera

' J. Jachymek, Ewolucja ideologii ruchu ludowego. Agraryzm — Neoagraryzm — Ekohumanizm, [w:] F. Kampka, S. Stepka
(red.), Wies i ruch ludowy w Polsce i Europie, t. 2. Idee, organizacje, srodowisko, Muzeum Historii Polskiego Ruchu Ludo-
wego, Wydzial Nauk Humanistycznych Szkoty Gtownej Gospodarstwa Wiejskiego, Warszawa 2011, s. 41-53..

2 A. Gralinska-Toborek, Kicz religijny jako inspiracja, cytat i gra w polskiej sztuce wspolczesnej, [w:] L. Rozek (red.), Kicz,
tandeta, jarmarcznos¢ w kulturze masowej XX wieku, Wydawnictwo Wyzszej Szkoty Pedagogicznej w Czgstochowie, Czg-
stochowa 2000, s. 39..

3 M. Poprzecka, O ziej sztuce, Wydawnictwa Artystyczne i Filmowe, Warszawa 1998, s. 219.

+ V. Sajkiewicz, Miedzy jarmarkiem a pop-artem. Ikonografia i poetyka kiczu w polskiej plastyce lat siedemdziesigtych i
osiemdziesigtych, [w:] L. Rozek (red.), Kicz, tandeta, jarmarcznosé..., dz. cyt, s. 97.

s K. Marciniak, Sztuka religijna a kicz, [w:] L. Rozek (red. ), Kicz, tandeta, jarmarcznosé..., dz. cyt., s. 69.

s J. S. Pasierb, Glossa o kiczu, ,,Znak”, 1984, nr 4, s. 488-489.
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mozliwosci interpretacji fenomenu domowych ottarzykow jako elementu charakterystycznego dla kultury i sztuki
typu ludowego, plebejskiego i nieoficjalnego.

Trzeci trop interpretacyjny lokuje si¢ w dyskursie etno-religioznawczym. Juz powyzsze przemyslenia sporo
do tego nurtu wnoszg. Tu zwr6¢my uwage na co najmniej dwie mozliwosci — interpretacji w duchu ,religii
kosmicznej”, badz tez w nawigzaniu do kategorii religijnosci ludowej (lub raczej pewnych elementéw obecnych
w tym przebrzmialymjuzmodelu). Bez watpienia kompozycje dewocjonalno-naturalistyczne mozna zinterpretowac
jako dziatania zmierzajace do sakralizacji wlasnego (domowego) orbis interior w duchu uniwersalistycznym.
,Dla cztowieka religijnego natura nigdy nie jest tylko »naturalna« - zawsze przepehia jg znaczenie religijne.
Kosmos jest stworzeniem bozym: §wiat wyszedt z rak bogdw, przeto zostat na zawsze uswigcony’”. Konsekwencja
w tworzeniu kwietnych opraw wokoét wizerunkdéw $wigtych wynikataby z faktu, Ze estetyczne kontemplowanie
natury zachowato, takze dla cztowieka wspotczesnego, aure religijng. Natura nadal zawiera pierwiastek boski,
w zwigzku z czym stanowi najodpowiedniejszy kontekst dla wszelkiego sacrum. Tu jest takze miejsce na
powtorne zwrocenie uwagi na naturalne atrybuty niektorych §wietych i otoczenie na tle ktérego sa oni tradycyjnie
przedstawiani. W tej perspektywie wszelka ros§linnos¢ stanowi niejako ,,przedtuzenie” owych wizerunkow. Co$
w rodzaju dioramy, sztafazu, perspektywicznej instalacji dla dewocjonaliow.

W innej mysli Eliadego znajdujemy kolejny ciekawy trop: ,,Dla czlowieka religijnego to, co nadnaturalne
jest nierozerwalnie zwigzane z tym, co naturalne, natura ciagle jeszcze jest wyrazem tego, co transcenduje’. To
eliadowskie ,,ciggle jeszcze” stanowi zachete dla rozwiniecia perspektywy religioznawczo-ewolucjonistycznej.
Traktujac rzecz ewolucjonistycznie, cho¢ z cata Swiadomoscia dystansu, ktory winniSmy zachowac¢ wobec takiego
ujmowania religii, naturalia stanowily niegdy$ jedyne zrodto sacrum, zas ,,stracity” owe wlasciwosci stosunkowo
niedawno. Zaklada si¢, ze wraz zrewolucjg agrarng, oznaczajaca manipulowanie warunkami zycia wybranych roslin
1 zwierzat, cztowiek zaczal stopniowo
rezygnowa¢ z naboznego stosunku
do nich. Jednak to perspektywa
maksymalnie dziesieciu ze stu tysiecy
lat udokumentowanych zachowan
religijnych, a przeciez istnieja kultury,
w ramach ktorych rolnictwo rozwingto
si¢ zaledwie kilkaset lat temu, a sg
i takie (nieliczne), ktore nadal tkwig
w epoce zbieracko-lowieckiej mimo
oczywistych wplywow zewngtrznych.
Animizm  zastgpily inne formy
wierzen poli- 1 monoteistycznych, ale
swiete skaly i zrodta nadal pozostaly
cze$cig wielu religii®. Interpretacja
sposobu ozdabiania dewocjonaliow
w Srodkowej Polsce jako pozostatosci
wierzen animistycznych bytaby mocno
ryzykowna, jednak pewien rodzaj
sakralizacji natury ma tutaj miejsce.
Warto zauwazy¢, ze jest to juz tylko stabe echo czasow, gdy rosliny i zwierzeta zasiadaty wraz z cztowiekiem
w ,,parlamencie istot”. Wpatrujac si¢ w okwiecone domowe ottarze z ,,jeleniami na rykowisku” na $cianie obok,
jakze trafnie brzmi refleksja Yuvala Noaha Harariego na temat zmian w religii bedgcych nastgpstwem rewolucji
agrarnej: ,,Anioty i demony jako$ przetrwaty te zmiany, stajac si¢ postancami i shugami wielkich bogéw. Jednak
reszta animistycznej obsady — wszystkie zwierzeta, rosliny i inne zjawiska naturalne — zostaly przeksztatcone
w bezglosne dekoracje™®.

Kuszaca jest takze Sciezka interpretacyjna wytyczong przez badaczy tzw. religijnosci ludowej, cho¢ uwaza
sig, iz sam termin w innych kontekstach niz odnoszacych siedo modelowego obrazu tradycyjnej spotecznosci
wiejskiej konca XIX i poczatku XX w. wyczerpat swoj potencjat wobec oczywistych przemian spolecznych.
Wmiejsce,religijnosci ludowej” pojawiaja si¢ postulaty teoretyczne i propozycje terminologiczne w postaci,,kultury
religijnej” oraz ,religijnosci przezywanej” dajace szersze mozliwosci poznawcze. Pozwalaja one uwzgledni¢
m.in. do§wiadczenia religijne w wymiarze cielesnym a takze konceptualizacje materialne 1 inne manifestacje
religijnosci dajace wglad w relacje migdzy ludzmi a postaciami §wietych, abstrahujac czy mamy do czynienia
z przedstawicielami tradycyjnych wiejskich spotecznosci'l.

7 M. Eliade, Sacrum i profanum. O istocie religijnosci, przet. R. Reszke, Wydawnictwo KR, Warszawa 1996, s. 95.

8 Tamze, s. 96.

° Y. N. Harari, Sapiens. Od zwierzgt do bogow, przet. J. Hunia, Wydawnictwo Literackie, Krakow 2019, s. 71, 99, 256, 258.

© Tegoz, Homo deus. Krotka historia jutra, przet. M. Romanek, Wydawnictwo Literackie, Krakow 2018, s. 119-120.

" A. Niedzwiedz, Od religijnosci ludowej do religijnosci przezywanej, [w:] Kultura ludowa. Teorie — praktyki — polityki, B.
Fatyga, R. Michalski (red.), Instytut Stosowanych Nauk Spolecznych, Warszawa 2014, s. 332.

37



Sa jednak badacze, ktorzy uwazaja, ze pewne elementy klasycznie przypisywane religijnosci ludowej
przetrwaty, gdyz wiele ze spotecznych mechanizmow charakterystycznych dla tradycyjnych chtopskich wspolnot
radykalnie ostabto, ale nie zanikto catkowicie (np. kontrola wewnatrzérodowiskowa). Rowniez procesy socjalizacji
religijnej oraz osobowe postawy, takie jak konformizm wobec instytucji ko$cielnych (np. parafii) odgrywaja
tu znaczacg rolg. Skutkuje to tym, ze takie cechy jak wrazliwos¢ mirakularna, czy sensualizm nie odchodza
w przesztosé, a staja sie ,,istotnym elementem umacniajgcym pewne wersje wspOtczesnej religijnosci”'?. Rowniez
pielgrzymki, zabiegi religijno-uzdrowiencze oraz inne przejawy religijnosci lokalnej wskazuja, iz wiele z cech
religijnos$ci ludowej charakteryzuje si¢ wicksza antropologiczng uniwersalnoscia niz sagdzono. Z domowymi
kompozycjami, obok wspomnianego sensualizmu realizujgcego si¢ m.in. w laczeniu do§wiadczenia religijnego ze
zmystowym, konweniujg takie klasyczne cechy religijnosci ludowej jak: skonwencjonalizowanie symboli, obrazow
i figur; ,,maryjno$¢”, dostownos¢, nieabstrakcyjnos¢. Dotyczy to w rownym stopniu centralnych dewocjonaliow
jak i form ozdabiajacych.

Czwarta plaszczyzne interpretacyjna stanowi¢ moze dyskurs stricte antropologiczny. Perspektywe te sprowadzic¢
mozna do pytania: co mozna powiedzie¢ o kulturze, wpatrujac si¢ w kompozycje domowego sacrum? Tu mozemy
uwzglednié czas (koniec 2. dekady XXI w.) i miejsce (Polska Srodkowa) lub abstrahowa¢ od tych czynnikow, przy
czym ta ostatnia (uniwersalna) perspektywa wydaje si¢ nawet bardziej kuszaca.

Skoro — jak zauwazyliSmy na wstepie — ,,naturalistyczne” dekoracje i centralnie ulokowane dewocjonalia
stanowig osobne komponenty pewnej ideowo-estetycznej catosci, zatem warto odwota¢ sie do dychotomii natura
— kultura, stanowiacej szczego6lny problem antropologii'®. Nie tyle chodzi tu o utozsamienie owych kwietnych
kompozycji z naturg a $wigtych wizerunkow z kulturg (zresztg juz przedstawione wyzej refleksje religioznawcze
w duchu eliadowskim u$wiadamiajg nam problematyczno$¢ takiej generalizacji) ile raczej o ulokowanie
udokumentowanej w ramach projektu ikonosfery na osi natura — kultura. Tu mozna wypunktowac caly szereg,
niekoniecznie ze soba zgodnych spostrzezen, swiadczacych jednak o tym, ze dewocjonalno-naturalistyczne
kompozycje stanowia rozbudowany tekst kulturowy.

Kompozycje te przede wszystkim moglyby z powodzeniem poshuzy¢ jako egzemplifikacje koncepcji
gloszacych prymat symbolu w kulturze. To on — symbol — obok pamigci i jezyka, nawet przez biologicznych
redukcjonistow traktowany jest jako dowdd wyzszo$ci gatunku ludzkiego, jako immanentna cecha kultury'®.
Wedlug wielu antropologéw, to wlasnie zdolno$¢ symbolicznego myslenia i obrazowania ,,wyrywa” nas z objec¢
natury w jej przyrodniczym ujeciu. Wyrywa nas, jak si¢ zdaje, nie do konca, gdyz dostepny nam zasoéb materiatu
z ktorego ,,tkamy” nasze symbole jest na wskro$ naturalny. Kultura to nasza aktywno$¢, ale i tak skazani jestesmy
na czerpanie z zasobow natury. Tak wigc domowe oltarze, z cala swoja otoczka, stanowiag alegorie przejscia
z natury do kultury, dowodza bowiem, ze zardwno zjawiska metafizyczne jak i naturalistyczne ujmujemy w sposob
kulturowy — symboliczny i aksjologiczny. Przechodzimy do kultury, ale ciggniemy za sobg pewien nieusuwalny
bagaz, za$ ,kulturalistyczne traktowanie natury wydaje si¢ nicuniknionym skladnikiem nieobiektywizujacej,
a zarazem nieidealizujgcej koncepcji nas samych”".

Dewocjonalne kompozycje to dowod uspotecznienia. Religijnos¢, ktora przejawia si¢ w kulcie obrazow ma
wymiar indywidualny, ale takze kolektywny. To rowniez dowod wedrowki ku kulturze. Zgadza sig, ze nie tylko
cztowiek zyje w zlozonych spotecznosciach, ale tylko on potrafi tworzy¢ wspolnoty wokot pojec abstrakcyjnych.
Obecne w tysigcach domdédw podobnie zdobione wizerunki tych samych $wietych dowodzg istnienia wspdlnoty
budowanej na fundamencie zgola innych potrzeb niz tylko cheé przetrwania w wymiarze biologicznym.
Z uspotecznieniem wigze si¢ intersubiektywno$¢ —to ona powoduje, ze wyznajemy te same wartosci przekazywane
za pomoca tych samych symboli. W dewocjonaliach zakleta jest tez swoiscie ludzka kompetencja narracyjna
W postaci chociazby zywotow §wietych, za sprawa ktorych okre§lone wizerunki nabierajg szczegdlnej mocy.

W tym samym nurcie kulturalistycznym dostrzegamy za posrednictwem domowych hierofanii otwarto$¢
na transcendencje. Wsrdod abstrakcji, ktore pozwalaja czlowiekowi zy¢, tworzy¢ 1 — co istotne — poswigcac si¢
wspolnie sg i takie, ktore lokujemy poza nasza wtadza i wola. To rozmaite istoty i idee uosabiajace wszelkie ,,sity
nadprzyrodzone”. W szeregu koncepcji religia nie jest elementem kultury, gdyz wiara ma zrédto w transcendencji,
ktéra nie wyrasta z natury i Swiata a odwrotnie — $wiat i natura wyrastajg z transcendencji'. Mozna nawet
powiedzie¢, ze wykraczamy w ten sposob poza (ponad) kulture, jednoczesnie szukajac w naszych fantazmatach
wyjasnien stanu przed-naturalnego. Tak czy inaczej nie ma zadnych podstaw aby sadzi¢, ze na §wiecie zyje
jakakolwiek inna istota zdolna do konstruowania tak odlegtych od obserwowalnej rzeczywistosci wizji.

Owa zdolnos¢ dostrzegania wymiaru kosmicznego mobilizuje nas jednocze$nie do nadawania gigbszych sensow
wszystkiemu co nas otacza. Nature (w znaczeniu — co jeszcze raz podkreslmy — przyrody) podporzadkowujemy w
dwdjnasob. Eksploatujac ja (co nawiasem moéwiac moze sprawic, ze gatunek ludzki stanie w obliczu samozaglady)

2 A. M. Krolikowska, Elementy ,, ludowe” w religijnosci wspotczesnej? ,,Opuscula Cocjologica”, 2014, nr 4, s. 6.

3 K. Kaniowska, Dychotomia natura — kultura jako szczegolny problem etnologii, ,,Etnografia Polska”, 1985, t. XXIX, z. 1, s. 25-32.

" E. Sienkiewicz, Byt Ludzki w kontekscie wspolczesnego sporu o rozumienie natury i kultury cziowieka, ,,Studia TeologiiDogmatycz-
nej”, 2015, t. I, s. 239.

s B. Tuchanska, Natura i kultura w kulturalizmie hermeneutycznym, ,,Acta Universitatis Wratislaviensis. Prace Kulturoznaw-
cze”, 2012, nr 1, s. 32.

e W. Cichosz, Od natury do kultury. Dylematy i postulaty, ,,Teologia i Cztowiek”, 2014, nr 3, s. 63.
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a takze usensawiajac jej elementy. W przypadku naturalistycznych kompozycji domowych wykorzystujemy nature
do wielbienia boga (lub $wigtych), zaktadajac, Ze i ona powinna w tym uczestniczy¢.

Kulturalistycznej perspektywy wymaga takze kwesta tozsamosci (poruszona juz w kontekscie uspotecznienia).
Ja takze komunikuja domowe oltarzyki. Mozemy tu méwi¢ o jej wymiarach indywidualnym lub zbiorowym,
badz tez religijnym, regionalnym lub narodowym (kult Papieza-Polaka). Niezaleznie od dyscypliny i ujgé
metodologicznych odnajdujemy wspolne motywy konceptualizacji pojecia tozsamosci, ktore moga tu byc
szczegolnie przydatne. Pierwszy z nich koncentruje si¢ na podkreslaniu spotecznego rodowodu tozsamosci —
jestesmy tymi, za kogo chcieliby$Smy aby uwazali nas inni. Drugi motyw, to perspektywa konstytuowania tozsamosci
jako samopotwierdzenia wtasnej wyjatkowosci — ciaglosci okreslonych cech jednostki badz grupy, a takze wymiar
réznicowania (okreslanie cech ,,nie-naszych”, ,,nie-moich”). Zawg¢zajac perspektywe do antropologicznej warto
przypomnie¢ propozycje przedstawicielki kulturalizmu amerykanskiego — Margaret Mead, ktéra rozroznita trzy
typy kultur oraz odpowiadajace im typy tozsamosci zbiorowej i indywidualnej: postfiguratywne — zorientowane
na przesztos¢, kofiguratywne — zorientowane na terazniejszos¢, postfiguratywne — nastawione na przysztos¢. To
matryca dostosowania tozsamosci do tego co nieznane. Jakg tozsamo$¢ komunikowaltyby religijne kompozycje
utrwalone w fotografiach z todzkiego? Sktonni bylibySmy zapewne do interpretacji z uzyciem ,,matrycy
postfiguratywnej”, w ramach ktorej kompozycje dewocjonalne daja tradycyjny or¢z w zmaganiach z tym, co
nadejdzie!’.

Reasumujac, domowe kompozycje zlozone z centralnie lokowanych dewocjonaliow i naturalistycznej
otoczki to specyficzny wykwit kulturowy odsytajacy do zbiorowych wartosci, ktorych catoksztalt stanowi
w wielu definicjach istote kultury. Mozna z nich odczyta¢ slady dawnych wartos$ci religijnych — wspomnienie
zdegradowanego przezycia religijnego'®, ale przede wszystkim warto$ci obecne, aktualne, wiazace spotecznosci
lokalne i wspoélnote religijng. Wszak kazdy twoér kultury jest po to by nawigza¢ dialog z innym cztowiekiem.

Zaproponowane tu interpretacje antropologiczne na osi natura — kultura odstaniaja antropocentryzm
kompozycji widoczny za sprawa swigtosci ukazywanej w ludzkiej postaci oraz natury, ktorej funkcje sprowadzone
zostajg do estetyczno-dekoracyjnych. Niewatpliwie jednak natura i kultura wzajemnie si¢ przyciagaja. Co jest
w takim razie elementem przycigganym a co przyciagajacym? Czy to natura podaza za kulturg, czy raczej to
kultura nie chce (nie moze?) wyzwoli¢ si¢ z wiezdw natury. Mozna zaryzykowac teze, ze w istocie mamy do
czynienia z trzema komponentami. Tworzymy kompozycje kulturowe z materii, ktorg udostgpnia nam natura, za$
sacrum jest w tym uktadzie czyms osobnym. Moze nalezatoby w tym kontekscie siegna¢ po postulat ,,symetrycznej
antropologii” w ujeciu Bruno Latoura, gdzie natura-kultura to cato$¢ wzajemnie si¢ przenikajaca bedaca siecia
mediacji, translacji i aliansow?'?. Wowczas natura-kultura bylaby tym, co pozwala nam oswajaé¢ sacrum, do
ktorego przeciez, jako grzeszni i $miertelni, nie przynalezymy, tak jak §wigtos¢ nie nalezy do zadnego z tych
dwoch porzadkow.

7 1. Borowik, Tozsamos¢ i tozsamosci. Obszary interdyscyplinarnych refleksji, [w:] E. Litak, R. Furman, H. Bozek (red.),
Pejzaze tozsamosci. Teoria i empiria w perspektywie interdyscyplinarnej, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego,
Krakow 2011, s. 22.

s M. Eliade, Sacrum i profanum ..., dz. cyt., s. 125.

' B. Tuchanska, Natura i kultura ..., dz. cyt., s. 21.



Damian Kasprzyk
Nature — culture — transcendence. Around the composition of home sacrum

Presented comment on the subject of iconographic material obtained in Central Poland concentrates on noticed
regularity. In vast majority, examples such as painting, cross, shrine, gypseous figurine, wooden sculpture gain the
setting and complement in the form of a naturalism. Usually, it is artificial, live or dried flora. These compositions
— from their creators’ perspective — constitute the aesthetic and ideological entirety, on the other side though we
are palpably dealing with two individual components. After all, the holy images are obtained without naturalistic
ornaments, which appear only in houses, in the current of some individual or environmental need. The text is an
attempt to answer the question of what is the essence of this need, and above all, where does this consistency come
from in building the context for religious representations from natural elements (plants) or imitating nature. The
author uses aesthetic, religious and anthropological concepts. Within the latter, he reaches for the nature — culture
opposition.

Keywords: nature, culture, ecology, folk religiosity, devotional articles
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Katarzyna Orszulak-Dudkowska

Dom i sacrum w kulturze polskiej wsi.
Tradycja i wspolczesnos¢

W zyciu mieszkancow tradycyjnej polskiej wsi przejawy religijnosci dostrzec mozna bylo wlasciwie we
wszystkich obszarach ich spotecznej aktywnosci — w obrzgdowosci, zachowaniach obyczajowych i zwyczajach,
w czynnosciach zwiagzanych z praca, a takze w sposobach zagospodarowywania i doswiadczania przestrzeni
domowej. W ujeciu antropologicznym dom pojmowany byt jako przestrzen ,,mocna”, ,,$wigta”, ,,sakralna” i w tym
sensie pelna znaczen, organizujaca calos¢ egzystencjalnych doswiadczen cztowieka'. Dom stanowil przestrzen
najbardziej oswojona, uporzadkowana i bezpieczng, traktowany byl jako calosciowa i najwazniejsza podstawa
ludzkiego bytu, ,,uniwersalny punkt odniesienia, gdzie mozliwy jest kontakt zarowno z gora, jak i z dotem™?.
Cztowiek religijny za$ zawsze pragnagt zy¢ w czasie i przestrzeni mocnej, §wigtej, centralnej, reaktualizujacej
poczatek $wiata i catkiem odmiennej od tego, co powszednie?®; potrzebowat réwniez zwiastunéw objawiajgcych
moc przestrzeni sakralnej — $wietych obrazow, kreacyjnych gestow i zachowan oraz wszelkich znakéw
kontaktu z Bogiem. W kulturach tradycyjnych obrzedy zwigzane
z budowaniem domu, jak i jego zasiedlaniem pelne byty symboliki
kreacyjnej*. Posrod symboli o znaczeniu kreacyjnym, znanych
z ludowych wierzen o stworzeniu $wiata, wystepowata zwykle
woda, chleb, sol, swieca paschalna czy poswigcony krzyz. Praktyki
zaktadzinowe stanowily ztozony zespot wielu czynnosci, o jednej
z nich pisat cho¢by Stanistaw Vincenz, w swoim literackim opisie
Huculszczyzny: ,,Na miejscu, gdzie maja budowaé chate, sypia
w czterech weglach kupki zyta; na pokuti [tzn. w miejscu, gdzie
miat znajdowac¢ sie¢ ,.Swiety kat”’] ktada catuszke z chleba i ktada
na niej jeszcze drobek z soli; wlewajg jeszcze w garnuszek «trzy-
dziewiec» tyzek wody i stawig go kolo chleba. Jezeli miejsce
dobre, zyto i chleb przez trzy noce bedzie leze¢ nienaruszone,
a wody przybedzie tyzka, czasem i dwie; jezeli zte, zyto bedzie
rozgrzebane, chleb i s6l nie wiedzie¢ gdzie si¢ podzieja i wody
ubgdzie™. Podobne zabiegi towarzyszyly praktykom zasiedlania
domostwa, przy pierwszym wejsciu do nowego domu w sposob
uroczysty wnoszono do wnetrza obraz §wiety lub krzyz i bochenek
chleba, ktore uktadano na stole, by stanowily zaczyn dla istnienia
paraleli dom-$wiatynia i stot-ottarz oraz by byly podstawa dla
oznaczenia sakralnej przestrzeni domu®. Wyodrebnienie miejsca
$wigtego, miejsca kultu bedacego znakiem innego porzadku,
stanowito warunek konieczny dla funkcjonowania domu jako
przestrzeni zyciowej — zapewnia¢ miato dostep mocy sakralnych
i umozliwia¢ ich rugowanie’.

Jak podkreslali w swoich opisach etnografowie, tradycyjne
wnetrze domowe w kulturze polskiej wsi zaspokaja¢ miato wszystkie najwazniejsze zyciowe potrzeby
mieszkancow, do ktdrych nalezalo przygotowywanie i spozywanie positkow, wypoczynek i sen, zabiegi higieniczne,
przechowywanie dobytku i zapasow pozywienia oraz wychowywanie potomstwa, ale takze realizowanie potrzeb

' D. Benedyktowicz, Z. Benedyktowicz, Symbolika domu w tradycji ludowej (Cz. 1), ,,Polska Sztuka Ludowa. Konteksty”,
1990, nr 3, s. 49..

2 7. Dalewski, Zaktadziny: obrzed i mit. O stowianskich zwyczajach i wierzeniach zwigzanych z budowq domu i zaklada-
niem miasta, ,,Polska Sztuka Ludowa. Konteksty”, 1990, nr 4, s. 21.

3 M. Eliade, Sacrum, mit, historia, przet. A. Tatarkiewicz, Panstwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 1970, s. 95.

+ Por. D. Benedyktowicz, Z. Benedyktowicz, Dom w tradycji ludowej, Wiedza o kulturze, Wroctaw 1992, s. 45-65.

s St. Vincenz, Prawda starowieku. obrazy, dumy i gawedy z Wierchowiny Huculskiej, Instytut Wydawniczy PAX, Warszawa
1980, s. 56.

¢ D. Benedyktowicz, Z. Benedyktowicz, Dom w tradycji..., dz. cyt., s. 58.

7 Por. J. Bulat, Przestrzen sakralna domu wiejskiego albo okno i stot, ,Polska Sztuka Ludowa. Konteksty”, 1990, nr 4, s. 27.
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religijnych, estetycznych i towarzysko-reprezentacyjnych domownikow®. Dom byt warsztatem pracy, miejscem
zabaw 1 wypoczynku, wyrazem pozycji spotecznej wiasciciela, ale takze przestrzenig realizacji najwazniejszych
w zyciu ludzkim wydarzen — obrzgddéw zycia od narodzin az do $§mierci i obrzedéw dorocznych, cyklicznie
powracajacych w kolejnych porach roku’. Przestrzen domu w kulturze tradycyjnej wsi nie byta zatem traktowana
w sposéb jednorodny i homogeniczny, nie stuzyta wylacznie powszedniej uzytecznosci, dlatego tez wymagala
odpowiedniego zagospodarowania. Jak zauwazyt Jan Stanistaw Bystron, w domu dostrzec mozna bylo podziat
na miejsca powigzane z wykonywaniem codziennych obowigzkow, ale takze fragment przestrzeni, w ktorym
realizowa¢ mogl si¢ nieprzerwanie kontakt cztowieka ze sferg sacrum'®. Podzial domowego wnetrza na sfere
sacrum i profanum odzwierciedlat takze uktad wypemiajacych te przestrzen mebli i sprzgtow oraz przypisywane im
symboliczne znaczenia, powigzane z calym szeregiem magiczno-religijnych praktyk. Przez dlugi czas, szczegodlnie
we wnetrzach jednoizbowych, sprzety i meble domowe miaty swoje state miejsca i ustawiane byly gtéwnie pod
$cianami, co pozwalato na pozostawienie wolnego $rodka izby, jako wielofunkcyjnego pomieszczenia, w ktorym
przebywali i zaspakajali swe potrzeby bytowe wszyscy mieszkancy domu.

Najbardziej charakterystyczne w rozplanowaniu wnetrza chalupy jednoizbowej byto wyznaczenie przestrzeni
swieckiej przez umieszczenie w niej pieca jako urzadzenia, przy ktéorym skupialy si¢ czynnosci zwigzane z
zyciem codziennym oraz przestrzeni sakralnej domu, ktorej wyrdznikiem byt stot, pemigcy funkcje domowego
oftarza. Piec i st6t wyznaczaly zatem podzial domowego wnetrza i okreslaly sposob jego wykorzystania. Piec
w domu jednoizbowym lokowany byt na state w prawym lub lewym narozniku, przy $cianie wejsciowej od sieni'’.
Stot zas znajdowat si¢ zwykle w rogu izby, po przekatnej w stosunku do urzadzen ogniowych i wpisywat si¢
w tak zwany swiety kat domu (kat obrzedowy, kat obrazowy, poczesny lub pokucie na terenach wschodniej Polski).
Byla to przestrzen domu nasycona szczegdlng $wictoscia i miejsce domowego kultu. Sciany w tym rogu izby
pokrywat zazwyczaj jeden lub dwa rzedy zawieszonych, obok siebie, tuz pod powata, obrazéw o tresci religijnej
— wizerunkow Matki Boskiej i $wietych patronow!2. Na ustawionym w rogu izby stole uktadano zwykle chleb,
a w niektorych regionach ustawiano na nim takze krucyfiks, gromnice, uktadano ksigzeczke do nabozenstwa
i rézaniec, przy stole za$ sadzano wylacznie waznych gosci'®. Stot ten nie stuzyt do codziennego spozywania
positkéw. Nie mozna byto na nim siadac, opierac sig, ani ktas¢ nakrycia gtowy, a zachowanie przy nim miato
podtrzymywac¢ religijne zycie domowej wspolnoty'4. Ustawiony w sakralnej przestrzeni domu stot wystepowat
wroli domowego ottarza i cieszyt si¢ w chtopskiej chacie szczegdlnym szacunkiem, uczestniczyt w najwazniejszych
czynno$ciach obrzedowych zwigzanych z cyklem zycia i cyklem dorocznym!®, Otoczony byt zazwyczaj fawami
ustawionymi pod $cianami, by rodzina mogta spozywac¢ przy nim wieczerze wigilijng, a czasami tez $niadanie
wielkanocne (na co dzien jadano przy drewnianych lawach, ustawianych blizej pieca). Trzeci rég izby, na
wprost wejscia i pieca, zajmowato zwykle 16zko (lub inny mebel do spania), a w czwartym rogu po przeciwnej
stronie drzwi wejsciowych i paleniska gromadzono sprzgty zwigzane z prowadzeniem gospodarstwa domowego.
Taki schemat rozmieszczenia sprzetow domowych w chlopskiej izbie nazwany zostal uktadem diagonalnym.
W pézniejszym czasie w sposobie urzadzenia wnetrza chlopskich chatup pojawit sie tez uklad réwnolegly,
w ktorym stot, wraz z przedmiotami kultu religijnego, przesunigty zostat pod okno w §cianie szczytowej lub pod
$ciane boczng. W tym uktadzie w rogach izby na wprost wejscia, po dwoch stronach stotu, ustawiano 16zka. Stot
byt pierwszym meblem, ktory w uktadzie réwnoleglym zmienit swoje potozenie i stopniowo byt dostosowywany
do swoich nowych funkcji. Wcigz jednak pehit role domowego oltarza, nadal darzony byt wielkim szacunkiem
i nie shuzyt do spozywania codziennych positkow. Te¢ funkcje spetniaty tawy lub drugi stot, cho¢ zdarzato si¢
roOwniez, ze rolg domowego ottarza przejmowat inny mniejszy stét lub komoda.

Po reformach uwtaszczeniowych w Il potowie XIX wieku, wraz z procesem bogacenia si¢ wiejskich gospodarzy,
na polskiej wsi stopniowo zaczat upowszechnia¢ si¢ dom dwuizbowy, w ktorym wprowadzono wyrazny podziat
funkcji mieszkania na dwie izby — wielofunkcyjng izb¢ czarng, zwang kuchnig, w ktérej koncentrowato si¢ zycie
codzienne chtopskiej rodziny i izbg biala, zwang paradna, petnigca funkcje reprezentacyjne'®. W izbie czarnej
znajdowaly si¢ urzadzenia ogniowe niezbedne do przygotowywania cieptych positkéw i ogrzewania mieszkania
w okresie zimowym. Izba biata za$§ petnila funkcje pomieszczenia od$swigtnego, a jej umeblowanie zyskato

¢ Por. D. Tylkowa, Wyposazenie mieszkan, [w:] M. Biernacka, B. Kopczynska-Jaworska, A. Kutrzeba-Pojnarowa (red.),
Etnografia Polski. Przemiany kultury ludowej, t.1, PAN, Wroctaw 1976, s. 329-350.
s G. Mosio, ,, Swiety kqt” w chlopskim domu - miejsce, funkcja, symbolika, [w:] J. Marecki, L. Rotter (red.), Symbol — znak —
przestanie. Wytwory rgk ludzkich. Wydawnictwo Naukowe UPJPII w Krakowie, Krakow 2012, s. 149.
0 J. St. Bystron, Czynniki magiczno — religijne w osadnictwie, [w:] J. St. Bystron, Tematy, ktore mi odradzano, Panstwowy
Instytut Wydawniczy, Warszawa 1980, s. 221.
1 G. Mosio, ,, Swiety kqt” w..., dz. cyt., s. 153.
2 D. Tylkowa, Wyposazenie..., dz. cyt., s. 332, 340.
s S. Dworakowski, Kultura spoleczna ludu wiejskiego na Mazowszu nad Narwig, ,,Prace Biatostockiego Towarzystwa
Naukowego”, 1964, nr 3, s. 219, 223; D. Tylkowa, Wyposazenie..., dz. cyt., s. 334.
' M. Sulima, Dom pogranicza w kulturze wsi podlaskiej, Oficyna Wydawnicza Politechniki Biatostockiej, Biatystok 2018,
s. 152.
s Por. H. Szewczyk-Wierzbicka, Semiotyka stotu w przestrzeni izby weselnej, ,,Polska Sztuka Ludowa. Konteksty”, 1990, nr
4, s. 39-46.
e D. Tylkowa, Wyposazenie..., dz. cyt., s. 331.
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charakter bardziej dekoracyjny. Meble w izbie biatej przestaly mie¢ swoje state miejsca, cho¢ wcigz jednym
z najwazniejszych elementéw jej wyposazenia byl stot. W tej izbie znajdowaly si¢ najbardziej wartoSciowe
w domu przedmioty, takze przedmioty kultu religijnego, cho¢ w czarnej izbie tez nie brakowato $wietych
obrazow, byly one jednak zdecydowanie skromniejsze i nie odgrywaly najistotniejszej roli w praktyce obrzedowe;.
Domowy ottarz przeniesiony zostal zatem do izby biatej i zyskat dodatkowe walory estetyczne. Nad stotem w izbie
reprezentacyjnej wcigz wisiaty $wigte obrazy, ulozone nieraz w dwoch lub trzech rzgdach, papierowe wycinanki
czy umocowane u sufitu tradycyjne ozdoby w postaci pajakow, wykonanych ze stomy i kolorowego papieru.
W oktawe¢ Bozego Ciata za umieszczone na Scianach obrazy z wizerunkami §wigtych patrondéw lub Matki Boskiej
zatykano $§wigcone ziota, a w okresie wielkanocnym palmy, by chronity domostwo przed burza, gradem i pozarem.
Zawieszane w domowym wngtrzu $wigte obrazy bywaly tez darami weselnymi, a byly to zazwyczaj wizerunki
Matki Boskiej z Dziecigtkiem czy przedstawienia Swietej Rodziny. Stét umieszczony w izbie biatej nakrywany
byt zwykle jasnym obrusem, ustawiano na nim krucyfiks, figurki Matki Boskiej, pasyjki lub obrazki dewocyjne,
w otoczeniu dekoracji wykonywanych z gatazek Swierkowych lub piér domowego ptactwa. Przy stole tym
modlono si¢ w gronie rodziny, przyjmowano ksiedza po koledzie i innych waznych gosci, zawierano tez przy
nim wazne umowy, opijano zargczyny i za$lubiny, uzgadniano stuzbe. W rejonach, gdzie byto daleko do ko$ciota
oltarz domowy pehit tez czasem rol¢ rodzinnej kaplicy. W biatej izbie zwyczajowo mialy tez miejsce uroczystosci
zwigzane z weselem lub pogrzebem. Jako izba reprezentacyjna byla ona wyposazona w bardziej ozdobne meble
i sprzety domowe, a jej wyglad §wiadczyt o zamoznos$ci gospodarza i jego pozycji spoteczne;.

Estetyka domowych ottarzy zaczeta ulega¢ wyraznym przemianom w pierwszych dziesigcioleciach XX wieku,
kiedy to na polska wies, za posrednictwem wedrownych handlarzy i malomiasteczkowych sklepikarzy, zaczgty
dociera¢ nowe materiaty dekoracyjne, migdzy innymi bibuta. Kwiaty wykonywane z bibuly, ze wzgledu na

Lo

bogatg paletg barw i tatwos$¢ tworzenia, zaczely stopniowo zastgpowac ozdoby wykonywane migdzy innymi z
pior domowego drobiu. Ich szczegdlowa forma uzalezniona byta oczywiscie od umiejetnosci rgkodzielniczych
i fantazji wykonujacych je kobiet. Kolorowe kwiaty ustawiane byty zwykle na domowym ottarzu w formie
bukietéw, po dwoch stronach krzyza lub figury, z zachowaniem zasad symetrii, a w czasie §wigt dorocznych
(Bozego Narodzenia i Wielkanocy) obok kwiatow ustawiano dodatkowo okoliczno$ciowe dekoracje w postaci
aniotkow, palm czy pisanek. Wyglad domowego oltarza, poza obowigzkowymi symbolami sacrum, zawsze
w duzej mierze uzalezniony byl od gustu i zdolnos$ci plastycznych samej gospodyni, ktéra wiasnorecznie
dekorowata to wyjatkowe w domu miejsce, by jak najlepiej odda¢ czes¢ Bogu i spetni¢ oczekiwania spoteczne.
W latach powojennych, w nowych murowanych domach, wyraznej redukcji ulegta liczba wieszanych na Scianach
$wigtych obrazow, a pojawily si¢ inne formy dewocjonaliéw, kupowanych na jarmarkach, odpustach, w miejscach
kultu lub u wedrownych handlarzy'’. Domowe ottarze zacz¢ta zdobié¢ tez zywa roslinno$¢é w postaci roslin
doniczkowych, gtéwnie mirtu, asparagusu i paproci, a latem ustawianych w wazonie cigtych kwiatéw z ogrodu.
Z czasem pojawity si¢ takze sztuczne kwiaty wykonane z tworzyw syntetycznych, a tradycyjne ozdoby w postaci

7 Tamze, s. 348.

44



pajakow, swiatow czy wycinanek powoli wychodzily z uzycia. W chtopskim wnetrzu domowym upowszechnit si¢
podziat na stoly od$wigtne i codzienne, uzywane jako meble kuchenne. Stot umieszczany w kuchni zatracit status
ottarza domowego, wykonywano przy nim coraz wiecej czynnosci kulinarnych, spozywano codzienne positki,
tam tez dzieci odrabialy lekcje. Zascielony bywat cerata, a zamiast krucyfiksu stawiano na nim cukierniczke,
solniczke czy pieprzniczke, czasami flakon z kwiatami. Domowy oltarz ze stotu od§wigtnego przeniost si¢ na inne
meble — komody lub mniejsze stoly, a w sposobie jego aranzacji i dekorowania mozna byto dostrzec nowe wplywy
kulturowe.

Zawieszane w domowych wnetrzach krzyze, wizerunki Matki Boskiej i swietych patrondw, poza swa funkcja
religijng, miaty tez stuzy¢ oswajaniu przestrzeni i odstraszaniu ztych mocy, byly proba zaklinania rzeczywistosci
i miaty przynosi¢ domownikom szcze$cie. Ich obecno$¢ wynikata z naturalnej ludzkiej potrzeby zycia w
pomyslnosci, bezpieczenstwie i spokoju oraz w bliskim kontakcie z sacrum. Zgodnie z religijnoscig ludowa,
wszelkie umieszczane w domu symbole sacrum lokowane byty na styku religii i magii, ktdre, potagczone w jedno,
najlepiej oddawaty sposéb postrzegania i doswiadczania otaczajacego Swiata przez mieszkancow tradycyjnej wsi.
Ale czy tylko tradycyjnej? Wiele przezytkow tych magiczno-religijnych zachowan przetrwato do dzis i znajduje
sw0j] wyraz w sposobach organizacji przestrzeni wielu aktualnie uzytkowanych mieszkan czy doméw. Obecnosé
domowego ottarza we wspotczesnym wnetrzu domowym na polskiej wsi, i nie tylko, potwierdza dokumentacja
fotograficzna, sporzadzona w ramach projektu lkonosfera hierofanii. Dom a sacrum. Transmisja kulturowa
artefaktow sztuki ludowej w rejestracji fotograficznej i antropologicznym opracowaniu tekstowym, realizowanego
przez Andrzeja Biatkowskiego i Piotra Wypycha w 2019 roku na terenie wojewodztwa tddzkiego. Projekt
ten, co podkreslaja jego autorzy, mial na celu ,,stworzenie foto-antropologicznego zapisu (fotorepozytorium),
dokumentujgcego zmiany we wspotczesnej ,,domowe;j” religijnosci”.

Warto przypomnie¢, ze tradycyjny S$wicty kat w domu chlopskim, niezaleznie od swych aspektow
magiczno-religijnych, zawsze stanowit tez interesujgca aranzacj¢ o charakterze artystycznym. Umieszczane
w miejscu domowego kultu §wiete obrazy i figury, jako przedmioty materialne, taczyly w sobie uosobienie Swiata
nadprzyrodzonego, z estetyka ludowa, stuzac jednoczesnie dekoracji i wystrojowi wnetrza. W swym podstawowym
znaczeniu umozliwiaty mieszkancom potaczenie ze sferg sacrum, wtornie zas funkcjonowaty jako mocno osadzone
w codzienno$ci elementy wyposazenia izby. W domowych miejscach kultu, ktére odzwierciedlaty lokalne gusta
estetyczne, wykorzystywane byly rozmaite formy tradycyjnego wzornictwa artystycznego, a glownie rzezby
sakralnej, haftu, papierowej wycinanki i plastyki tradycyjnej. Estetyczny przekaz, jaki konstruuja wspotczesne
domowe ottarze rowniez wydaje si¢ bardzo istotny i przepelniony tadunkiem znaczeniowym. Jak pokazuja fotografie
zgromadzone w projektowej dokumentacji, znane z tradycji obrazy o tresci religijnej, krucyfiksy, figury $wietych,
ktore czgstokro¢ stanowig przedmioty sakralne naznaczone uplywem czasu i wlasng biografiag przedmiotows,
egzystuja obecnie w potaczeniu z nowoczesng technologia i estetyka kultury popularnej. Towarzyszg im masowo
produkowane dewocjonalia, nabywane jako pamiatki w miejscach kultu, wpisujace si¢ w obszar ,,gadzetow”
wspotczesnej kultury popularnej — plastikowe butelki na §wigcona wodg w ksztalcie postaci Maryi, masowo
produkowane wizerunki Matki Boskiej Czgstochowskiej czy pamiatki z sanktuarium w Licheniu. Na domowych
ottarzach wystawiane sg rowniez portrety z wizerunkiem papieza Jana Pawta II, komunijne pamigtki dzieci, $wigte
obrazki roznoszone przez kaptanow w czasie koledowania oraz §wiece Caritasu, nabywane w kosciotach przed
Wigilia. Tak organizowane wspdlczesne domowe ottarze koegzystuja w przestrzeni domowych pomieszczen takze
z innego typu dekoracjami — fotografiami bliskich cztonkéw rodziny, okolicznosciowymi dyplomami, a takze
ozdobnymi wyrobami ze szkta lub porcelany oraz doniczkowymi roslinami. Z okazji §wiat Bozego Narodzenia na
domowych ottarzach ustawiane sg rozbudowane dekoracje okolicznosciowe, miedzy innymi wykonane z bibuly
lub wioczki postacie aniotkow i betlejemskie szopki z figurka Dziecigtka, a na Wielkanoc pojawiaja si¢ kwiatowo-
roslinne dekoracje, okoliczno$ciowe zajaczki, baranki oraz pisanki. Wspdlczesny domowy ottarz wcigz stanowi
miejsce wazne w przestrzeni domu, wyrdzniajgce si¢ swoja estetyka, cho¢ jednocze$nie coraz czesciej jego
pozycje zacieraja przedmioty codziennego uzytku — telewizory, radia, zegary, lampki, czy bardziej przypadkowo
uktadane pudetka, dlugopisy, naczynia. Spotykane obecnie w przestrzeni domowej manifestacje Swietosci wydaja
si¢ by¢ silnie uwiktane w rytm zycia domownikow i tym samym dostosowujg si¢ do zmieniajacej si¢ specyfiki ich
kulturowego otoczenia.

Zgromadzona w projekcie dokumentacja potwierdza, ze domowe oftarzyki ustawiane sg wcigz
w najbardziej reprezentacyjnych pomieszczeniach, w miejscach widocznych, zwykle pod $ciana, na przykrytych
bialymi (haftowanymi lub szydetkowymi) serwetami komodach, kredensach, matych stolikach czy mocowanych
do $ciany poétkach. Duzy stot za§ pelni funkcje bardziej uzytkowe — stuzy glownie spozywaniu positkow
i przyjmowaniu gosci. We wnetrzu mieszkalnym tematyka religijna przewija si¢ takze w obrazach z wizerunkami
swietych czy oleodrukach przedstawiajacych posta¢ Jezusa modlacego si¢ w Ogrojcu lub Maryje z Dziecigtkiem,
ktore zawieszane sg na Scianach w czesci sypialnej domu, czesto w towarzystwie popularnych landszaftow.
Obrazy te, spotykane we wngtrzach domowych takze wczesniej, umieszczane sg zwykle w centralnym miejscu
na $cianie nad t6zkiem, a ich celem wcigz wydaje si¢ by¢é wspieranie domownikéw w odmawianiu porannej
1 wieczornej modlitwy, a takze ich ochrona w porze nocy i snu. Uchwycone w projektowej dokumentacji miejsca
domowego sacrum poddawane sg wyraznym modyfikacjom, ale jednoczesnie ich stata obecno$¢ w przestrzeniach
mieszkalnych musi korespondowa¢ z aktualnym, czerpiagcym intensywnie z tradycji, $wiatopogladem
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domownikow. Wydaje sie, ze ustawiane wciaz na domowych ottarzach §wiete obrazy i figury §wigtych pozostaja
w silnych zwigzkach z wewnetrznym charakterem i specyfika wspottworzacej je kultury, a zatem stanowi¢ musza
potwierdzenie najwazniejszych w zyciu mieszkancow dzisiejszej wsi wartosci 1 wyraz przywiazania do ludowej
wersji katolicyzmu. Prezentowane na zdjgciach formy sztuki sakralnej, uwiklane w codzienne praktyki religijne
i obrzedowe domownikow, budzg zapewne ich wzruszenia i wywotuja wazne przezycia duchowe i estetyczne,
ajednocze$nie zgodnie wspotistnieja z propagowanymi i rozwijanymi we wspolczesnym §wiecie nowymi systemami
znaczen i sposobami ich kulturowej ekspresji. W bardziej nowoczesnie urzadzonych wnetrzach mieszkalnych
elementy o charakterze sakralnym wydaja si¢ by¢ nieco modyfikowane i ograniczane, bardziej dostosowuja
si¢ do nowej estetyki wystroju, nie sg jednak zupetie eliminowane, zawsze znajdujac odpowiednia dla siebie
lokalizacjg. Jak pokazatly takze prowadzone przeze mnie w ostatnim czasie badania etnograficzne (2016), obrazy
z wizerunkami Matki Boskiej czy §wietych patronéw, pochodzace czestokro¢ z przekazu miedzypokoleniowego
w rodzinie, stanowig obecnie staty element dekoracyjny, umieszczany na $cianach domowych kuchni'®. Kuchnia
za$, jako pomieszczenie o charakterze wielofunkcyjnym, w wielu polskich mieszkaniach stanowi najbardziej
odpowiednie w domu miejsce dla praktykowania indywidualnej modlitwy'. Okazuje si¢ zatem, Ze niezaleznie
od powszechnych zmian kulturowych zachodzacych w otaczajgcym nas $wiecie, we wsp(')iczesnym polskim
domu, jako przestrzeni gh;boko nacechowanej prywatnoscw,, Wlelofunkcyjnej powigzanej ze sposobem zycia
i jednostkowg tozsamoscia ]ego mieszkancoéw, wcigz musi znalez¢ si¢ miejsce shuzgce zaspokajaniu potrzeb
duchowych. Zmienia¢ moga si¢ tylko sposoby estetyzacji i eksponowania sacrum, ktore uzaleznione sa od zmian
swiadomos$ciowych i mentalnych, a tego rodzaju zmiany nie zachodza pospiesznie i bezcelowo, trwanie w tradycji
za$ okazuje si¢ dla wielu wciaz, nie bez powodu, rozwigzaniem najbardziej bezpiecznym i sprawdzonym.

8 K. Orszulak-Dudkowska, Co si¢ dzieje we wspolczesnej kuchni domowej? O mozliwosciach antropologii designu,[w:] A.
Krupa-Lawrynowicz, K. Orszulak-Dudkowska (red.), W kuchni. Kulturowe szkice o przestrzeni, WydawnictwoUniwersytetu
Lodzkiego, £6dz 2019, s. 31-32.

v Tamze, s. 34.
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Katarzyna Orszulak-Dudkowska
Summary: Home and sacrum in Polish rural culture. Tradition and the contemporary
times.

The article presents reflections on the presence and meaning of sacred elements in the home space of a religious
man, in reference to the traditional Polish rural culture, as well as to the contemporary culture. The author first of all
presents the ethnographic knowledge concerning the ways of organizing the living space in a country house, with
particular emphasis on the sacred function of a table and the appearance and role of the so-called sacred corner and
the home altar. In the description included in the text, the author tries to take into account the changes that took place
in arrangement of equipment in home interior and the organization of the sacred space of a house and its aesthetic
values. Next, the author refers to the photographic documentation of altars found in the contemporary Polish
houses, collected as part of the project: Iconosphere of Hierophany. Home and Sacrum. Cultural transmission of
Folk Art Artifacts in Photographic Registration and Anthropological Text Study, carried out in 2019 in the £6dz
voivodeship. The author notices that, regardless of the common cultural changes taking place in the surrounding
world, in the contemporary Polish home, as a space deeply marked by privacy, multifunctional, connected with the
way of life and individual identity of its inhabitants, there still has to be a place to satisfy spiritual and religious
needs, and only the ways of exposing and aestheticising the sacrum can change.

Keywords: home space, sacrum, tradition, Polish rural culture, aestheticization of the interior.
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Alicja Wozniak

Projekt Ikonosfera hierofanii. Dom a sacrum ... w swoim zatozeniu ma rejestracj¢ fotograficzng artefaktow sztuki
ludowej w ujeciu transmisji kulturowej oraz antropologiczne opracowania tekstowe. Po raz kolejny antropologia
w swoich opracowaniach wraca do §wiata kultury materialnej, $wiata rzeczy, rozpatrujac je w kontekscie znaczen
w zyciu czlowieka. Poprzez §wiat rzeczy, kulture materialng, chcemy zrozumie¢ kulture warto$ci, idei, nastawien
1 motywacji okreslonej zbiorowosci'.

Spojrzenie i komentarz do przedstawionego konkretu — ikonografii w realizowanym projekcie Dom
i sacrum... w zatozeniu moze by¢ wieloraki — kontekst wybiera piszacy autor. Moja wypowiedz jako muzealnika
zostala podyktowana do$wiadczeniem wieloletniego terenowego badacza, dla ktorego niezwykle wazne sg
zmiany jakie dokonujg si¢ na wsi, ze szczegdlnym uwzglednieniem aspektu materialnego — samego wystroju
oltarzykow ijego lokalizacji w domu. Tereny uwzglednione w zapisie projektu: opoczynskie, sieradzkie i towickie
dotycza wojewddztwa todzkiego, ktory jest rowniez obszarem badawczym ujetym w ramy tematyczne Zespotu
Etnograficznego w Muzeum Archeologicznym i Etnograficznym w Lodzi*>. Na przestrzeni lat odnotowujemy
1 zapisujemy obraz transmisji kulturowej artefaktow zar6wno w obrebie regionow przedstawionych w dzisiejszym
projekcie jak i na obszarze catej Polski. W wyniku badan terenowych powstaja zbiory, kolekcje, stanowiace
szczegblny konkret, a materiat opisowy i ikonograficzny wypelnia archiwum, czgsto pozostawiony jest do analizy
teoretykom kultury. Dokumentacja archiwalna staje si¢ zrodlem dla tych, ktorzy opisuja rzeczywistos¢ kulturowa,
ale i dla tych ktorzy ja tworza. Daje mozliwos¢ uchwycenia dokonujgcych si¢ zmian dotyczacych zaré6wno nauki,
sposobie patrzenia na kultur¢ oraz jej opisu, jak i w spotecznosci wiejskiej ktorej transformacja gospodarcza
spoteczna, kulturowa prowadzi do zachwiania si¢ norm i systeméw warto$ci’.  Dla uchwycenia przemian
zachodzacych na wsi, te same tematy badawcze realizowane byly w réznym czasie, w ramach tzw. powrotow
— efekt, to miedzy innymi mozliwos$¢ odnotowania dokonujacych si¢ przeobrazen w réznych aspektach, zarowno
terenu, podmiotu badawczego, czlowieka, jak i przemian metodologicznych w podejsciu do realizowanych
tematow*.

Autorzy projektu zalozyli, ze wspolczesna rejestracja ukierunkowana jest tematycznie lkonosfera hierofanii...
i jak pisza ,,ma na celu stworzenie foto-antropologicznego zapisu (fotorepozytorium), dokumentujacego
zmiany we wspotczesnej ,,domowe;j” religijnosci, na przykladzie analizy ,,domowego sacrum” — domowych
,oltarzykow”, konstruowanych w kulturze tradycyjnej w oparciu o artefakty sztuki ludowej”. Moja refleksja
etnografa -muzealnika nad wspolczesnoscia, bedzie snuta na kanwie tego co bylo, co zostato juz opublikowane
a punktem odniesienia do przedstawionej w projekcie wspotczesnej ikonografii, stanowi¢ bedzie muzealny
materiat archiwalny. Umieszczajac na osi czasu wystrdj wnetrza uwidoczni zmiany dotyczace lokalizacji sacrum
w domu, jego estetyke i estetyzacje, czyli ,,dostrajania” ottarzyka domowego. Unaoczni co stanowi kontynuacje,
a co jest innowacja odbiegajaca od tradycji, pokaze znaczenie autorytetu Kosciota, w ktoérym stosunek do wiary

' J. Baranski, Swiat rzeczy. Zarys antropologiczny, WUJ, Krakow 2007, s. 23.

2 Profesor Zawistowicz Adamska pracujac w Muzeum Archeologicznym i Etnograficznym w latach 1956-1962 reorganizo-
wata je i jednocze$nie wyznaczata kierunki badawcze zespotu. Zgodnie z jej zalozeniami metodologicznymi wypracowano
dwa typy badan: penetracyjne i stacjonarne. Badania penetracyjne roztozono rownomiernie na wigkszym obszarze, co wia-
zalo si¢ z ustalaniem zasiggéw wytwordw kulturowych, a tym samym terytorium etnograficznego, a takze z typowaniem wsi
do badan stacjonarnych. Te ostanie badania, juz typu monograficznego, prowadzone byly przez wszystkie dzialy Muzeum
zgodnie ze statutowym profilem. Zesp6t Etnograficzny opracowania publikuje w rocznikach muzealnych ,,Prac i Materiatow
Muzeum Archeologicznego i Etnograficznego w Lodzi”. Powstaly monografie problemowe ,,Kultura wsi Polski srodkowej
w procesie zmian” z lat 70-tych i 80-tych, staly si¢ one punktem wyjécia do kontynuacji badan po 40 latach, aby odnotowac
kolejne zmiany i sprawdzi¢ przenikanie si¢ tradycyjnych schematow w nowych czasach, uchwyci¢ trwatos¢ kulturowa
w nowej jakosci zycia.

E. Krdlikowska, Wstep, [w]: E. Krdlikowska (red.), Trwafos¢ kulturowa w spolecznosciach lokalnych na przykiadzie wybra-
nych wsi z terenu Polski Srodkowej. Klonowa pow. Sieradzki 1994-1995., ,,Prace i Materiaty Muzeum Archeologicznego i
Etnograficznego w Lodzi”, Seria etnograficzna 2001, nr 31, s. 5.

A. Wozniak, Etnograficzne powroty do Klonowej i Jasienia, [w]: G.E. Karpinska, A. Nadolska-Styczynska (red.), Wokot-
spolecznosci wiejskiej. Etnografia Kazimiery Zawistowicz-Adamskiej — Kontynuacja i inspiracja, ,,1.0dzkie Studia Etnogra-
ficzne”, 2011, t. 50, s. 108.
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przektada si¢ na konkretny wymiar pielegnowania wartosci religijnych. Sa one bowiem wyrazem petnionej przez
rodzine funkcji religijnej, a same elementy §wiete stanowia jednoczes$nie wypeknianie tej funkc;ji.

Wystrdj wnetrz to dziedzina kultury, ktéra podobnie jak ubidr jest odbiciem osobowosci wlasciciela. Okresla jego
przynalezno$¢ do grupy spotecznej, a poprzez nagromadzone w domu przedmioty- znaki, odczytujemy poziom
wyksztalcenia, poglady, zainteresowania, estetyke i gust. Patrzac jak mieszkamy widzimy cztowieka, jego aspiracje
w zakresie bytowym, prezentowane
przez niego wartosci, stosunek do mody
oraz zrodet jej pochodzenia.

Wnetrze domu w dawnej kulturze
ludowej to przede wszystkim przestrzen
mieszkalna w  okreSlony  sposob
zagospodarowana. Otltarzyk, tzw. §wiety
kat, to w tradycyjnej wiejskiej izbie
miejsce wyodrgbnione, wyrdzniajgce si¢
w przestrzeni mieszkalnej, niezwykle
popularne i najmocniej nacechowane
sacrum. Do jego wygladu przyktadano
szczegblng uwage, Wwyrdzniajac je
lokalizacja, okreslonymi elementami,
forma, dekoracyjnosciag. Dbano o jego
schludno$¢ 1 czysto$¢, zmieniajac
jej wystrdj zgodnie z rytmem roku
obrzedowego, a takze wydarzen
rodzinnych.

W 1925 r. Aniela Chmielinska pisze,
ze w regionie towickim, ,,po drugiej
stronie drzwi urzadzony jest ottarzyk
domowy: stot, nakryty Inianym obrusem
ze szlakiem szydetkowym, na stole
kapliczka i krzyz, kozikiem wystrugany,
lilje biate, naturalnie obrobione, obok
kwiaty $wieze, czesto odmieniane;
pod pulapem lampka ptongca rzuca
blaski czerwonawe na obraz Matki
Naj$wietszej, przed ktora zanosza korne
btagania mitujacy ja domownicy... Nad
16zkami 1 na $cianie szczytowej wisza
obrazy Swietych Panskich.... Dawne
obrazy zanikaja, bo z chwilg, gdy
przyjeto fabryczne, zaczeto mniemac, ze wszystko co pochodzi z fabryki, jest lepsze, niz nieudolna reka samouka
...Obrazy zdobig kwiatami sztucznemi z wienca weselnego i wycinankami ,,tasiemkami’.

Opublikowany jest rowniez opis wngtrza z okresu miedzywojennego w Klonowej w regionie sieradzkim,
uzyskany podczas badan 1956-1958. ,,Pod $ciang na wprost drzwi wejsciowych znajdowaty si¢ dwa tdzka
(sytuowane dtuzszym bokiem przy $cianie), miedzy ktorymi zawsze stat stol z ottarzykiem. Obowigzkowo nad
16zkami musiaty wisie¢ gesto rozmieszczone obrazy przybrane w girlandy (korony), a pod nimi szereg barwnych
wycinanek oraz wyglad wydzielonego miejsca sacrum.... Zwyczaj ottarzykow jest zwigzany z kultem religijnym.
Stawiano na stole duze pudetko od cygar i przykrywano je obrusem. Na tym podwyzszeniu stawiano krzyz,
a po jego bokach figurki §wietych, bukiety w porcelanowych wazonikach i metalowe lub drewniane lichtarze.
W niektérych chatach urzadzano juz po miejsku, ottarzyki rowniez maja swoje wyodrebnione miejsce. U jednej
z wyrobnic wiejskich wystepuje ottarzyk, zajmujacy znaczna cze$¢ powierzchni mieszkalnej i cate wnetrze wraz
z przetadowana dekoracja jest mu podporzadkowane. Po bokach oltarzyka wisza rodzinne portrety — fotografie,
pod nimi makatki wyklejane stoma. Sciany malowane wzorzyscie, duzo bukietow z zywych kwiatow, liczne biate

serwetki, pajak z fasoli i koralikow stwarzaja wrazenie sztucznego sanktuarium, a zarazem méwia o dekadencji
296

w _poczuciu piekna™.

s A. Chmielinska, Ksiezacy, Ksiggarnia Geograficzna Orbis, Krakow 1925, s. 52,53

¢ Z. Neymanowa, Whnetrze chaty w Klonowej i okolicy, ,,Prace i Materialy Muzeum Archeologicznego i Etnograficznego w
Lodzi”, Seria etnograficzna 1960, nr 3, s. 230-232.
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W Jasieniu w regionie rawskim, po badaniach w latach 1953-1956, réwniez opisano miejsce sacrum we wnetrzu
mieszkalnym z okresu miedzywojennego. ,,Najwazniejsza pozycje zajmowala $ciana znajdujaca si¢ na wprost
wejscia. Stal przy niej stol z Swigto§ciami domowymi oraz starannie zastane t6zka, nad ktorymi rzedem wisiaty
obrazy, liczne wycinanki i koronki ( koliste ozdoby z papieru)...czes$¢ izby, w ktorej znajdowat si¢ stot i obrazy,
byla kacikiem domowych $wigtosci. Na stole okrytym biatym obrusem, najczesciej haftowanym, miescita si¢
pasyjka, po bokach ktorej staty figurki, obrazki, lichtarze, kwiaty naturalne lub sztuczne. Niekiedy w poblizu stotu
zawieszano na $cianie §wigcone palmy i wianki. Przy stole tym nigdy domownicy nie spozywali pokarmow. Mogli
to czyni¢ tylko goscie™.

W tradycyjnych opisach z punktu widzenia uzytkowoscii przeznaczenia wnetrze domu dzielito si¢ na trzy zasadnicze
czgdci: profanum — obszar gospodarczy zwiazany z przyrzadzaniem pokarmdéw i przechowywaniem ubiordw,
cze$¢ shuzaca do odpoczynku i wreszcie na cze$¢ sacrum — sakralng, w ktorej umieszczony byt kacik domowych
$wietosci®. Z opracowan wynika, ze miejscem sacrum byta w zasadzie cata izba Swiateczna, ktorej wystroj byt
jednorodny, podporzadkowany okre$lonej, dekoracyjnej estetyce, z zaznaczonymi réznicami regionalnymi,
gdyz wigkszo$¢ 0zdob wykonana byla recznie, glownie przez dbajace o wystrdj kobiety. Regiony roznity sie
wystawianymi oleodrukami patronéw, wizerunkami miejscowych $§wietych sanktuaryjnych, miejscowym
rekodzietem, serwetami haftowanymi w okre$§lonej technice i kompozycji, wycinanka, bibulowymi kwiatami,
czy wreszcie oferta odpustowa uzupetniajaca estetyke tego miejsca. Mozna powiedzie¢, ze w czasach dominanty
sakralnej wnetrze mieszkalne w sposdb naturalny byto odzwierciedleniem potrzeb czlowieka - jego religijny
wymiar stanowil nieodzowny element zycia, z cato$cig wyposazenia wne¢trza wykazywal spojnos¢ uzytkowa
1 estetyczna.

Ikonosfera zdecydowanie zmienia si¢ po Il wojnie §wiatowej, na co decydujacy wplyw ma zmiana mody na
wyposazenie wnetrza mieszkalnego. Wplyw mody miejskiej zmienia ustawienie wszystkich mebli i odpowiednio
dostosowuje dekoracje, ktore nie sg juz wykonane rekodzielniczo, ale zakupione na jarmarkach czy w pobliskich
miastach. Zmienia si¢ réwniez oferta odpustowa, dostosowana estetycznie do potrzeb mieszkancow, ale
jednoczesnie oferujaca ciggle nowinki.

Stot zmienia swoje miejsce 1 przeznaczenie. Zaczyna by¢ ustawiany posrodku izby i pelic¢ czgsto funkcje
uzytkowa a nie dekoracyjng. Ikonografia sakralna ulega modzie miejskiej, wymieniane sg stare wizerunki §wietych
na nowg oferte rzeczy uswiecanych, zmienia si¢ ich miejsce bez $cistego okreslenia potozenia we wnetrzu. Normy
zaczynaja uwzglednia¢ gust indywidualny, ale w okreslonych granicach, podyktowanych zasiggiem parafii i oferty
odpustowej. Niemodne elementy trafiaja na strych, rzeczami §wietymi — hierofanicznymi na wsi nie handluje si¢
—mozna je jedynie spali¢. Sakralny wystrdj wnetrz zaczyna tworzy¢ kolekcje muzealne.

Przemiany jakie nastgpuja na wsi uwidaczniajg powtdrzone po 40 latach badania w tych samych wsiach
w regionie rawskim i sieradzkim. We wspomnianej wsi Jasien, wytypowanej do eksploracji ze wzgledu na tradycyjny
charakter i przewazajaca gospodarke samowystarczalng, w latach 1996-1967, ,wizerunki rozmieszczone sa
w sposéb tradycyjny, po pierwsze symetrycznie, w rytmicznych rzedach, po drugie- pod katem do $ciany lub ptasko.
O przywiazaniu do wiary ojcéw $wiadczg ottarzyki, znajdujace si¢ prawie we wszystkich domach, w domach
wielopokoleniowych wystepuja nawet u kazdej z rodzin. Sg to barwne, symetryczne kompozycje wzorowane na
znanych z tradycji ubiegltych stuleci przyktadach kultu domowego. Centralng cze$¢ kazdego ottarzyka zajmuje
krucyfiks, po bokach umieszczone sa zwykle porcelanowe figurki przedstawiajace Matke Boza i Pana Jezusa,
zdarzaja si¢ takze aniotki, badz postacie §wietych. Jesli stolik — ottarzyk przylega do $ciany, moze nad nim wisie¢
obrazek o tematyce religijnej. Cato$¢ dopetniaja symetrycznie rozmieszczone lichtarze ze $wiecami oraz kwiaty
—bukiety okragte, dawniej plaskie. Religijne, gtebokie zakorzenione tresci harmonizuja z uzewnetrzniong dbatoscia
o walory estetyczne’.

W podsumowaniu napisano, ze wirod mieszkancow Jasienia i okolic funkcjonuje gust nasladowczy, ktory kumuluje
w sobie warto$ci tradycyjne, natomiast gust indywidualny nalezy do rzadkos$ci. Wérdd czynnikow wpltywajacych
na zmiany wymienione sg mozliwos$ci finansowe, kontakty oraz szacunek do tradycji'.

W tych samych latach 1994-1995, ze wzgledu na szybki proces przemian i odejécie od tradycyjnej kultury
ludowej, do badan wytypowana zostata wie§ Klonowa, potozona w dawnym powiecie sieradzkim,. Duzy procent
jej mieszkancoéw uczestniczyl w sezonowej emigracji zarobkowej i transmisja kulturowa wraz z podwyzszeniem
stopy materialnej nastapita w sposob przyspieszony. W opisie wnetrza mieszkalnego w Klonowej daje si¢ zauwazy¢

7 J. Dekowski, Wnetrze chaty jasienskiej, ,,Prace i Materialy Muzeum Archeologicznego i Etnograficznego w Lodzi”, Seria
etnograficzna 1958, nr 2, s. 52.

8 Tamze, s. 53.

° M. Liberska-Marinow, Estetyka wspotczesnego wnetrza w Jasieniu - slady tradycji, ,,Prace 1 Materialy Muzeum Archeolo-
gicznego i Etnograficznego w Lodzi”, Seria etnograficzna 2003, nr 32, s. 86.

v Tamze, s. 76.
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glebokie przemiany, co nie oznacza, ze nadal mamy przewage gustu nasladowczego i w tym zakresie mieszczg si¢
takze wartosci tradycyjne, a tylko niewielki procent stanowia gusty oryginalne!!. Natomiast zmiany zauwazalne sg
gléwnie w samym wyposazeniu wnetrz, pojawiaja si¢ meble tzw. komplety, stad pomieszczenia zmieniajg
swoja nazwe¢ na pokoje goscinne, stotowe, jadalnie. ,, Obrazy religijne, nadal zgodnie z tradycja wiesza si¢ nad
sprzgtem przeznaczonym do spania, a takze na najwyzszej Scianie — na wprost drzwi”. Obrazy o charakterze
kultowym zawiesza sie stosunkowo wysoko i jest to $lad tradycji ,, wieszania Swietych obrazéow tuz pod
powala” Pojawiaja si¢ rowniez obrazy o innej tematyce, barwne reprodukcje, martwe natury'?. Meblo$cianki tzw.
regaly stolowe, zostaja wypelniane r6znymi drobnymi przedmiotami. Juz w tedy daje si¢ zauwazy¢, ze ,, s to
,» zredukowane” oltarzyki domowe (krzyz, lichtarze, obrazki dewocyjne, lampki, wazonik z kwiatami), ozdobne
naczynia, $wieczniki, figurki o tematyce religijnej lub §wieckiej, r6znej wielkosci ,, flakony” z kwiatami (takze
sztucznymi)'3. Cechg charakterystyczna jest czytelna postawa estetyczna dotyczgca zamitowania do dekoracyjnosci
(nawet przesadnej) i symetrycznej kompozycji. Widoczna jest zmiana lokalizacji, wielkos$ci samej czgsci sakralnej
w domu, a takze niejednokrotnie innowacyjne wyposazenie dla wypetnienia sacrum artefaktami namaszczonymi
Ten tradycyjny, etnograficzny opis nie daje nam odpowiedzi na pytanie antropologa co te przedmioty urzeczowiajg'4,
ale daje nam material porownawczy, bedac jednoczesnie materiatem edukacyjnym, zapisem na ktorego bazie
mozemy snu¢ opowies¢ o0 transmisji

H kulturowej, a nam muzealnikom pozwala
| przetozyé to na wystawiennicze obrazy
| historycznej wsi. Mozemy zestawi¢ obraz
sacrum w domu na przestrzeni ostatnich
stu lat, ze wspoélczesnoscia przedstawiong
w projekcie zapisu (fotorepozytorium).
Oczywiscie patrzac na przedstawiong
ikonografie, mozemy ja rozpatrywaé w kilku
ptaszczyznach: strony materialnej  oraz
mentalnej, nierozgraniczajactego cowizualne
z tym co jest swoistym dla kogo$ sposobem
mys$lenia 1 postrzegania rzeczywistosci
—jednojestodbiciemdrugiego. Moznaréwniez
spojrze¢ poprzez pryzmat autoréw zdjec
i dokonanych wyboréw fotografowanych
miejsc. Wybrane przez nich wnetrza
z artefaktami dotyczacymi wspotczesnego
sacrum, to zwrocenie uwagi na wybrany
detal, pokazujac rowniez ludzi w nich
mieszkajacych.  Uwidaczniajg  tradycje
i kontynuacjg, ale i pewng innowacyjnos¢,
szczegolnie jesli chodzi o przedmioty
wprowadzane do  wystroju  samego
wyznaczonego w domu miejsca $wigtego.
Pierwsza uwaga o pokazanych obrazach
jest fakt, ze w stosunku do przesztosci
oltarzyki domowe zostaty zminimalizowane,
zmieniajac swoja lokalizacje i wystroj, ale w swojej funkcji, czesto kompozycji i guscie sa kontynuacja tradycji.
W okresie migedzywojennym domowy ottarzyk byl zgodny z catoscig wystroju pomieszczen $wigtecznych,
p6zniej, w latach 90 tych stanowil jeszcze oddzielny tzw. $wigty kat. Dzisiaj jest to tylko wydzielona potka
w meblosciance, pojedyncza figura w pokoju lub powieszone wysoko pod sufitem obrazy. Mirce Eliade
pisze” ze wszelki $wiety obszar implikuje hierofani¢, wdarcie si¢ sacrum, co w rezultacie wyodrebnia dane
terytorium z otaczajacego go Srodowiska kosmicznego i czyni je jakosciowo rozne”'. Wspotczesne miejsce,
w ktorym objawia si¢ Swietos¢ jest czesto wkomponowane w calos$¢ i nie stanowi oddzielnego ,.kata”, ale

" M. Liberska-Marinow, Estetyka wspétczesnego wnetrza w Klonowej. Slady tradycji, ,,Prace i Materialy Muzeum Archeolo-
gicznego i Etnograficznego w Lodzi”, Seria etnograficzna 2001, nr 31, s. 65,66.

2 Tamze, s. 69.

3 Tamze, s. 69.

' K. Piatkowski, Kicz jako problem antropologiczny, [w:] W.J. Burszta, E.A. Sekula (red.), Kiczosfery wspolczesnosci, Warszawa
2008, s. 19.

s M. Eliade, Sacrum. Mit. Historia. Wybor esejow, przel. A. Tatarkiewicz, Panstwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 1974, s. 53
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wyrdznia si¢ swoja estetyka, ,,dostrojeniem”, czy elementami innowacyjnymi, nie zawsze kojarzonymi
ze sfera $wietosci np. szklanki w kwiaty, ale upigkszajaca to miejsce. W pokazanej ikonografii roznice
regionalne zostaty zatarte. Wszedzie wyglada to podobnie - podstawe stanowi wizerunek $wiety i niejako
dopetniajacy go wystrdj, tworzacy okreslong kompozycyjnie calo$¢. Zaréwno elementy stale, wizerunki oraz
ich otoczka sa na tyle wyraziste i powtarzajace si¢, ze daja wrazenie okreslonego kompozycyjnego ,,ludowego,
religijnego” kanonu. Poprzez kanoniczne rozumiem ogoélnie przyjete i zaakceptowane spotecznie normy
1 wyobrazenia, stanowigce pewna wyrozniong postaé i wzorzec, traktowany zachowawczo i przenoszony
z pokolenia na pokolenie. Powtérzmy za Aleksandrem Jackowskim ,, Sztuke ludowa odczuwamy gtéwnie poprzez
jej typowose, statos¢ pewnych form i rozwigzan™'®.

Co skfada si¢ na ten styl ludowosci sakralnej? Podstawe stanowi wspotczesny drukowany obraz, ktory
w tradycyjny sposob wyznacza o$ symetrii. Najcze$ciej jest to wizerunek postaci Jana Pawta II 1 Matki Boskiej
z dziecigtkiem. Do rzadkosci naleza drukowane wizerunki innych §wietych, na przyktad Sw. Tereski, gdy jest
ona imienniczka mieszkanki. Obrazy te zajmuja wydzielone miejsca, moga wisie¢ lub sta¢ na stoliku lub potce
w regale w pokoju tworzac ottarzyk, ale moze to by¢ kuchnia lub pomieszczenie gospodarcze. Widoczna jest
kontynuacja uszanowania miejsca §wietego, wyznaczajac jego obszar czystym obrusem lub serwetka, na ktorej
ustawia si¢ pozostate elementy ottarzyka. W zaleznos$ci od regionu obrus wyr6zniat si¢ haftem o okreslonej
technice wykonania i kolorystyce, z wzorami zawsze zaczerpni¢tymi z natury. Dzisiaj do rzadkos$ci naleza recznie

haftowane, natomiast sa to przewaznie serwetki koronkowe lub stylonowe fabrycznie haftowane. Serwetka jest
wymiarem estetycznym uwidaczniajac jednocze$nie stosunek osoby ja wybierajacej do tradycji. Hafty regionalne
sa tylko u tworczyn, kontynuatorek tradycji w regionie, w ottarzykach przygotowanych na pokaz. W ten sposob
demonstruja one swoja przynalezno$¢ regionalng i wykonywang profesje.

Nastgpnym elementem towarzyszacym, otaczajacym i wyznaczajacym miejsce §wiete sg naturalia — ro$liny
i kwiaty. Kolorowe bukiety z bibuty, r6zne w kazdym regionie, zostaly zastgpione sztucznymi kwiatami a nawet
samymi kolorowymi wstazkami od kwiatow dla ubarwienia miejsca.

Czym ,,dostrojony” jest jeszcze wspolczesny oftarzyk - wszelkiego rodzaju bibelotami szklankami w kwiaty,
pisankami, elementami majacymi dla tworzacego ten wystrdj znaczenie estetyczne, emocjonalne czy duchowe.
Sa to czesto rzeczy nie zwigzane z religijno$cia, ale z indywidualna potrzeba wyroznienia niektorych rzeczy do
obcowania ze §wietosScia, tak aby tworzyly barwny obraz na tle reszty mieszkania. Wedtug mnie miesci si¢ to

e A. Jackowski, Wstep [w:] A. Jackowski, J. Januszewska, Sztuka Ludu Polskiego, (red.) Wstepu, K. Piwocki, Arkady, War-
szawa 1996, s. 5.
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w tradycyjnie pojmowanej estetyce ludowej, ktora niesie za sobg okreslony kontekst dla rzeczy swietych - pickno
polega tu na strojnosci, nie idagc w parze z jakoscig. Aleksander Jackowski napisal, ze ,,uzyteczno$¢ poprzedza sad
estetyczny. Podobnie pigkno obrazu nie jest oderwane od wartosci przedstawienia”!”.

Mozna powiedzie¢, ze prezentowany styl ludowosci religijnej miesci si¢ w kategorii kiczu, wigzac si¢ ogolnie
z tzw. kiczem sztuki religijnej, kojarzonej z oferta odpustowej tandety - pamiatkarskiej oferty dewocjonalne;.
Estetyka stworzonego przez wlasciciela miejsca ma stuzy¢ okreslonemu celowi jakim jest wzbogacenie odczué
religijnych mieszkancow. ,,Religijnos¢ ludowa jest sensualistyczna, praktycystyczna, a zatem zblizona do
bezposrednich doswiadczen, wzruszen i wyobrazen cztowieka. Jest to typ religijnosci, ktora unika abstrakcyjnych
wyobrazen, a proste symbole — tak — jak i w kiczu — sg bardzo tatwo identyfikowalne. Wszelkie niejednoznacznosci
sg niedopuszczalne. Dlatego tez wyobrazenia religijne oparte sg na tym, co bliskie i znane”'®. Stad nie dziwi nas,
ze bliskos¢ przyrody, obcowanie z naturg, to podstawowy motyw w sztuce ludowej odzwierciedlony réwniez
w zdobnictwie ludowego sacrum. Kwiaty naturalne byly i sg widoczne w otoczeniu $wigtosci, ich wymiana na
trwate, sztuczne to kwestia wygody, dostepno$ci na rynku. Nie ma refleksji na temat wtasnego gustu nie réznigcego
si¢ od gustu innych mieszkancow wsi, ktory jest akceptowany przez wigkszos$¢ srodowiska. Pamigtajmy rowniez,
ze wystroj byt zawsze robiony wedhug okreslonej lokalnej mody, a szeroka rynkowa oferta sztucznych, barwnych
i trwalych kwiatow speiiajagc wymogi estetyczne utatwiata wybor. W przedstawionej ikonografii ottarzyk
domowy na wsi wypetnial potrzebe jego posiadania, a wystrdj zalezal od gustu wtasciciela. Charakterystyczny
jest sposob zestawiania roznych rzeczy ,,precjozow”,, tutaj bowiem wazniejsze sg zwigzki pomigdzy elementami
zespotu, anizeli same elementy'”.Gromadzenie duzej ilosci okre$lonych przedmiotow w ograniczonej przestrzeni,
zwiekszajac ich liczbe poprzez doktadanie, powoduje , ze strefy ich wplywow zaczynajg si¢ stykac i powstaje
obraz o ktorym mowimy, ze jest w stylu kiczowatym?.

W pojedynczych przedmiotach nie zawsze dopatrujemy si¢ funkcjonalnosci a bardziej antyfunkcjonalnosci,
ale cato$¢ wyznaczonej przestrzen sacrum to jeden z wyznacznikow sfery odnoszacej si¢ do religii i jej
wymiaru magicznego. W pokazanych nam wspolczesnych zminimalizowanych domowych ottarzykach, tak jak
w tradycyjnych $wigtych katach, nagromadzone elementy maja na celu pobudzenie i wzbogacenie odczué
religijnych. Estetyka dotyczaca $wigto$ci to wymiar koScielnej estetyki religijnej, o lokalnym parafialnym
wymiarze. Jest to odbicie méd i potrzeb spotecznych, realizujacych sie¢ w grupie, podczas pielgrzymek i odpustow.
W momencie gdy wystrdj wnetrza z wiejskiego przeradza si¢ w podmiejski, rzadzi¢ zaczyna model konsumpcyjny,
podyktowany przeci¢tnoscig mody rynkowej. Pokazane w aspekcie przemian wyznaczone wspotczesne miejsce
sacrum, zredukowane do potrzeb jego uzytkownika, petne jest estetycznego chaosu, wspotistnienia kontrastujacych
elementow. Patrzac na przedstawione obrazy mozna chyba powiedzie¢ o dysharmonii samego miejsca i jego
miejsca we wnetrzu.,,Stosunki spoteczne z przedmiotami zmieniaja si¢ w czasie na dwa sposoby. Po pierwsze,
nasza reakcja na przedmioty zmienia si¢ w czasie, historia przedmiotu odbija nasza wtasng*'.Zmieniajacy si¢
wymiar religijno$ci i potrzeb estetycznych powoduje, ze artefakty wypetniajace dzisiejsze domowe ottarzyki, jutro
moga sta¢ si¢ kolekcja muzealng, ktdra poprzez zgromadzone obiekty zachowa ciagltos¢ kulturowych przemian
na wsi 1 stanie si¢ materialtem do nastgepnych interpretacji. ,,Przedmioty naleza do ,, swoich czasow” na rdzne
sposoby: jako produkty epoki, starzejace si¢ artefakty oraz obiekty, ktorych warto$¢ jest zmienna®.

7 A. Jackowski, Polska Sztuka Ludowa, Warszawa, Wydawnictwo Naukowe PWN 2002, s. 26.

8 ], Jessa, Zbawienny wplyw kiczu, czyli jeszcze raz o zwigzkach kiczu i religijnosci ludowej na przykiadzie Sanktuarium
Lichenskiego,[w:] W.J. Burszta, E.A. Sekuta (red.), Kiczosfery wspotczesnosci, SWPS Academica, Warszawa 2008, s. 141.

© A. Bisko, Prawie jak sztuka. O wspotczesnym kiczu wnetrzarskim, [w:] W. J. Burszta, E.A. Sekula (red.), Kiczosfery wspot-
czesnosci ..., dz. cyt., s. 104.

2 Tamze, s. 141.

2 T. Dant, Kultura materialna w rzeczywistosci spolecznej. Wartosci, dzialania, style zycia, przet. J. Baranski, WUJ, Krakow
2007, s. 145.

2 Tamze, s. 165.
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Alicja Wozniak
Home sacrum in the ethnographic record of the museologist. Tradition/continuation/
innovation.

My reflection as an ethnographer — museologist on the contemporary iconography presented in the Home
and sacrum project (original: Dom a sacrum) is based on what was, and the museum archival material is the
reference point. Referring to empirical research I take the interior design on the timeline as a comparative source,
juxtaposing it with the current images presented in the project. I will present the changes regarding the location of
the sacrum in a house, its aesthetics and aestheticization, that is, “embellishing” of home altar. The considerations
concern both the material and mental side, not separating the visual from the individualistic way of thinking and
perceiving reality — one is a reflection of the other. The changing dimension of religiosity and aesthetic needs
means that the artifacts presented in the project that fill current home altars, tomorrow may become a museum
collection, which will then pose as a material for future interpretations.

Keywords: empirical research, aesthetics, interior aestheticization, the sacred, home altar
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Oltarzyk domowy autorstwa Kazimierza Ajsa

ze zbioréw Tomasza Millera z Sulejowa, powat piotrkowski

Robert Dzigcielski

Domowa ikonosfera sacrum

W tradycyjnej kulturze polskiej wsi sfera sakralna przeplatata si¢ ze sferg $wieckg. Jedna oddzialtywata na
druga, obie byly wzajemnie od siebie zalezne. Intensywnie przejawiajace si¢ wspolczesnie przemiany kulturowe
dotknety jednocze$nie obu sfer. Tradycyjny swiatopoglad byt pochodng wiary w Boga i Jego porzadek w §wiecie.
Pytania o sens zycia i $mierci rozpatrywane byly w kontekstach religijnych, gdzie sfera sacrum nadawata znaczenie
codzienno$ci. Dzisiaj w okowach ponowoczesnej niepewnos$ci refleksja o sensie istnienia zostala sptycona
i sprowadzona do odnalezienia twardego fundamentu w doczesnosci.

Obecna niepewnos$¢ i upadek znaczenia tradycyjnych autorytetéw rodzg postawy braku ufnosci do dotychczas
wyznawanych wartos$ci i norm. Indywidualistyczne podejscie do sfery sacrum powoduje dostosowanie jej do
wlasnych potrzeb, rozumienia i wrazliwosci. Jednoczes$nie silnie odczuwa si¢ presj¢ (ptynaca z roéznych ust
i $srodkow przekazu), ze wiara powinna stanowi¢ §wiadoma i osobistg decyzje, a nie mechaniczne i bezrefleksyjne
dziedziczenie spuscizny kulturowej. Paradoks polega jednak na tym, ze owe ,,wybory” powoduja coraz wigksze
dystansowanie si¢ do wlasnej tradycji manifestowania si¢ sacrum. Przestajemy podejmowac¢ refleksj¢ dotyczaca
sensu zycia, czy umierania. Chetniej poprzestajemy na zastgpnikach wytworzonych w skomercjalizowanym
1 wirtualnym §wiecie tymczasowosci, gdzie istnieje tylko atrakcyjne i przyjemne zycie.

Pomimo negatywnych trendow w obumieraniu znaczacych obszardéw tradycji i indywidualnego podejscia
do sfery religijnej, istnieje pami¢é¢ kulturowa odnoszgca si¢ do przeswiadczen znajdujacych si¢ poza
doswiadczeniem bezposredniego poznania. Bedac ,,zaposredniczong” przez teksty kultury, jest niejako od nich
zalezna. Brak oparcia na wlasnym do$wiadczeniu oraz zmiennos$¢ tekstow kultury okresla dzisiejszy sposob
postrzegania i wartoSciowania ikonosfery sacrum. Pamigé¢ taka powstawata w danym czasie oraz danej grupie
1 przemijata wraz z nimi, dajgc miejsce nowej pamigci, a tym samym nowemu stosunkowi do religijnej ikonosfery.

Wspolczesne zmiany spoteczne silnie odbily si¢ na tradycyjnym sposobie transmisji kulturowej. Upadek
dawnych autorytetow, a szczegdlnie rangi osob starszych i bankructwo wartosci doswiadczenia spowodowaty,
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ze ludzie nie potrafig juz opowiadac¢'. Skonczyty si¢ opowiesci, poniewaz zanikly ,,przezycia” i ,,doswiadczenia”,
a wiec nie ma juz o czym opowiadaé. Przestano rowniez mowi¢ ,,do obrazu”, ale rowniez przestano mowic
,,0 obrazie” — jego historii, funkcji, symbolice, przeznaczeniu itd. Brak tych, ktérzy méwia decyduje o braku
tych, ktérzy powinni stucha¢. Przerwana transmisja tradycji stata si¢ faktem. Opowies¢ stuzgca pamigci
1 wykorzystujaca do tego tradycyjny obraz sakralny zanikta zmieniajgc radykalnie $wiadomos$¢ ikonograficzna.
Obrazy staly si¢ co najwyzej pamiatkami, ale juz nie relikwiami. I owszem, dzisiaj moga wisie¢ na $cianie sita
trwania, ale przemawiaja do nas na inny juz sposob.

Rodzi si¢ jednak pytanie, czy wyjatkowe momenty kryzysu i niepewno$ci wywotane np. pandemig covid-19
moga odnowié, odrodzi¢ zapotrzebowanie na opowiesci-mity wyjasniajace terazniejszo$¢ przez odwolywanie
do dawnych wzorcéw tradycji. Tworzenie takich form wynika z potrzeby przezywania celowosci, sensowosci
i cigglosci $wiata, a takze wiary w trwato$¢ ludzkich warto$ci>. Opowiesci takie moga by¢ konstruowane
m. in. z pami¢ci kulturowej - ze znakow, symboli, obrazow odwotujacych si¢ do historii i tradycji, a bedacymi
W rzeczywistos$ci treSciami ponadczasowymi.

Eliadowskie sacrum méwi o ,.czlowieku religijnym” (homo religiosus), ktdory w szczegdlny sposob

przezywal przestrzen i czas jako rozdarte pomiedzy codzienno$cig i Swigtoscia, rzeczywisto$cia ziemska
1 niebianska. Ikonosfera sacrum to niejako widzialne peknigcie, szczelina, okno ukazujgce obszar mocny, istotny,
rzeczywisty, §wigty w bezmiarze tymczasowosci, stabosci, bezksztattu i §wieckosci. Dos§wiadczenie sacrum
to powrot z chaosu do porzadku, z zagubienia do odnalezienia. Odbudowanie metafizycznego tadu mozemy
zawdzigcza¢ ikonograficznemu doswiadczeniu sacrum, ktoére objawiato si¢ poprzez mity, symbole i przedmioty
sakralne.
Czy dzisiaj $wiadomo$¢ sacrum jest jeszcze istotna w obcowaniu z ikonosfera domowa? Czy tradycyjne
formy ikonograficzne mozna zastapi¢ tymi wirtualnymi? Czy wizualno$¢ zwiazana z religijnoscia jest jeszcze
symboliczna? Czy opowies¢ jest konieczna dla trwatosci ikonosfery sakralnej? Czy to nie sg juz obszary martwe,
w tym sensie, ze stanowig jaki$ fragment, wrecz strzep wezesniejszej catosci, ktora jedynie przez istotny wysitek
odbiorcy mozna jako$ posktadaé, przywroci¢? Obecnie obraz sakralny, mam takie wrazenie, nie przemawia juz
jezykiem glebokiego symbolu, ktory migotat pewnoscia, ale jednocze$nie otwierat na nieznane — dlatego mogt by¢
hierofania. Wymagat miejsca, ktore byto zakorzenione w objawieniu rzeczywistej mocy, ale takze potrzebujacego
1 otwartego na nig czlowieka. Nie mogl oby¢ si¢ bez opowiesci o nim samym, ale rdwniez o rzeczywistosci do
ktorej odnosit sig, o cztowieku dotknietym moca z wysoka. By¢ moze cechy takiego miejsca i otwarto$¢ nan
cztowieka pozwalajg wciaz odzyskiwa¢ do§wiadczenie hierofani. Symbol chee nas odsytac poza obraz i poza $wiat
materialny. Rodzi w nas stowo, ktore szuka wyrazu, a nie jest dane wprost. Jednocze$nie domaga si¢ znajomosci
starych stéw, konwencji, narracji. Czasy covidu-19 moga dokona¢ w tych obszarach wielu zmian.

Poki co, wspodtczesna, domowa ikonosfera sakralna nie ma ambicji zakorzeniania w tradycji, poznawania
niepoznawalnego —jest raczej prywatna historig, misja w oswojonym §wiecie pod pozornie lekka rozrywka. Okazuje
sig, ze wystarczy ,,widzie¢”, a nie ,,uczestniczy¢” w pelni. Rezygnacja z bezposredniego udzialu w misterium
w miejscu sakralnym jakim jest $wiatynia i zastgpienie go transmisjg internetowa, telewizyjna czy radiowa nie
stanowi dysonansu. Niematerialny obraz, chwilowe widzenie czy jest w stanie doprowadzi¢ do do$wiadczenia
symbolicznego? Jesli tak, to by¢ moze ekran multimedialny zastapil dzisiaj ,,§wiety obraz”? By¢ moze tradycyjna
ikonografia, a szczegodlnie jej odbidr, stanie si¢ obrazem na miar¢ ekranu monitora. Jesli tak, to domowa ikonosfera
juz staje si¢ symulacja sacrum — nawet jesli znajduja si¢ jeszcze w domu na $cianie wytwory dawnych hierofanii.
Bywaja Sciany obwieszone ikonami, ale moga one jedynie dowodzi¢, ze znajdujemy si¢ w domowej galerii lub
magazynie pamiatek. Brak sakralnego do§wiadczenia takiej ikonosfery rodzi¢ moze w nas niepokojace pytania:
czy my rowniez nie staliSmy si¢ elementem magazynu tadnie prezentujacych si¢ religijnych artefaktow. Mam tu
na mysli i to, ze nie da si¢ uczciwie zrozumie¢ ikonosfery bez cztowieka, ale i cztowieka bez dotykania sacrum.

Doswiadczenie przestrzeni i miejsca, a tym samym ich ikonosfery jest fundamentalng kategoria kulturowa
cztowieka. Szczegodlne miejsce w tym doswiadczeniu zajmuje sfera sacrum. W antropologii Eliadego sacrum nalezy
do conditio humana, oznacza to, ze jedynie homo religiosus jest w petni cztowiekiem. W niejednorodnym $wiecie
(podzielonym na rzeczywisto$¢ sacrum i profanum) to kategorii §wigtosci przypisuje si¢ atrybut mocy i trwatosci.
Mozna stwierdzi¢, ze ,,sacrum jest czym$ innym, rdéznigcym si¢ od otaczajacego je srodowiska kosmicznego
i istnieje w sposob absolutny, niewzruszony, nie podlegajacy stawaniu si¢’>. W doswiadczeniu religijnym sacrum
jest nieredukowalne cho¢ przejawia si¢ w ptaszczyznie czasowej i przestrzennej oraz w réznorodnych formach
- mitach, symbolach, hierofaniach. Cztowiek taki nie czcit kamienia, drzewa, ani obrazu dla nich samych, ale ze
wzgledu na to co objawiaty. Centrum przestrzeni sakralnej to miejsce, ktore otwiera na rzeczywisto$¢ absolutng.
' W. Benjamin, Narrator. Rozwazania o tworczosci Mikolaja Leskowa, thum. K. Krzemieniowa [w:] Tenze, Aniol historii.

Eseje, szkice, fragmenty, oprac. H. Ortowski, Wydawnictwo Poznanskie, Poznan 1996, s. 241-269.
2 L. Kotakowski, Obecnos¢ mitu, Wydawnictwo ABC, Krakow 1981, s. 12-13.
3 M. Eliade, Traktat o historii religii, przet. J.Wierusz-Kowalski, Wydawnictwo KR, Warszawa 2000, s. 42.
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Ponikta

Czlowiek wchodzac w relacje egzystencjalno-religijng ustanawia punkt orientacji w bezmiarze chaosu — punkt
oparcia, ktéry umozliwia odnalezienie swego miejsca we wszech§wiecie. Dla takiego cztowieka che¢ posiadania
domu jest wyrazem dazenia do zycia w sferze sacrum, w samym ,,srodku §wiata”. Ujawnia si¢ w tym dazeniu
,gt6d” i, tesknota” za rzeczywistoscig absolutng, wieczng i niezmienng. Zycie w sferze sakralnej i relacja wobec
centrum s3, zdaniem Eliadego, potrzeba ludzi réwniez zyjacych w kulturze wspolczesnej. To takze dla nich,
otaczajaca ich $wiat ikonosfera nie jest jednorodna. Istnieje wigc ikonosfera sacrum i profanum. Wywodzacy
si¢ z jezyka greckiego termin ,hierofania” jest polaczeniem dwoch stow: hieros — ,$wiete” oraz phainomai
— ,,pokazywacé si¢”. Znaczy to, ze hierofania to uobecnienie si¢ $wigtosci, ktora nam si¢ pokazuje*. To ,,co$” nie
z naszego $wiata pokazuje si¢ nam w widzialnym tworzywie naszego §wiata. To ,,co$” potrafi by¢ zakamuflowane,
ale zawsze potencjalnie mozliwe do odkrycia. Ta rzeczywisto$¢ z innego §wiata przejawia si¢ w przedmiotach,
ktore sa czescig naszego §wieckiego §wiata.

Dom w tradycji ludowej to miejsce zamieszkate i przynalezace do sfery sacrum’. Taki dom to obszar

wyodrebniony z chaosu, uporzadkowany i bezpieczny, taczacy mieszkancéw z owym centrum $wiata — domowym
axis mundi. Budowanie domu i jego konstrukcja przywotywaty bogata symbolike poszczegdlnych jego czgsci, np.
dachu (bliskos$¢ nieba), piwnicy (sfera ciemnosci), §cian (cztery strony §wiata). Polska wie$ ulega od kilkudziesieciu
lat intensywnym przemianom kulturowym. Powoduja one bardzo istotne zmiany zwigzane np. z wyborem projektu
domu, jego budowa, wystrojem, ktore nie wynikajg najczesciej z lokalnej tradycji miejsca. Wérdd tych, ktorzy
przeniesli si¢ ze starych rodzinnych budynkéw do nowo wybudowanych, niewielu jest takich, ktoérzy zachowali
lub choéby w czesci przetransponowali ,,niepasujace” juz wizualne artefakty dawnych czaséw. Obrazy $wiete,
symbole religijne pozostawia si¢ w starym/opuszczonym domu lub zwyczajnie usuwa si¢ je z wlasnego inwentarza
pamiatek. Badania potwierdzajg, ze liczba wierzacych i praktykujacych systematycznie ulega zmniejszeniu®.
W silnie rozwijajacych sie, atrakcyjnych dla przybyszy z miasta, osadach wiejskich dochodzi nawet do szczegolnego
odwrdcenia zainteresowan sakralng spuscizng ikonograficzng — pojawiajg si¢ poszukiwacze starych obrazow,
ktore staja si¢ dla nich co najmniej no$nikami §ladow kulturowej przesziosci, kolorytu dawnej wsi, emblematu
kultury ludowej. Domy rodowitych mieszkancow wsi coraz rzadziej przypominajg tradycyjne gospodarstwa

+ M. Eliade, Sacrum a profanum: o istocie sfery religijnej, przet. B. Baran, Wydawnictwo Aletheia, Warszawa 2008, s. 7.

5 D. Benedyktowicz, Z. Benedyktowicz, Dom w tradycji ludowej, Wiedza o Kulturze, Warszawa 1992.

s Religijnos¢ Polakéw iocena sytuacji Kosciola katolickiego, CBOS - KOMUNIKAT ZBADAN, Nr 147/2018, https://cbos.
pl/SPISKOM.POL/2018/K 147 18.PDF , 25.09.2020.
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odzwierciedlajace dawny system warto$ci, natomiast mieszkania przybyszoéw z zewnatrz potrafia niekiedy do niego
nawigzywac. Deklaracje rodowitych mieszkancow wsi, ze dba si¢ o tradycje w sferze ikonograficznej czasami nie
maja pokrycia w stosunku do rzeczywistosci sakralnej. Pomimo takich tendencji, nalezy mocno podkresli¢, ze
nadal skala barw i odcieni relacji czlowieka do domowego sacrum jest niewatpliwie bardzo bogata. Dopoki kulturg
mieszkancéw domow byla tradycyjna religijnos¢ podbudowana wspolnotowymi praktykami religijnymi, dopoty
dominowaty symbole chrzedcijanskie. Jednakze wraz z postgpujacymi przemianami kulturowymi i charakter
ikonosfery domowej ulega zmianom. Ma ona swdj kontekst czasowy zalezny od $wiat religijnych dorocznych
— np. Boze Narodzenie, Wielkanoc, czy rodzinnych — np. Chrzest, I Komunia $wigta, albo tez innych waznych
uroczystosci. Dlatego tez, mowiac o domowej ikonosferze sacrum nalezy pamieta¢ o kulturze §wigtecznego stotu,
ale i o pie$niach, opowiesciach, stroju, zachowaniach itp. W okresach $wiatecznych przedmioty sktadajace si¢
na $wiateczny wystroj domu miaty przede wszystkim bogata tre$¢ symboliczna, natomiast ich walory estetyczne
byly mniej wazne. Prywatna przestrzen sakralna w domu bardziej taczyta si¢ ze §wiatopogladem mieszkancow, niz
Z poczuciem gustu estetycznego, aczkolwiek nie byla wolna od subiektywnych sktonnosci: ,,Sktonno$¢ do
upickszania najblizszego otoczenia, przede wszystkim wnetrza mieszkalnego jest wyrazem bardzo zréznicowanych
potrzeb. Indywidualne odczucie pigkna, harmonii, taczy si¢ z aspiracjami spotecznymi (nasladowania innych),
checig zamanifestowania zamozno$ci, wzbudzenia podziwu itp.”’. Pragnienie nadazenia za nowoczesnymi
i zmiennymi modami niekiedy sprawia, ze tradycja uchodzi na dalszy plan, cho¢ nie przemija bezpowrotnie.
Wizualna sfera sakralna byla bogata w konteksty, w elementy nowoczesne i tradycyjne.

Wnetrza doméw ludzi deklarujacych si¢ wciaz jako religijnych, pomimo negatywnym tendencjom
kulturowym, zapetnione sa bardziej lub mniej dominujaca sferg ikonografii sakralnej. W takiej sytuacji bardzo
czgsto przestrzen domowa ukazuje gromadzone latami symbole religijne. Przedstawienie ikonograficzne
,ukrzyzowanie Jezusa Chrystusa” odwotuje si¢ najpetniej do domowej osi ,,axis mundi”, gdzie $mier¢ taczy si¢
z zyciem, a ten §wiat z tamtym. Krzyz zawieszony lub postawiony w przestrzeni mieszkalnej jest wcigz bardzo
wymownym symbolem ikonograficznym. Swiadomos¢ religijna mieszkancow takim aktem oddaje przestrzen
domu pod panowanie mocy Bozej i informuje, ze to dom chrze$cijanina. Takie miejsce zostaje uswiecone
poprzez wyznaczenie punktu oparcia, ktore przeksztatca zwyczajna rzeczywistos¢ w sakralng. Przedmiotowos$¢
1 wizualno$¢ takiego symbolu nie opowie w ilu ré6znych wydarzeniach domowych uczestniczyl, jakim radosciom
1 cierpieniom towarzyszyl, ani do jakiego §wiata stawatl si¢ ,,oknem”. W tym przypadku bardzo pomocne stataby
si¢ opowiesci oparte na doswiadczeniu oraz pamigci kulturowe;.

W katolicyzmie kultem otacza si¢ rowniez Maryje — Matke Boza, aniolow czy $wietych. Wizerunki ich
postaci pojawiajg si¢ w domowej ikonosferze. To za ich posrednictwem wierzaca osoba zwraca si¢ do Boga
w formie modlitwy. Swicte obrazy i symbole stanowig jakby ,,szczeling” czy ,,0kno” otwierajace nasz §wiat na
rzeczywisto$¢ niebianska. Ten pionowy kierunek umozliwia komunikacje pomiedzy ziemia i niebem. Podobnie
jak okna w domu mialy swoje miejsce, tak i ,,0kna niebianskie” posiadaly wyodrebniony, najbardziej godny
fragment domowej przestrzeni — dawniej byt to tzw. §wiety kat. Brak takiego miejsca postrzegane bylo jako cos
niezrozumiatego i blednego. Wspolczesnie wigkszos$e, jesli w ogole jeszcze przetrwaty, sa o wiele skromniejsze,
zostaty czestokro¢ zredukowane np. do figurki lub matego obrazka wcisnigtego pomiedzy ksigzki na potce regatu,
lezacego rozanca, fotografii Jana Pawta II.

Na stronach internetowych wspolnoty katolickiej w sposob jasny i czytelny ttumaczy si¢ dlaczego obrazy
i symbole religijne znajdujace si¢ w przestrzeni domowe;j sg tak wazne:

,,Dla kazdego praktykujacego katolika ogromne znaczenie majg obrazy o tematyce religijnej. Wierza oni bowiem,
ze dzieki tym obrazom moga nawigza¢ specyficzng wiez z Bogiem, a ponadto przypominaja one im na kazdym
kroku o tym, jak wazna jest ich wiara.

W domu kazdego katolika mozna znalez¢ szereg charakterystycznych dla tej wiary symboli. To nie tylko obrazy,
ale rowniez krzyze czy r6zance, symbolizujace obecnos$¢ Boga. Krzyz wiesza si¢ czesto nad drzwiami, co dla os6b
wierzacych oznacza mniej wigcej to, ze Pan czuwa nad tym pomieszczeniem, a wieszajac krzyz na $cianie zaprasza
si¢ go do swojego domu. Nie jest to jednak zwyczajny zabobon — tego typu symbole pozwalaja bowiem skupic¢
si¢ na modlitwie, przypomina¢ o wierze, co powinno by¢ niesamowicie wazne dla kazdego katolika. Rézaniec
natomiast nie jest tylko ozdoba, a §wietym narzedziem wykorzystywanym do modlitwy, tak wiec umieszczenie go
w widocznym miejscu przypomina o koniecznosci codziennej rozmowy z Bogiem.

Istnieje wiele obrazoéw niezwykle istotnych dla kazdej osoby wierzacej, sposrod nich mozemy jednak wymienic te
najbardziej znane, popularne ze wzgledu na swoja symbolike lub cuda z nimi zwigzane. Jest to przede wszystkim
obraz Jezusa Milosiernego, majacy przypomina¢ o mitosierdziu Bozym, ktorego katolicy doswiadczaja na kazdym
kroku. Z tego wzgledu wiele osdb wiesza ten obraz w swoim domu, aby méc modli¢ si¢ do niego o mitosierdzie.
Innym znanym w Polsce dzietem jest obraz Matki Bozej Czgstochowskiej, z ktérym wiaza si¢ liczne uzdrowienia

7 B. Ogrodowska, S‘wiqteczne zdobnictwo wnetrz, ,,Polska Sztuka Ludowa”, 1983, nr 1-2, s. 95.
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i cuda, swiadczace o tym, jak wyjatkowy jest to obraz™®.

Inny charakter moga mie¢ obrazy i symbole religijne znajdujace si¢ w domach os6b niewierzacych. Status
takich wizerunkéw jest odarty z elementdw kultu. Oczywiscie, jest to sytuacja bardziej skomplikowana,
poniewaz w kazdym czasie czlowiek moze odnowi¢ z nimi sakralne relacje. Domowa ikonosfera sacrum jest
o wiele bardziej pojemniejsza niz tylko $ciana obwieszona obrazami §wigtych czy regat z ksigzkami a naich tle mate
obrazki. Wspominany wczes$niej czas $wigteczny, ktory jest silnie obwarowany zwyczajem i tradycja kulturowa
moze probowac aktualizowa¢ funkcje sakralna takich obrazow. Moze to by¢ ikonosfera sakralna wigilijnego czasu
dzieki ktéremu moze pojawic si¢ np. rzezba zldbka z narodzonym Jezusem, czy czasowa prezentacja Swiatecznych
kart pocztowych. Swigta doroczne silnie osadzone w zwyczajach rodzinnych wplywaja na zwigkszenie ilosci
0s6b przebywajacych w domu, a wigc dla zaproszonego goscia obrazy sakralne moga stanowi¢ owa ,,szczeling”
kontaktu z rzeczywistoscia niebianska. Status domowej ikonosfery sakralnej jest zalezny kazdorazowo od
obecnosci lub nieobecnosci w jej obrgbie homo religiosus. Cztowiek religijny porusza si¢ w niejednorodne;j
czasoprzestrzeni. Hierofania objawia si¢ poprzez profanum naszego $wiata. Przeksztalcanie jest w mocy sacrum.
Poza tym, sam dom jest w swoim uniwersum niejako zaggszczonym sacrum trudnym do catkowitej desakralizacji.
Dom/mieszkanie wciaz pozostaje centrum ludzkiej egzystencji rowniez dlatego, ze trudno wyobrazi¢ czlowieka
zupekie areligijnego w szerokim tego stowa znaczeniu.

Podobnie jak domy dostajemy w spadku, tak i materialny wymiar ikonosfery sakralnej otrzymujemy
z dobrodziejstwem inwentarza. Niestety, spadek nie obejmuje tego, co kryje si¢ pod sferg zewnetrzng, a co prowadzi
do rzeczywisto$ci sacrum. Przerwana transmisja tradycji religijnych wyznacza przerwang relacje z ikonosfera
sakralng. Obrazy $wiete zaczynaja milcze¢, ale ... W kazdym wspolczesnym domu istniejg sfery ,,$wieckiej
hierofanii”, ktore otwieraja nas na warto$ci ukryte pod warstwa wizualng. Najczgsciej sa to réznorodne pamiatki,
fotografie rodzinne otwierajace nas na wspomnienie czaséw, ktoére minety, oséb, ktore juz odeszty itd.

Wspotczesne ,,wydarzenia wizualne”, czyli wszelkie wrazenia wzrokowe w obecnej kulturze zdominowane;j
przez media stanowig wazny kontekst dla zrozumienia postaw religijnych. Wrazliwo$¢ na ikonografie sakralng
ksztaltowana jest przez wzorce kreowane w popkulturze — internecie czy filmie. Chrze$cijanstwo otwiera si¢ na
nowe rozwigzania w zakresie estetyki, jak i techniki. Jednocze$nie odbidr zréznicowanych tresci kulturowych
z szerokiej spuscizny religijnej czy duchowej dziedzictwa $wiatowego dokonuje rowniez modyfikacji stosunku
cztowieka do ikonosfery sacrum. Od lat etnografowie zauwazaja, ze miejsce domowego oltarzyku przejmuje
ekran telewizora podlaczonego juz dzi$ do sieci internetowej. Ta wspotczesna medialna hierofania stata si¢ oknem
nie tylko na $wiat doczesny, ale réwniez religijny. Wirtualna strefa domowej ikonosfery sacrum cho¢ potrafi
radykalnie podporzadkowywac sobie przestrzen mieszkania i uwage odbiorcéw, to jednak wcigz nie moze oby¢
sie bez swiadomosci homo religiosus, aby stac sie ,,szczeling” rzeczywisto$ci niebianskiej. W swojej wizualnosci,
podobnie jak $ciany, ottarzyki, katy $wiete, miejsca takie obrastaja w duze ilosci obrazow, symboli, pamigtek
sakralnych. Dla zewngtrznego obserwatora moga to by¢ bardzo czgsto bezdyskusyjne kicze niegodne ekspozyc;ji.
Natomiast dla domownika moga one stanowi¢ wartosciowe ,,dzieta sztuki”. Znaczenie sakralne nie musi wynika¢ z
warto$ci artystycznych czy estetycznych. Jednoczesnie widzialne praktyki nie musza doprowadza¢ do glgbokiego
doswiadczenia sacrum. Potencjal do$wiadczenia sacrum we wspdlczesnym $wiecie ukryty jest zardwno
w sakralnej postawie czlowieka, jak i hierofanicznej mocy miejsca i przedmiotéw. Ekran monitora telewizyjnego
czy internetowego znamionuje ponowoczesne zamieszanie, zagubienie, ktore moze w konsekwencji desakralizowac
kulturowy porzadek sakralny, albo koniecznos$¢ swiadomych dziatan selekcjonujacych rozrdznianie tego, co Swiete
i codzienne — sakralizowanie wtasnego §wiata.

¢ Religijne obrazy i symbole — dlaczego sq tak wazne?, w: Ministranci Szczecin - Blog wszystkich ministrantow,
http://www.ministranci.szczecin.pl/religijne-obrazy-i-symbole-dlaczego-sa-tak-wazne/, 25.09.2020.
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Robert Dzigcielski
Home iconosphere of the sacred

The author of this article presents anthropological reflection concerning the state and changes of traditionally
understood home iconosphere of the sacred. The transformation of the traditional culture influenced the change of
past attitude towards the sacral sphere. The uncertainty and increasing sense of loss, decay of the old authorities,
subjective attitude towards the values and cultural norms, commercialization, increasing importance of virtual
reality — these are some of the reasons for the current decline in relations to the religious iconosphere. The author,
referring to Eliade’s anthropology, indicates that human needs to_rebuild the order and metaphysical harmony,
as well as cultural memory that can be recovered and updated on traditional values, are still favourable elements
supporting the existence of the sacred iconosphere in the home space. The potential of the sacrum experience in
the contemporary world is hidden in the sacral attitude of a person as well as in hierophanic power of place and
subjects.

Keywords: home, sacral sphere, iconosphere, traditional culture, the contemporary times, the pandemic times

62



L& Wl 1

S Al A

—
e s 5
,.-,. e

I

. __ll ';i:!“.... .

g pn e i AT AT (N



Barnaba Bonati

Wychowatem si¢ we Wioszech, ale dojrzaty okres zycia zwigzatem z Polska. Tutaj zdobylem wyksztatcenie
filmowe i nabratem dystansu kulturowego do mojego wioskiego domu rodzinnego. Pamig¢¢ i do$wiadczenia
zyciowe rozciagniete pomigdzy kulturami cieptego potudnia Europy i nieco chtodniejszg Polska, podbudowane
kompetencjami tworzenia sztuki wizualnej zrodzity we mnie szczegolny sposob patrzenia na dom, jego wnetrze
i domowg ikonosferg sakralng. We Wtoszech, w moim domu rodzinnym, cho¢ znajdowatly si¢ zawieszone na
$cianach $wigte obrazy czy symbole religijne to jednak ich nie pami¢tam. Mam wrazenie, ze ich funkcje petnity
$wigteczne kulinaria spoczywajace na stole i czekajgce na ten wyjatkowy czas wspolnej wieczerzy. Potrawy nie
stuzyty jedynie do ogladania, wpatrywania si¢ w nie, kontemplowania, ale wykorzystywania ich materialnosci
do nawigzywania relacji z innymi przy stole dzieki czemu, dzisiaj tak to widzg, do§wiadczatem jakiegos rodzaju
harmonii. Kulinarna ikonosfera w przestrzeni rodzinnego domu otwierala mnie na przebywanie w wyjatkowym
czasie. Czy same obrazy zastawionego stotu $wiatecznego czynityby to samo? Chyba nie, chociaz przywotywanie
pamigci ,,tamtego czas” za pomoca sfery wizualnej w jaki$ sposob pozwala do niego powrécic. Podobnie si¢ dzieje
z istnieniem innych akcesoriow kulinarnych w domu, ktére potrafia wprowadza¢ cztowieka w do§wiadczenie
wyjatkowosci przestrzeni i czasu §wigtecznego, a jednoczesnie w dotykanie tajemnicy spotkania z drugg osoba,
ktora przeciez jest stworzona wedtug Biblii ,,na obraz i podobienstwo” Boga. Swietowanie przy stole wraz
z bliskimi, ale 1 go§¢émi lub nawet obcymi (np. symboliczne, wolne nakrycie w czasie wigilii Bozego Narodzenia)
odkrywa wymiary sakralno$ci domu takze poprzez jego sfer¢ wizualna.

Dzisiejszy $wiat kultury zdominowany jest przez obrazy, ktore staly si¢ jednym z podstawowych jezykow
opisujacych rzeczywistos¢ tak codzienng, jak i sakralng. Ogot otaczajacych czlowieka obrazow, jego cale
srodowisko wizualne zwane jest ikonosferg!. To jg otrzymujemy w spadku po minionych pokoleniach, wobec
niej poruszamy si¢, wspottworzymy ja, dookreslamy nasza tozsamos$¢ ze wzgledu na nig. Oprocz obrazoéw
zewngetrznych, ktore nas otaczajg sg rowniez obrazy mentalne ulokowane w naszej pamigci’. Znaczng cze$¢ naszej
pamieci wypelniaja obrazy zwiazane z ikonosfera rodzinnego domu. Przeplataja si¢ w niej elementy tradycyjne
z nowoczesnymi, obiektywne z subiektywnymi, zimne i ciepte — wszystkie nacechowane uczuciami i znaczeniem.
Ich doniosto$¢ dla nas zmienia si¢ z czasem, z potrzebami, nawet z mod3.

W moim wtoskim domu centralnym elementem wnetrza mieszkalnego byt stot. Byt on duzym, ci¢zkim meblem,
zbudowanym z jednolitego drewna. Przy nim spedzatem najwigcej czasu, przy nim wzrastalem, poznawatem siebie
1 innych, uczestniczylem w niekonczacych si¢ spotkaniach i rozmowach. Surowe drewno stotu byto przykrywane
obrusami — ostatni z nich zostat przywieziony przez moja mamg z dalekiej podrozy do Persji. Pamigtam opowies¢
mowigcg, ze podczas sredniowiecznych krucjat, aby ukara¢ rycerzy, ktérzy zhanbili swo6j honor usuwano spod
ich nakrycia obrus. Pigkny §wiateczny obrus byt bardzo waznym elementem goscinnosci stotu i jego gospodarzy.
Usunigcie go spod naszych talerzy, sztuécow, potraw podczas positku obrazatoby nasza godnos¢, zabieratoby
spokdj 1 wprowadzatoby zachwianie naszych relacji. Mebel ten mogl z tatwosciag pomiesci¢ szesnascie 0sob.
Jednoczyt wokot siebie trzy pokolenia mojej rodziny. Podczas uroczystych $wigtecznych spotkan ktadziono
na blat stolu wyciagniete z kredensu krysztalowe kieliszki, ktére po zakonczeniu biesiady musiaty by¢ recznie
czyszczone i polerowane. Mam wrazenie, Ze przestrzegano wowczas jakich$ tradycyjnych wzorcow konstruowania
tej domowe;j ikonosfery i sposobu zachowania si¢ przy stole. Dzisiaj do rzadko$ci nalezy uczestniczenie przeze
mnie w takich wydarzeniach.

Stot byt w kulturze europejskiej symbolem domu i domowego ogniska. Byl miejscem spozywania
wspolnie positkow, gromadzenia bliskich, podtrzymywania migdzyludzkich wiezi, a szczegdlnie rodzinnych
1 przyjacielskich - punktem centralnym kazdego domu. Stot zawsze byt i wcigz jest miejscem spotkan. Podobnie
jak ottarz w $wigtyni st6t domowy budowat wiezi i jedno$¢ wspdlnoty?. Jak dla ottarza jako miejsca centralnego
we wnetrzu kosciota wznoszono mury §wiatyni, tak tez dla stolu gromadzacego wspolnote rodzinng budowano
podtogg, sciany i dach domu. Ottarz katolicki wyrazat wyobrazenie drogi, jaka gromadzgca si¢ wspolnota Ludu
Bozego ma przejs¢, aby spotkac si¢ z Bogiem. W przestrzeni kos$ciola ,,ottarz oznacza srodek cigzkosci, wartosci,
hierarchii rzeczy. W muzyce istnieje klucz, diapazon, akord. T¢ wlasnie nutg stanowi ottarz, miejsce konsekrowane

' Zob. M. Porgbski, Tkonosfera, PIW, Warszawa 1972,

> W. Kawecki, Od kultury wizualnej do teologii wizualnej, ,,Kultura — Media — Teologia”, 2010, nr 1, s. 23.

3 M. Lenart, Architektura sakralna jako ksztattowanie przestrzeni znaczen. Metodologiczne propozycje rozroznien pomiedzy
przestrzeniq sacrum a przestrzeniq sakralng, ,,Zeszyty Naukowe Politechniki Slaskiej. Seria: Architektura”, 1996, z. 30,
s.109-139; http://delibra.bg.polsl.pl/Content/30481/BCPS 33986 1996 Architektura-sakraln.pdf, 20.09.2020.
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par exellence. To ottarz musi wywotywac¢ promieniowanie dzieta (...)”*. Przy ottarzu wspoélnota Ludu Bozego
niejako wspomina misterium paschalne Jezusa Chrystusa. Przy ottarzu jak przy stole dochodzito do spotkania
i dialogu.

W tradycyjnej kulturze polskiego ludu stot cieszyt si¢ wyjatkowym szacunkiem: ,,w dawnej chacie stal zawsze
w kacie obrzedowym, przeciwleglym w stosunku do komina i pieca. Na stole zastanym obrusem lezal chleb,
swiadczac o dostatku w chacie, a obok wisialy na $cianach obrazy Boga i §wietych Panskich. Nic wigc dziwnego,
ze wiesniak szacunek dla stotu thumaczyt tym, iz jest on >>przypominkiem Stotu Panskiego<<(...). W nowszych
czasach pobozniejsi ludzie przez ustawienie na nim krzyza badz obrazka jakiego$ szczegolnie czczonego swigtego
patrona, a po obu bokach gromnic stwarzali istotnie ze stotu domowy oltarzyk. Dawniej w kacie zastolnym
stawiano wigilijny snop zboza, a na stole wigilijng
>>kucije<< i wielkanocne $wigcone oraz dozynkowa
rowniankg. Stot obchodzili w koto nowozency przed
Slubem. U ludu stét byl sprzetem odswigtnym, na
uroczyste okazje. Zasiadano przy nim tylko podczas
wazniejszych dorocznych czy rodzinnych obrzedow
i goscinnych biesiad™.

Wspolczesny stdt nie ma juz tak bardzo oczywistych
cech sacrum. Jedynie w czasie wspolnie przezywanych
$wiat przyjmuje on znamiona §wietosci. W codziennosci
zazwyczaj jest on postrzegany jako mebel w kategoriach
estetycznych i funkcjonalnych, a nie sakralnych.

W kulturze tradycyjnej istniat $cisty podziat na sfere
sacrum 1 profanum. Im bardziej tradycyjna kultura, tym
ten podzial Scislejszy. Réwniez cecha tradycyjnego
jadta byt podzial na jedzenie codzienne i §wiateczne.
O ile w spozyciu powszednim obowigzywal umiar
i jednostajnos¢, o tyle w czasie $wigtecznym sposob
odzywiania ulegat radykalnej zmianie - jedzenie stawato
si¢ obfite 1 wystawne. Nie tylko religijnos¢ nadawata
pozywieniu cechy sakralne, ale rowniez jego znaczenie
zwigzane z zyciem rodzinnym. Nawet powszednie
posilanie si¢ postrzegano jako dziatanie na poty
religijne: ,,Niegdy$ jedzenie bylo czynnoscig powazna,
godng. Zwyczaj nakazywal jes¢ powoli, uwaznie, za
kazdym kesem lyzke ktas¢ na stole. Dzi$§ to juz nieco
zmodernizowano. Pospiech w jedzeniu nikogo juz nie
razi, chyba starcéw, pamigtajacych >>inne porzadki<<.
Zwyczaj zegnania si¢ krzyzem przed i po jedzeniu jest
jeszcze powszechny. Wprawdzie niektorzy sposrod
mtodych (>>postepowe<<) rezonuja: >>Po co to zegnac
si¢ do jedzenia? Po miastach takiej mody nima<<.
W swoim $rodowisku i oni tak samo czynia, czy to przez przyzwyczajenie, niesSmialo$¢, niezdecydowanie,
nieche¢¢ do wytamywania si¢ z ogdlnie przyjetych form, czy po prostu dlatego, zeby nie narazac si¢ starszym. Ci
bowiem gotowi zaraz strofowaé: >>0, widzis go, jaki bydlacek, nawet sie nie przezegnat!<< (...). Zegnanie sie
przed jedzeniem jest nie tylko objawem chrzescijanskiej poboznosci, ale dawniej byto rowniez pewnego rodzaju
zabiegiem magicznym. Chronito ono cztowieka przed potkni¢ciem diabta, ktdéry moze tak dalece zmniejszy¢ swa
postaé, ze jedzacemu wskoczy do tyzki, a ten nie bedzie go widzial (...). Dawniej, gdy podczas jedzenia wszedt
kto$ z sasiadow, zwracano si¢ don ze stowami: >>Prosiem do obiadu ($niadania)!<< Na to sgsiad odpowiadat:
>>Jedzcie, panstwo, z Bogiem, niech Pan Jezus przezegna!<<(...). Podczas jedzenia nie wolno $mia¢ si¢ — mowili
starzy — »grzech«”®. Powaga i godnos$¢ posilania si¢ przy stole znamionowato nawet codziennos¢. Szacunkiem
obdarzano stot, ale i wszystkie sprzety kulinarne.

Mozna by si¢ zastanawiac, czy dalekim echem wazno$ci stotu i1 zorganizowanych wokot niego biesiadnikow
nie jest fakt czestego fotografowania (uroczystego!) takich wydarzen? Zreszta tradycja przedstawiania stotu
i jadla w sztuce ma dlugg historie. Od fresku ,,Ostatnia Wieczerza” (wl. Ultima Cena) Leonarda da Vinci,
ktorego wielokrotnie podziwiatem w refektarzu klasztoru dominikanow przy bazylice Santa Maria delle Grazie
w Mediolanie, przez martwe natury, az po tworczos¢ Mediolanczyka Giuseppe Arcimboldo, ktora znana jest

+ Wypowiedz Le Corbusiera (whasciwie: Charles-Edouard Jeanneret-Gris) - cyt. za: M.E. Rosier-Siedlecka, Posoborowa
architektura sakralna, KUL, Lublin 1979, s. 225.

s S. Dworakowski, Kultura spoteczna ludu wiejskiego na Mazowszu nad Narwig, ,,Prace Biatostockiego Towarzystwa
Naukowego” 1964, nr 3, Biatystok, s. 223.

¢ Tamze, s. 230.
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zniezwykle oryginalnych obrazéw — portretéw skomponowanych np. zowocoéw i warzyw. Sztuka kontemplowania
sfery kulinarnej przez wielkich artystow nie ograniczata si¢ tylko do wykorzystywania jednego medium. Leonardo
da Vinci sam rezyserowat i organizowal uczty na mediolanskim dworze Sforzow. Fascynowat si¢ daniami — ich
przygotowaniem i serwowaniem, gltebig smaku ale i doskonato$cia estetyki’. Wspotczesnie nikogo juz nie dziwi
przekonanie, ze jemy réwniez ,,oczami”. PrzewartoSciowanie warstwy wizualnej $wiata kulinarnego wydaje si¢
faktem. Roéwniez nasze stoly, szczegdlnie $wiateczne, coraz bardziej daza do wzorca wizualnej doskonatosci,
mody tworzonej przez §wiat mediow. Dzieje si¢ to czgstokro¢ kosztem tradycji lokalnych i rodzinnych. Ikonosfera
kulinarna przemawia do nas obietnica ,,lepszego §wiata”, idealnego, mocnego niczym sakralnego. Ale, czy jest to
mozliwe? Czy do$wiadczamy poprzez ta wizualnos¢ sacrum? A moze jednak, pod tg ,,powierzchowna” warstwa
wizualng jestesmy w stanie dotrze¢ do glegbokiego przezycia sacrum? Wszak to, co §wigte objawia si¢ przez
swieckie, przez to, co pochodzi z naszego $wiata (kultury). Zmiennos¢ kulturowa warto$ciowania obrazéw np.
na pickny i brzydki, na dzieto sztuki lub kicz bywata w historii symptomatyczna. Umberto Eco np. podkreslat, ze
dla Arthura Schopenhauera XVII-wieczne malarstwo
holenderskie ukazujace uczty, bylo przejawem kiczu,
poniewaz nie zapraszato do glebokiej kontemplacji,
natomiast zachgcato do spozycia positku®. Obecnie
dzieta malarstwa niderlandzkiego nalezag do kanonu
historii sztuki nowozytne;.

WeWloszechistniejeprzekonanie, zekosciotkatolicki
zachowal trzy najwazniejsze symbole eucharystyczne
zgodne z tradycja starozytnego Imperium Rzymskiego
— wino, chleb i oliwg. Te trzy tradycyjne elementy
symboliki sakralnej stanowig o kulinarnej tozsamosci
Wiochéw. Mozna powiedzie¢, ze jesli te trzy sktadniki
kuchni sa na stole, to niczego mieszkancom domu nie
brakuje. Podtrzymywanie tradycji kulinarnych domu
wspotczesnie przejely media, a szczegdlnie sfera
wizualna — przede wszystkim szeroko rozumiany obraz
filmowy i telewizyjny. Archiwum kultury wizualnej
zapisane na réznych nosnikach jest obecnie olbrzymie.
Programy o gotowaniu, o organizowaniu przyjec itd.,
staja si¢ wzorcami dla dzisiejszych praktyk kulinarnych
(np. MasterChef). Odchodza one najczgsciej od
lokalnych tradycji proponujac rozne egzotyczne czgsto
potrawy i formy $wigtowania. Nacisk ktadziony jest np.
na panujaca mode, estetyke, czy wartosci zdrowotne.
Pasem transmisyjnym tych treSci stat si¢ odbiornik
telewizyjny, ktory czesto peli funkcje dawnego
LSwietego kata” dzigki ktoremu nawigzywano relacje
z sacrum. Niektorzy juz nie spozywaja wspolnie positku
przy stole, ale coraz czesciej przed telewizorem. Tylko
reklamy telewizyjne obiecuja wspolne doswiadczenie
mocy sacrum. A przeciez, zupelie czym$ innym
jest nadawanie znaczenia potrawom samodzielnie
przyrzadzonym wedtug przepisu babci, ktorej arcydzieta kulinarne potrafig $ni¢ nam si¢ po nocach, do ktérych
tesknimy, ktorych poszukujemy, ktore odtwarzajac przywracamy niejako czas ,,tamtego spotkania”. Nie tylko
wazne jest to, co widzimy, ale cata $wiadomos$¢ tresci, ktorymi wypekiona zostala ta babcina potrawa. Tego
doswiadczenia nie zastapi nawet najpickniejsza, najbardziej estetyczna ikonosfera domowego sacrum. Podobnie
jest z tradycjami lokalnymi. Barachia z Gennazzano to wypeklione dzemem §liwkowym ciasteczko, ktore od
stu lat jest wcigz wytwarzane w tej samej formie i miejscu, cho¢ pierwotny powod jego powstania przyproszyla
niepamieé. Swiadomosé tego faktu bardzo silnie pozwala zakorzeni¢ si¢ choéby w tradycji niepetnej, ktora jednak
moze doprowadzi¢ do wyjasnienia genezy dawnej popularnosci ciasteczka — bylo ono zwigzane ze §wigtem
Bozego Ciala. Jeszcze innym symbolem sakralnym byto ciasteczko zwane pane dei morti, czyli ,,chleb zmartych”.
To stodkie ciasteczko, wywodzace si¢ z Mediolanu, bylto przyrzadzane na bazie suszonych owocéw i czekolady.
Mialo ono ,laczy¢” zywych ze zmarlymi, wspotczesnych z przodkami - by¢ strawg dla zmgczonych i glodnych
dusz zmartych. W tym przypadku zwyczaj konsumpcji przetrwal, ale dawny sens zostat zapomniany.

W polskich materiatach etnograficznych kulinarny kontakt ze zmartymi odnosinas do czasow jeszcze poganskich:
,»W zwyczaju karmienia dusz zmartych parg idgca z goracego chleba mamy resztki dawnego poganskiego kultu
domowego, ktory w cieniu strzech wiesniaczych dtugo ukrywat si¢ przed ingerencja Kosciota. Zwroci¢ tu musi

7 D. DeWitt, Kuchnia Leonarda da Vinci. Sekretna historia kuchni wloskiej, tham. B. Jozwiak, Wydawnictwo Rebis, Poznan 2007.
& U. Eco, Historia brzydoty, przekt. zbiorowy, Wydawnictwo Rebis, Poznan 2016, s. 395-403.
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nasza uwage jego nie ztozonos$¢ i prosty, bezposredni zwiazek zywych z duszami zmartych przodkéw, ktdrzy
niegdy$ zyli w tej chacie, zmarli, ale nadal potrzebuja pomocy: >>pokrzepienia<< i >>ochtody<<"".

Z perspektywy minionego czasu widze doktadnie, ze osobg, ktéra wprowadzala mnie w arkana wartosci
1 znaczenia domowego $wiata kulinariéw byt moj ojciec — Gian Paolo (Jan Pawel). To on, wprowadzal mnie
i catg rodzing w kultur¢ mediolanskich restauracji. Poprzez potrawy ukazywat mi r6znorodno$¢ kultur §wiata. Sam
bedac mito$nikiem kuchni chinskiej dbat jednoczesnie o szanowanie wtasnej tradycji kulinarnej. L.aczyt degustacje
nowych potraw np. w nowo otwartej chinskiej restauracji ze wspolnym obejrzeniem w kinie najnowszego filmu
rezysera Zhanga Yimou pod tytutem ,,ZawieScie czerwone latarnie”. Gdy miatem pigtnascie lat ojciec zabrat
mnie w najciekawsza podroz kulinarng w okolice Genui (miejsce pochodzenia mojej babci). PrzechodziliSmy
przez ogromne pola lawendy, probowalismy oleje, smakowaliSmy pomidory i $§piewaliSmy zastanawiajac si¢:
,.&dzie bedzie kolejna jeszcze lepsza oberza?”. WrdciliSmy do domu samochodem zatadowanym po brzegi olejem,
oliwkami, ktore miaty przedtuzy¢é w zaciszu domowym wyjatkowe doznania genuenskie. Pamigtam, ze bawitem
si¢ przednie. [ pomimo tego, ze mdj ojciec zmart juz wiele lat temu, to wciaz zyje¢ relacjg z nim i pamiecia wspolnie
smakowanych chwil. Delektowanie si¢ jedzeniem byto jedynie pretekstem do wspodlnego budowania relacji
i podréiowania Gdy wracalem ze szkoty (we Wtoszech byto to pomiedzy 12-13 godzing w potudnie), wiedzac,
Ze ojciec przyjdzie zmgczony po pracy, $pieszytem do domu, aby przygotowac nasz wspolny positek przy naszym
wielkim stole. Mogtem oczywiscie pozosta¢ z kolegami na schodach szkoty, ale wiedzialem, ze dla niego i dla
mnie to wazny, wrecz §wiety wspolnie spedzony czas. Mam wcigz te chwile przed oczami — widzg stot przy ktorym
siedzimy jedzac, rozmawiajac, $miejgc si¢ np. z tego, ze zdaniem ojca, okragly ser §wiezo napoczety nie moze
by¢ nigdy nierdwny, w zwigzku z tym nalezy wcigz odkrawac, zeby wyrownac i tak az do... Pamictam mojego
tatg, ktory przygotowywat rozmaite buleczki, napetniat je pierwszorzgdnymi wedlinami i pokazywat mi jak te
buteczki wspaniale chrupig. Wysytal mnie do piwnicy, abym wyszukat odpowiednie wino na rodzinng biesiad¢
na marmurowym stole na tarasie. Po czasie zrozumiatem, jak wazne jest nadanie znaczenia zyciu codziennemu
przez kultywowanie miedzyludzkich relacji przy zastawionym stole, jak staje si¢ to positkiem na dlugie lata,
jak pomaga doceni¢ zwyczajno$¢ i nadac jej sens. Te mentalne obrazy nieustajgco tgczg mnie z inng, miniong
juz rzeczywisto$cig. Pozwalaja mi wnikna¢ w jej sfere, abym nabrat sit do zycia, do budowania relacji z ludzmi
poprzez dziedzictwo kultury kulinarnej do ktérej wprowadzit mnie moj ojciec. On sam réwniez odziedziczyt to
ze swojego domu rodzinnego. Moja babcia byla znana w catym mie$cie z przyrzadzania zajaca w sosie (wt. lepre
in salmi). Miata ona asystentke w kuchni, poniewaz przygotowywala potrawy dla dwunastu oséb codziennie.
Dzisiaj czuje si¢ spadkobierca takich tradycji — uwielbiam gotowac i przyrzadza¢ dania dla siebie, ale przede
wszystkim dla innych. Po przeprowadzce do innego domu czutem, ze muszg¢ zabra¢ ze sobg np. marmurowy stot z
tarasu, ktorego podniesienie wymagato duzej ostroznosci i sity szeSciu mezczyzn, czy tez genuenski marmurowy
zlew w ktorym z wielkg przyjemnosciag zmywatem co roku do pdznych godzin nocnych naczynia uzyte w czasie
wigilii §wiat Bozego Narodzenia. Podobnie byto z serwisem sztuécow mojej babci, ktory miat zostaé sprzedany
i unicestwiony. Patrzac na ten serwis, doglebnie dotarto do mnie, ze nie moge tego zrobi¢. Postanowitem zachowacé
go dla wlasnego dziecka. Takie przedmioty podobnie jak nasza pami¢¢ sg nosnikami tych wszystkich historii
rodzinnych. Dzi¢ki nim mamy kontakt z rzeczywistoscig, ktora juz mineta, ale ktérg moze ponownie odzyskiwac.

Weiaz to wszystko widz¢ w mej pamieci. I cho¢ spozywane jedzenie ulega zmianie przez konsumpcyjny styl
zycia, albo prozdrowotny, to jednak nadal obrazy mentalne staja si¢ wzorcami kultury kulinarnej w jej sakralnej
wersji. Sfera wizualna pamigci taczy si¢ tutaj w sposob Scisly z cala gamg zapamigtanych smakow. Nadmiar
zewnetrznej ikonosfery powoduje, ze przestajemy angazowac si¢ w nig intelektualnie, nie wymaga juz od nas
mys$lenia. Natomiast obrazy mentalne potaczone z naszym doswiadczeniem wyzwalaja w nas che¢ do przemyslen,
wyrazania naszych emocji, opowiedzenia si¢ wobec wartosci. Jestem przekonany, ze dopiero te dwa wymiary
wizualne — obrazy zewngetrzne i wewnetrzne, wprowadzi¢ moga w glebie doswiadczenia sakralnego. Dzigki
takiemu rozumieniu domowej ikonosfery sacrum mozemy inaczej spojrze¢ nawet na wzory propagowane przez
nowoczesne wyspecjalizowane metody marketingowe: ,,Swigteczny stot to w Wigilie najwazniejsza przestrzen
w domu, ktéra wieczorowa pora pelni magiczna wrecz rolg, skupiajac wokot siebie cala rodzine — t¢ blizsza, ale
idalsza. Uroczysty nastrdj Bozego Narodzenia powinny podkresla¢ odpowiednie dekoracje, ktore beda stanowié tto
dla biesiadnej uczty w rodzinnym gronie. Snieznobiaty obrus, nasycone zielenig i czerwienia wience z ostrokrzewu
lub gtogu, kolorowe bombki i srebrzyste gwiazdy to tylko niektore z nich — co oprocz tego warto umiesci¢ na
wigilijnym stole, aby stworzy¢ dostojng, cieplg i serdeczng atmosfer¢? Oto nasze pomysty na dekorowanie
bozonarodzeniowego stotu'®”. Pod zewng¢trzng warstwa, tak doskonale wizualnie konstruowanego obrazu, moge
1ja odnalez¢ elementy, ktore zaktualizuje w dos§wiadczenie sakralne.

° S. Dworakowski, Kultura spoteczna ludu ..., dz. cyt., s. 226.
1 10 pomystow na pigkng dekoracje swigtecznego stotu, https://www.homebook.pl/artykuly/1335/10-pomyslow-na-pieckna-
dekoracje-swiatecznego-stolu, 25.09.2020.

67


https://www.homebook.pl/artykuly/1335/10-pomyslow-na-piekna-dekoracje-swiatecznego-stolu
https://www.homebook.pl/artykuly/1335/10-pomyslow-na-piekna-dekoracje-swiatecznego-stolu

Barnaba Bonati
Home sacrum — cuisine between a home in Italy and in Poland

Barnaba Bonati, raised in Italy, now living in Poland, talks about the importance of the domestic sacred sphere
that stretches between the experience of two cultures. In the family home, the family culinary tradition played a
sacred role. The images of a joint celebration at the table, recorded in the memory of the participant, allow the
author to regain this “sacred time” and constantly follow them today. The basis of the strength of the impact of
mental images regarding culinary traditions are three elements — the family table, dishes and all accessories, and
above all, participants spending time together and at the same time introducing each other to the experience of
sacrum. The author points out in a very personal way that it was his father who introduced him into the experience
of home culinary sacrum. Due to this heritage, the visual sphere of memory is closely linked with the whole range
of remembered tastes.

Keywords: culinary tradition, sacrum sphere, Italian culture, table, traditional dishes, mental images
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Wola Moszczenicka, powiat piotrkowski

Michat Zerkowski

Uwagi na temat transmisji kulturowej

Razem z ,renesansem »wielkich kwestii« w antropologii”' problem transmisji kulturowej powrdcil na
swoje dawne, eksponowane miejsce, stajac si¢ w ostatnich dekadach znéw jednym z wazniejszych tematow
antropologicznych dyskusji. Ostatecznie nie bylo to niespodzianka — transmisja kulturowa to pojecie, ktore
pomaga nam dostrzegac¢ i rozumie¢ $rodki, za pomocg ktoérych nie tylko elementy kultury takie jak ikonosfera
czy religia, ale cale systemy spoteczne i kulturowe
sa w stanie reprodukowac si¢ i trwaé, jak rowniez za
sprawa ktorych podlegajg one powolnym , a czasem
dramatycznym zmianom. Oryginalno$¢ obecnego
podejscia do zjawiska transmisji kulturowej polega
jednak przede wszystkim na wykorzystaniu do jej
opisu modeli zaczerpnigtych z biologii ewolucyjne;.
Idea ewolucji kulturowej, czyli przekonania, zZe
kultura ewoluuje, tak jak ewoluuja organizmy zywe,
i ze do opisu zmian kulturowych cenna moze sig¢
okaza¢ analogia miedzy tymi dwoma rodzajami
ewolucji — ma oczywiscie swoja dluga (bo si¢gajaca
dzieta samego Karola Darwina)?, skomplikowang
i nieraz kontrowersyjng histori¢. Bez wzgledu jednak
na przeszle nieporozumienia, zdaniem wspotczesnych
zwolennikow podejscia, zdystansowanych zaréwno
wobec  dziewictnastowiecznego — progresywnego
ewolucjonizmu kulturowego, jak i dwudziestowiecznej
memetyki, poprawny opis mechanizmu zmiany
i trwatosci kulturowej moze by¢ zagwarantowany
przez paralele z klasycznie darwinowskimi, ale wcigz
biologicznie aktualnymi, pojgciami zmiennosci,
rywalizacji, dziedzicznosci, konwergencji, adaptacji
i nieprzystosowania’.

Wyrdznikiem tego interdyscyplinarnego
przedsiewzigcia  ktore  scala  badania  nad
mechanizmami transmisji kulturowej pod parasolem
teorii ewolucji kulturowej*, sa metody ilosciowe
i okreslony poziom abstrakcji’. Metody terenowe,
do ktorych, nie bez powodu, tak przywiazani sa
etnografowie, moga by¢ jednak w ramach tego
podejécia nie tylko zachowane, ale i naukowo
wzmocnione. Zaréwno biologii, jak i badaniom nad ewolucja kulturowa patronuje bowiem kompromisowe
balansowanie migdzy eksperymentami laboratoryjnymi a badaniami terenowymi. Te pierwsze cierpia z powodu
niskiej trafthosci zewnetrznej (zasadno$ci uogodlniania ich wynikow na inne populacje i warunki), a drugie —
wewnetrznej (tego, w jakim stopniu badanie moze wykluczy¢ alternatywne wyjasnienia wlasnych wynikow).
Petne rozumienie ewolucji kulturowej i powstajacych w jej wyniku form musi by¢ oparte nie tylko o modele

' R. Ellen, M.D. Fischer, On the Concept of Cultural Transmission, [w:] R. Ellen, S.J. Lycett, S.E. Johns (red.), Understanding
Cultural Transmission in Anthropology: A Critical Synthesis, Berghahn Books, New York — Oxford 2013, s. 1.

2 Por. np. uwagi Darwina nt. pochodzenia ludzkich jezykow. K. Darwin, O pochodzeniu cztowieka, przet. M. Ilecki, Jirafa
Roja, Warszawa 2009, s. 95-103.

3 A. Mesoudi, Cultural Evolution: How Darwinian Theory Can Explain Human Culture and Synthesize the Social Sciencess,
University of Chicago Press, Chicago — London 2011, s. 25-37. Por. A. Mesoudi, A. Whiten, K.N. Laland, Perspective:
Is Human Cultural Evolution Darwinian? Evidence Reviewed from the Perspective of The Origin of Species, ,,Evolution”
2004,t. 58, nr 1, s. 1-11.

+ A. Mesoudi, A. Whiten, K.N. Laland, Towards a Unified Science of Cultural Evolution, ,,Behavioral and Brain Sciences”
2006, t. 29, nr 4, s. 329-347.

5 O. Morin, How Traditions Live and Die, Oxford University Press, Oxford 2016, s. 12.
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matematyczne i ewentualne badania eksperymentalne, ale roéwniez zapewnione dzigki badaniom terenowym
i ich technikom, z obserwacjg uczestniczacag na czele. Badania etnograficzne, cho¢ ograniczone czasowo
i przestrzennie (tym samym dalekie od ideatu, jesli chodzi o obserwacje¢ dystrybucji kultury)® majg szans¢ umozliwié¢
udzielenie odpowiedzi na pytania dotyczace kulturowych zjawisk mikroewolucyjnych, gdzie przez mikroewolucje¢
rozumie si¢ tu — tak samo jak w wypadku biologii — niewielkie zmiany ewolucyjne nastepujace w krotkim czasie’.
Przyktadem moga by¢ badania tego, jaki wpltyw na posiadang wiedze, umiejetnosci, przekonania i wartosci
(takze te zwigzane z kulturg materialng i ikonosferg) ma transmisja wertykalna (przekaz migdzygeneracyjny),
jaki horyzontalna (w grupach rowiesniczych), a jaki ta, ktorg okresla si¢ jako diagonalng (zapewniang np. przez
autorytety religijne, nauczycieli etc.). Cho¢ konsekwencja istniejacych modeli teoretycznych jest twierdzenie, ze
kazda z tych transmisji wptywa na inny ksztatt zjawisk makroewolucyjnych (np. transmisja horyzontalna moze
skutkowa¢ szybszymi zmianami kulturowymi niz wertykalna), to jednak wciaz nie dysponujemy wystarczajaca
iloscig danych terenowych, ktére bylyby w stanie umozliwi¢ empiryczna weryfikacje tych zatozen. Podobny
problem wiaze si¢ z oszacowaniem sity doboru kulturowego (selekcji kulturowej) i sterowanej zmiennos$ci
kulturowej w istniejacych spoteczenstwach. Alex Mesoudi, zwrociwszy na to uwagg, stusznie pyta o to, ,,czy s3 one
tak silne jak dobdr naturalny? Czy sterowana zmienno$¢ jest silniejsza niz dobor kulturowy, jak sugeruja to modele
teoretyczne? To tylko niewielka probka pytan, ktore musza by¢ sprawdzone w rzeczywistych spoteczenstwach po
to, aby uzupetni¢ modele teoretyczne i eksperymenty laboratoryjne™.

Sama transmisja kulturowa rozumiana jest albo jako proces przekazywania tradycji zrdwnanej z tre$ciami
kultury, albo jako tradycja per se (kiedy ta z kolei definiowana jest jako czynnos$¢)’. Nie jest to jednak proces
w petni wiernej, wertykalnej i dzialajacej en bloc replikacji i dlatego nieodmiennie musimy pamigtaé za Olivierem
Morinem, ,,ze transmisja wewnatrz pokolenia ma takie samo znaczenie jak transmisja mi¢dzy pokoleniami; Ze nie
kopiujemy spontanicznie wszystkiego, co dzieje si¢ wokot nas; ze kultura sktada si¢ ze stosunkowo dyskretnych,
stosunkowo niezaleznych tradycji”'’. W popularnej wsrod teoretykow ewolucji kulturowej definicji Mesoudiego
transmisja kulturowa ,jest procesem, za sprawg ktérego wiedza, przekonania, umiejetnosci, praktyki, normy,
warto$ci i inne formy niegenetycznych informacji sa przekazywane przez jednostke innej jednostce poprzez
mechanizmy spotecznego uczenia sig, takie jak imitacja i nauczanie”''. Chociaz tatwo zauwazy¢, ze powinno
czyni¢ to z transmisji kulturowej jeden z centralnych tematdw nie tylko antropologii, ale i psychologii, socjologii,
jezykoznawstwa, ekonomii, historii, archeologii, etnomuzykologii etc., to jednak rzetelne badania nad transmisja
byly w tych dyscyplinach podejmowane rzadko. W psychologii ewolucyjnej gtéwny punkt ciezkosci potozony
jest na badanie tego, w jaki sposob ludzkie zachowanie determinowane jest uwarunkowaniami genetycznymi,
wynikajacymi z adaptacji Srodowiskowych'?. Psycholodzy poznawczy skupiajg si¢ na procesach mentalnych
jednostek, a ekonomisci spod znaku ,.teorii racjonalnego wyboru” ignorujg determinujaca role kultury w swoich
modelach zachowan spoteczno-ekonomicznych. W ramach antropologii kulturowej zaréwno przedstawiciele
ekologii kulturowej'®, kulturowego materializmu'* czy ekologi behawioralnej!® historycznie i wspolczesnie
daza raczej do ttumaczenia ludzkich zachowan spoteczno-kulturowych w oparciu o przekonanie dotyczace
jednostkowych adaptacji do warunkoéw srodowiska, niz do podkreslania w ich wypadku znaczenia transmisji
kulturowe;j'®.

Nieche¢ do naukowego zajgcia sie problemem transmisji lub nieuniknione trudnos$ci z realizacja
poswieconych jej badan wigza si¢ do pewnego stopnia z nadreprezentacjg w obszarze nauk spotecznych podejs¢
konstrukcjonistycznych oraz z mniej lub bardziej programowym odrzucaniem ambicji uogoélniajgcego opisu
zjawisk kulturowych!”. Przedsiewzieciu nie pomagajg tez niejasne i nienaukowe konceptualizacje obecne w ramach

6 Zob. tamze, s. 45.

7 D.J. Futuyma, Ewolucja, przet. W. Babik i in., Wydawnictwo Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa 2008, s. 558.

¢ A. Mesoudi, Cultural ..., dz. cyt., s. 163—164.

o J. Szacki, Tradycja, Wydawnictwo Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa 2011, s. 102—109.

© O. Morin, How Traditions ..., dz. cyt., s. 1.

" A. Mesoudi, Studying Cultural Transmission within an Interdisciplinary Cultural Evolutionary Framework, [w:] R.
Ellen,S.J. Lycett, S.E. Johns (red.), On the Concept ..., dz.cyt., s. 131.

12 Zob. np. J. Tooby, L. Cosmides, The Psychological Foundations of Culture, [w:] J.H. Barkow, L. Cosmides, J. Tooby (red.),
The Adapted Mind: Evolutionary Psychology and the Generation of Culture, Oxford University Press: New York — Oxford
1992, s. 19-136; S.W. Gangestad, M.G. Haselton, D.M. Buss, Evolutionary Foundations of Cultural Variaton: Evoked
Culture and Mate Preferences, ,,Psychological Inquiry” 2006, t. 17, nr 2, s. 72-95.

3 Zob. J. Steward, Theory of Culture Change: The Methodology of Multilinear Evolution, University of Illinois Press, Urbana
— Chicago 1990.

4 Zob. M. Harris, Krowy, swinie, wojny i czarownice, przet. K. Szerer, Panstwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 1985.

s Zob. B. Winterhalder, E.A. Smith, Analyzing Adaptive Strategies. Human Behavioral Ecology at Tiventy-Five, ,,Evolutionary
Anthropology: Issues, News, and Reviews”, 2000, t. 9, nr 2, s. 51-72.

s A. Mesoudi, Studying..., dz. cyt. s. 131-132.

7 Zob. M. Bloch, Where Did Anthropology Go? Or the Need for ‘Human Nature’, [w:] M. Bloch, Essays on Cultural
Transmission, Berg Publishers, Oxford — New York, 2005, s. 1-20; R. D’Andrade, The Sad Story of Anthropology 1950—
1999, ,,Cross-Cultural Research” 2000, t. 34, nr 3, s. 219-232.
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samej antropologii kulturowej, ktorych kulturalistyczny absolutyzm skutkuje sceptycyzmem m.in. psychologéw
ewolucyjnych i ewolucyjnie zorientowanych antropologow:

W konsekwencji antropologia stala sie straznikiem kluczowego pojecia eksplanacyjnego w paradygmacie —
Hkultury”. Wiara w kulture, jako tre$¢ przekazywang z pokolenia na pokolenie, powodujaca bogato definiowang
specyfike organizacji umystowej i spotecznej dorostych, okresla przynaleznos¢ do wspolczesnej wspdlnoty
nauk spotecznych. Przywolywanie kultury stato si¢ uniwersalnym spoiwem i zmienng objasniajacg, ktora
ztaczyla ze soba wyjasnienia nauk spolecznych: dlaczego rodzice opiekuja si¢ swoimi dzie¢mi? Jest to czgsé
spotecznej roli, przypisywanej im przez kulture. Dlaczego syryjscy mezowie sa zazdrosni? Ich kultura zwigzata
ich status z czcig zony. Dlaczego ludzie sg czasami agresywni? Uczg si¢ takimi by¢, poniewaz ich kultura
socjalizuje ich do przemocy. Dlaczego w Ameryce jest wigcej morderstw niz w Szwajcarii? Amerykanie maja
bardziej indywidualistyczng kulture. Dlaczego kobiety chca wyglada¢ mtodziej? W naszej kulturze ceni sig
milodzienczy wyglad. I tak dalej's.

W tak pojetej antropologii kwestia transmisji kulturowej zastgpowana jest nieprecyzyjnie definiowanymi
pojeciami akulturacji, enkulturacji lub socjalizacji. Tim Ingold stwierdza ledwie, ze tym, ,,co kazde pokolenie
wnosi do nastepnego, nie sa reguly i wyobrazenia dotyczace wytwarzania odpowiedniego zachowania, ale
raczej specyficzne okolicznosci, w ktorych nastgpcy, dorastajacy w $wiecie spotecznym, moga rozwina¢ wlasne
ucielesnione umiejetnosci i dyspozycje, a takze swoje moce $wiadomosci i reakcji”!®. Nie lepiej eksplikujg
mechanizm akulturacji nie-antropolodzy: ,,Akulturacja zachodzi poprzez proces ciagltego zanurzania si¢ kazdej
osoby w morzu zjawisk kulturowych, zapachow, smakow, postaw, wygladu budynkow, wzlotow i upadkow
wypowiedzi”?. Pytanie o to, jak w obliczu takich wyjasnien zbudowaé¢ doktadna, weryfikowalng i falsyfikowalna
hipoteze — pozostaje otwarte. W jaki sposéb mozna w tej sytuacji ,,okresli¢ ilosciowo i sprobowaé zmierzy¢
konsekwencje »morza postaw«, na przyktad?”?! — zapytuje Mesoudi i ostatecznie stwierdza:

W naukach spolecznych niewiele jest prob wyjasnienia migdzypokoleniowej trwatosci idei i przekonan
na poziomie populacji w perspektywie konkretnych i mierzalnych proceséw z poziomu jednostkowego — kto
kopiuje jaka ide¢ lub przekonanie od kogo i kiedy. W znacznej mierze wynika to z ruchu w naukach spotecznych
w kierunku pozycji spotecznie konstrukcjonistycznych, interpretacjonistycznych i hermeneutycznych oraz

8 J. Tooby, L. Cosmides, The Psychological ..., dz.cyt.,s. 41.

' T. Ingold, Evolving Skills, [w:] H. Rose, S. Rose (red.), Alas, Poor Darwin: Arguments Against Evolutionary Psychology,
Johnathan Cape, London 2000, s. 237-238.

» J, Fracchia, R.C. Lewontin, Does Culture Evolve?, ,History and Theory”, 1999, t. 38, nr 4, s. 52-78.

2 A, Mesoudi, Studying..., dz. cyt., s. 132.
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z towarzyszacej temu ruchowi antyredukcjonistycznej niechgci do wyjasniania kulturowych i spotecznych

zjawisk w odniesieniu do przyczyn nizszego rzgdu?.

Tymczasem wizja kultury jako zestawu dystrybuowanych i transmitowanych tradycji (takze tych religijnych
1 zwigzanych z kulturg materialng i ikonosferg) si¢gga samych poczatkow instytucjonalnej antropologii kulturowej,
zajmujac centralne miejsce rowniez w ramach szkoét i podejs¢ antropologicznych pierwszej potowy XX wieku,
1 tym samym nierozerwalnie wiazac si¢ przez pierwsze dekady rozwoju dyscypliny z nazwiskami Edwarda B.
Tylora, Fritza Graebnera, Franza Boasa, Alfreda L. Kroebera, Clyde’a Kluckhohna, Paula Radina, Melville’a
Herskovitsa, Lesliego Spiera czy Ralpha Lintona?. Znamienne stowa tego pierwszego:

Dla etnografa tuk i strzaty sa przedmiotami rownie waznemi, jak zwyczaj sptaszczania czaszek, rachowania
na dziesigtki itp. Gieograficzne rozmieszczanie tych zjawisk i ich ukazywanie si¢ w roznych okolicach powinno
by¢ badane tak, jak przyrodnik bada gieografje roslin i zwierzat. Niektore rosliny i zwierzgta sa wlasciwe tylko
pewnym okolicom; podobnie bumerang australski, kij i zZtobek polinezyjski do niecenia ognia, drobne tuki
1 strzatki, uzywane jako lancety przez plemiona z migdzymorza Panamskiego i tym podobne niektore mity
i obyczaje znajduja si¢ w odosobnieniu. Jak spis wszystkich odmian ro$lin i zwierzat pewnego kraju,
przedstawia jego flore i faung, tak katalog wszystkich objawdw zycia publicznego danego narodu przedstawia
to, co nazywamy kulturg®.

Sukcesy wasko definiowanego pojecia terenu i idei badan terenowych jako raison d’étre dyscypliny
oczywiscie nie pomogly kontynuowaniu i ewentualnej profesjonalizacji badan nad problemem dystrybucji
1 transmisji kultury. Ograniczenia metody etnograficznej zwigzane z okreslonym czasem i przestrzenig ostatecznie
sprawiaja, ze jesli etnografowie ,,chcg zobaczy¢ dystrybucyjne oblicze kultury, musza przeksztatci¢ si¢ w historykow
— ktorymi oczywiscie sg przez wigkszo$¢ czasu, ale dominacja badan terenowych z koniecznos$ci przy¢miewa
te inne kompetencje”®. Tym, co dodatkowo wzbudza we wspotczesnych antropologach obawy przed pytaniem
o to, jak kultura jest dystrybuowana, jest zdominowanie pola badawczego przez biologéow i psychologéw?,
podzielajacych przekonanie o mentalnym charakterze tradycji i tym samym zrownujacych tradycje z ideami®.
Cho¢ ich zainteresowanie problemem ewolucji kulturowej skutkuje stopniowym formowaniem zauwazalnego
korpusu interdyscyplinarnej wiedzy na temat transmisji kulturowej i dowodow na to, ze ludzkie zachowania
i procesy poznawcze sa w znaczacym stopniu ksztattowane wiasnie przez nig?®— to jednak fakt, ze przyjmujg oni za
pewnik to, ze kultura jest zbiorem przekazywanych spotecznie informacji — budzi u niektorych zastrzezenia®. Jak
si¢ wydaje, mozna probowac rozwiewac te watpliwosci, zwracajgc uwagg nie tyle na subiektywny, co obiektywny
charakter informacji — informacja nie bedzie tym samym rozumiana jedynie jako mentalna reprezentacja (idea),
ale rowniez okreslona wlasciwos¢ fizyczna lub strukturalna obiektow; w ten sposéb pojmowane moglyby by¢
rowniez transmitowane zachowania i okre$lone techniki. Problem polega jednak na tym, ze w wypadku takiego
przekazu nie zawsze bedziemy mieli do czynienia z transmisjg tego samego rodzaju informacji oraz ze do przekazu
tradycji niezbedne jest to, aby przynajmniej jeden uczestnik interakcji oddzialywal na procesy poznawcze
drugiego (myslenie, emocje, percepcje etc.). W tym $wietle wypada stwierdzi¢ za Morinem, co nastgpuje: Czy
przekaz tradycji koniecznie oznacza wymiang reprezentacji? Tak®® oraz: Czy tradycje mogq by¢ utoZsamiane
z informacjami, ktore sq przekazywane podczas ich przekazywania? Nie, nie zawsze’'.

Praca Morina oferuje uzyteczng klasyfikacje odroézniajacg transmisje od dyfuzji. Dyfuzja eksplikowana jest
tu jako dystrybucja elementow kulturowych w czasie i/lub przestrzeni. Transmisja dotyczy¢ ma z kolei interakcji
zachodzacej migdzy jednostkami, kiedy dochodzi do reprodukcji idei lub zachowania®; tak pojeta transmisja
stanowi aspekt edukacji kulturowej**. W tej perspektywie dystrybucja danej praktyki jest zestawem punktow na
osi czasu i przestrzeni, ktoéry determinowany jest przez wiele czynnikéw — transmisja jest jednym z nich i kiedy
si¢ pojawia dochodzi do dyfuzji**. ,,Ostatecznie dyfuzja kulturowa to nic innego jak zestaw epizoddéw transmisji”™*

2 Tamze. Zob. E. Slingerland, What Science Offers the Humanities: Integrating Body and Culture, Cambridge

University Press, Cambridge 2008.

# Zob. R. L. Lyman, M.J. O’Brien, Cultural Traits: Units of Analysis in Early Twentieth-Century Anthropology, ,JJournal of
Anthropological Research”, 2003, t. 59, nr 2, s. 225-250..

»# E.B. Tylor, Cywilizacja pierwotna. Badania rozwoju mitologji, filozofji, wiary, mowy, sztuki i zwyczajow, t. 1, przet.

Z.A. Kowerska, Drukarnia F. Csernaka, Warszawa 1896, s. 20.

» Q. Morin, How Traditions ..., dz. cyt., s. 45.

% Zob. R.L. Lyman, M.J. O’Brien, Cultural Traits: Units of Analysis in Early Twentieth-Century Anthropology, ,,Journal of
Anthropological Research”, 2003, t. 59, nr 2, s. 225-250.

7 Q. Morin, How Traditions ..., dz. cyt., s. 47.

» A. Mesoudi, Studying..., dz. cyt., s. 133.

» Q. Morin, How Traditions ..., dz. cyt., s. 47-49.

0 Tamze, s. 48.

3 Tamze, s. 49.

22 Tamze, s. 12—13.

3 Por. M. Tomasello, A.C. Kruger, H.H. Ratner, Cultural Learning, ,,Behavioral and Brain Sciences”, 1993, t. 16, nr 3, s. 495-552.

3 O. Morin, How Traditions ..., dz. cyt., s. 23.

5 Tamze, s. 121.
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— stwierdza Morin. Kiedy dochodzi do transmisji, rzadko wiaze si¢ ona ze $lepym nasladownictwem, a sama
dyfuzja czesto laczy si¢ z rekonstrukcja okreslonych tresci. Transmisja i innowacje kulturowe nie sg swoimi
przeciwienstwami. Co wigcej, koncepcja zwigzku transmisji z odkrywaniem na nowo danych praktyk, idei czy
technik zostata zaproponowana przez Kroebera* na pot wieku przed zorientowanymi ewolucyjnie antropologami
kognitywnymi*’ — zwolennikami epidemiologii kulturowej, dla ktorych rekonstrukcja stanowi podstawe przekazu

kulturowego®®.
Najwazniejsza propozycja Morina jest by¢ moze jednak to, ze sukces kulturowy, czyli fakt, ze okreslone
tradycje zostajg przekazane — mozliwy jest dzigki dwoém czynnikom: dostgpnosci zaangazowanych

W proces transmisji 0osob oraz atrakcyjnosci samych tradycji. Gwarantem pierwszego czynnika jest kontakt

migdzypokoleniowy i instytucje spoteczne, jednak to atrakcyjno$¢ okreslonych idei, praktyk i technik determinuje

kulturowy sukces. Obecnos¢ atrakcyjnych elementow w danej tradycji sprzyja jej utrwalaniu i propagowaniu,

a to oznacza, ze taka tradycja ma wicksze szanse na przetrwanie w tancuchu przekazu kulturowego. Sama kultura

z kolei jest stabilizowana dzigki wspotistnieniu wielu réwnolegtych tancuchoéw dyfuzji. Stanowisko Morina

wyraznie odroznia go od przedstawicieli psychologii ewolucyjnej, ktoérzy uznaja zachowania kulturowe za

wynik determinantow genetycznych, bedacych adaptacyjna odpowiedzig na uwarunkowania srodowiskowe. Jego
zdaniem wyjatkowo ,.kulturowy charakter dzisiejszych ludzi nie bylby zatem cecha gatunku, ale wydarzeniem
historycznym, ktére przytrafilo si¢ wielu populacjom. Gdyby zaproponowa¢ tu uproszczony slogan, mozna
by powiedzie¢, ze ludzie nie sa szczegdlnie kulturowymi zwierzgtami; to populacje ludzkie staty sie skrajnie
kulturowe™*. To zbliza Morina do innych ewolucyjnie zorientowanych antropologow kognitywnych, dla ktorych
kultura jest produktem ubocznym adaptacji do zycia spotecznego, jak rowniez do krytykdéw antropologicznego
fetyszyzowania pojecia kultury: ,,Jedyne dary biologiczne, ktorych potrzebujemy, to te, ktore czynig nas dobrymi

w komunikowaniu si¢ i wspotpracy —a te sa znaczne. Nie potrzebujemy zadnego szczegolnego talentu do transmisji

kulturowej. Kultura nie jest istota czlowieka. Jest ona, w kontekscie ludzkiej towarzyskosci, wypadkiem, ktory byt

s A.L. Kroeber, Stimulus Diffusion, ,,American Anthropologist”, New Series 1940, t. 42, nr 1, s. 1-20.

7 S. Atran, The Trouble with Memes: Inference versus Imitation in Cultural Creation, ,Human Nature”, 2001, t. 12, nr 4, s.
351-381; P. Boyer, Cognitive Constraints on Cultural Representations: Natural Ontologies and Religious Ideas, [w:] L.A.
Hirschfeld, S. Gelman (red.), Mapping the Mind: Domain Specificity in Cognition and Culture, Cambridge University Press,
Cambridge 1994, s. 391-411; D. Sperber, Explaining Culture: A Naturalistic Approach, Blackwell Publishing, Oxford 1996.

3 Q. Morin, How Traditions ..., dz. cyt., s. 26.

» Tamze, s. 245.
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catkiem prawdopodobny”*.

Powrdo¢my na koniec do punktu wyjscia, ktérym byto zasygnalizowanie wagi problemu kulturowej transmisji
nie tylko dla teorii ewolucji kulturowej, ale przede wszystkim samej antropologii kulturowej, etnologii
i etnografii, ktore nieustannie konfrontujg si¢ z procesami przekazu informacji (takze tych zwigzanych
z ikonosfera) i powtdrzmy za Royem Ellenem i Michaelem D. Fischerem sze$¢ podstawowych kwestii, ktore weigz
domagaja sie satysfakcjonujacego rozwigzania. Po pierwsze, nie ma pewnosci, co do tego, jak nalezy powiazac
niezbedng dla ciagglosci kulturowej systemowa stabilno$¢ ze zdolnoscia, czy wrecz konieczno$cig, zmiany. Czy
nalezy upatrywac zrodla tej pierwszej w konserwatywnym charakterze transmisji, czy raczej np. w obszarze
dziatania mechanizmoéw poznawczych czlowieka i jego ograniczen motoryczno-sensorycznych? Po drugie, jak
nalezy podchodzi¢ do odmiennych pozioméw analizy, oferowanych z jednej strony przez metody etnograficzne,
a z drugiej przez wielkoskalowe badania ilo$ciowe. Zaro6wno kulturowe zjawiska mikro- i makroewolucyjne, jaki
i narzgdzia, za pomoca ktorych te zjawiska sg badane przez etnograféw i ewolucjonistow kulturowych domagaja
si¢ w pelni komplementarnego potraktowania. Po trzecie, nalezy pamigta¢ o niebezpieczenstwie nie popartych
empirycznymi dowodami esencjalistycznych kognitywistycznych zatozen na temat przebiegu procesu transmisji
kulturowej oraz o tym, Ze ta ostatnia na poziomie jednostkowym odbywa si¢ na drodze rozwoju fizycznego
i spolecznego. Po czwarte, transmisja przybiera réozne formy i wzory przebiegu w odmiennych domenach
spoteczno-kulturowych — np. tradycje dotyczace ikonografii sakralnej niekoniecznie sg przekazywane w ten sam
sposob, co zasady prezentowania w domach §wietych wizerunkow, a jedne i drugie z kolei transmitowane sa
z reguly w inny sposob niz koncepcje teologiczne. W wypadku wszystkich tych domen jednak, mamy do czynienia
z transmisjg kulturowa, a to oznacza, ze rowniez z kulturowg ewolucja. Po piate, co i w jaki sposob jest mierzone
musi by¢ odpowiednie wzgledem pytan badawczych oraz skali i rodzaju danych, z ktérymi ma si¢ do czynienia
— czym innym s3 fizyczne rdznice obserwowane w obrebie np. badanej klasy artefaktow sztuki sakralnej,
a czym innym, dajmy na to, wariantywno$¢ deklarowanych przekonan religijnych. I wreszcie po szdste, transmisja
kulturowa ma charakter rekurencyjny, a to oznacza, ze reprodukcja i zmiana zachodza w okreslonym kontekscie,
ale sam kontekst, w ktorym transmisja ma miejsce jest ukonstytuowany przez wczesniejszy proces przekazu. Tym
samym dana transmisja wytwarza kontekst dla przysztego procesu i schemat ten odnosi si¢ zarowno do zjawisk
mikroewolucyjnych zwigzanych z interakcjami, w ktore wchodzg ze sobg poszczegolni ludzie oraz z oferowanymi
przez nich innowacjami, jak rowniez do fenomendéw makroewolucyjnych, czyli tych, ktére w szerszej perspektywie
odpowiedzialne sg z jednej strony za dlugofalowe zmiany, a z drugiej za zachowanie kulturowej ciggtosci®!.

“ Tamze, s. 252.
s R. Ellen, M. D. Fischer, On the Concept ..., dz. cyt., s. 42—43.
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Michat Zerkowski
Remarks on the topic of cultural transmission

The issue of cultural transmission has a long and complex history in the history of cultural anthropology, going
back to the very beginnings of the discipline, and formed in 19th and 20th century by the successive schools and
anthropological approaches: classical evolutionism, diffusionism, configurationism and studies on the national
character within the school of culture and personality, neoevolutionism and cultural materialism. Contemporarily
renewed interest in the problem of cultural message has occurred due to the interdisciplinary studies on its
mechanisms under the umbrella of cultural evolution theories, which paradigmatically remains in the contrast
regarding the constructivist and cultural approaches, which at the end of 20th century have dominated the sphere
of social studies. The cultural evolution, understood as science, is unified by the appliance of evolutional logic for
description of socially distributed and transmitted cultural (as well materialistic) elements, but is divided by the
premises and applied methodologies.

Keywords: cultural transmission, cultural evolution, tradition, cultural diffusion, cultural anthropology
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Opiniowane opracowanie realizujace projekt Ikonosfera hierofanii. Dom a sacrum. Transmisja kulturowa artefaktow
sztuki ludowej w rejestracji fotograficznej i antropologicznym opracowaniu tekstowym stanowi warto$ciowa dla
dalszego rozwoju badan antropologiczno-kulturowych ,refleksj¢ na temat hierofanii, religijnosci, sztuki ludowej
oraz sacrum” (A. Biatkowski, redaktor naukowy).

Publikacja ztozona jest z dziesigciu szkicow, zbudowanych na podstawie wykorzystania tzw. fotorepozytorium,
sktadajacego si¢ z fotografii autorstwa A. Biatkowskiego i P. Wypycha, pozyskanych podczas niemal rocznych
peregrynacji na terenie woj. 1odzkiego (2019).

Autorami poszczegdlnych prac sa mtodzi naukowcy ze srodowiska todzkiego, zwigzani zawodowo glownie
z Instytutem Etnologii i Antropologii Kulturowej UL oraz Lodzkim Domem Kultury. W swoich tekstach
zaprezentowali odpowiednio wysoki merytorycznie poziom. Wykazali si¢ przy tym znajomos$cig bogatej juz
literatury z zakresu antropologii kulturowej, refleksyjnie odnoszac si¢ do klasykow, szczegolnie za§ Mircei
Eliadego i jego podejscia do roli sacrum w kulturze. Z tg wlasnie literaturg tworczo skonfrontowali swoje, czgsto
osobiste, przy tym refleksyjne spostrzezenia, wynikajace z analitycznego ogladu fotografii.

Istotny walor opiniowanej publikacji wynika i z tego, Zze otwiera ona szersza perspektywe badawcza dla
rozwini¢cia kwestii hierofanii, w posta¢ monografii, ktéra bytaby oparta rowniez na zrodtach pisanych (pamigtniki,
dzienniki) 1 wywotanych (wywiady, ankiety).

Generalnie, wysoko oceniam inicjatyw¢ wydawnicza Stowarzyszenia Spoteczno-Kulturalnego ,,Ethnos”,
uwazajac, ze w pelni zastuguje ona na publikacje nie tylko w formie elektronicznej, ale takze w postaci tradycyjnej
— ksigzkowej. Tego typu publikacja przyczynitaby si¢ do upowszechnienia wiedzy o hierofanii oraz umozliwitaby
zaprezentowanie ogotu fotografii, ktore prezentujg soba nie tylko walory dokumentacyjne, ale tez wysoki poziom
artystyczny.

Z recenzji prof. Andrzeja Lecha
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Autorzy dzigkujg wszystkim osobom, ktore umozliwity realizacje projektu.

N
.2
3
)
|

78




	_Hlk55502768
	_Ref54548597

