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WPROWADZENIE

Doswiadczanie obrazow $wigtych niewatpliwie mieSci w sobie subiektywny
1 unikalny wymiar. Jest ufundowane na wspdlnotowo podzielanych wartosciach, na kulturowo
uwarunkowanych sposobach konstruowania rzeczywistosci zmystowo-religijnej. Glowny
problem, jaki poruszam w tej pracy, to doswiadczenie obrazéw $wietych, ich ocena oraz
zajmowane wobec nich postawy przez ludno$¢ wiejska XIX i1 poczatkow XX wieku.
Oznaczenie terytorialne wsi polskiej w omawianym okresie jest ze zrozumiatych powodéw
problematyczne, poniewaz chodzi o ziemie znajdujace si¢ pod zaborami. Niemniej, wlasnie w
tamtych czasach rozwijata si¢ rodzima etnografia i do momentu powolania pierwszych katedr
akademickich przyrost wiedzy o kulturze wsi zamieszkatej przez zrdéznicowang regionalnie
ludno$¢ polska byt stosunkowo szybki. Przyjeta przeze mnie cezura czasowa i1 ramy
merytoryczne tematu majg raczej charakter typologiczny. Odnoszg si¢ do okreslonego modelu
kultury i epoki, kiedy zachodzitly procesy przeobrazenia ,ludowego” $wiatopogladu
religijnego i towarzyszacych mu praktyk. Do takich nalezato postugiwanie si¢ wizerunkami
sakralnymi w rozmaitych sytuacjach.

Na dokumentacj¢, z ktorej korzystatam, skladaja si¢ przede wszystkim ZzZrédta
etnograficzne z XIX i pocz. XX w.!. Sporo napisano na temat dziet artystow ludowych,
procesdw wytwarzania. Sztuka ludowa rozpatrywana pod katem artystycznych walorow
tworczosci nieprofesjonalnej doczekala si¢ obszernej literatury przedmiotu. Mniej uwagi
poswigcano upodobaniom estetycznym i formom recepcji obrazéw i rzezb w $Srodowisku
ludno$ci wiejskiej. Mozna powiedzie¢, ze dysponujemy duzym zasobem wiadomosci na
temat ,,sztuki ludowej”, ale znacznie mniejszym mowigcym o odczuciach i klasyfikacjach

estetycznych samych wloscian. Uwaga moja jest zatem zwrdcona w strone mozliwosci

"Nalezg do nich teksty zawarte w etnograficznych czasopismach (m.in. ,,Lud”, Wista, ZWAK) oraz
monografiach regionalnych DWOK i opracowaniach etnograficzne z pocz. XX w.
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rozpoznania takich wewnatrzkulturowych kategorii, co wydaje si¢ poznawczo obiecujace
w badaniach nad miejscem wizerunkow sakralnych w omawianym $rodowisku spotecznym.

W niniejszej pracy ograniczam si¢ jedynie do wybranych watkéw doswiadczenia
obrazu: estetycznego oraz kultycznego. Wiadomo, ze tak nakre§lony przedmiot badan jest
podbudowany przyjetymi przeze mnie koncepcjami w zakresie teorii sztuki i etnograficznych
opisow kultury ludowej. Sa to badawcze konstrukty, nierzadko rozmaite konceptualizacje
postrzeganej przez badaczy ,rzeczywistosci™, w ktore wpleciona jest okreSlona wizja
cztowieka®. Sposob analizy ,realiow” kulturowych przez etnografow jest waznym
zagadnieniem*, jednak nie stanowi ono gldéwnego punktu moich rozwazan. Chciatabym
chociaz w przyblizeniu naswietli¢ charakter lokalnie ustalanych kiedy$, wspolnotowo
obowigzujacych standardow estetycznych i powigzanych z tym senséw wyrazanych przez
cudowny, $wigty wizerunek.

W badaniach nad problemem doswiadczenia wizerunkow obieram dwa kierunki
prowadzonych analiz. Pierwszy synchroniczny, nastawiony na interpretacj¢ uktadu
podzielanych warto$ci przez uczestnikéw kultury. Nawigzuj¢ tu do teorii kultury Jerzego
Kmity, zwlaszcza jego postulatu uwzgledniania w interpretacji wspotczynnika
humanistycznego. W zwiagzku z tym zasadnicze pytanie, jakie stawiam przywotanym Zroédlom
dotyczy warto$ci wyrazanych przez sakralny obraz z perspektywy podmiotéw kultury wsi
XIX i pocz. XX w. Drugi obrany kierunek wyznacza perspektywa diachroniczna, ktora
pozwala na uwzglgdnienie nastgpowania 1 wymiaru czasowego badanych zjawisk. Dzigki
temu zabiegowi mozliwe staje si¢ dynamiczne ujgcie intepretowanych fenomenow. Poza tym,
podejscie takie stwarza okazj¢ do hipotetycznego rozpoznania unikalnych sktadnikéw kultury
wplecionych w struktury dlugiego trwania. Istotny wplyw na ksztatt takich poszukiwan miaty
genealogiczne badania antropologiczne Andrzeja P. Kowalskiego, w szczegdlnosci
zaprezentowane w ksigzce Mit a piekno (w tym ustalenia na temat ontologii obrazu
w kulturze religijnej wsi). Inspiracjag byly réwniez diachroniczne analizy tartuskich

semiotykéw. Mam na mysli dzieta Viaceslava Ivanova i Vladimira Toporova, a szczegolnie

M. Buchowski, Kultura ludowa — mit czy rzeczywistosé, ,,Lud”, 1991, t.74, s. 181

*W obszarze, ktorej, jak wykazali m.in. Cz. Robotyki i S. Weglarz, wystepujg przekonania badacza nie bedace
wynikiem prowadzonych analiz (Chiop potegq jest i basta. O mityzacji kultury ludowej, ,,Polska Sztuka Ludowa
— Konteksty”, 1983, t. 37, 1-2, s. 3-8). Zob. Z. Libera, Lud ludoznawcow: kilka rysow do opisania fizjognomii
i postaci ludu naszego, czyli etnograficzna wycieczka po XIX wieku, w: Etnologia polska miedzy ludoznawstwem
a antropologiq, red. A. Posern-Zielinski, Komitet Nauk Etnologicznych PAN, Poznan 1995, s. 137-152.

“W kontekscie sztuki takze ludowej zob. J. Baranski, Praktyki kolonizujgce teorii sztuki i estetyki, w: Tegoz,
Etnologia w erze postludowej. Dalsze eseje antyperyferyjne, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego,
Krakow 2017; 173-186; E. Klekot, Kfopoty ze sztukq ludowq. Gust, ideologie, nowoczesnos¢, Wyd. stowo/obraz
terytoria, Gdansk 2021.



spostrzezenia Borysa Uspienskiego zamieszczone w pracy Kult sw. Mikolaja na Rusi. Wazny
wplyw na genealogiczny kierunek poszukiwan mialy takze prace Stanistawa Poniatowskiego,
wybitnego polskiego etnologa, zwolennika szkoly dyfuzjonistycznej. Chodzi o jego ustalenia
na temat metody historycznej oraz zadan stawianych etnologii, polegajacych na
rekonstruowaniu ciggéw rozwojowych i odtwarzaniu przemian kulturowych®. Nie mniej
wazne dla tej pracy sg uwagi tego uczonego na temat zaduszkowego charakteru polskiej
kultury ludowej, a takze proby ustalenia genezy tego zjawiska. Cenne sg réwniez sugestie
Tadeusza Seweryna nawigzujace do ustalen Poniatowskiego, zwlaszcza te, dotyczace
ewentualnych zwigzkoéw zachodzacych migdzy wierzeniami tanatologicznymi a kultem
obrazow®. Do tej pory nie doczekaly sie one rozwinigcia w literaturze etnologiczne;.

Pojecie obrazu traktuje jako kategori¢ kultury, tzn. uwazam, ze charakterystyka obrazu
1 tego co obrazowe jest funkcja spolecznie uksztattowanych opinii na ten temat
i wynikajacych z tego praktyk’. Obrazem $wietym (sakralnym) okre$la¢ bede kazdy
wizerunek zarowno trojwymiarowy, jak i dwuwymiarowy, ktory z perspektywy podmiotow
kultury jest uznawany za obiekt sakralny. Jest on wiaczony do kultu (lub ewentualnie znajduje
sie na jego granicy) oraz wigze si¢ z $wietymi chrze$cijanskimi®. Nie ma w tym wypadku
koniecznosci spetniania typowych dla pooswieceniowej tradycji mysli o sztuce czy estetyce,
kryteriow definiujgcych dzieto sztuki®, a zwlaszcza sztuki sakralnej'®. W analizach
zagadnienia obrazu w kulturze wsi XIX 1 pocz. XX w. wazne jest rOwniez zachowanie
dystansu wobec wypracowanej na gruncie filozofii kategorii reprezentacji oraz teorii postaw

i warto$ci w obowigzujgcych w estetyce rozumianej na sposob nowozytnoeuropejski'’.

5S. Poniatowski, O metodzie historycznej w etnologji i znaczeniu jej wynikéw dla historyi, ,Przeglad
historyczny”, 1918, t. 1., s. 303-319.

°T. Seweryn, Polskie malarstwo ludowe, Wydawnictwo Muzeum Etnograficznego w Krakowie, Krakow; Tenze,
Kapliczki i krzyze przydrozne w Polsce, Instytut Wydawniczy PAX, Warszawa 1958.

"Zob. W. Michera, Antropologia obrazu. Uwagi, w: Kultura wizualna — teologia wizualna, red. Zdzistaw Struzik,
Warszawa 2011, s. 54-55.

8Skonkretyzowanie zwigzku obrazu ze $wictymi $wiata chrze$cijafiskiego jest zawezeniem dokonanym jedynie
na potrzebe tej pracy. Uwazam bowiem, ze sakralnym lub $wigtym obrazem w kulturze wsi XIX i pocz. XX w.
moglibysSmy tez nazwaé inne obiekty wytworczosci plastycznej, ktéore uobecniajg sakralne moce — takimi
wizerunkami moglyby by¢ réwniez ornamenty, czy tworzone na potrzeby rytuatu kukly. Inaczej oczywiscie
sprawa wyglada w przypadku okreslenia obrazu (ukazujacego) swigtego.

°Postulat tak rozumianego obrazu wysunat m.in. Hans Belting, Antropologia obrazu, przet. M. Bryl, Universitas,
Krakow 2007.

190kreslenie sztuka sakralna bywa zarezerwowana jedynie dla wytworczo$ci shuzacej liturgii; wowczas jest
odrézniane od sztuki religijnej (B. Dab-Kalinowska, Ikony i obrazy, DIG, Warszawa 2000).

! Problematyka obejmujaca takie kategorie jak: cielesno$¢, doznania, czucia, materialno$¢ jest obecna w nurcie
badawczym nazywanym religiq przezywang. Swiadomie nie kojarze moich wywodéw z tym kierunkiem,
pomimo licznych zbieznosci, jako ze zalezy mi na wyodrgbnieniu wspdlnotowych tresci do§wiadczenia i na
ujrzeniu ich przemiana w dhugich sekwencjach czasowych. Na temat religii przezywanej (lived religion) pisat
m.in. J. J. Pawlik, Religia przezywana, Roczniki Teologiczne, t. 66, z. 9, 2019 — o kwestiach estetycznych
szczegolnie na s. 86—87.



Oproécz literatury etnograficznej, ptaszczyzng odniesienia i faktografia porownawcza
dla ponizszych rozwazan sa wyniki prowadzonych przeze mnie badan terenowych z zakresu
doswiadczenia wizerunkdéw kultowych. Migdzy 2013 a 2015 rokiem dotyczyty one obrzedoéw
peregrynacji obrazéw 1 figur S$wigtych w wojewodztwie pomorskim, mazowieckim
i matopolskim!2. W latach 2016 — 2020 miatam mozliwo$¢ uczestniczenia i obserwacji
praktyk religijnych mieszkancow pomorskiej wsi Kluki (pow. shupski). Regularne badania
etnograficzne prowadzitam tam w 2019 roku!®. Byly one skoncentrowane wokot problemu
postrzegania sacrum uobecniajacego si¢ w obrazach $wietych, a takze wokoét estetycznych
upodoban miejscowej ludno$ci zwigzanych z religijnymi wizerunkami.

Chciatabym zaznaczy¢, ze w pewnym zakresie obserwacje poczynione w trakcie
moich wypraw terenowych mialy decydujace znaczenie w wyborze niektorych tematow
rozprawy. Zaliczam do nich informacje zwigzane z reakcjami rozmowcoOw na pytania
dotyczace zagadnienia pozbywania si¢ obrazow S$wigtych oraz nieatrakcyjnosci pewnych
wizerunkéw, albo ich niezgodno$ci z powszechnie obowigzujacym gustem. Zar6wno
w pierwszym, jak i w drugim przypadku dochodzilo do poruszenia wrazliwej warstwy
przekonan obwarowanej okreslonymi zakazami. Przestrzenne marginalizowanie obrazéow
faczone byto z zakazem naruszania ich integralnos$ci, a takze z powaznymi konsekwencjami
ptynacymi z nieodpowiedniego ich potraktowania. Tym samym rodzito to dylematy zwigzane
z mozliwo$cig godnego usuwania zniszczonych wizerunkéw. Drugie zagadnienie dotyczyto
swoistego tabu zwigzanego z wydawaniem opinii na temat estetycznej warstwy czczonego
wizerunku'* w sytuacji, gdy nie spetniat on lokalnie respektowanych kryteriow pigckna. Oba
problemy!> dotykaja wysoko waloryzowanych sensdéw, ktorych naruszenie pocigga za soba
rozlegte sankcje. Odnoszac si¢ do spostrzezen Emile’a Durkheima mozna powiedzieé, ze
w takich okoliczno$ciach ujawnia sie spotecznie dekretowane sacrum'®. W znacznej cze$ci
odpowiada to znanym pogladom dotyczacym sztuki ludowej jako dobra wspolnego,

a ludowych norm estetycznego dos$wiadczenia jako wyrazu ocen ponadjednostkowych!”.

2Badania skoncentrowane byly na postawach uczestnikow peregrynacji wzgledem wizerunkow, w tym
przekonania na temat uobecniania si¢ sacrum w obrazie i/lub rytuale. Rezultaty badan tylko w czesci zostaty
omoéwione w mojej pracy magisterskiej pt. Odbior wizerunkow kultowych w kontekscie peregrynacji obrazow
Swietych, napisanej pod kierunkiem dra Mariusza Kairskiego, Uniwersytet Gdanski, 2015.

3Materialy z badan sa w dyspozycji Wydziatu Historycznego Uniwersytetu Gdanskiego i autorki.

“Inspirujace opracowanie etnologiczne poruszajace zagadnienie estetycznych kryteriow oceny wizerunkow
swigtych zob. K. Piagtkowska, Kultura a ikonosfera. Etnologiczne studium wybranych przykiadow ze wsi
wspolczesnej, ,L.6dzkie Studia Etnograficzne”, 1994, t. 33, L.6dz.

BPor. E. Klekot, Ontologia rzeczy — znaczenia, w: Rzeczy i ludzie. Humanistyka wobec materialnosci, red.
J. Kowalewski, W. Piasek, M. Sliwa, Coloquia humaniorum, Olsztyn 2008, s. 194—195.

'°E. Durkheim, O podziale pracy spotecznej, przet. K. Wakar, PWN, Warszawa 1999.

7H. Schrammowna, Sztuka ludowa i jej znaczenie dla kultury artystycznej, Wilno 1939, s. 78.
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Uznalam, ze pozytecznym zadaniem moze by¢ proba interpretacji  kulturowego
uwarunkowania owych silnych przekonan i zwigzanych z nimi kontekstow.

Praca sktada si¢ z czterech glownych czesci. W pierwszym rozdziale okreslone zostaty
ramy teoretyczne, ktére maja na celu naszkicowanie spotecznego tta wystgpowania obrazu
(kultura wsi XIX 1 pocz. XX w.) oraz kategorii stuzacych do jego interpretowania. Chodzi
wigc o przywotanie takich narzedzi, czy kategorii badawczych, ktore pozwola na analize typu
emic, a wigc na opis wyobrazen na temat sensOw wyrazanych przez obraz $wigty. Naleza do
nich ustalenia z zakresu ontologii obrazu w $§wiatopogladzie mitycznym oraz sposobu
mintepretowania” danych zmystowych w omawianym typie kultury. Mieszcza si¢ tu takze
okreslone rodzaje postaw wobec dzieta jako szczegdlnego znaku. Waznym zagadnieniem sa
teoretyczne ustalenia z zakresu doswiadczenia estetycznego uwzgledniajacego walory

numinotyczne obrazu. Badanie wartosci estetycznych w ich ,,niejako ocalonej”!®

wersji
otwiera mozliwos$¢ dotarcia do sensow $wiatopogladowych danej wspolnoty. W kontekscie
analizowanej kultury typu ludowego uznaj¢ za istotng, wielokrotnie wykorzystywang przez
etnologdw kategori¢ wrazliwo$ci mirakularnej oraz wigzacej si¢ z nig kategori¢ wrazliwosci
tanatologicznej. Sg one — moim zdaniem — kluczowe w badaniach nad wzorem okreslajacym
doswiadczenie kulturowych fenomenoéw, jakimi sg obrazy swigte.

Rozdziat drugi skoncentrowany jest wokot zagadnien z zakresu etnoestetyki.
Odwotuj¢ si¢ w nim do problemoéw zwigzanych z wizualnie dostepng warstwa obrazu, ktora
z perspektywy uczestnikéw badanej kultury jest szczegdlnie ,,podejrzana” o zwigzek
z sacrum' (lub tez najbardziej pozadanymi wartosciami). W ich zakres wigczam zagadnienie
ikonograficznych schematyzacji oraz ornamentyki. Odwotujac si¢ do stwierdzen na temat
wysoko cenionych wizerunkow cudownych staram si¢ rozpoznaé realizowany przez nie
wizualny schemat mirakularny. Obrazy §wigte, aby zaistnie¢ w ich kultycznej funkcji, musza
spelnia¢ kulturowo okreslone wymogi, tzn. odpowiada¢ warunkom stawianym przez
wspolnotowo ustalony kanon ikonograficzny. W omawianym kontekscie obrazy, ktore nie
realizuja owego ,,przepisu” na godne czci dzieto, uznawane sg za ,heretyckie” lub wrecz
demoniczne. Swiadczy to o wysokiej randze, jaka petni wizualna warstwa obrazu. Wsparciem
dla interpretacji sensOw zwigzanych z estetycznym do$wiadczeniem przedstawien postaci
swigtych moga by¢ ustalenia jezykoznawcow dotyczace dawnych poje¢ zwigzanych

z picknem 1 towarzyszacych mu odczué. Siggam wigc do wybranych stowianskich terminow,

BA. P. Kowalski, Mit a piekno. Z badar nad pochodzeniem sztuki, Oficyna Wydawnicza Epigram, Bydgoszcz
2013, s. 155.

YQkreslenie to nawigzuje do sformulowania Wiadystawa Strozewskiego (O mozliwosci sacrum w sztuce,
w: Sacrum i sztuka, red. N. Cieslinska, Znak, Krakéw 1989).
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ktére mogly odzwierciedla¢ trwate wyobrazenia estetyczne. Wydaje si¢, ze ich ewentualng
kontynuacj¢ odnajdujemy w kulturze typu ludowego.

Dwa kolejne rozdziaty dotycza postaw zajmowanych wzgledem obrazow i sensow
wyrazanych przez wizerunki w do$wiadczeniu rytualnym. Rozdziat trzeci zawiera analizy
dziatan $cisle kultycznych, zorientowanych na dynamice i zarazem praktyce ,,postugiwania
si¢” wizerunkami sakralnymi. Na przykladzie dwoch praktyk, czyli procesjonalnych
poktonow feretrondw oraz obchoddéw pdl z choragwia, koncentruj¢ si¢ na warto$ciach
ujawnianych przez obrazy. Wazny jest tu obrzgdowy kontekst obecno$ci obrazéw oraz
rozeznanie diachroniczne uwarunkowan owych zwyczajow. W pierwszym przypadku
analizuj¢ mozliwo$¢ wpltywu obowigzujacej barokowej etykiety na gesty wykonywanych
poktondéw obrazami oraz jej twdrcze przeobrazanie, zgodnie z potrzebami i uktadem wartosci
panujacym wsrod uczestnikéw rytuatu. W drugim, analizuj¢ numinotyczne aspekty / sensy
uobecniane przez obnoszong choragiew, a takze ich ewentualne historyczne zaplecze
siegajace czasow przedchrzescijanskich.

Czwarta czg$¢ zostala poswigcona omoOwieniu praktyk podejmowanych wzgledem
obrazoéw stojacych niejako na granicy dziatan kultycznych. Stawiam w niej pytanie
o mozliwo$¢ odtaczenia sacrum od obrazu lub o sposoby swoistego ,,przeformutowania” jego
swigto$ci. W podrozdziale dotyczacym sakralnej chlosty skupiam si¢ na diachronicznych
uwarunkowaniach praktyk manipulowania obrazami, ktére mogty mie¢ decydujacy wptyw na
form¢ podejmowanych gestow. Za ich doborem miataby sta¢ archaiczna zasada
odpowiedniosci kary wobec okre$lonego przewinienia. Przyjmuj¢ perspektywe typu emic,
poniewaz interesuje mnie odpowiedZ na pytanie o to, czy z punktu widzenia podmiotow
kultury omawiane manipulacje byly czynno$ciami dozwolonymi spotecznie, czy przeciwnie —
byty to dziatania dewiacyjne, $wigtokradcze? W kolejnej czgsci pracy omawiam zagadnienie
zgodnych ze spotecznymi normami praktyk wylaczania lub marginalizowania wizerunkow
(ich palenia, zakopywania, splawiania) oraz wierzenia zwigzane z tymi dzialaniami, ktore
funkcjonowaty rownolegle z zakazem niszczenia wizerunkéw Swigtych. Wiadomosci
odnotowane zaréwno w tekstach zrodtowych, jak i we wspolczesnie praktykowanych
zwyczajach zwigzanych z ,,pochéwkiem” obrazéw, ukazuja frapujace analogie do rytualow
pogrzebowych. Wydaje si¢, ze rdwniez wierzenia i przekonania w obrgbie tych dwoch sfer
mozna uzna¢ za paralelne.

Ostatnia cze$¢ pracy zostala poswigcona omoéwieniu hipotetycznych relacji
zachodzacych miedzy przekonaniami zwigzanymi z rytuatem wylaczania (pozbywania si¢)

wizerunkéw a wierzeniami towarzyszacymi praktykom funeralnym. Wydaje si¢, ze
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powigzanie tych dwoch dziedzin mogto mie¢ swoje zrodla w przeksztatceniach zachodzacych
w obrgbie obrzedowosci pogrzebowej oddziatujacej na sposob ksztattowania sie kultu

obrazéw w dawnych spotecznosciach stowianskich.
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Rozdziatl I

DOSWIADCZENIE OBRAZOW W KULTURZE WSI - RAMY TEORETYCZNE

1. Kultura typu ludowego — kontekst badan nad obrazem

Rozwazania dotyczace doswiadczenia obrazéw w kulturze wsi opieram na koncepcji
kultury zaproponowanej przez Jerzego Kmit¢ oraz ustaleniach jego wspolpracownikow.
Wedlug poznanskiego filozofa kultura to uktad podzielanych przez wspdlnote wartosci
(doktadniej sadéw normatywnych wyznaczajacych warto$ci) oraz przekonan na temat
sposobow ich realizowania (sadow dyrektywalnych), uobecnianych w dziataniach tej
wspolnoty?’. W takim ujeciu przedmiotami kultury mogg by¢ dowolne obiekty, o ile zostang
poddane wspolnotowej waloryzacji, ,,gdy zostang zabarwione lokalnym lub historycznie

uksztattowanym sposobem ich do$wiadczania™?!.

Jest to zatem koncepcja zaktadajaca
podmiotowy charakter kultury, uwzgledniajaca swoiscie rozumiany wspotczynnik
humanistyczny??. Z perspektywy kultury nowozytnoeuropejskiej>* mozliwe jest analityczne
wyodrgbnienie dziedzin warto$ci oraz dziatan kulturowych: utylitarnych, komunikacyjnych

(jezyk, obyczaj, sztuka) oraz §wiatopogladowych (magia, religia, filozofia). Kazda z dziedzin

20Gdyby odwola¢ si¢ do tradycyjnego ujecia kultury definiowanej jako ,,uprawa” — tj. system celowych dziatan
podejmowanych na okreslonym terenie, wedtug ustalonych regul, to pojecie kultury proponowane przez Kmite
odnositoby by si¢ do myslowego wymiaru regulujacego t¢ uprawe, tj. do norm (ustalajacych nadrzg¢dne
cele/wartosci kultywacji) i dyrektyw (sposobéw w jakie nalezy je osiagnac¢) J. Kmita, O kulturze symbolicznej,
Centralny Osrodek Metodyki Upowszechniania Kultury. Warszawa 1982, s. 72-73.

A, P. Kowalski, Fragmenty z filozofii kultury Jerzego Kmity, w: J. Kmita, Magiczne zrodto kultury. Dziela
wybrane t. 17, Fundacja Instytut im. Jerzego Kmity, Poznan 2021, s. 7-8.

2], Kmita, Kultura i poznanie, PWN, Warszawa 1985, s. 38 i n.

BChodzi o typ kultury rozwijajacej si¢ od czaséw renesansu w Europie i przeniesiony na inne obszary, 6w typ
jest poréwnywalny z procesem okreslanym przez Maxa Webera jako wtérne odczarowanie $wiata. Cechg tego
typu kultury jest pojawienie si¢ empirycznej nauki oraz autonomizacja dziedzin kultury (M. Buchowski,
W. J. Burszta O zalozeniach interpretacji antropologicznej, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 1992,
s. 18).
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jest regulowana przez normy i zalecenia praktyczne, ktdre wspdlnie tworza przekonania
kulturowe (tj. tres¢ kultury). Z punktu widzenia uczestnika kultury pooswieceniowej
dziedzina warto$ci §wiatopogladowych uchodzi za nadrzgdng wobec innych sfer. Obecnie
warto$ci sktadaja si¢ na osobliwie niereligijne ,,sacrum” $wiatopogladowe, jako ze czgsto
waloryzujg czynno$ci podejmowane w obrebie wszystkich sfer spotecznej aktywnosci?*.
Mozna wyr6zni¢ trzy historyczne warianty waloryzacji $wiatopogladowej poczynajac od
najmiodszej: filozoficzno-metafizyczny, religijny oraz magiczny (synkretyczny).”> W takim
uktadzie wydzielono odpowiadajace tym sposobom warto$ciowania okreslone typy kultury:
nowozytng (naukowg), religijng i najstarszg magiczng (synkretyczng). Tak wigc, przywotlane
pojecie kultury uwzglednia jej zmienno$¢ 1 dostarcza narzedzi do analizy jej systemowych
1 historycznych przeobrazen.

W kulturze typu religijnego mozemy mowi¢ o unifikacji sfery utylitarnej oraz
komunikacyjnej i o wyodrebnieniu si¢ sfery §wiatopogladowej. W omawianym tu modelu
sfera $wiatopogladowa waloryzuje religijnie wszystkie dziedziny Zycia. Religijna waloryzacja
ma miejsce wowczas, gdy ,warto$ci praktyczno-komunikacyjne, podporzadkowane sa
odpowiednim warto$cig religijnym, nieuchwytnym praktycznie i przeniesionym do sfery
nadprzyrodzonej™?°. Przyktadowo rolnik przekonany o tym, ze rozpoczecie prac polowych
musi odby¢ si¢ w $cisle oznaczonym terminie ze wzgledu na laczno$¢ daty i gestu
z dobrodziejstwem, btogostawienstwem boskim, uznaje takie powigzanie za oczywiste, wrgcz
konieczne. Nie jest to postepowanie magiczne, poniewaz nie ma tu przekonania, ze jedynie
jego praca i osobiste zaangazowanie sa wystarczajace do tego, zeby uzyskaé oczekiwane
plony. Charakter podejmowanych przez niego dziatan uchodzit za uzalezniony od sankcji
religijnej. Taki uktad zaleznosci miedzy sankcja a forma dzialania znajdujemy w wielu
przejawach zycia codziennego ludnosci wiejskiej. Dawniej dzielenie bochenka chleba
rozpoczynano od nakre$lenia znaku krzyza, co bylo poczatkowo gestem religijnym, potem
w formie zdesakralizowanej mogto by¢ nawykiem kulturowym, ale obecnie — w kulturze
z dominujaca waloryzacja naukowa — nie uzaleznia si¢ udanego positku od uprzedniego
nakreslenia znaku krzyza lub od przezegnania si¢ przy stole. Religijna waloryzacja taczyla si¢
z przeswiadczeniem o istnieniu instancji sakralnej przewyzszajacej skuteczno$ciag mozliwosci

dziatania czlowieka 1 stuzyla ,,odgornemu” nadawaniu sensu gestom uwazanym dzisiaj za
y

2], Kmita, Sztuka i swiat wartosci, w: WartoSci w $wiecie dziecka i sztuki dla dziecka, red. M. Tyszkowa,
B. Zurakowski, PWN, Warszawa, Poznan 1984, s. 143.

BA. Palubicka, O trzech historycznych odmianach waloryzacji $wiatopoglgdowej, ,,Studia Metodologiczne” 24,
s. 51-76.; M. Buchowski, Magia i rytual, Instytut kultury Warszawa, 1993, s. 18).

26M. Buchowski, W. J. Burszta, dz. cyt., 1992, s. 18.
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wreez prozaiczne. Waloryzacja religijna zostata wycofana z ogromnej czeSci obecnych
poczynan ,,praktyczno-zyciowych”.

Weczesniejszy historycznie typ waloryzacji okreslany jest mianem magicznego. W tym
typie kultury wszystkie z wyodrebnionych uprzednio dziedzin stanowig osobliwg catos¢. Dla
przedstawicieli takiej kultury wykonanie czynnosci ,,symbolicznych” ma taki sam status jak
podjecie czynnosci ,,uzytkowych™?’. Inaczej mowige to, co obecnie jest osobno symboliczne
1 osobno uzytkowe, w magii jest zarazem symboliczne i uzytkowe. Nie wystepuje tu
,,odgorne” sankcjonowanie poczynan, tak jak w przypadku religii, lecz brak §wiadomosci, ze
poza akurat realizowanymi czynno$ciami bytuje jeszcze jakie§ zewnetrzne zrédlo ich
warto$ci. Dzialania bowiem same stanowig tutaj o ich wartosci i same te warto$ci konstytuuja.
Sam fakt wykonania czynnos$ci uchodzi za wystarczajaca gwarancj¢ ich waznosci. Dodajmy,
ze wedlug powyzsze] wykladni pierwotna magia jest rozumiana jako rodzaj ,,my$lenia
w dzialaniu” i okresla catosciowo ujety system kulturowy.

W badaniach nad kulturag magiczng wyrézniono jej osobng fazg¢. Po rozpadzie magii
pierwotnej doszto do wyksztatcenia si¢ magii dualnej (profesjonalnej), okreslanej czasem jako
kultura magiczno-mityczna. Wedlug nomenklatury Maxa Webera proces ten nazywany byl
npierwszym odczarowaniem $wiata”?®. Byl to mechanizm niezwykle wazny z uwagi na
torowanie drogi do wylaniania si¢ tresci symbolicznych?®. Dualizm, o jakim mowa, nawigzuje
do platonskiego uktadu, w ramach ktorego porzadek idei (stalych wartosci) zostat oddzielony
od sfery przedmiotowej (zmiennych zmystowych). Dostgpne zmystowo rzeczy, czynnosci
staty si¢ tylko korelatami owych idei (wartosci). W synkretycznej magii — jak podatam
— podziat ten nie zaznacza si¢. Przyktadowo magicznie dziatajacy garncarz, w ramach swej
pracy anektujacej cztery zywioty, kazdorazowo dokonuje ich kompozycji i to sktada si¢ na
magicznie widziang warto$¢ jego dzieta. Nie wszyscy we wspolnocie potrafia wykonaé
naczynie, ale praca garncarza nie jest osnuta tajemnicg. Nie musi on positkowaé si¢
»zewnetrzng” sankcjag religijna, zeby uznano jego dzielo. Rozpatrujac sprawe od strony
sladow jezykowych domyslamy si¢, ze naczynie jako rzecz na-czyniona (w odrdznieniu od
od-czyniania, np. uroku) przez akt tworczy niejako wchiongto wynikajaca z owego
naczyniania instancj¢ magiczng. Inaczej jest w przypadku magii dualnej, profesjonalne;j.
Ilustracja moze by¢ praca archaicznego metalurga. Podczas wytopu brazu komponuje on

elementy trudno dostgpne (miedZ i cyna) i poczatkowo jako przybysz dziata wedlug tylko

2"Tamze, s. 19.
BA. P. Kowalski, Symbol w kulturze archaicznej. Wydawnictwo Naukowe Instytut Filozofii, Poznan, 1999, s. 25.
M. Buchowski, dz. cyt., 1993, s. 70; A. P. Kowalski, dz. cyt., 1999, s. 89-123.
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sobie znanych procedur. W tym przypadku powigzanie praktycznych efektow dziatan
z przystugujacymi im warto$ciami stanowi misterium; nie jest to wiedza powszechna, lecz
elitarna. Dla wspdlnoty widoczne sg tylko namacalne skutki pracy kowala, niejawna jest sfera
warto$ci, ktore sa osnute wokoét jego pracy i dziel. W ten sposob z wolna ksztattuje sie
dziedzina symbolu, a wigc taka czastka wiedzy / wierzen, ktora dla zwyklego uczestnika
grupy pozostaje do odkrycia i do ponownego zwigzania z widzialng wprawdzie, lecz
zagadkowa praktyka. W omawianym ujeciu symbol nie jest jeszcze traktowany jako osobne
wyobrazenie, a tym bardziej pojecie uniwersalne. Z czasem nabierze on pelnej autonomii jako
tres¢ znaczen obowigzujacych pozakontekstowo, pozadoraznie, co mozliwe jest dopiero

w ramach waloryzacji religijne;j.

1.1. Kultura nastawiona na ekspresje

Innym teoretycznym ujeciem kultury, ktore znajdzie zastosowanie w analizie
omawianego materialu etnograficznego jest proponowane przez tartuskich semiotykéw
typologiczne rozréznienie na kultury z przewaga nastawienia na wyrazanie i na kultury
nastawione na interpretacj¢. Zastosowanym kryterium jest stosunek podmiotow kultury do
znaku oraz pytanie o koniecznos$¢ lub dowolno$¢ relacji wystepujacej miedzy znakiem a jego
odpowiednim sensem (trescig)*.

W przypadku kultury nastawionej na wyrazanie zwigzek 6w uchodzi za organiczny.
Wypowiadane stowa sg traktowane jak tozsame 2z konstytuowaniem okres§lonej
rzeczywisto$ci. Kazde stowo ma tylko jeden wlasciwy sobie desygnat. Co wigcej, nawet samo
brzmienie stowa, jego fonetyczna warstwa, s3 uwazane za niejako organiczng (metonimiczng)
cz¢$¢ tegoz desygnatu. Relacja ta przypomina metonimiczne zwigzanie symptomu
chorobowego (np. wysypka na skorze) z samg dolegliwoscig. Symptom nie jest tu tylko
znakiem choroby, ale jest jej czg$cig. Z tym typem relacji mozna wigzaé, np. tabuizowanie
pewnych imion.

W przypadku kultur nastawionych na interpretacje relacja miedzy znakiem a tre$cig
jest rozumiana jako umowna, konwencjonalna, sztuczna. Nie ma tu konieczno$ci nazywania
stolu wylacznie stowem table, albo wylacznie stowem Tisch, poniewaz nie zachodzi tu
wspolistnienie mebla z jego nazwa. Z tego powodu wiegzi taczace znak z jego odniesieniem

przedmiotowym (np. nazwe¢ z desygnatem) moga by¢ problematyczne, wymagajace

30J. Lotman, B. Uspienski, O semiotycznym mechanizmie kultury, przet. J. Faryno, w: Semiotyka kultury, PIW,
Warszawa, 1977, s. 155.
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wyjasnienia lub uzasadnienia. Tymczasem w kulturze nastawionej na wyrazanie obecny
w niej zbidr tekstow jest zawsze adekwatny, niejako nieodwotalnie prawidtowy. Kultura
premiujaca interpretacje zaklada uzgodnienie znaku z okre$lonym systemem regul
referencyjnych. O trafnosci przyporzadkowania danemu znakowi takiej, a nie innej tresci nie
decyduja wiezi metonimiczne, lecz zgodno$¢ z zasadami, na mocy ktorych zwiagzki te
uznawane sg za wlasciwe.

Przypomnijmy, ze kultura w ujeciu semiotykdw to mechanizm wytwarzania tekstow —
teksty sa realizacjg kultury. Ze wspomnianym wcze$niej kryterium taczy si¢ pewna cecha
kultury, tj. stosunek do samej siebie (do zbioru tekstow). Wyodrebniono dwa typy owej
samooceny kultury. Pierwsza z nich wigze si¢ z modelowaniem siebie jako zbiorow tekstow
(unormowanych, prawidtowych); typ ten jest wtasciwos$cig kultur nastawionych na wyrazanie.
Drugi traktuje siebie jako system zasad ustalajacych kryteria adekwatno$ci sensu i metod jego
realizacji 1 jest charakterystyczny dla kultur nastawionych na interpretacje. Dodajmy, ze
w obu typach obecno$¢ regul jest konieczna, aby w ogole méwic o kulturze. Opierajac si¢ na
powyzszych rozrdznieniach mozna stwierdzi¢, ze kulturze nastawionej przede wszystkim na
wyrazanie przeciwstawi¢ mozna antykulture. Natomiast kulturze nastawionej gltéwnie na
interpretacje (ktora sama siebie traktuje jako system regul) przeciwstawiana jest nie-kultura.
W pierwszym typie owa opozycja moze by¢ sformutowana jako prawidtowy — nieprawidlowy
(ale nie nie-prawidtowy), dalej jako prawdziwy — fatszywy. System przeciwstawiany kulturze
nie jest chaosem, lecz strukturg o znaku ujemnym. W drugim typie kultury, opozycja
wystepuje jako para: uporzadkowany — nieuporzadkowany (kosmos — chaos, kultura —
natura).

W ponizszych rozwazaniach z zakresu doswiadczenia obrazow w kulturze typu
ludowego szczegdlnie interesujace beda ustalenia na temat kultury nastawionej na wyrazanie.
Powtorze: ten typ kultury zorientowany jest na jednoznaczng odpowiedz w kwestii tresci
danej ekspresji, danego zjawiska. Zasada ta przypomina F. W. J. Schellinga teze
o tautegoryczno$ci mitu, tzn. pogladu gloszacego, ze mit sam siebie potwierdza’!.
W mysleniu mitycznym ekspresja jest odpowiednikiem konstatacji. Wobec tego nie polega na
uzgadnianiu tego co si¢ wyraza z czyms$, co pozostawaloby poza tym wyrazem jako
trybunalem poprawnosci stwierdzen. Dlatego, juz co najmniej od czaséw G. Vico, powtarzane
jest stwierdzenie, ze dzieci, poeci i ludzie pierwotni nie ktamig. Ich przekonania, obrazy mysli

— cho¢by najbardziej fantastyczne i iluzoryczne z naszego punktu widzenia — s3 dla nich

3IW. Chabinska, Mit jako kluczowy element filozofii Friedricha W. J. Schellinga, Folia Philosophica, nr 30, 2012,
s. 318.
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niepodwazalne. Ekspresja mityczna bowiem uniewaznia kwesti¢ adekwatno$ci, przesadza
0 niej pozytywnie niejako mocg samego aktu wyrazu. W kulturze nastawionej na wyrazanie
zastosowanie niewlasciwego okreSlenia jest tozsame z odmiennym znaczeniem, a nie ze
znieksztalceniem informacji*?. W Polsce znane bylo przekonanie, ze btedne wypowiedzenie
stow modlitwy podczas chrztu (zamiast ,,Zdrowa$ Marjo” ktdry$ z rodzicéw chrzestnych
wypowie ,,Zmora$ Marjo”) spowodowa¢ mogto przeksztatcenie dziecka w zmore™?.

Powyzsze rozwazania nie pozostaja bez wplywu na kwesti¢ obrazowania i statusu
obrazu w kulturach tradycyjnych. Odwotujac si¢ do zasady przekladalno$ci odmiennych
rodzajow tekstow kultury mozna stwierdzi¢, ze niezgodny z kulturowym wymogiem wyglad
namalowanej postaci §wigtej utozsamiany byt z wartoscig ujemng. W $rodowisku wiejskim
obrazy ukazujace na przyktad zbyt szczuple postaci $wigtych nie cieszyly si¢ uznaniem.
Wychudzona posta¢ §wigtej na obrazie nie mogta by¢ akceptowana, poniewaz doszukiwano
si¢ tu obecnos$ci niemal innego bytu, istoty waloryzowanej negatywnie (np. demon, Smieré):
»(-..) jak to panowie moga robi¢ taka piscole ze $wigtej” — dziwita si¢ pewna kobieta
ogladajac obraz blogostawionej Salomei autorstwa Wyspianskiego®*. Wymienione dwa typy
kultur sa zbiezne z ustaleniami J. Kmity na temat sposobow komunikowania w mowie

magicznej i postmagicznej*’.

1.2. Kultura ludowa — kultura typu ludowego

Kultura ludowa to uwarunkowany historycznie, do niedawna zasadniczy, przedmiot
badan etnografii. Jak wiemy, u korzeni antropologii stalo spotkanie z Inno$cig.’® Obok
zainteresowania wspolnotami pozaeuropejskimi koncentrowano si¢ na europejskich kulturach
chtopskich. Druga orientacja miata swoje zrodta w ideach o$wieceniowych. Owczesna teoria

postepu znalazta swdj wyraz w walce o prawa obywatela. W konsekwencji, skierowano

32]. Lotman, B. Uspienski, O semiotycznym mechanizmie kultury, przet. J. Faryno, w: Semiotyka kultury, PIW,
Warszawa, 1977, s. 185—188.

3A. Fischer, Kaszubi na tle etnografji Polski. Studjum poréwnawcze, w: Kaszubi. Kultura ludowa i jezyk,
Pamigtnik Instytutu Baltyckiego; t. 16. Seria Balticum; z. 8, Torun, 1934, s. 35.

3T. Seweryn, dz. cyt., 1937, s. 68.

35Punktem spornym miedzy pogladami semiotykoéw a Kmity, jest np. niezgoda poznanskiego filozofa na
,pankomunikacyjne” ujmowanie kultury, ktore jego zdaniem powoduje redukcje zjawisk kulturowych do trybu
wlasnie komunikacyjnego. Tryb ten zdaniem badacza jest charakterystyczny jedynie dla wybranych zjawisk
kultury (zalicza do nich m.in. jezyk, obyczaj, sztuk¢). np. dziedzina kultury okreslana przez Kmite jako
techniczno-uzytkowa reguluje praktyke¢ materialng, a dziedzina $wiatopogladotworcza reguluje praktyke
tworzenia/wdrazania ich/ respektowania/kontrolowania systemow $§wiatopogladowych (J. Kmita, Myslenie
mitologiczne w swietle strukturalistycznej opozycji metonimii i metafory, w: Symbol i1 poznanie, red.
T. Kostyrko, PWN, Warszawa, 1987, s. 139; Tenze, dz. cyt., 1984, s. 138-160).

36Sformutowanie zaczerpniete z tytutu tekstu W. Burszty: Spotkanie z inno$cig — u korzeni antropologii,
w: tegoz, Antropologia kultury. Tematy, teorie, interpretacje, Zysk i S-ka, Poznan, 1998.
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uwage na lud jako czg$¢ narodu, bedaca fundamentem nowoczesnego panstwa. Od tej pory
lud stal si¢ przedmiotem nie tylko utopijnych idei, lecz rowniez badah naukowych. Zgodnie
z os$wieceniowymi ideami lud to niska warstwa spoleczna, ktdra nalezalo podnies¢
i ulepszy¢?’. Polska o$wieceniowa refleksja nad problemem ludu pociggneta jego odmienne
rozumienie od tego, ktére dominowato w krajach Europy Zachodniej. Utrata niepodlegtosci
przez Polske wywotata silng potrzebe odkrywania historii. Hugo Kolataj na poczatku XIX
wieku tworzac program majacy na celu utrwali¢ dzieje narodu polskiego zwrodcit uwage na
konieczno$¢ siggania do obyczajow nizszych warstw, a tym samym dotarcia do korzeni
rodzimej kultury. Kultura chiopska byla zatem postrzegana jako kultura archaiczna®®.
Romantyzm podkreslal immanentne sensy obecne w kulturze ludowej. W okresie Mtodej
Polski, w szczegdlnosci podkreslano rolg w tworzeniu kultury narodowej. W Polsce Ludowe;j
kultura ludowa wystepowata jako wazna warstwa tradycji narodowej oraz kultury
wspotczesnej®.

Polscy pionierzy etnografii piszac o kulturze ludowej przede wszystkim koncentrowali
si¢ na kulturze chtopskiej. Warto pamigtac, ze pojecie kultury ludowej wiaczato w swoje ramy
definicyjne rdwniez inne warstwy spoteczne. Oprocz ludnosci wiejskiej zaliczano do niej
takze nizsze warstwy miejskie, rzemie$lnikow, pewne grupy zawodowe®. W XX wieku
starano si¢ dookresli¢ pojecie kultury ludowej, ukazaé jej specyfikg, wyznaczyé cechy
dystynktywne. Zagadnieniem tym zajmowali si¢ m.in.: J. S. Bystron, S. Poniatowski,
K. Moszynski, A. Fischer, S. Czarnowski — uczeni reprezentujacy rdézne perspektywy
badawcze.

W toczacych si¢ w latach 80. i 90. XX w., dyskusjach nad pojeciem kultury ludowej
mozna wyrdzni¢ dwie gldbwne postawy badawcze zajmowane wobec omawianego terminu.
Obie, z mniejszg lub wigksza wyrazisto$cia, podkreslaly idee zwrotu antypozytywistycznego,
negujacego przekonanie o istnieniu jasnej relacji mi¢dzy stosowanymi przez badacza
pojeciami, obserwacjami i wyobrazeniami, a przedmiotem jego badan*!. Wyraza¢ to moga

stowa Ludwika Stommy:

37]. Burszta, Kultura ludowa, w: Stownik etnologiczny, red. Z. Staszczak, PWN, Warszawa — Poznan, 1987a,
s. 197.

33W. Burszta, dz. cyt., 1998, s. 33.

3], Burszta, dz. cyt. 1987a, s. 197

40Tenze, Kultura chiopska, w: Stownik etnologiczny, red. Z. Staszczak, PWN, Warszawa — Poznan, 1987, s. 192;
J. Grad, dz. cyt., 1991, t.74, s. 183.

4IM. Buchowski, dz. cyt., 1991, s. 180-181.
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Musimy bowiem zdaé¢ sobie jasno sprawe, iz kultura stricte ludowa, acz szczerze wierzyli
w nig chtopomani XIX wieku, a i po dzi$ dzien krazy po pracach licznych etnografow jej widmo pod
nazwg ,.tradycyjnej kultury ludowej”, w rzeczywistoScinigdy nie istniata. Podobnie jak nie
istnialo i nie istnieje Zadne czyste wcielenie jej przeciwienstwa — , kultury elitarne;j”, ,,$wiatopogladu
naukowego” itp. Typy kultur przenikaja si¢ nawzajem i ich rozréznianie ma zawsze charakter zabiegu
statystycznego. W tym sensie nie mozna wigc tez mowic o ,,zaniku” czy ,.kryzysie” kultury ludowe;j,
ale co najwyzej (bo to tez trzeba wykaza¢ — by¢ moze pozory myla) wolno wnosi¢ o stabnigciu
w kulturze chtopéw udziatu pierwiastkéw t y p u ludowego**.

Wro6¢my do dwoch wspomnianych postaw. Pierwsza opowiada si¢ za dtugim trwaniem
pojecia kultury ludowej (kultury typu ludowego). Tak rozumiane okreslenie oznacza system
kulturowy wystepujacy w rozmaitych odstonach historycznych, ktérych wariant moze by¢
uzyteczny takze dla badan wspodlczesnych zjawisk (podobnie jak pojgcia np. kultura
narodowa, kultura polska). Druga, stoi na stanowisku, ze pojecie to okresla typ kultury
wspolnoty juz minionej. Kultury o okreslonych cechach, ktérych zasadnicza zmiana prowadzi
do powstania odmiennego typu kultury, mimo, ze do pewnego stopnia stanowi kontynuacje
wezesniejszej kultury™?.

W przypadku pierwszego ujecia gloSnym echem odbily si¢ dyskusje nad spdjnoscia
wyobrazen i treSci zwigzanych z kategorig kultury ludowej**. W konsekwencji negowano
mozliwo$¢ latwego odzwierciedlenia rzeczywisto$§ci w kategoriach badawczych. Zaczgto
zwraca¢ uwag¢ na to, ze omawiane poje¢cie jest kolazem elementow z roéznych epok
1 regiondow, imputacja kategorii badawczych — a wigc takze mitem, ktéry nalezy
zdemaskowac¢®. Podkre§lano konieczno$¢ stosowania wspominanego okre$lenia ,,typu” — tj.
kultura typu ludowego*. Aby prawomocnie korzysta¢é z omawianej kategorii zaczeto
poszukiwa¢ okre$lonych mechanizméw dziatania kultury. Jedng z wazniejszych
analizowanych wtedy kategorii bylo myslenie typu ludowego.*” Co istotne, badania te nie
ograniczaly si¢ jedynie do wsi, lecz ogarni¢to nimi rowniez, kulture¢ masowa, ruchy spoteczne
itp. Ujety w ten sposdb problem analizowali Czeslaw Robotycki, Ludwik Stomma, Roch
Sulima, Joanna Tokarska-Bakir, Stanistaw Weglarz. Badano zagadnienie mys$lenia typu
ludowego w kulturze spoteczenstwa polskiego, w tym kulturze masowej (Robotycki).

Analizowano figury myslenia o ludowo$ci w opracowaniach naukowych, np. aksjologi¢

421, Stomma, Antropologia kultury wsi polskiej XIX wieku oraz wybrane eseje, Wyd. Piotr Dopierata, £.6dz 2002,
s. 180.

4], Grad, Kultura ludowa — kultura chiopska — kultura wsi, ,,Lud” 1991, t.74, s. 182-183.

4M. Buchowski, dz. cyt., 1991, s. 179 — 180.

“Tamze, s. 180.

46K. Pigtkowska, Kultura ludowa — kultura typu ludowego, ,,Lud”, t.74, 1991, s. 202-206.

4INp. Cz. Robotycki, Myslenie typu ludowego w polskiej kulturze masowej (propozycje badawcze), ,,Etnografia
Polska”, t. 39, 1985, s. 111-117; Cz. Robotycki, S. Weglarz, dz. cyt., 1983.
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zrodta, pionu (Sulima) naukowe mityzacje (Robotycki, Weglarz). Robotycki wyliczajac
elementy kultury typu ludowego w dwczesnych jemu realiach (folklor, postawy romantyczne,
figury mys$lenia o ludowosci, wspotczesna sztuka ludowa, tancuszki szczescia, przepowiednie
profetyczne, kicz, sztuka jarmarczna, popularna sztuka epistolarna, mitologia narodowa)
twierdzit, ze sg one cechami konstytuowani ethosu roznych grup Polakow*®,

W prowadzonych przeze mnie badaniach kategori¢ kultury ludowej (typu ludowego)
stosowa¢ bede w drugim ujeciu, tzn. jako typ odnoszacy si¢ do minionej juz rzeczywistosci
kulturowej. Obowigzujaca dla mnie bedzie definicja zaproponowana przez Jana Grada

nawiazujacego w swoich ustaleniach do teorii kultury J. Kmity:

Kultura ludowa to rustykalny system kulturowy (typ kultury) oparty na naturalnej gospodarce
rolniczej 1 okreSlony merytorycznie przez synkretyczny $wiatopoglad magiczno-religijny,
zorganizowany wokot przekonania o jednosci $wiata cztowieka i przyrody. ,,Zmierzch” (,,rozpad”) tej
kultury polega w sferze S$wiatopogladowej na, jak to nazywa M. Weber — ,odczarowaniu”
determinowanym przez zmieniajgce si¢ obiektywnie warunki spoteczno-ekonomiczne. Jest to proces
stopniowy, jeszcze trwajacy. Elementy tej pierwotnej wizji $wiata egzystuja we wspotczesnym
chtopskim $wiatopogladzie wspolistniejac ze Swieckimi przekazami wyznaczajac wspolnie widzenie
rzeczywistosci®’.

Odwotujac si¢ do waloryzacji §wiatopogladowej jako kryterium wyznaczania typoéw
kultury, w przypadku kultury ludowej mozna méwi¢ o $wiatopogladzie synkretyczno-
religijnym  (synkretyczny typ kultury przyswajat tresci religijne, ktore albo
wspolwystepowaty, albo ulegaty kontaminacji)®® lub jak proponuje D. Angutek, po prostu,
religijnym. Jest to typ kultury, wobec ktérego mozliwe jest podejmowanie badan
historycznego dynamizmu z zakresu przemian $wiadomosci, przechodzenia od dominacji
$wiatopogladu tradycyjnego do nowozytnoeuropejskiego’’.

W przyjetych przeze mnie ramach teoretycznych wydaje si¢, ze termin kultura typu
ludowego moze by¢ zamiennie stosowana z kulturg ludowsa. Pierwsze pojecie dosadnie
podkresla, ze badanym zjawiskiem jest typ kultury. W drugim natomiast typ jest wpisany

w definicj¢ okreslajaca przedmiot badan, ale takze w stosowane w pracy pojecie kultury.

48Cz. Robotycki, dz. cyt., 1985.

4J. Grad, dz. cyt., 1991, 5. 184

STamze, s. 183

S'Por. W. Burszta, Wymiary Antropologicznego Poznania Kultury, Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu
Im. Adama Mickiewicza w Poznaniu, ,,Seria Etnografia” nr 15, Poznan, 1992, s. 190.
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1.3. Kultura typu religijnego

Korzystajac z powyzszego modelu waloryzacji $wiatopogladowej w konteks$cie
kultury typu ludowego XIX i pocz. XX w., nalezaloby odwota¢ si¢ do religijnego wariantu
waloryzacji. W literaturze przedmiotu spotykamy niejednorodne okres$lenia dotyczace
$wiatopogladu podmiotow kultury ludowej. Swiatopoglad ten okreslany byt przez Ryszarda
Tomickiego oraz Jana Grada mianem religijno-magicznego, Ludwik Stomma pisat
o mitycznym $wiatopogladzie, natomiast Dorota Angutek okre$lata go mianem religijnego>2.
Dodajmy, ze doczekaliSmy si¢ bogatej literatury etnologicznej dotyczacej poje¢ kultury
religijnej wiejskiego ludu, religijnosci ludowej (typu ludowego) czy tez ostatnio coraz
cze$ciej stosowanej kategorii religijnosci przezywane;j>>.

Modelowo, w kulturze o dominujacym religijnym $wiatopogladzie dziedzina
waloryzacji $§wiatopogladowej zaczeta si¢ oddziela¢ od sfery komunikacyjnej. Przejawy
takich rozrdéznien mozemy $ledzi¢ na przyktadzie zmian zachodzacych w $redniowieczu, np.
wyodrgbnianie si¢ kaptanow dziatajacych w ramach organizacji ko$cielnej, trzymanie pieczy
nad wdrazaniem chrzeécijanskiego przekazu przez wladcoéw oraz zwalczanie przez nich
innych niechrze$cijanskich $wiatopogladow. Swiatopoglad religijny pojmowany jako
autonomiczne narzedzie kontroli okre§lonego zasobu wartosci i idei dotyczyt chrzescijanskich
elit. Wiemy bowiem, zZe zasi¢g oddziatywania KoS$ciota, a tym bardziej teologicznie
ustalonych tresci religijnych, byt nierbwnomierny, a w wielu przypadkach wrecz ograniczony.
Jakkolwiek mityczna redakcja tresci religijnych wykazuje tendencj¢ do spojnosci, to jednak
jest to spojno$¢ wynikajaca z potrzeb praktycznych, a nie logiczno-intelektualnych.

Kultura wsi XIX i pocz. XX w. o religijnej dominacji, jak stwierdza M. Buchowski,
byla w swoisty sposdb ,umagiczniona” (chodzi o typ kultury): ,,W $§wiadomosci
podzielajacych ja podmiotéw nie bylo bowiem dajacego si¢ w petni ,,dedukcyjnie”

2954

porzadkowaé systemu, lecz co§ co zwykto sie okresla¢ jako ,,ludowa wizj¢ §wiata’*. Mozna

zgodzi¢ si¢ z Dorota Angutek, ze praktyki magiczne wyst¢gpujace w obrgbie dziatan

32D, Angutek Dualistyczny rytuat religijny. Proba ujecia modelowego, ,Lud”, t. 77, 1994, s. 33-45; J. Grad, dz.
cyt., 1991, s. 83-84; L. Stomma, dz. cyt.,, s. 180; R. Tomicki, Religijnos¢ ludowa w: Etnografia Polski.
Przemiany kultury ludowej, red. M. Biernacka, M. Frankowska, W. Paprocka, t. 2, PAN, Wroctaw 1981, s. 47 i n.
33S. Czarnowski Kultura religijna ludu polskiego, w: tegoz Kultura, PWN, Warszawa, 1958, s. 80 — 99;
M. Lubanska, Problemy etnograficznych badan nad religijnoscig, w: Religijno$¢ chrzescijan obrzadku
wschodniego na pograniczu polsko-ukrainskim, red. M. Lubanska, Wydawnictwo DiG, Warszawa, 2007 s. 7-32;
A. Niedzwiedz, Od religijnosci ludowej do religijnosci przezywanej, w: Kultura ludowa. Teorie — praktyki —
polityki, red. B. Fatyga, R. Michalski, Instytut Stosowanych Nauk Spotecznych, Warszawa, 2014, s. 328 — 338;
L. Stomma, dz. cyt., 2002, s. 245-277; J. Tokarska-Bakir, Obraz osobliwy. Hermeneutyczna lektura zrodet
etnograficznych, Universitas, Krakow; R. Tomicki, dz. cyt.,1981; M. Zowczak, Biblia ludowa, Interpretacje
waqtkow biblijnych w kulturze ludowej, Funna, Wroctaw, 2000.

$Tenze, dz. cyt., 1986, s. 93.
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podmiotéw kultury ludowej, jak pokazuja to materialy etnograficzne, podlegaly rowniez
religijnej waloryzacji (np. nierzadko sprawowane byly ,,w imi¢ Boga”). Wspomniana
waloryzacja, wyrazana przez kulturowo przetwarzane, chrze$cijanskie wartosci zasadzata si¢
na fundamentalnej plaszczyznie, jakg byta deklarowana przez podmioty kultury ich katolicka
/ prawostawna tozsamo$¢>.

W przypadku $wiatopogladu religijnego ludnosci wiejskiej mozemy mowi¢ o tylko
takim jego fragmencie ideowym, ktory poddaje si¢ unaocznieniu w trakcie uroczystosci
religijnych. Odnoszac si¢ do rozrdznienia sacrum — profanum nalezatoby stwierdzi¢, ze w tym
typie  kultury sacrum  obejmuje cala rzeczywistos¢ (wszystkie  wyrdznione
z nowozytnoeuropejskiej perspektywy sfery kultury). Tak pojmowane sacrum jest z jednej
strony $rodkiem ,,u§wiecajacym” praktyki, a z drugiej przedmiotem, na ktéry nakierowane sa
te dzialania. Natomiast profanum, z punktu widzenia podmiotéw kultury, lokowane byto
w $wiecie nie-boskim, w obrebie wszelkich dziatan heterodoksyjnych — sprzeciwiajacych si¢
boskiemu porzadkowi®S.

Bardzo wazne jest, ze w ,.konsumpcji” tresci $wiatopogladowych dominowal typowy
dla mitu tryb wspdlnotowego ich przezywania. W omawianym typie kultury mamy bowiem
do czynienia z nadrzgdng rola §wiadomosci zbiorowej nad indywidualng. W tradycji wiejskiej
religia co prawda dotyczy jednostek, ale nie jest postrzegana jak dobro subiektywne. Wydaje
sie, ze niektore propozycje socjologiczne, siggajace prac E. Durkheima, maja tu zastosowanie.
Dotyczy to szczegoOlnie opisanej przez niego tzw. solidarno$ci mechanicznej, gdzie
wytwarzanie wspolnoty przekonan (np. w ramach gromady wioskowej) samo stanowito
warto$¢ sakralng. Sprzeniewierzenie si¢ okreslonym normom zycia zbiorowego pociggato
sankcje — przede wszystkim warto§ciowane religijnie”’.

W takich warunkach skuteczng droga dotarcia do szerszego kregu spotecznego
okazywato si¢ nie tylko uczestniczenie grupowe w uroczysto$ciach religijnych, ale
stosowanie rekwizytow wzmacniajagcych poczucie wigzi grupowej. Do takich S$rodkéw
nalezato uzywanie sakralnych wizerunkéw podczas obrzeddéw. Bylo to odniesienie si¢ do tych

elementow $wiatopogladu religijnego, ktore méwity o nadziei na cudowng interwencje

5D. Angutek, dz. cyt., s. 34.

W przypadku modelu kultury nowozytnoeuropejskiej z oddzielonymi sferami: symbolicznej oraz techniczno-
uzytkowej, podziat sacrum-profanum, odpowiadatby powyzszemu odréznieniu (tj. sferze symbolicznej
odpowiadatoby sacrum, natomiast techniczno-uzytkowej — profanum. Tamze, s. 35-39.

STamze, s. 39. Por. S. Czarnowski, dz. cyt., s. 82.
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(najczesciej $wietych i Matki Bozej)’®. Drugim waznym narzedziem bylo operowanie
zakazem i lekiem przed ,,piekielng” sankcjg w przypadku jego naruszenia®®. W obrebie
dziatan objetych zakazem lokowano wybrane praktyki przedchrzescijanskie, ktore w $wietle
koscielnej waloryzacji uzyskiwaty miano antisacrum®® — a tym samym lgczone byty z sferg
diaboliczng. Proces ten nasilil si¢ w trakcie reformacji. W ten sposdéb wzmacniany byt
rozdzial miedzy dobrem a zlem, porzadkiem boskim i szatanskim®!. Inne zwyczaje
przedchrzescijanskie, tym razem w wyniku kontrreformacji, ulegaty swoistej konsekracji
i odpowiednio przeksztatcone zostaty wiaczone w obrgb dopuszczalnych praktyk. W znaczne;j
mierze na niereformacyjnej katolickiej lub prawostawnej wsi, gdzie Ko$ciét uratowat kult
swigtych, szczegodlnie nabozenstwa do Matki Bozej, dawne zwyczaje religijne miaty szanse
przetrwa¢ 1 wystapi¢ pod nowa postacig, lecz nierzadko zachowujac archaiczne formy
duchowosci. Wobec tego, tak rozumiany $wiatopoglad religijny, w znacznej mierze
,hieteologiczny” w odbiorze ludowym, utrzymat potrzebe obecnos$ci sacrum w wizerunkach,

pozwolil na kultywowanie obrazu sakralnego.

1.4. Diachroniczne badanie kultury — archeologia kulturoznawcza

Badania diachroniczne znajduja réwniez zastosowanie w probach uwzglednienia
wspotczynnika humanistycznego. Otoz, intepretujagc wybrany wycinek kultury danej
spotecznos$ci XIX 1 poczatku XX w. konieczna jest neutralizacja wlasnych kulturowych
przekonan. W miare mozliwo$ci chodzi o wystrzeganie si¢ przypisywania ludziom zyjacym
w badanych realiach sensow, ktore byly dla nich niedostepne.

W ponizszych rozwazaniach nad do$wiadczeniem obrazu w kulturze wazne miejsce
zajmuje retrospektywne ukierunkowanie badan. Przyjeta perspektywa wynika z dwoéch
uzupehiajagcych si¢ przestanek: metodologicznej 1 zwigzanej z przyjeta teorig kultury.
Przedmiotem prowadzonych przeze mnie badan jest przede wszystkim kultura juz miniona,
co kieruje analiz¢ na rozumiane w okreslony sposob tory diachroniczne. W tym celu odwotam

sie do metody genealogicznej (,,archeologii kulturoznawcze;j”) proponowanej przez Andrzeja

8S. Kwiatkowski Powstanie i ksztattowanie sie chrzescijariskiej mentalnosci religijnej w Polsce do kovica XIII w.
,»Rocznik Towarzystwa Naukowego w Toruniu” 1980, r. 79, z. 3, Panstwowe Wydawnictwo Naukowe,
Warszawa-Poznan-Torun.

9. Delumeau, Grzech i strach. Poczucie winy w kulturze Zachodu XII — XVIII w., przel. A. Szymanowski,
Instytut Wydawniczy PAX, Warszawa, 1994.

60Zakaz uzywania jaj w Wielkanoc lub sprzeciw $w. Franciszka z Asyzu wobec odprawiania mszy w ,,intencji”
(jako $lad przedchrzescijanskich praktyk). J. Keller, Zwyczaje obrzedy i symbole religijne, Iskry, Warszawa,
1978, s. 428.

M. Buchowski, Magia. Jej funkcje i struktura, UAM, Poznah, 1986, s. 88-91.
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P. Kowalskiego. Jej zadaniem jest m.in. rozpoznanie kulturowo doniostych kategorii
oddziatujacych na spoteczne wyobrazenia, ich stratyfikacja i badanie istotnych punktéw
ksztaltowania si¢ ,,sposobu intepretowania wlasnej, europejskiej tradycji kutrowej®?. Metoda
ta, positkujac si¢ metaforg warstw stratygraficznych (na wzér stopniowo usuwanych przez
archeologéw w czasie wykopalisk), postuluje ,,zdejmowanie”, tj. rozpoznawanie kolejnych
nawarstwien historycznie konstytuowanych uktadéw wartosci podmiotéw kultury lub inaczej
,»dziejow ludzkiego ducha”. Proces taki rozpoczyna si¢ od usuwania najmtodszych warstw
kulturowych. Powyzszy projekt, okre§lny takze mianem archeologii konstruktow, oparty jest
na zalozeniach konstruktywizmu. Interpretacja uzyskana przy uzyciu archeologii
kulturoznawczej jest konstruktem na temat konstruowanych spotecznie czyich$ wizji $wiata.
Wyktladania ta jest odmiang interpretacji humanistycznej, ktéra zaktada racjonalno$¢
badanych doswiadczen kulturowych. Metoda ta odwotuje si¢ do genealogii Friedricha
Nietzschego oraz do archeologii Sigmunda Freuda i Michaela Foucaulta. Rozni si¢ od tej
pierwszej, m.in. nastawieniem na rozpoznanie i interpretacj¢, a nie odrzucenie kulturowo
kreowanych i respektowanych kategorii®?.

Najpierw zatem wazne jest rozpoznanie oddzialywania kategorii intelektualnych
utrwalajacych wspolczesne myslenie o obrazie i rzeczy. Sg to zasady tak juz przyswojone, ze
nie podejrzewamy ich o relatywnie lub historycznie okreslong obligatoryjnos$¢. Uznaje, Ze sa
to parametry obce dla podmiotow kultury typu ludowego. Mam na mysli przede wszystkim
kategori¢ reprezentacji zakladajaca odrdznianie obrazu od jego wzoru. Obraz jako
reprezentacja tresci nienaocznych nalezy do warstwy dokonan platonizmu. Uwazam, ze
znamienne dla pogladéw etnologow stwierdzajacych taka zasade przedplatonskiego trybu
realizacji 1 odbioru dziet w kulturze typu ludowego sa stowa psychologa tworczosci

nieprofesjonalnej Stefana Szumana:

Wzor tradycyjny dziata wigc w sztuce ludowej i w kilimkarstwie z wszechwtadng potgga, mimo Ze nie
bywa nigdy bezposrednio z wzoru odrabiany. Wzor pozostaje wylacznie w wyobrazni tworzacego. Tu
pozostaje zywy 1 gigtki i w chwilach tworczosci prowadzi czyn, nie wigzac go. Czyn tworczy
pozostaje swobodny. Stad niezmiernie cze¢sto mozna spotka¢ pokrewne kilimy, a nigdy dwoch tych
samych, tak jak na drzewie niema dwodch identycznych listkow. Jest tak jak z piesnig ludows; odmian
jednej piesni znamy nieskonczenie wiele; kazda odmiana jest nowym tworem, zadna z nich nie jest
kopja oryginahu, ktéry nie istnieje®.

©2A. P. Kowalski, Konstruktywistyczny status wiedzy o kulturze w $wietle interpretacji genealogicznych
i archeologicznych, w: Antropologia zamierzchtych znaczen, Chronos Anthropos, Torufi, 2014, s. 23.

Tamze, s. 15-25; Archeologia kulturoznawcza. Projekt dyskursu negatywistycznego, w: Antropologia
zamierzchtych znaczen, Chronos Anthropos, Torun, 2014, s. 27-41.

84S, Szuman, Psychologja tworczosci artystycznej ludu. Kilimkarstwo, Przeglad Warszawski, t. 45, 1925, s. 283.
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Z kolei doniosta jest tez kategoria przedmiotu jako wylacznie fizykalnego obiektu.
Poza metafizyka arystotelejska wyrdzniajaca statle i pochodne, istotowe i przygodne
wlasciwosci rzeczy, rowniez oglad typowo materialistyczny, niejako egzorcyzmujacy
przedmioty i pozbawiajacy je jakosci magicznie aktywnych, to warstwa nauki nowozytne;.

Z tym silnie powigzana jest estetyka rozumiana jako nowozytna teoria form
zmystowych, jako rodzaj wiedzy na temat percepcji fenomendéw dostarczajacych jedynie
wzruszen, ale ,,odseparowanych” od sfery $wiatopogladowej. To warstwa ustalen 1. Kanta
roztozona w jego koncepcji sadu smaku i autonomii sztuki oraz poktad, na ktérym sytuujg si¢
poglady A. Baumagtena na temat danych zmystowych pojmowanych jako autonomiczny
materiat dla dociekan estetycznych®.

Postugujac si¢ proponowang metaforg stratygraficzng mozna powiedzieé, ze
odkladajac na bok wspolczesnie obowigzujace kategorie definiujace obraz 1 jego
doswiadczenie, najpierw docieramy do warstwy relatywnie mlodej kultury typu ludowego
(XIX i pocz. XX w.). Jak si¢ okazuje uktad wartosci podzielanych przez podmioty tej kultury
ksztattowany byl poprzez oddzialywanie niejednorodnych czynnikow o roznej
,,chronologicznie” proweniencji. Kultura ta nie byta statycznym tworem, lecz dynamicznym
systemem, ktory formowany byt z kilku zasadniczych ,,zrédel”: ,,oryginalnego (etnicznego)”,
antycznego, mi¢dzyetnicznego oraz ,elitarnego” (aktywnie przyjmowanych elementéw
kultury pochodzacych z warstw wyzszych, przeformulowanych przez podmioty kultury)®e.
Kultura typu ludowego okreslana jest jako historyczna kontynuacja kultury sredniowieczne;.
Zdaniem niektérych badaczy, to rowniez w $redniowieczu (XIV, XV w.) wyodrebni¢ si¢ miata
sztuka ludowa®”. W plaszczyznie $wiatopogladowe]j uksztaltowana byta ona pod wplywem
oficjalnej doktryny katolickiej, jednak faktyczne przenikanie teologicznie okreslonych idei
chrzescijanskich do omawianych spoteczno$ci nierzadko byto utrudnione®®,

Interpretacja wybranych elementéw do$wiadczenia obrazu w kulturze typu ludowego,
uwzgledniajaca historyczna, czy wlasnie archeologiczng orientacje, jest proba rozpoznania
istotnych kategorii, ktore mogly szczego6lnie oddziatywaé na ksztalt, owego doswiadczenia.
Gdyby postuzy¢ si¢ pojeciem kultury proponowanym przez tartuskich semiotykoéw (kultura

jako ,niedziedziczny zapis w pamig¢ci” juz minionych przezy¢ okreslonej wspolnoty),

9Qdwotujgc si¢ do Kmity teorii kultury stwierdzi¢ wypada, Ze rozpoznanie uwarunkowan funkcjonalno-
genetycznych nowszych stanéw $wiadomosci spotecznej polega na dotarciu do jej ,,postaci historycznych,
a nastgpnie na wykazaniu jej ,,wyzszo$ci funkcjonalnej” wobec stanow minionych w kontekscie udzielanej przez
te formy Swiadomosci odpowiedzi na okres§lone potrzeby danej grupy (J. Kmita, dz. cyt., 1982, s. 99).

6], Burszta, dz. cyt. 1987a, s. 196.

7K. Pigtkowska, dz. cyt., 1994, s. 52.

%M. Buchowski, dz. cyt., 1986, s. 90-93; Por. D. Angutek, dz. cyt., s. 34.
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nalezatoby powiedzie¢, ze ,,z konieczno$ci” jest ona zwigzana z doswiadczeniem przesztym®,
Wracajac do genealogicznego uje¢cia warto doda¢, ze tak ukierunkowane badania pozwalaja
rozpozna¢ roéwniez te obszary spolecznych wyobrazen, ktore tacza kulture przeszig
z aktualnie podzielanymi warto$ciami. ,,Wazne jednak, aby umie¢ wykaza¢ nie tylko
genealogiczng ciagglos¢ tradycji okreslonych wyobrazen, ale ich zmienno$¢ lub aktualng

i niestabngca waznos$ci”’’.

2. Obraz jako kategoria kultury

Definicja antropologii obrazu, ktora przyjmuje, traktuje pojecie obrazu jako kategorie
kultury”'. Wizerunek $wiety w kulturze typu ludowego jest obiektem ,,stworzonym”
w odpowiedzi na uktad podzielanych przed dana wspdlnote wartosci. W celu zarysowania
teoretycznych ram okre$lajacych ontologi¢ wizerunku $wigtego w kulturze typu ludowego
bede si¢ positkowaé wybranymi teoretycznymi ujeciami kategorii obrazu (rzeczy) oraz

symbolu.

2.1. Kategoria obrazu w mysleniu mitycznym

Mentalno$¢ XIX wiecznej polskiej kultury typu ludowego, zdaniem Ludwika Stommy,
charakteryzowal $wiatopoglad mityczny’2. MySlenie-dziatanie w trybie mitycznym miato
okreslone konsekwencje dla specyfiki doswiadczenia obiektow materialnych. Przektadato si¢
— uzywajac poje¢ wypracowanych przez Ernsta Cassirera — na okreslone reguly interpretacji
danych zmyslowych. Mozna powiedzie¢, ze w omawianym typie kultury ,»Obraz« nie

»73. E. W. Antonowa, zwrécila uwage, ze

przedstawia »rzeczy« — j e st rzecza (...)
w mitycznej $wiadomosci rzecz jest nieodlacznym elementem $wiata, ktdry nie stanowi jego

odzwierciedlenia, lecz element rzeczywistos$ci:

], Lotman, B. Uspiefiski, dz. cyt., s. 181. Przyjecie diachronicznej perspektywy, wymaga zastosowania
odpowiednich narzedzi. Dostarczaja ich réwniez analizy rosyjskich semiotykow. Uczeni szkoly tartuskie;j,
poglebiali synchroniczne badania zjawisk kultury, wilasnie o diachroniczng perspektywe m.in. badajac
historyczne transformacje tekstoéw mitologicznych — porzadkowanie rozwojowych form okreslonego tekstu do
ich form pochodnych. (Np. zasadnicza opozycja mityczna Gromowltadca — Zmij, dostrzegalna jest
w ,,zdegenerowanej” formie rytuatu jakim jest zabawa w kotka i myszke). J. S. Wasilewski, Semiotyczne badanie
symboliki, w: Metody etnologii, red. E. Z. Szulc, Wydawnictwo Uniwersytetu Warszawskiego, 1981, s. 142, zob.
tez B. Uspienski, Kult sw. Mikolaja na Rusi, przekl. E. Janus, M.R. Mayenowa, Z. Koztowska, Redakcja
Wydawnictw Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego, Lublin, 1985.

0A. P. Kowalski, dz. cyt., 2014 s. 24.

"'W. Michera, Antropologia obrazu. Uwagi, w: Kultura wizualna — teologia wizualna, red. Zdzistaw Struzik,
Warszawa, 2011, s. 54-55.

2L. Stomma, dz. cyt., 2002, s. 180.

3E. Cassirer, Filozofia form symbolicznych. Czes¢ druga, Wyd. Marek Derewiecki, Kety 2020, s. 74.
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...ze stanowiska $wiadomos$ci mitologicznej stworzona przez czlowieka rzecz jest tozsama ze
wszystkimi istniejacymi w $wiecie rzeczami. Pojawila si¢ ona w $wiecie w sposob identyczny do tego,
jaki doprowadzit do pojawienia si¢ ziemi, ciat niebieskich, zwierzat i cztowieka. Jak i pozostale rzeczy
jest ona obdarzona cechami zywej istoty. Rzecz widocznie, jest nieodlaczna od $wiata, stanowi nie
jego odzwierciedlenie, lecz sam ten $wiat’,

Mozna przypuszczac, ze

w ramach postaw zdominowanych przez mit i magi¢ — jak zauwaza A. P. Kowalski — nie zaznacza si¢
kwestia obrazowania eksponujaca szczego6lng §wiadomos¢ powigzan migdzy obrazem a ukazanym
przedmiotem. S3 one nawzajem cze$ciami pewnego kontinuum obejmujacego wzglednie jednakowe
poczucie realnoéci’.

Za ta takim ujeciem do$wiadczenia rzeczy przemawiajg zrodla etnograficzne’.
W duchu ustalen E. Cassirera mozna przyjac, ze doswiadczenie $wiata (takze rzeczy, obrazu)
w $wiadomosci mitycznej, charakteryzowalo si¢ metamorficzng identyfikacja. Wyrazata si¢
ona w przekonaniu, ze wszystkie obiekty moga ulega¢ transformacji, zmienia¢ swoje
wlasciwosci i modyfikowa¢ zastane tozsamosci’’. Zasade metamorficzng mozna znalez¢é m.in.
na gruncie folkloru, w tresci bajek magicznych, w ktorych nie tylko bohaterowie, ale rowniez
przedmioty ulegaja przeistoczeniom’®. Problematyka metamorfozy byla przedmiotem badan
z zakresu kulturowo zorientowanej psychiatrii (okre$lana mianem transytywizmu)”® oraz
kulturoznawstwa. W poznanskim $rodowisku kulturoznawczym zostata rozwinigta koncepcja

magicznej metamorfozy jako zasady pierwotnego praktycznego mys$lenia®’. W jej obrebie nie

"E. W. Antonowa, Oczerki kultury driewnich ziemledielcew Pieriedniej i Sriedniej Azji, Moskwa 1984, s. 30
(cyt. za: A. Bajburin, Semiotyczne aspekty funkcjonowania rzeczy, ,,Polska Sztuka Ludowa — Konteksty”, 1998,
nr 3-4,s. 111).

5A. P. Kowalski, dz. cyt. 2013, s. 56.

"Poczucie wyjatkowej ,realnosci” obrazow $wietych, wybrzmiewa takze w wypowiedziach niektorych
respondentéw wspotczesnie. Przybiera ono rézne formy: przeswiadczenia o uobecnianiu sacrum lub ,,ukrycia”
osoby pod postacig figury: ,,(...) Ty wiesz, ze to Matka Boska, Ona jest zywa. Ona jest tam zywa ta Matka
Boska. I ty ja bierzesz i rozbijasz? M. D.: Ale czyli ta rzezba jest zywa? K: To znaczy dla nas. (...) widzac Matke
Boska, to my widzimy tg rzezbe, pod postacia tej rzezby Matke Boska, zywa. Ja tak widz¢. Bo tak wiem, tak na
pewno jest, tak samo Pan Jezus, na tym krzyzu, on jest ukrzyzowany, ale to jest zywy Pan Jezus przeciez. To nie
jest tak, ze kto$ sobie postawi tak, czy cos. No, dlatego wiesz. I tak si¢ stato (...)”. Respondentka nawigzywata
do zdarzenia zwigzanego z rozbiciem kapliczkowej figury Matki Boskiej (BT 2019, gm. Smotdzino, nr 17, k. ok.
651).

TA. P. Kowalski, dz. cyt., 2013, s. 65, za: E. Cassirer 1955, s. 46 i n.; E. Cassirer, Esej o cztowieku. Wstep do
filozofii kultury, przet. A. Staniewska, Warszawa, 1971, s. 150—-151.

8W. Propp, Nie tylko bajka, thum. D. Ulicka, PWN, Warszawa, 2000, s. 111-115; s. 80-85; A. Kowalski, dz. cyt.,
2013, s. 66.

A. Gruszecka, Transytywizm, utrata granic osobowosci i mySlenie pierwotne w schizofrenji, Poznanskie
Tow. Przyjaciot Nauk. Prace Komisji Lekarskiej, t. 1, z. 3, Poznan, 1923.

8Czy metamorfoza magiczna rekompensuje brak symbolu? red. J. Kmita, Poznan, Wydawnictwo Naukowe
IF UAM, Poznan, 2001.
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odznaczalo si¢ ,,zainteresowanie” rozréznieniami typu rzecz-podmiot, martwe-ozywione itp.8!
Mechanizm metamorfozy magicznej, jak wykazali poznanscy badacze, moze by¢ operatywna

kategorig szczegdlnie w badaniach nad kulturg tradycyjng®?.

2.2. Pozycja ontologiczna obrazu i jego kreacyjne moce

W dos$wiadczeniu pierwotnym, zdaniem A. P. Kowalskiego, wyrézni¢ mozna obiekty
metamorficzne, bedace ,,wynikiem inkarnacji, ktore sa dostrzegane i1 traktowane jako
przedmioty ,,przemienione”, zamykajagce w sobie cudza (realng lub wyimaginowang)

tozsamo$é™®?

. Takim przedmiotem doswiadczenia moglty by¢ rowniez dziela sztuki we
wspolnotach pierwotnych 1 wiejskich. Doswiadczenie obrazu widzianego jako efekt
inkarnacji, badz przemiany, mialo w omawianych spotecznos$ciach swoja specyfike, a jego
charakterystyka nie miesci si¢ w ramach kategorii reprezentacji, tym bardziej teologicznego
pojecia ikony, sakramentu czy tez sacramentale.

Prowadzac badania nad geneza sztuki z uwzglednieniem koncepcji mys$lenia
metamorficznego A. P. Kowalski zaproponowal ujecie etapu w dziejach wytworczosci
plastycznej, w ktorym z perspektywy odbiorcy wizerunek posiadal nie tylko odrgbng realnos¢
(na co zwracat uwage E. Cassirer), ale rOwniez wyzsza range ontologiczng, niz przedstawiony
obiekt realnie istniejacy®*. Uzywajac wspotczesnych nam kategorii mozna powiedzieé, ze
obraz byl istotniejszy od jego pierwowzoru®. Analizujac problem wigkszego upodobania do
wyobrazenia danego obiektu niz do realnie istniejacego ,,odniesienia” antropolog zwraca
uwage na heurystyczne walory odwrdcenia platonskiej koncepcji mimesis 1 zwigzanej z nig
degradacji ontologicznej®. Wowczas, obraz z samych nizin platonskiego porzadku zostaje
wyniesiony do najwyzszej rangi, tj. do pelni bytu. W wyniku powyzszej inwersji to nie

realnemu $wiatu, ale dzielu sztuki przyshuguje ,,.byt w najwyzszym stopniu”. Wedlug tej

81A. P. Kowalski, dz. cyt., 2013, s. 66.

820wa reguta moglaby znalez¢ zastosowanie np. w analizie opisow obrazéw sennych — w Polskim senniku
ludowym czytamy: ,,Przysnita mi si¢ Matka Boska. Figura Matki Bozej niby z drewna. Figura Matki Bozej
spadta z nieba, z wysokos$ci. Przez okno to widze. I tak koziotkujac i upadta pod okno. I w tym momencie z tej
figury zrobita si¢ Matka Boska zywa. Przez okno weszta, ale przenikneta przez szyb¢ do mieszkania. Tam dzie
statam. I tak mocno uscisn¢ta mi reke. Bez zadnego stowa. (...) i z powrotem przez to okno przenikneta przez
szybe i zamienita si¢ w to drewniano figur¢ i znéw do nieba wzniosta si¢”. S. Niebrzegowska, Polski Sennik
Ludowy. Wydawnictwo Uniwersytetu Marii Curie- Sktodowskiej, Lublin, 1999, s. 120—-121.

$Innym rodzajem obiektéw metamorficznych sg: obiekty, do ktérych podmiot dazy, z ktérymi chce sig
utozsamic¢ (np. w czasie rytuatu lub w ,,normalnym” trybie do§wiadczania) A. P. Kowalski, dz. cyt. 2013, s. 66.
84A. P. Kowalski odniost si¢ do materialoéw etnologicznych zawierajacych dane nt. wyjatkowego statusu obrazu
(chodzito o spostrzezenia dot. wyzszego statusu wizualnego totemu wzglgdem realnego zwierzgcia totemicznego
oraz wysokiej rangi nadawanej obrazom $wigtym w kulturze typu ludowego).

8A. P. Kowalski, dz. cyt. 2013, s. 87-88.

8Na temat odwrdcenia platonizmu zob. Tenze, dz. cyt., 2014, s. 16-18.
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koncepcji obraz nie spetnia strukturalnego wymogu odzwierciedlania wspolnotowego obrazu
$wiata, gdyz on sam jest czgscig tegoz Swiata.

Korzystajac z tych spostrzezen w probach okreslenia do$wiadczenia archaicznego
i ludowego mozna uzna¢, ze to sztuka staje si¢ wzorem dla wyobrazen o zyciu i §wiecie, a nie
na odwrot. Zalezno$¢ taka nie jest zadziwiajaca, bowiem dawniej mitosnicy literatury,
a obecnie fani seriali telewizyjnych, sa gotowi nasladowac styl Zzycia opisywany w ksigzkach
lub obrazowany w filmie i realizowa¢ go na co dzien. W potocznym odbiorze ,,rzeczywisty”
bohater peten cnét i pigkna to przeciez postaé literacka, sceniczna, filmowa. Tak samo
w odbiorze ludowym ,rzeczywisty” cztowiek btogostawiony lub $wigty to tylko posta¢
z obrazu, ale nigdy kto§ Zzyjacy obok nas. Dodajmy, ze tylko konkretne, wybrane obrazy
sanktuaryjne miaty moc wptywu na zycie ludzkie, stad wérdd spotecznosci wsi czczona byta
Maryja ukazana w takim lub innym przedstawieniu, a nie jako zwyczajna kobieta
legitymujaca si¢ zwyczajng biografig. Z tego powodu ,,0brazy mogly mie¢ ontologiczne
pierwszefstwo w definiowaniu ludowych wyobrazen o $wiecie (orbis interior)”’. Wowczas
prymat ontologiczny, wyr6zniong rangg, status $wigtosci, zyskiwaly wyselekcjonowane
schematy ikonograficzne, poniewaz one mogly podpowiada¢, a czasem wrecz dyktowac,
wizje $wiata faktycznie przezywanego®®,

O wyjatkowej pozycji wizerunku w oczach czciciela §wiadcza kreacyjne moce
obrazow®. ,,Obraz — pisat A. P. Kowalski — petnigcy czesto funkcje sprawcze wyposazony byt
w takie ontologiczne pelnomocnictwa, ktorych odzwierciedlany $wiat nie mogt posig$é™®.
Wizerunek z perspektywy czciciela mogt wigc wypeklnia¢ okreSlone Zzyciowe deficyty
pozadanymi dobrami’!. Jako przyklad podaje on obraz Matki Boskiej Karmigcej
wprowadzanej do nowego mieszkania jako gwarancji dobrobytu i ochrony przed ryzykiem
glodu. Omawiany tu szczeg6lny model waloryzowania wizerunkéw o$wietla proponowana
przez antropologa inopijna koncepcja zrodet sztuki. Koncepcja ta mowi o tym, ze tworczos¢
nie pochodzi z potrzeby satysfakcjonujacego odzwierciedlenia §wiata, czy wiedzy spolecznej

(jak ujmowali problem sztuki strukturaliSci), lecz wyplywa z poczucia niedopetnienia,

8Tenze, dz. cyt. 2013, s. 33, 84, 86.

88W mysl przywolywanej tu koncepcji obrazu, nie spetnia on strukturalnego wymogu odzwierciedlania orbis
interior, gdyz on sam jest czgsécig rzeczywistosci. A to co 0w fragment rzeczywisto$ci wyraza zyskuje range
swigtosci (Tamze, s, 87—S88).

8 nie bez znaczenia jest rOwniez raczej uzasadniony poglad, Zze zadaniem niektorych sposrod dziet byto
irracjonalne, magiczne wplywanie na wbieg rzeczy«”. (B. Gediga, Przejawy antropomorfizacji w sztuce
pradziejowej, w: Estetyka w archeologii. Antropomorfizacje w pradziejach i starozytnosci, red. E. Bugaj,
A. P. Kowalski, Wydawnictwo Poznanskiej, Poznan, 2010, s. 48).

%A P. Kowalski, dz. cyt. 2013, s. 86.

ITamze, s. 87.
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egzystencjalnego braku, ktory sztuka stara si¢ zaspokoi¢ i przezwycigzy¢®?. Podnoszony
w tych ustaleniach swoiscie rozumiany tworczy wymiar sztuki ma swodj odpowiednik
w postaci charakterystyki motywu magicznego przedmiotu wystepujacego w bajce ludowej®>.
Obiekt 6w spetnia zyczenia, ,,wytwarza” potrzebne dobra (pozywienie, zloto). Bohater
dysponujgc magicznym $rodkiem ma zatem mozliwo$¢ zlikwidowania inicjalnego braku®.
Przyktadowo po obiciu figury $wigtego wysypuja si¢ z niej pienigdze, ktore trafiaja do
ubogiego czlowieka. Jednak, aby wydoby¢ z obiektu pozadane dobra protagonista musi
wypowiedzie¢ okreslong formute (zaklecie) lub wykona¢ odpowiednie gesty (obi¢ drzewo
rozgg, Scisng¢)’. Interesujgce, ze omawiane obiekty nie sg ,,wszechmoggce”, przeciwnie,
maja $cisle okreslony zakres nadprzyrodzonych ,,ustug” (dostarczanie pieni¢dzy, otwieranie
zakletych obiektow)’®. Przywolana specyfika przedmiotow magicznych koresponduje
z wlasciwosciami nadawanymi rzeczom 1 obrazom, zwlaszcza obrazom o0sob S$wigtych

oferujacych scisle wyznaczone kompetencje. Wszak nie tylko $wigte wizerunki, lecz réwniez

magiczne przedmioty ukazywane w bajkach bywaty okreslane mianem cudownych®’.

2.3. Obraz jako symbol. Symbolizowanie aksjologiczne

Do glownych zadan tej pracy nalezy interpretacja doswiadczenia obrazéw §wigtych
w kulturze typu ludowego uwzgledniajaca wspotczynnik humanistyczny. Uzywajac jezyka
filozofii form symbolicznych mozna stwierdzi¢, ze odbior wizerunkow jest zalezny od regut
interpretacji danych zmystowych obowigzujgcych w danej kulturze®®. W czesci poswieconej
kulturze nastawionej na ekspresj¢ przywolane zostaly niektore kwestie dotyczace

funkcjonowania znaku w spotecznosciach tradycyjnych. Teraz chcialabym uszczegotowic¢

22A. P. Kowalski, dz. cyt. 2013, s. 89-90.

Motyw magicznego/cudownego przedmiotu: T 560-649 J. Krzyzanowski, Paralele. Studia poréwnawcze
z pogranicza literatury i folkloru PWN, Warszawa, 1977.

%4W. Propp, dz. cyt. 2000, s. 98-99, 117; Zob. M. Wéjcicka, Magiczny przedmiot w: SPBL, t. 3, s. 80-85.

%M. Toeppen, Wierzenia mazurskie, przel. E. Piltzowna, ,,Wista”, 1893, t. 7, s, 32-33. W bajce pojawia si¢
motyw obicia dgbu rézga otrzymang od zmarlego ojca. Gest uderzenia powoduje otworzenie si¢ drzewa, w
ktérym ukryte sg cenne przedmioty (zwinny rumak, pigkny stroj). W. Kosinski, Materyjaly do etnografii gorali
beskidowych, ZWAK, 1881, t. 5, s. 190. W podaniu obecny jest motyw koguta (otrzymany od lucyfera) z ktérego
mozna bylo pozyska¢ pieniadze (nalezalo $Scisnac ptaka). Warto dodaé, ze kogut w strukturalnej analizie jest
transformacja $w. Mikolaja — nieraz obrazy tego $wigtego byly bite w celu odzyskania pienigdzy (zob. rozdz.
V).

%Sprawczo$¢ w $cisle okreslonym zakresie przedmiotu magicznego, w przypadku obiektow plastycznych moze
mie¢ swoje odniesienie do zastosowanych schematéw ikonograficznych.

*7Owa paralelno$¢ wyraza sie w sprawczo$ci — nieraz tylko w okreSlonym zakresie podyktowanym patronalng
funkcja okreslonego obrazu lub zastosowanym wybranym schematem ikonograficznym) uruchamianej po
zastosowanie okre§lonych czynno$ci (modlitwy, gesty czci).

%Zob. A. P. Kowalski, Mit a sztuka w Ernsta Cassirera filozofii form symbolicznych, ,Filo-Sofija”, 2003, 1(3),
s. 117.
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pewne aspekty zagadnienia symbolizowania, a wigc problemu relacji zachodzacej miedzy
wizerunkiem a wyrazanym przezen sensem. Inaczej mozna ujaé to w postaci powigzania
wystepujacego miedzy widzianym obiektem, a kojarzong z nim wartos$cia.

Proponuj¢ rozwazy¢ te problematyke nawigzujac do przedstawionej przez J. Kmite
klasyfikacji wyrozniajacej symbolizowanie aksjologiczne i semantyczne. Te dwie formy
symboliki maja swoja logiczng i historyczng ,,chronologi¢”. Jest to uktad diachroniczny
w aspekcie formalnym i historycznym. Chodzi o to, ze symbolizowanie aksjologiczne
wyprzedza symbol w ujeciu semantycznym. Pierwotna jest zatem relacja odnoszenia si¢ do
wartosci, a wigc do ukladu aksjologicznego®. W poznanskim osrodku kulturoznawczym
badano historyczne uwarunkowania procesu wyodregbniania si¢ symbolicznej relacji
z ,,synkretycznej jedni kultury”. Warunkiem zaistnienia pierwotnej relacji symbolizowania
bylo konstytuowanie si¢ §wiata wartos$ci sktadajacego si¢ z bytow pozazmystowych. Chodzito
o sytuacje, gdy okreslone zjawisko dostepne zmyslowo (metonimiczne), ,,posiada swoj

29101

kontekst'?, odniesienie w oddzielnie uksztattowanym »$wiecie« wartosci Dopiero

w nastepstwie krystalizacji zasobu warto$ci mozliwe staje si¢ symbolizowanie semantyczne.

Proces ten byt utatwiony dopiero w epoce upowszechniania si¢ pisma i arystotelesowskiej

2102

logiki zdan'®*. Rdznic¢ pomigdzy tymi dwoma typami symboliki opisuje A. P. Kowalski:

(...) symbolizowanie w trybie aksjologicznym jest subsumowaniem tresci doswiadczen do pewnych
prawd uwazanych za niewzruszone. Te nieodzowne zasady fundujgce milczaco respektowana
ontologie typologicznie odpowiadaja Husserlowskim przedzalozeniom czynnym w ramach
Lebensweltu. Symbolizowanie aksjologiczne zatem nie jest formg ekspresji ustalonych znaczen, ale
raczej polega na prze$wiadczeniu obowigzywania i istnienia sensu rozmaitych dos§wiadczen. Symbol
aksjologiczny jest przejawem sankcjonowania i udzielania wartosci dziataniom, sagdom, postawom itp.
Dopiero symbolizowanie w trybie semantycznym okresla konkretne zwigzki znaczenia, ktore
konstytuuja si¢ w ramach wymienionych rodzajow aktywnosci. Inaczej mowiac, stabilne konwencje,
na mocy ktorych jedni dany budynek okreslajg stowem ,,dom”, inni stowem ,,Haus” sa wyrazem
symbolizowania semantycznego. Natomiast sam fakt istnienia domu jako bytu majacego state miejsce

PWarto podkresli¢ zasadniczg roznice miedzy zwigzkiem symbolizowania a zwiagzkiem obiektywnym (relacja
typu: przyczyna — skutek, czg§¢ — catos¢). Roznica polega na myslowym ukonstytuowaniu tego pierwszego oraz
niezaleznosci od mysli w przypadku drugiego. Przy czym, przyktadowo obecnos¢ zwiazkow obiektywnych
w relacji symbolizowania jest dla tej ostatniej obojetne (J. Kmita, Symbolizowanie jako relacja aksjologiczna
oraz jako relacja semantyczna, w: Symbol i poznanie, red. T. Kostyrko, PWN, Warszawa, 1987a, s. 188).

100W pojeciu symbolizowania aksjologicznego obecne sg inspiracje i modyfikacje ustaleh Cassirera oraz
Claude’a Lévi-Straussa. Wedlug Cassirera, w kazdej z form symbolicznych (mit, religia...) funkcjonuja
odmienne reguly interpretacji danych zmystowych. Dana forma symboliczna organizuje dla przedmiotéw
odmienny kontekst strukturalny. Relacja symbolizowania wedtug Cassirera, to zwigzek laczacy dany przedmiot
z kontekstem strukturalnym. Modyfikacja uwzgledniajaca Kmity pojecie kultury, polegataby na stwierdzeniu, ze
okreslony obiekt moze by¢ respektowany w okreslonej wspolnocie, o ile jest spontanicznie ujmowany jako
element kontekstu strukturalnego (J. Kmita, dz. cyt., 1987a, s. 189-191).

101A P Kowalski, dz. cyt., 1999, s. 90.

102] Kmita, dz. cyt., 1987a, s. 188-198. A. P. Kowalski, dz. cyt., 1999, s. 94-97.
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w osnowie naszego $wiata wraz z podbudowujacymi ten fakt niewyrazanymi zwykle wartosciami
+103

$wiadczy o dziataniu symboliki aksjologicznej .

Rozpatrujac ukazane rozrdéznienie mozna powiedzie¢, ze symbol w trybie
aksjologicznym odnosi si¢ do niesprecyzowanego logicznie sensu, do wartosci, ktorej
waznos$¢ jest wyczuwana i respektowana, ale ktorej treSci nie podlegaja narracji. Wiele
fenomenéw religijnych 1 estetycznych opiera si¢ na bezwarunkowym wyczuciu i uznaniu
w nich wartosci, ale czesto brakuje miejsca na teori¢ tych wartosci, np. w postaci teologii,
badzZ religioznawczej ich interpretacji. Poza tym, symbole wartosci odczuwane sg bardziej
w warunkach ich utraty jako dotkliwa nieobecno$¢ czego$, niz jako pozytywna jakoS$¢.
Dopiero ufundowane na podtozu aksjologicznym logicznie sprecyzowane narracje przywodza
nie tylko sens zjawiska, ale jego znaczenie. Znaczenie jest zatem nowa jako$cig, powigzang
z semantyka, a zatem z regutami, na mocy ktoérych danemu zjawisku zawsze odpowiada taka,
a nie inna tres¢.

Na podstawie danych etnograficznych mozemy pokusi¢ si¢ o zinterpretowanie typu
relacji zachodzacej migdzy przedmiotem a odno$nym sensem z punktu widzenia uczestnika
kultury tradycyjnej. Relacje aksjologiczng wyznaczong przez obraz wida¢ w traktowaniu
obrazu jako obiektu uobecniania mocy, sprawczosci, s$wietosci. Sg to wartosci wysokie, silne,
ale przez uczestnikéw kultury zwykle trudne do logicznego opisania i omoéwienia. W takich
okolicznosciach, gdy do dyspozycji pozostaje tylko symbol aksjologiczny, plastyczny obraz
tworzy dzigki niemu praktycznie uzyteczny most faczacy czynnosci i pozadane efekty!%,

Egzemplifikacje¢ takiego rodzaju symbolizowania znalez¢ mozna w przekonaniach na
temat procesjonalnego okrazania pol z feretronami na Kurpiowszczyznie. Jak pisat Jacek
Oledzki, chodzilo o konieczno$¢ obejscia terenu kazdego z gospodarzy tak, aby pokazac
,Swietym z obrazow”, nad ktorymi konkretnie obszarami majg roztacza¢ swojg opieke!%. Jak
widzimy, nie wystarczytaby tu modlitwa do tych §wigtych, ani werbalnie kierowana do nich
prosba, czy wytlumaczenie, na czym ma polega¢ ich pomoc w potrzebie. Konieczne okazato
si¢ zamanifestowanie tej prosby z uzyciem obrazu. Zamanifestowanie, nawet milczace, jest
przejawem dziatania symbolicznego w trybie niesemantycznym, czyli aksjologicznym.

Innym przyktadem moze by¢ tez rytual ,,prezentowania” przed obrazem woskowej

figury pegkatego zwierzecia w celu wyproszenia (samym gestem) zdrowego 1 tlustego

103A | P. Kowalski, Symbole w historii a historia symboli. O antropologicznej interpretacji faktéw historycznych,
,,Rocznik Antropologii Historii”, 2012, 1. 2, 2(3), s. 126—-127.

104M. Buchowski, dz. cyt., 1993, s. 72.

1057, Oledzki, Sztuka Kurpiow, Zaktad Narodowy im. Ossolifiskich, Wroctaw, 1970, s. 52.; por. przekonanie
gospodarza na temat braku urodzaju, spowodowanego tym, ze potudnica nie okrazyta jego pola (SGK IV 122).
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przychéwku. I tu podobnie — prosba nie musi by¢ werbalizowana; liczy si¢ gest
zamanifestowania sensu ,,dorodno$ci” za pomoca plastycznie wykonanego rekwizytu. Co
wazne, jest tu obecne przeswiadczenie, ze nie tylko codzienne dokarmianie dobytku, ale
wlasnie dziatanie obrazu moze sprawié, ze zwierzgta hodowlane beda dorodne. Dodajmy, ze
komunikat plastyczny w postaci figur nie stanowi relacji na temat faktycznej kondycji
zwierzat, nie jest ich portretowaniem, ale korzystajac z zasady magicznej ,,podobne stwarza
podobne” sugerowaniem oczekiwanego, pozadanego, niejako ,,docelowego” dobrostanu tych
zwierzat.

W  pewnych okoliczno$ciach wartosci nie moga by¢ symbolizowane tylko
semantycznie, gdyz to zniweczyloby ich sens. Trudno wyobrazi¢ sobie skuteczne okazanie
(ekspresj¢) prestizu, gdy zamiast przejazdzki kosztownym samochodem na oczach
zazdrosnych widzéw, zastgpilibySmy ten gest opowiedzeniem kilku stéw na temat tego
pojazdu, ale ukrytego w garazu. Zycie religijne jest przepeione sytuacjami, w ktérych
komunikaty w formie manifestacji, ekspresji sa nieodzowne, poniewaz nie znajduja

réwnowaznika werbalnego.

2.4. Sensualizm

Charakterystyke kultury religijnej ludu polskiego przedstawit Stefan Czarnowski.
Jedna z podstawowych cech owej kultury, zdaniem badacza, byt sensualizm. Jest to poglad
moéwigey o tym, ze zrodto poznania miesci si¢ we wrazeniach zmystowych!®. Specyfika
ludowego sensualizmu zostata zobrazowana przez Czarnowskiego w kilku obszarach
religijnosci. Jedng z nich byt stosunek do obrazéw $wietych ,,(...) ktore dla ludu naszego sa
czym$ wigce] niz wizerunkami. Sg symbolami w znaczeniu najbardziej dostownym, t;j.
przedmiotami majgcymi udziat w naturze wyobrazonej postaci i posta¢ te streszczajgcymi”!?’,
Wsrod nich najwigksza cze$¢ odbiera¢ mialy wizerunki Matki Boskiej. W zakresie
sensualnego doswiadczania obrazéw mieszczg si¢ rowniez objawienia wizerunkoéw, ich
ozywanie (krwawienie, placz), a takze wizje objawiajacych si¢ postaci (bardzo konkretne
1 namacalne). Sensualno$¢ przejawiata si¢ w praktykach zwigzanych z ofiarowywaniem

wotow, fundowaniem kapliczek, paleniem $wiec przed obrazami, pielgrzymowaniem do

sanktuariéw, dotykaniem obrazoéw, otaczaniem si¢ nimi (wypetnianie domostw niezliczong

16D, Julia, Stownik filozofii, Ksigznica, Katowice,1995, s. 367.
107S. Czarnowski, dz. cyt., 1958, s. 91.
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iloscig obrazow), z zabiegami pozyskiwania mocy (nacinanie figur, zeskrobywanie farby)!®,
Czarnowski zwracal rowniez uwage na zespolenie w wyobrazni ludowej osoby §wigtego

1jego obrazu:

w tym zespoleniu (...) tak daleko idacym, ze dochodzimy nieomal do utozsamienia, przejawia si¢

niewatpliwe mentalno$¢ religijna, mato lub zupetie niezdolna do rozrdznienia rzeczy swictej od jej

wyrazu (...) symbolu lub reprodukcji od treci istotnej i wzoru'®.

Wprowadzenie przez Czarnowskiego kategorii sensualizmu z jednej strony stalo si¢

10 a z drugiej

bodzcem do tropienia przejawow owego silnie zmystowego przezywania $wiata

wzbudzito falg krytyki (m.in. z uwagi na zastosowanie przez badacza okreslenia ,,naiwny

sensualizm”)!!! oraz proby rewidowania owego pojecia w kontekscie kultury religijnej!!2.
Nieobecnos$¢ rozroznienia obrazu i obrazowanego w doswiadczeniu spotecznym

znalazla szerokie odbicie w literaturze przedmiotu!'!?

. Postugujac si¢ kategoria myslenia
mitycznego mozna powiedzie¢, ze doswiadczenie obrazu jako osoby lub jako rzeczy
wyobrazajacej dang osobe, charakteryzuje si¢ metonimiczno-symbolicznym synkretyzmem.
Okreslenie to oznacza, ze w trybie myslenia mitycznego nie dochodzi do odrdzniania tych
dwoch trybow (metonimicznego — zwiazki typu przyczynowo-skutkowego, czescé-calose)

i metaforycznego (symbolicznego). Oba wzajemnie si¢ przeplataja — przy czym, spostrzezenie

18Tamze, s. 91-92.; T. Seweryn Niszczenie dziel sztuki wynikiem zabiegéw magicznych, ,Polska Sztuka
Ludowa”, t. 7, nr. 4-5, 5.149—152; Tegoz, dz. cyt., 1937; Tegoz, dz. cyt. 1959.

109G, Czarnowski, dz. cyt., 1958, s. 92.

10Np. L. Stomma, dz. cyt., 2002, 258-262; R. Tomicki, dz. cyt, 1981, s. 4; M. Lubanska, Kategorie
., sensualizmu i, nierozroznialnosci” na przykladzie kultu ,,cudotworczej” ikony sw. Menasa w bulgarskim
monasterze w Obriadowci. Rewizja inspirowana prawostawng teologiq ikony, ,,Prace Etnograficzne 2014, t. 42,
z.1. s. 1-15; A. Niedzwiedz, Obraz i postac, znaczenia wizerunku Matki Boskiej Czestochowskiej, Wydawnictwo
Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakow, 2005; Por. Z. Libera, Oczy i widzenie (fragment semiotyki antropologii
popularnej Europy Srodkowej i Wschodniej w XIX i XX wieku) w: Polacy i $wiat, kultura i zmiana: studia
historyczne i antropologiczne ofiarowane profesor Halinie Florkowskiej-Franci¢, red. J. Lenartowicz, J. Pezda,
A. Zigba, Ksiggarnia Akademicka Krakow 2016, s. 560 (etnolog wskazywal na problematyczno$¢ przypisywania
religijno$ci ludowej $cisle sensualnego wymiaru. Z jednej strony istnieje bowiem ogrom danych etnograficznych
wspierajacych poglad o sensualizmie jako naczelnej cesze owej poboznosci. Z drugiej jednak, zrodia
etnograficzne pelne sg opisow ujawniajacych nieufnos¢ podmiotoéw kultury do wizualnosci).

1IN, Kasprzak, Sensualizm — proba ‘gestego opisu’, w: Etnografia Polska, t. 43, 1999, z. 1-2, s. 38-39.

112] Tokarska-Bakir za zadanie postawila sobie zrewidowanie, proponowanego przez Czarnowskiego, pojecia
sensualizmu. Aby przyjrze¢ si¢ na nowo religijnosci ludowej jako takiej oraz funkcjonowaniu w jej przestrzeni
obrazu siggneta do hermeneutyki H.-G. Gadamera, (do kategorii gry i dwoch jej przejawdw nierozroznialnosé
i podwojnosci). Natomiast badajac sensualizm jako cecha tej religijnosci postuguje si¢ Heideggerowsko-
Eliadowska kategorig ontologii archaicznej. J. Tokarska-Bakir stwierdzita, ze nierozroznialno$¢ nie jest
charakterystyczna dla kultury typu ludowego, bo i w kulturze ,,nieludowej” nierozréznialno$¢ wystepuje. To co
wyrdznia t¢ pierwsza, to jej (nierozréznialnosci) afirmacja (J. Tokarska-Bakir, dz. cyt., 2000, s. 39-40; Por.
L. Zaremba, Obrazy osobliwe, ,Polska Sztuka Ludowa — Konteksty”, 2010 (1), s. 137-138, M. Lubanska, dz.
cyt. 2014.

13H. Belting, Obraz i kult. Historia obrazu przed epokq sztuki, przet. T. Zatorski, Stowo/obraz, terytoria, Gdansk
2010; D. Freedberg Potega wizerunkow. Studia z historii i teorii oddziatywania, przet. E. Klekot, UJ, Krakow
2005;
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takie moglo by¢ poczynione dopiero w myslenie pomagicznym, postugujacym si¢ juz
,rozplecionym” trybem do$wiadczenia''*. Takie rozroznienie miedzy rzecza, a jego
wizerunkiem nalezy do p6znych osiagnie¢ kultury i wyodrebnilo si¢ wraz z teologicznymi
debatami'!®> inspirowanymi” m.in. sporami ikonoklastycznymi. Szczegdtowe ustalenia
teologiczne, cho¢ zostaly zadekretowane soborami'!, nie przenikaly w wersji ortodoksyjnego
or¢dzia do przekonan mieszkancow wsi. Podstawy dla teologii obrazu formowaty si¢
w Kosciele jeszcze niepodzielonym. Podczas Soboru Nicejskiego I w 787 r. (bedacego
reakcja na ikonoklazm) stwierdzono, ze cze$¢ oddawana ikonie dotyczy Pierwowzoru'!” na
zasadzie podobienstwa. To oznaczato, ze obraz (ikona) jest podobny (gr. eikadzo
‘upodabniam’) do archetypu, ale rézny od niego istotowo (pod wzgledem fyzis)''®. Bez tej
r6éznicy obraz nie bylby obrazem, lecz samym archetypem. Znamienna jest uwaga Josepha
Ratzingera w kontekscie sztuki sakralnej i jej do$wiadczenia, $wiadczaca o niepelnym

przyjeciu wspomnianych, soborowych ustalen:

Kosciot zachodni nie musi rezygnowac ze specyfiki swojej drogi, ktorg kroczy mniej wigcej od XIII
wieku. Powinna w nim jednak nastgpi¢ rzeczywista recepcja siddmego soboru powszechnego, czyli

Soboru Nicejskiego 11, ktéry wypowiedzial si¢ na temat zasadniczego znaczenia obrazu oraz jego
119

teologicznego miejsca w Kosciele' .
Bazujac na dostepnych polskich Zrodlach etnograficznych stwierdzenia Ratzingera o niepeltnej
recepcji postanowien soborowych w Kos$ciele zachodnim znajduje pewne odzwierciedlenie

w kontekscie relacji czci oddawanej obrazom, ktéra ma odnosi¢ si¢ do prototypu.

4] Kmita, dz. cyt., 1987, s. 191.

1SA | P. Kowalski, dz. cyt., 2013, s. 56.

16T Y ukaszuk, Ikona w zyciu, w wierze i teologii Kosciota, Salwator, Krakow, 2008.

17K azda ikona jest odbiciem pierwowzoru/praobrazu/archetypu tj. Chrystusa (ikony $wietych, Matki Boskiej,
takze gdyz sa one chrystocentryczne — maja wskazywac na Jezusa). (E. Smykowska, lkona. Maly stownik,
Verbinum, Warszawa, 2008, s. 63).

18pomocne w obronie ikon bylo rozréznienie miedzy osobg a naturg. Ikona nie ma przedstawia¢ natury Boga
czy czlowieka, lecz osobe, a osoba Chrystusa laczy w sobie dwie niezmieszane z sobg natury: ludzka i boskg -
dogmat o unii hipostatycznej, wypracowany na Soborze Chalcedonskim w 451 roku. (E. Smykowska, dz. cyt.,
s.35).

119, Ratzinger, Duch liturgii, przekl. E. Pieciul, Klub Ksigzki Katolickiej, Poznan, 2002, s. 121.
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2.5. Obraz jako miejsce uobecniania sacrum

Do waznych zagadnien analizowanych w ostatnich latach na gruncie antropologii
religii nalezy problematyka uobecniania sacrum w materii'?. W badaniach nad tym
zagadnieniem szczegdlnie wyraznie odznacza si¢ potrzeba dystansowania od semiotycznych
analiz, ktére zdaja si¢ odbiega¢ od doswiadczenia obiektow (w tym obrazéw) sakralnych
przez ludno$¢ wiejska. Zatem problem reprezentacji (jako zastgpowania) oraz relacji signans
1 signatum, ,ignoruje” lokalne przekonania na temat mozliwosci kontaktu z uobecniajaca si¢
w obiekcie moca, sacrum, energia, taska, osoba, a takze wierzeniami na ten temat. Badacze
zwracaja uwage na przydatnos¢ poje¢ wypracowanych na gruncie teologii, z ktorych moga
ptyna¢ cenne inspiracje. Poza tym, sa one traktowane jako przekazy oddzialujace na
imaginarium wiernych. Terenowe badania etnograficzne shuza rozeznaniu wplywu pojec
asymilowanych przez wiernych na sposdb rozumienia przez nich sakralnej materii wizerunku
ukazanego w materialnym obrazie'?!. Magdalena Lubanska, poruszajac te kwestie na gruncie
polskiej literatury antropologicznej, zwrocila uwage na heurystyczny walor definicji
sensualizmu zaproponowanej przez S. Czarnowskiego, w szczegdlnos$ci jego spostrzezenia na
temat obrazu bedacego w kulturze religijnej wsi polskiej czym$ wigcej niz wizerunkiem
(niemal utozsamiany z istotg $wietg)'?2. Ponadto zwraca uwage na inne przydatne kategorie
do opisu do$wiadczenia materii (w tym ikon) takie jak synestezja (w ujeciu B. Pentchevy
i Daniela Howesa, czy formy czuciowe, ang. Sensational forms (zaproponowane przez Birgit
Meyer). Ta ostania kategoria, uwzgledniajac role materii w doswiadczeniu transcendencji, nie
ignoruje uwarunkowan kulturowych. Niemiecka badaczka okresla religi¢ ,jako praktyke
mediacji skoncentrowanej na formach czuciowych”, ktore uwzgledniaja wyobrazZenia,
praktyki 1 przedmioty, dzigki ktérym moze by¢ odczuwane, to co uznawane za
transcendentne!?.

Problem obecno$ci sacrum w sztuce stanowil przedmiot filozoficznych badan

Wiadystawa Strozewskiego:

I gdy przychodzi do postawienia problemu, jak jest mozliwe czy to wyrazenie, czy objawienie, czy
przedstawienie sacrum w sztuce — pisal filozof —, jestesmy zdani w dalszym ciggu na krazenie po
omacku. Wobec tego trzeba zastosowa¢ droge okrezng, polegajaca na tym, ze mniej wigcej

120Przeglad literatury antropologicznej i teologicznej na temat uobecniania sacrum w materii oraz problem jej
sprawczosci zob. M. Lubanska, Praktyki lecznicze w prawostawnych monasterach w Bulgarii. Perspektywa
antropologii (post)sekularnej, Wydawnictwo Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa, 2019, s. 29—40; 91-107.
21 Tamze, s. 42; Taz, dz. cyt., 2007, s. 7-32.

122, Czarnowski, dz. cyt., 1958, s. 91-92.

125M. Lubaniska, dz. cyt., 2019, s. 81-82.
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wyczuwajac o co chodzi, bedziemy probowali wynajdywacé w sztuce, w szczegolnosci w dziele sztuki,
bo to nas przede wszystkim interesuje, takie cechy (momenty) czy to od strony znaczeniowej, czy to
od strony aksjologicznej, ktore sg — ze tak powiem — ,,podejrzane” o zwigzek z fenomenem sacrum.

Ustalenia na temat konkretyzacji numinotycznej polaczyl Strézewski z Romana Ingardena
koncepcja dziela sztuki, a dokladniej z trzema jego aspektami (tj. poziomami, na ktdrych
moze by¢ ono badane), mianowicie: ontologicznym, semiotycznym i aksjologicznym'?*,
Strozewski koncentrowal si¢ na relacji konkretyzacji estetycznej 1 numinotycznej
wystepujacej] w sztuce. W jego koncepcji dzielo sztuki moze poshuzyé jako medium
doswiadczenia sacrum. Owo do$wiadczenie ma miejsce ,,w ramach szczegdlnego przezycia
estetyczno-numinotycznego” stanowigcego jedna z potencjalnych konkretyzacji dzieta sztuki.
Innymi stowy, do$wiadczenie pewnej tajemnicy w odbiorze dzieta sztuki, dokonuje si¢
w obrebie wspomnianego przezycia estetyczno-numinotycznego!%.

Wydaje si¢, ze ustalenia filozofa mozna wykorzystaé w szerszym kontekscie
odwotujac sie¢ do wizerunkoéw otaczanych czcig w okreslonym kontekscie kulturowym. To, co
dla Strozewskiego bylo istotne, tj. spelnienie pewnych wymogoéw estetycznych, ktore

pozwalajg na okreslenie danych wytworow dzietem sztuki!?®

. W interesujacym nas kontekscie
plastycznej tworczosci kultowej w spotecznos$ciach wsi bedzie to okreslenie obiektu jako
spelniajagcego warunki pozwalajace na otaczania go czcig. Odczucie pigkna warunkuje
1 utatwia do$wiadczanie $wigtosci. Nawigzujac do postawionego przez filozofa pytania
o mozliwos$¢ zaistnienia sacrum mozna zapyta¢ o to, ktore dostgpne wizualnie elementy

obrazu religijnego sa kulturowo ,,podejrzane” o zwigzek z najwyzsza wartoscia religijna,

a tym samym, ktore z nich petnig kluczowa role w do$wiadczeniu obrazu jako $wietego!?’.

2.6. Obraz w rytuale

Nierzadko doswiadczenie obrazow bylo integralnym elementem czynnosci rytualne;.
Pojecie rytualu ma bogatg literatur¢ przedmiotu. Odmienne perspektywy badawcze
koncentrowaty si¢ na innych jego wymiarach (np. socjologicznym, komunikacyjnym,

$wiatopogladowym)!?8. Najbardziej ogdlna definicja okreSla, rytual jako ,,ustalong forma

124y. Strozewski, dz. cyt., 1989, s. 25.

125Tamze, s. 35-36. Dodajmy, ze filozof zwracal rowniez uwage, na fakt, ze konkretyzacja numinotyczna nie
musi wydarzac¢ si¢ jedynie w zwigzku z danym ,,przedmiotem estetycznym” (Tamze, s. 26).

126Dzieto sztuki wedtug Strozewskiego to: ,,(...) taki wytwor ludzkiej dziatalno$ci, ktory ze swej istoty musi
pozostawa¢ w koniecznym zwigzku z okreslonym przedmiotem estetycznym” (Tamze).

12770b. A. P. Kowalski, dz. cyt., 2013, s. 87.

128M. Buchowski, dz. cyt., 1993, s. 108.
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zabiegdw magicznych i religijnych”!?®. Termin rytual nieraz odrdzniany jest od pojecia
obrzedu lub oba okreSlenia traktowane sg zamiennie!*°. W ujeciu traktujgcym powyzsze
pojecia oddzielnie, rytual okreslany jest jako zespot czynno$ci implikujacy nade wszystko
realizacj¢ nadrzednych wartosci, okreslajacych sens $§wiatopogladowy, natomiast obrzed
zwigzany jest z dziataniami obyczajowymi (sfera komunikacyjna)!3!. Rytuat traktowany jako
poddziedzina obrz¢du (mieszczacego ceremonie i rytuaty wlasnie) realizuje sensy, ktore
mozna analitycznie wydzieli¢ jako metonimiczne i symboliczne!32,

Warto jednak zwrdci¢ uwage na typ kultury, w ktorej trudno o jasne rozréznienie sfer
dziatania czlowieka (np. wyr6znianych przez Edmunda Leacha sfer zachowan racjonalno-
technicznych, komunikacyjnych, magicznych). Z perspektywy podmiotéw kultury typu
synkretycznego, w ktdrej dochodzi do myslenia zarazem metonimicznego i symbolicznego,
trudno mowi¢ o jednoznacznym u$wiadamianiu rozdzielno$ci wymienionych powyzej sfer,
moze to nastgpi¢ jedynie w wyniku narzucania takiego rozdzielenia przez badacza. Gdy
mowa o kulturze typu magicznego wrecz trudno traktowaé o wyodrebnianiu obrzedu,
poniewaz wszystko jest w wysokim stopniu rytualizowane. Dopiero w przypadku magii
dualnej, gdy dochodzi do rozbicia ,,kulturowej jedni”’, mozna mowi¢ o wyodrebnianiu si¢
rytualu. W przypadku kultury religijnej, w ktorej rytuat jest zdecydowanie wydzielony,

dochodzi do rozpoznania symbolicznego statusu czynnosci'®3.

129, Grad. Obyczaj — system komunikacji symboliczno-kulturowej, ,Lud”, t. 67, 1983 s. 103.

139M. Buchowski, dz. cyt., 1993, s. 105; J. Grad, dz. cyt., 1983, s. 91-120.; J. J. Pawlik SVD, Antropologiczne
badania rytuatu, w: Rytual, przeszto$¢ i terazniejszo$¢, red. M. Filipiak, M. Rajewski, Wydawnictwo UMCS,
Lublin, 2006, s. 19-37.

B31Czynnosci obyczajowe zdaniem J. Grada polegaja na: z jednej strony manifestowaniu tego, Ze sic wykonuje
czynno$¢ obrzedowa lub ze si¢ respektuje Iub akceptuje podstawowg warto$¢ czynnosci lub troska o jej
wykonanie (np. obrzedy doroczne), z drugiej komunikowaniu, tego, ze si¢ przynalezy (a czgsto, ze si¢ wkracza)
do danej wspdlnoty (np. obrzedy rodzinne) Tenze, dz. cyt., 1983, s. 105-107.

W kontekscie dziatan obrzgdowych (obyczajowych), warto wspomnie¢ o pojeciu konwencjonalizacji rozumianej
jako ,»wygasanie« pamigci” o okreslonych przekonan $wiatopogladowych i praktycznych podejmowanych
gestow. W rozumieniu J. Grada (badacz opiera si¢ na koncepcji kultury J. Kmity), czynnosci obyczajowe sa
réwnolegle dziataniami praktycznymi lub $wiatopogladowymi. W odnosnym kontekscie nalezy moéwi¢ rowniez
o semantyce obyczaju (taczy ona okreslone dyrektywy z mitami $wiatopogladowymi). Dopoki nie dojdzie do ich
konwencjonalizacji, praktyka obyczajowa stuzy legitymowania jednostki jako podmiotu respektujacego wartosci
swiatopogladowe. Wraz z konwencjonalizacja dochodzi do stabilizacji semantyki obyczaju. Tzn., gdy sa
uswiadamiane mity stanowigce podstaw¢ danych czynnosci, to dyrektywy mowiace o tym jak nalezy wykonaé
dang czynno$¢ obrzedowa sa wieloznaczne. Wraz z stabilizacjag semantyki obyczaju dochodzi do ustalania
jednego sensu. Warto rowniez pamigtac o procesie dekonwencjonalizacji tj. nadanie wtornych senséw (J. Grad,
dz. cyt., 1983, s. 93-98).

132M. Buchowski, dz. cyt., 1993, s. 105.

133Tamze, s. 104-107, 145-146.
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Antropologia rytuatu!3* koncentrowala si¢ na symbolach wystepujacych w $cistym
zwigzku z czynno$ciami obrz¢dowymi. Victor Turner traktowal symbol jako najmniejszy

element rytuatu

ktory wciaz zachowuje specyficzne wiasnosci zachowania rytualnego (...); jest on ostateczng
jednostkg o strukturze specyficznej dla kontekstu rytuatu (...). Symbole, z ktéorymi si¢ spotkatem

w badaniach terenowych, byly, empirycznie rzecz biorgc, przedmiotami, dziataniami, relacjami,
+135

zdarzeniami, gestami 1 wydzielonymi fragmentami przestrzeni w sytuacji rytualnej .

Symbole w ujeciu Turnera sg integralnym elementem rytualu. Maja one niezwykle
wazne wlasciwosci, gldwnie sprawcze (np. symbole dominujace), ale takze kondensacyjne
(oddzialywanie na sfer¢ afektywng, inaczej symbole orektyczne) oraz wigzace rozlaczne
znaczenia (symbole instrumentalne)!3®. Z traktowaniem symbolu jako zjawiska wtornego, np.
jako odzwierciedlenia struktury spolecznej lub elementu wspomagajacego integracje
wspolnoty mamy do czynienia w paradygmacie funkcjonalno-strukturalnym. Takie ujgcie
symbolu obecne jest rowniez w badaniach psychoanalitycznych!'®’. Turner byl zdania, ze
nalezy nada¢ dziataniom symbolicznym status ontologiczny. Nie sg one tylko obiektami do
interpretacji znaczef, nie maja waloru intelektualnego, nie sa jedynie figurami mysli.
Proponowane ujecie, jak zauwaza A. P. Kowalski, mozna rozumie¢ jako interpretacyjne

zalecenie wiaczenia symboli rytualnych w obreb

(...) metafizycznego uniwersum »$wiata« danej wspolnoty. Wazne jednak, ze symbole nie wystepuja
juz w roli reprezentantow tego uniwersum, lecz stanowia jego tkanke. W takich okoliczno$ciach nie sg
rytualnymi $rodkami wyrazu czy komunikowania, staja si¢ organicznymi sktadnikami rytuatu, tak jak

czas, miejsce ich sprawowania uczestnicy bioracy w nim udziat etc.'*®.

134Przeglad uje¢ antropologicznego badania rytuatu zob. J. J. Pawlik, dz. cyt., 2006.

135V, Turner, Las symboli. Aspekty rytuatéw u ludu Ndembu, przel. A. Szyjewski, Nomos, Krakow, 2006, s. 27.
136Tamze, s. 38—42.

137W badaniach antropologicznych, epifenomenalne ujecie symbolu, zaczerpniete bytlo m.in. z pogladow E.
Durkheima. Badacz podkreslat ich rol¢ w procesie integracji i tworzenia spolecznych wigzi. Tworca koncepcji
religii spoteczenstwa” twierdzit, ze realnym przedmiotem wiary bylo wiasnie spoleczenstwo w rozmaitych
symbolicznych kostiumach (V. Turner, Gry spofeczne, pola i metafory. Symboliczne dziatanie w spoleczenstwie,
przet. W. Usakiewicz, Krakow, 2005, s. 43, 44). Symbole traktowal ,(...) jako pewne ekspresje i projekcje
przekonan i przedstawief zbiorowych, ktorych sa zewngtrznymi znakami, uchwytnymi przez jednostki, ktore je
przyjmuja dla ksztattowania osobowos$ci spotecznej. W nich sa zawarte wierzenia, przekonania wptywajace na
jedno$¢ w catosci spotecznej” (W. Jacher, Emila Durkheima koncepcja religii jako czynnika integracji
spotecznej. ,,Studia Philosophiae Christianae”, 1973, 9/2, s. 51.). Z ustalen psychoanalitycznych czerpat np.
René¢ Girarda, traktujac symbol rytualny m.in. jako reprezentacja lub substytut ztozonej ofiary, R. Girard, Koziof
ofiarny, przet. M. Goszczynska, £.6dz, 1991; A. P. Kowalski, dz. cyt., 2012, s. 132—-134.

138 A P. Kowalski, 2012, s. 134-135.
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Przy czym, jak zauwaza A. P. Kowalski, Turner rowniez nie ustrzegt si¢ przed
interpretacja sprowadzajacag symbol jedynie do odbicia systemu zalezno$ci spoleczne;.
Ponadto zwraca uwage na klopot definicyjny wynikajacy z konsekwencji nadania
ontologicznego statusu symbolowi rytualnemu i sugeruje uzycie kategorii znaku w konteks$cie

dziatan obrzedowych:

(...) znaki odnosza si¢ do rzeczy i empirycznie do$wiadczanych zdarzen. Tym bardziej] w sferze
dzialaniowo-praktycznej, w czynnosciowej oraz metonimicznej osnowie rytualu, gdzie wystepuja
specjalne akcesoria, dogodniej traktowa¢ o znakach. Tymczasem symbole mozna odnosi¢ do
uogolnien i idei historycznych pos§wiadczonych przez teksty. Wydaje sig, ze w kazdym przypadku, bez
wzgledu na typ i historyczne usytuowanie danej kultury, czlowiek dziatajacy, praktycznie

doswiadczajacy $wiata, przede wszystkim uzywa znakow. Dopiero interpretacja tego do$wiadczenia,
139

czyniona na uzytek badaczy, staje si¢ wyktadnig w trybie symbolicznym .

Zatem stosowanie kategorii symbolu jako pierwotnego, metafizycznego pojecia
w antropologicznym opisie rytuatu, szczegélnie w odniesieniu do tzw. spoteczno$ci
pierwotnych, na pewnym etapie analizy traci swoja operatywno$¢. Juz L. Lévy-Buhl zwracatl
uwage, ze symbole nie stuzg cztonkom wspolnot pierwotnych do zastgpczej reprezentaci,
lecz stanowig appartenance, czyli s cze$cig oznaczanego stanu rzeczy'*’ Rozgraniczenia
definicyjne dzielagce znak 1 symbol maja dla badan antropologicznych okreslone
konsekwencje. Kategorig bardziej stosowna w omawianym kontek$cie moze by¢ znak lub
metamorfoza magiczna'*!, pozwalajgca na nowe odczytanie senséw czynnos$ci rytualnych.
Zatem w rytuale uzywane sg przede wszystkim znaki, ktére odnosza si¢ do oznaczanych
rzeczy, lub do obrazow rzeczy. Dzigki temu znaki, zwlaszcza rytualno-przedmiotowe, zyskuja
walor pragmatyczny, mozna nimi w trakcie obrzedu manipulowaé. Tymczasem symbole
odnosza si¢ do poje¢ rzeczy, a pojecia sa kategoriami nienaocznymi (np. figura majaca
miliard wierzchotkéw), dlatego tresci symboliczne sa kulturowo podzne, naleza do

konceptualizacji religijnych, filozoficznych i teoretyczno-naukowych.

13%Tamze, s. 135.

140 . Lévy-Bruhl, L’expérience mysthique et les symboles chez les Primitifs, Paris 1938, s. 90-94.

M4 Egzemplifikacja rezultatow ptynacych z zastosowania owej definicyjnej zmiany jest reinterpretacja rytuatu
Nkonja u ludu Ndembu, traktujagca drzewo mleczne juz nie w trybie symbolizowania, lecz jako znaku —
bedacego stadium metamorficznym ,,Roslina to nie symbol dziecka czy uwidoczniona abstrakcyjna idea
ptodnosci, lecz stadium metamorficzne potomka, to jakby »dziecko w roslinie«”. (A. P. Kowalski, dz. cyt., 2012,
s. 136).
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3. Doswiadczenie obrazu — wybrane kategorie interpretacyjne
3.1. Wrazliwos¢ artystyczna i jej sktadowe — ujecie J. Oledzkiego

Jacek Oledzki zwracal uwage, ze rozumienie doniostych spraw zwigzanych ze sztuka
wlasng okre§lonej wspdlnoty, wymaga rozpoznania respektowanych przekonan. Pojeciem
swiatopogladu okreslat ogdét przekonan danej zbiorowosci wpltywajacy na zachowania

cztowieka, ktore sg waloryzowane moralnie!#?

. W obrgbie $§wiatopogladu — w szczegdlnosci
zwigzanego z kulturg artystyczng — badacz podkreslal heurystyczny walor pojecia
,wrazliwo$ci”. Etnolog doceniajac doswiadczenie badawcze swoich poprzednikow siegat po
wypracowane przez nich kategorie. ,,Mimo wyraznego nieraz anachronizmu niektérych
zatozen metodologicznych, ktére przewodzily tym badaczom — pisal — wiele ich spostrzezen,
a co najwazniejsze — aparat pojeciowy, jakim si¢ postugiwali, zachowal dzi§ swoja duza

przydatno$¢”!43,

Takim pojeciem byta wlasnie wrazliwos¢. Kategoria ta miala swoje
szczegblne zastosowanie w badaniach nad tworczo$cig artystyczna. Typ wrazliwosci
zaangazowany w omawiang dziedzing okreslany byt przez Oledzkiego mianem ,,wrazliwo$ci
artystycznej”. Uwzgledniajagc materiat etnograficzny badacz wskazat na potrzebe szerokiego
uzycia tej kategorii, niezaw¢zania jej do spraw zwigzanych z doznaniami wizualnymi
i estetycznymi'#*. Podkreslat, ze badajgc wrazliwo$¢ artystyczng wazne jest, aby bra¢ pod
uwage reakcje wspolnoty oraz jednostek na catos¢ wrazen, przezy¢ fundowanych przez
egzystencj¢. W koncu dzialalno$¢ artystyczna, tym bardziej w omawianych wspolnotach, nie
byla elementem odseparowanym od zycia. W zakresie ,,zdolnosci” do reakcji, mozliwosci
pozadyskursywnej odpowiedzi podmiotu i wspolnoty na owe doznania, mozemy odnotowaé
(nieraz rownoczesna) obecnos¢ kilku typow wrazliwos$ci: estetyczng, spoleczng, ideowa oraz
praktyczng. Wrazliwos$¢ ideowg rozumiat jako zdolno$¢ / mozliwos$¢ reagowania na wartosci
religijne, magiczne, tresci polityczne. Wrazliwo$¢ spoteczna dotyczy reakcji ,,na wigzi
1 napigcia ksztattujace si¢ w r6znych uktadach par excellence spotecznych, a wigc w rodzinie,
spolecznos$ci wioskowej, grupie terytorialnej (...) w szczegélnych relacjach takich jak:
jednostka — zbiorowo$¢ mezczyzna — kobieta, starszy — mtodszy”!#°. Wrazliwo$¢ utylitarna, to

szczeg6lne wyczulenie na korzysci materialne (Olgdzki podkresla, ze w badanej przez niego

142]. Oledzki postuguje si¢ definicja $wiatopogladu sformutowana przez Leszka Kolakowskiego ,,Swiatopoglad
to ogol przekonan wplywajacych na te zachowania cztowieka, ktore w jego epoce sa przez spoleczenstwo
moralnie ocenianie” (L. Kotakowski, Swiatopoglad i zycie codzienne, Warszawa, 1957, s. 30).

193], Oledzki, Swiatopoglgd artystyczny ludnosci wiejskiej w Swietle studiéw nad kulturg Kurpiowszczyzny,
,Polska Sztuka Ludowa”, 1969, t. 23, z. 3-4., s. 143.

144], Oledzki, dz. cyt. 1969, s. 143.

1“STamze.
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grupie ta warto$¢ byla szczegodlnie doniosta). W koncu wyrézniat wrazliwo$¢ estetyczng!4®,
czesto kojarzong z dwoma wymiarami rzeczywisto$ci (naturalnej oraz wytworami'4?),

Na podstawie badan nad kulturg artystyczng Kurpiowszczyzny udato si¢
J. Oledzkiemu wysung¢ tez¢ o zalezno$ci mig¢dzy stopniem wrazliwosci estetycznej
a poziomem umiejetnosci artystycznych. Ot6z wsrod Kurpiow starszego pokolenia datl sig
rozpozna¢ wysoki stopien umiejetnosci artystycznej przy niewielkim rozwinigciu wrazliwosci
estetycznej. Natomiast w mlodszym pokoleniu, gdzie umiejetnosci byty mniej zaawansowane,

poziom wrazliwo$ci estetycznej byt wyzszy!S,

Z rozwazan tych plynie wniosek, ze
wrazliwo$¢ estetyczna nie musi by¢ decydujacym czynnikiem czy zrédlem tworczosci
artystycznej, bowiem wola tworzenia moze wynika¢ z checi realizowania innych warto$ci'®.
J. Oledzki nawigzujac do tezy K. Moszynskiego na temat immanentnego charakteru
wrazliwosci estetycznej stwierdza, ze owa wrazliwo$¢ moze istotnie oddzialywaé na

tworczos$¢ artystyczna, jednak nie musi by¢ jej decydujagcym bodzcem.

Bywaja sytuacje, ze jednostki wyrdzniajace si¢ w swym srodowisku wiasnie niktoscia doznan
estetycznych (co oczywiscie nie znaczy, ze sa jakbySmy powiedzieli wybredniejsi) stajg si¢

szczegblnie aktywni artystycznie. Legitymuja si¢ oni wzmozong wola, je$li nie tworzenia, to
150

przynajmniej takiego witasnie artystycznego dziatania>".

Warto pokusi¢ si¢ o nakre$lenie okolicznos$ci przemian kurpiowskiej wrazliwo$ci
estetycznej (w jej odwrotnie proporcjonalnym stosunku do umiejetnosci artystycznych). Wraz
z dostgpnoscia produktéw fabrycznych (mam na mysli przede wszystkim sprzedawane na
jarmarkach gipsowe figury, drukowane obrazy $wiete)!!, konkurencyjnych pod wzgledem
ekonomicznym dla twoérczos$ci profesjonalnej, dochodzilo do zmniejszenia zapotrzebowania
na wizerunki $wigtych wytwarzane przez zawodowych rzezbiarzy. Tworczo$¢ profesjonalna

152

zamierala'’*, a rzezbiarze niezawodowi w spoteczno$ci wsi nie stanowili atrakcyjnej

146Na temat wrazliwosci estetycznej, odnoszac jg ogolnie do wspolnoty Stowian, wypowiadat sie do§¢ obszernie
Kazimierz Moszynski (bazujac m.in. na badaniach etnograficznych Mieczystawa Gladysza nad estetyka
Slazakéw). Moszynski podkreslat immanentny, nalezacy do istoty ludzkiej, wymiar wrazliwosci estetycznej (K.
Moszynski, Czlowiek. Wstegp do etnografii powszechnej i etnologii, ,,Biblioteka Etnografii Polskiej”, nr 3,
Wroctaw, 1958, s. 572-573).

4TW swoich badaniach w kontekscie wrazliwo$ci estetycznej, J. Oledzki nie brat pod uwage wszystkich
materialnych wytworow czltowieka, lecz obiekty bedace ,,dzietami sztuki”: architektura, rzezba, malarstwo,
grafika oraz zdobnictwo. J. Oledzki, dz. cyt. 1969, s. 143.

98], Oledzki, Kultura artystyczna ludnosci kurpiowskiej, Ossolineum, Wroctaw 1971, s. 178. Por. teorie na temat
,,zhuzenia forma”, ,,doskwierajacego wizualnego niedostatku” (A. P. Kowalski, dz. cyt., 2013, s. 167).

9], Oledzki, dz. cyt., 1969, s. 144,

159Tamze.

1511, Oledzki, Sztuka Kurpiéw, Zaklad Narodowy im. Ossolifiskich, Wroctaw, 1970, s. 45.

152Tamze, s. 44—46.
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alternatywy dla produktow fabrycznych. Te ostatnie byly tanie i spetniajace (W pewnym
zakresie) spotecznie podzielane estetyczne wymogi. Spadal wigc stopien rozwoju
artystycznego tworcow. W takich okolicznos$ciach mial réwniez nastapi¢ wzrost estetycznego
uwrazliwienia.

Okreslone typy wrazliwos$ci, jak zaznaczat J. Oledzki, nie istnieja samodzielnie.
Wystepuja pomiedzy nimi zaleznos$ci, wrecz tworza pewng struktur¢ naczyn polaczonych.
Oto kilka przyktadow odnotowanych synchronicznych i diachronicznych zalezno$ci
pelionych przez wybrane obiekty artystyczne na terenach Kurpiowszczyzny: drobna
wytworczo$¢ plastyczna w postaci wypiekow ,,nowego latka”, woskowych wotow. Jak
twierdzit J. Oledzki, w XIX w. wytworczos¢ ta shuzyta przede wszystkim realizowaniu
warto$ci magiczno-gospodarskich, w niewielkim stopniu réwniez spolecznych. Zatem ich
sens wypekliany byl przede wszystkim w oparciu o wrazliwo$¢ ideowa. W pozniejszym
okresie, w przypadku wypiekow, to funkcje rekreacyjne oraz ludyczne byly dominujace.
Towarzyszyly im roéwniez estetyczne, natomiast magiczne catkowicie zaniknety.
W S$wigtkarstwie sprzed XX w. mozna mowi¢ o dominujacej funkcji ideowej (religijnej
1 magicznej). Po II wojnie $wiatowej zanikla dzialalno$¢ twoércoéw w tym zakresie.
Reaktywowana potem tworczos¢ nie wytworzyla jednak juz nici laczacej jej z zyciem
wspolnotowym. Kolejng dziedzing byto malarstwo (pisankarstwo, malatura sprzetow,
malowanie obrazow i figur). Malarstwo religijne pelnito nade wszystko funkcje ideows,

réwniez rekreacyjng podczas $wiat. J. Oledzki stwierdzit:

wszystkie z dostgpnych temu $rodowisku srodkéw wyrazu podporzadkowane byly w zasadzie
funkcjom pozaestetycznym. Dopiero wraz z pojawieniem si¢ makatek (w okresie migdzywojennym)

ksztattuja sie autentyczne, szczere, bezposrednie zainteresowania przezywaniem pickna. Makatka
153

»rewolucjonizuje” funkcjonujace w tym srodowisku potrzeby i wyobrazenia o roli dzieta sztuki ™.
Przyktadowo pisanki w XIX w. petnity przede wszystkim funkcje magiczng oraz rekreacyjna.
W XX w. funkcja magiczna wygasta. Pozostata tylko rekreacyjna i estetyczna.

W badaniach nad Kurpiowszczyzna, J. Oledzki wykazal, Zze ,,(...) charakter danego
typu wrazliwosci znajduje swoje okreslenie w pozostalych odmianach™!>*. Wydaje sie, ze jest
to prawidtowos$¢, ktora mogla mie¢ zastosowanie takze w szerszym, krajowym kontekscie.
Sformulowana teza o wzajemnym powigzaniu owych rodzajéw wrazliwosci, réwniez ich

nieautonomicznosci, jest istotna z uwagi na podejmowane w tej pracy rozwazania.

53Tenze, dz. cyt., 1969, s. 145
154Tamze, s. 143.
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Ze 7zrodet etnograficznych dowiadujemy si¢ o ,estetycznym” upodobaniu
mieszkancow XIX-wiecznej wsi do jaskrawych barw, czy tez do kolorowych wizerunkow.
Wiemy tez, ze np. kolor czerwony pehit funkcje apotropaiczne, lub Ze rumiano$¢ twarzy
namalowanej postaci $wigtego lub §wigtej szta w parze z przekonaniem o $wigtosci (warto$¢
ideowa). Z powyzszego wnioskujmy, ze ,,estetyczne” uwrazliwienie na jaskrawe barwy bylo
$ciSle powigzane z wrazliwo$cig religijng (ideowa) wigzaca np. czerwien z funkcja
odstraszania zlych mocy. Krystyna Piatkowska zwracata uwage, ze wizerunki religijne
niezgodne z wymogami estetycznymi danej wspdlnoty nie byly akceptowane!>®. Mamy tu
wigc do czynienia ze $cistym powigzaniem wrazliwosci estetycznej i1 religijnej. Innym
wariantem istniejagcych wzajemnych powigzan typow wrazliwosci jest taczenie wrazliwos$ci
estetyczno-religijnej ze spoleczna.

Wydaje sie, ze na podstawie dostepnego rodzaju wrazliwosci mozna proébowaé
docieka¢ innych, niedostgpnych bezposrednio jej typéw i odmian. W przypadku milczacych
zrédel na temat wartosciowania wizerunkéw pomocna moze si¢ okazaé, czyniona z duza
ostrozno$cig 1 uwzglednianiem kulturowych realidw, analiza konkretnych jakosci
artystycznych dostepnych zabytkéw uzupelniona danymi lingwistycznymi. W tym wypadku
koncentrujac si¢ na cechach domniemanej wrazliwos$ci estetycznej w jej przednowozytnym
wydaniu mamy sposobno$¢ posredniego, hipotetycznego dotarcia do innych warstw
doswiadczenia wizerunkow, ktore stanowig odpowiedz na wrazliwo$¢ ideowa, utylitarng czy
spoleczng. W gre wchodzi wybor odpowiednich koloréw do wykonania zdobien, stosowanie
okreslonych schematow ikonograficznych, itp. W konsekwencji mozna potraktowac
doceniane w danej wspolnocie estetyczne walory obiektu jako klucz do rozpoznania innych,

np. $wiatopogladowych wartosci.

3.2. Wartosci estetyczne w kulturze przednowozytnej

Obrazy i akcesoria religijne, pomimo przypisywanych im warto$ci, nigdy nie byly
postrzegane jak idee; pozostawaly rzeczami. Ale pigtno przedmiotowos$ci artefaktow nie
zaznacza si¢ zawsze w taki sam sposob. Przemiany $wiatopogladu, ktore mialy miejsce
w nowozytnos$ci objety swoim zasiggiem rowniez postrzeganie rzeczy. Martin Heidegger pisat
0 ,,napasci na rzecz” i przeksztatceniu jej w przedmiot. Postrzeganie rzeczy zdominowac miat
oglad naukowy oraz estetyczny tropigcy fizykalne oraz dostgpne zmystowo cechy obiektu.

Tego rodzaju sposob postrzegania przedmiotu, charakterystyczny dla przyrodoznawczej

I55K. Pigtkowska, dz. cyt., 1994, s 76.
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obiektywizacji'*, byt odpowiedzig na potrzeby formujacej sie cywilizacji technologiczne;.
Zaktualizowany typ dos$wiadczania przedmiotow stworzyt pole do rozwoju $§wiadomosci
estetycznej i materialistycznej. Przy czym estetyczne uprzedmiotowienie rzeczy, jak zauwaza
A. P. Kowalski, cechowato si¢ pewnym paradoksem. Ot6z wbrew etymologii estetyka ,,nie
jest nauka o doswiadczeniu wylacznie i czysto zmystowym”. Antropolog w swoich badaniach
nad kulturg pierwotng wykazal, ze w doswiadczeniu estetycznym, ,mozliwe jest
aktualizowanie pewnych kulturowo danych przedsadzen”, jest to przestrzen uobecniania
,przeobrazonego mysthosu”. Stwierdzenie to stanowi nawigzanie do spostrzezen E. Cassirera
na temat sztuki w $wiecie nowozytnym, ktora dopuszcza w swoich granicach obecno$¢

157 Przyktadowo centaury sg bytami

,»skojarzen” nierealnych z perspektywy nauki
oczywistymi w mitologii, wykluczonymi w zoologii, ale dopuszczalnymi w sztuce. Mozna
wiec stwierdzi¢, ze sztuka kreuje przedstawienia ,,podejrzane” o zwigzek z sensami
mitycznymi i religijnymi.

Uwagi powyzsze mialy pokazaé, ze w roznych epokach i w roznych kulturach ludzie
dostrzegaja w rzeczach rozmaite jakosci. Rzekomo obiektywna ich materialnos¢ i fizykalne
atrybuty nie s3a dostatecznym probierzem spotecznych wyobrazen na temat jakoSci
fundujacych akceptowalne wymiary rzeczy. Kwestiami tymi zajmuje si¢ etnoestetyka!>®,
Podjecie zagadnienia jakosci artystycznych i estetycznych w kulturze typu ludowego,
w szczegolnosci w kontekscie doswiadczenia obrazéw, jest zadaniem waznym. Jak
niejednokrotnie zostalo powiedziane: wizerunek §wiety, ktory nie spelnia ustalonych przez
wspolnote kryteriow, nie moze zaistnie¢ jako obiekt kultyczny!'>®. Wymownych przyktadow
realizacji tej zasady dostarczajg reakcje parafian (zaro6wno katolikow jak i prawostawnych)
pelne dezaprobaty dla malarstwa sakralnego Jerzego Nowosielskiego, ktore przekraczato
spotecznie panujgcg konwencje, uswigcony kanon'®.

Positkujac si¢ ustaleniami J. Kmity mozna stwierdzi¢, ze uznawane warto$ci

artystyczne 1 estetyczne w sposob niedyskursywny wyrazaja (komunikujg) sensy

156A. Patubicka, Myslenie w perspektywie porecznosci a pojeciowa konstrukcja $wiata, Oficyna Wydawnicza
Epigram, Bydgoszcz, 2006.

I57A. P. Kowalski, dz. cyt., 2013, s. 153-155.

138Z0b. np. J. Baranski, Estetyka jako system kulturowy, w: Tegoz, Etnologia w erze postludowej. Dalsze eseje
antyperyferyjne, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakow 2017, s. 141-154; Estetyka Aborygenow:
antologia, red. Monika Bakke, thum. R. Nowakowski, Universitas, Krakow, 2004; Estetyka transkulturowa, red.
K. Wilkoszewska, Universitas, Krakow 2004; M. Herzfeld, Praktykowanie teorii w kulturze i spoleczenstwie,
Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakow (rozdz. 11 Zmysty, 13. Estetyki); A. P. Kowalski, dz. cyt.,
2013; K. Pigtkowska, dz. cyt., 1994.

159 K. Pigtkowska, dz. cyt., 1994.

160 K. Czerni, Nietoperz w swigtyni. Biografia Jerzego Nowosielskiego, Znak 2011, s. 300-310.
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$wiatopogladowe, sensy naczelne dla okreslonej kultury!®!. Badanie warto$ci estetycznych
moze by¢ srodkiem do poznania idei istotnych dla danej kultury, ktéore moga by¢ wyrazone
w sposob swoisty jedynie za posrednictwem wartosci artystycznych!62, W odroznieniu od
innych tradycji badan estetycznych Kmita przypisywatl warto$ci estetyczne wylacznie
wytworom cztowieka. Nie przystuguja one, np. krajobrazom. Z tego powodu jest to estetyka
obiektow kulturowych. W takich okolicznosciach kazda wytworczos¢ podlega sferze

1163

$wiatopogladowej' . W konsekwencji nawet ,,ludowy artysta” osiagga warto$ci estetyczne,

bowiem

tworzy przedmiotowe stany rzeczy (...). Stany owe (...) nigdy same przez si¢ nie przeksztalcityby si¢
w wartosci. Jesli wiec efekty ludzkiej dziatalno$ci ,,materialnej” i przedmiotowo symbolicznej
z reguly dziataja jako wartosci, to dzieje si¢ tak za sprawg ich waloryzacji $wiatopogladowej, dzieki
wiec spotecznemu respektowaniu odpowiednich systeméw $wiatopogladowych'®*,

Tak wigc w sztuce filarem wyrazanej wizji $wiata sg wartosci $wiatopogladowe w ich
szczegOlnej pozadyskursywnej estetycznej postaci'®. Ulokowanie sztuki w dziedzinie
komunikacyjnej sfery kultury, nie przesadza o jej catkowitej niesamodzielnosci w stosunku do

innych sfer kultury!¢®. Koncepcja powyzsza

(...) broni autonomicznego statusu tej sfery kultury, tzn. przyznaje ona sztuce pewna osobliwos¢
w sferze komunikacji tresci $wiatopogladowych. Wprawdzie jest to koncepcja doceniajgca
komunikacyjny sens dziatalnos$ci artystycznej, jednak wbrew pozorom nie wyklucza ujmowania sztuki
w tradycyjnych kategoriach zjawisk estetycznych. (...) Sztuka nie dlatego jest sztuka, ze w ogole ma

161], Kmita, dz. cyt., 1984, s. 143.

162Tenze, dz. cyt., 1982, s. 132,133.

163Tamze, s. 150.

164Tamze, s. 144.

165Tamze, s. 149.

Dodajmy, Kmita wskazal na dwupoziomowa semantyke wystgpujaca w sztuce. Pierwszy poziom, tworzy
fikcyjny $wiat przedstawiony (skltadajacy si¢ z okreslonego przyporzadkowania ukladom barw i form
konkretnych odniesien przedmiotowych). Drugi przyporzadkowuje owej rzeczywistosci przedstawionej
okreslong juz niefikcyjng wizj¢ §wiata ,,(...) semantyka drugiego poziomu funkcjonuje w ten wiasnie sposob, ze
okresla w zbiorze zatozen semantyki pierwszego poziomu podzbior tych sadow, ktore sa nosnikami
komunikowanej wizji $wiata” (s. 148). Komunikowane w obrebie praktyki artystycznej wizje Swiata, waloryzuja
$wiatopogladowo efekty przedmiotowej (tj. ,,materialnej” i przedmiotowo-symbolicznej) praktyki ludzkiej” (s.
149) — jest to konstytutywna (cho¢ niewylaczng) funkcja sztuki wedlug Kmity — bez owej waloryzacji
$wiatopogladowej nie mozna mowi¢ o sztuce. Z powyzszego wynika, ze w zatozeniach pierwszoplanowe;j
semantyki, musza wystgpowac normatywne sady §wiatopogladowe, tzn., ze zawieraja one wartosci nadrzedne (J.
Kmita, dz. cyt.,, 1984, s. 146—147). Rozwazajac zagadnienia z zakresu doswiadczeniu obrazéw w kulturze
tradycyjnej, nie mozna mowi¢ o owych semantycznych rozwarstwieniach, a owa wizja Swiata wyrazona w dziele
nie jest traktowana jako fikcyjna. Oznacza to, ze artystyczne formy wyrazu sa zlaczone ze sfera
$wiatopogladowa.

166przeciwnie niz twierdzit chociazby Erwin Panofsky w swojej metodzie ikonologicznej (,,sztuka nie jest
autonomiczna, poniewaz stanowi jedng ze sfer kultury, ustanawiajace wiele réznorodnych relacji pomigdzy
poszczegdlnymi grupami zjawisk i dziedzin kultury”. K. Pigtkowska, dz. cyt., 1994, s. 39.
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zdolno$¢ komunikowania, lecz jest sztuka, bo migdzy innymi ma to do siebie, ze co$ komunikuje i to
W sposob niezastgpiony. Tu wracamy do akcentowanego juz elementu pewnej tajemnicy i specyfiki
samej sztuki, mianowicie, ze pozwala ona ujawni¢ si¢ dzietom wykonanym i oddziatujacym
,,W pewien wybrany sposob szczegdlny”'®”.

Odnoszac si¢ do modelu kultur tradycyjnych, w ktorych wytwarzanie i obcowanie
z przedmiotami nigdy nie jest wolne od dziedziny $wiatopogladowej, wspomniany
niezastgpiony sposob wyrazania warto$ci wydaje utrzymywac swoja aktualno$¢. Konieczno$¢
uzgadniania kanonu wizualnego z oczekiwaniami spotecznymi stanowi analogi¢ do zadan
petionych przez sztukg, poniewaz chodzi o umiejetne przywodzenie idei §wiatopogladowych
w danym dziele.

Badanie skutecznego urzeczywistnienia walorow estetycznych w dzietach tworcow,
ktérych praca nie zawsze jest doceniana artystycznie pozwala skierowa¢ uwage na inne
procesy, ktore te skuteczno$¢ umozliwiaja. W ramach rozwazan nad geneza sztuki A.P.
Kowalski podkreslat wage mechanizmu obsadzania afektow wystepujacego w dos§wiadczeniu
metamorficznym. Emocjonalne obsadzenie moze wyzwala¢é moment estetyczny,
a w konsekwencji sprawi€, ze zostaja utrwalone pewne ,kadry”, okreslone ,stadia”
metamorfozy. We wspdlnotach pierwotnych pragnienie przemian, nowych inkarnacji,
zarzadzalo mys$leniem 1 dziataniem jej cztonkéw. Pierwotna, niezwykle dynamiczna
wyobraznia, poszukiwala mozliwych obiektow do identyfikowania si¢ z nimi lub obiektow
juz przeksztatconych. Afektywne obsadzenie bylo rodzajem selekcji i uznania okreslonych
stadiow, np. sily, agresji, sprytu w wizerunku dzikiego zwierzgcia, w samookresleniu
Achillesa Iwem, itp. Te etyczne wartosci honorowane w kulturze mysliwych i wojownikéw
narzucaly okreslone formy ich plastycznych przedstawien. Inaczej mowigc, wraz
z towarzyszacym metamorfozie uczuciom etycznym wystepowaly momenty oceny wiodace
do standardow estetycznego upodobania!®®. Szczegdlnie cenione jako$ci, ktore towarzyszyty
przemianom, z uwagi na swoja niestabilnos¢, byly narazone na utrat¢ i zaniknigcie. Sposobem
na uchwycenie, zatrzymanie czy utrwalenie owych pozadanych wrazen wspotwystepujacych
z metamorfozag mogla by¢ m.in. wytworczo$¢ plastyczna z zastosowaniem okreslonych
zabiegdbw (np. monumentalizowania, schematyzacji). Sposdb wyrazania spolecznego
kodeksu, zdaniem autora ksigzki Mit a piekno, hipotetycznie mogt charakteryzowaé sig¢
przewaga wizualnej formy w stosunku do stabo rozwinigtych $rodkéw werbalnej,

dyskursywnej artykulacji. Wytworczos¢ mogta wspiera¢ chwilowe utrwalenie preferowanych

167 A P. Kowalski, dz. cyt., 2013, s. 37.
18Tamze, s. 69.
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jakosci ,,stadiow” przeksztalcen (w postaci uchwycenia najbardziej pozadanych faz
metamorfozy), a takze kreowa¢ nowe pola mozliwych przemian — zaréwno ludzi, jak
i przedmiotow!'®.

Kultura wsi XIX i poczatku XX w., wykazuje w pewnych obszarach typologiczne
podobienstwo do omawianej kultury pierwotnej. Paralelizm taki ujawnia si¢ w dziedzinie
komunikacji premiujacej gest kosztem dyskursywnej werbalizacji oraz wysoka oceng zjawisk
wizualnych o charakterze religijnym. Dla rozwazan na temat do$wiadczenia estetycznego
w kulturze typu ludowego przydatne wydaja si¢ by¢ dwa aspekty: 1) wspomniane
schematyzacje, ktore uzyskiwa¢ moga range swigtosci 2) obecnos$¢ jeszcze nierozdzielonych
warto$ci estetycznych i1 etycznych w artystycznych formach praktycznej oceny obrazow

$wigtych tudziez waloryzacja afektywno-wizualnych aspektéw w odbiorze obrazu.

3.3. Wrazliwos$¢ tanatologiczna

Niektorzy badacze uwazaja, ze do$wiadczenie $mierci jest na tyle donioste, ze
znajduje liczne odzwierciedlenia w sferze praktyk nie zwigzanych ze sfera wylacznie
funeralng. Michel Vovelle w Historii ludzi w zwierciadle smierci pisat: ,,Wolno zatem
twierdzié, ze cale spoteczenstwo da si¢ w jakis sposéb oceni¢ czy osadzi¢ po jego stosunku do
$mierci”'’®, Relacja zachodzgca miedzy obrazem a $miercig poruszana byla w wielu
kontekstach badawczych: studiach historycznych, kulturoznawczych, literaturoznawczych.
Wojciech Michera pisal: ,»Smieré« jest (...) kategoria wiktajaca konceptualnie sam

171 Badacze ikony wywodzg obraz kultyczny z portretow funeralnych!’?, Maurice

»obraz«
Blanchot zwracal uwage na podobienstwo trupa i obrazu — to co je laczy to ,,ten sam osobliwy
charakter”. Nieboszczyk zaczyna ,,upodabnia¢ si¢ do samego siebie”, lecz nie chodzi o to, ze
staje podobnym do tego kim byl za zycia. Trup jest ,,podobienstwem par excellence (...)”

a wiec jest podobny ,,Do niczego”!”

. W ujeciu Blanchota znajdujemy intuicje dotyczace
niesamowitos$ci i autonomiczno$ci obrazu. Tekst na temat ,.trupiego podobienstwa” byt jedna
z inspiracji dla H. Beltinga piszacego na temat genezy obrazu.

W badaniach nad sposobami recepcji obrazu w kulturze ludowej nie sposéb pominaé

idei prominentnego przedstawiciela antropologii obrazu — Hansa Beltinga. Nie miejsce tu na

19 Tamze, s. 77-79.

7M. Vovelle, Historia ludzi w zwierciadle smierci, ttum. M. Ochab, w: Wymiary $mierci, stowo/obraz terytoria,
Gdansk, 2010, s. 33 s. 33-57.

7'W. Michera, Smier¢ obrazu, ,,Polska Sztuka Ludowa — Konteksty”, 2010, 1, s. 4, s. 3-6.

172K, Onasch, A. M. Schnieper, Ikony. Fakty i legendy, thum. Z. Szanter, M. Smolinski, H. Paprocki, Arkady,
Warszawa, 2002.

173M. Blanchot, Przestrzen literacka, ttum. Tomasz Falkowski, Warszawa, 2016, s. 307-310.
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referowanie jego koncepcji. Wystarczy podkresli¢, ze w studiach nad geneza obrazu
i obrazowania odwotal si¢ on do doswiadczenia $mierci we wspolnotach pierwotnych.
Najkrocej rzecz ujmujac, wedlug Beltinga najdawniejsze obrazy, to szczatki i wyobrazenia
zmartych. Dzieje obrazu zaczynaja si¢ wraz z historig gromadzenia relikwii. Jak zauwaza
Wojciech Michera, propozycja niemieckiego historyka sztuki lezy po przeciwnej stronie
dwoch strategii rozprawiania o obrazie. Ujecie Beltinga nawigzuje do kategorii obrazu
realizujacej regul¢ substytucji, majacej na celu uzupelienie braku powstatego w wyniku
$mierci'’4. Pisal Belting: ,Ludzie byli bezsilnie skazani na do$wiadczenie, ze zycie, gdy
umiera, zmienia si¢ w swoj wilasny obraz (...). Mogli zatem, aby si¢ przeciw temu bronié,
odpowiedzie¢ na strate, wytwarzajac inny obraz”. Wowczas, to co upodobnia¢ miato zwloki
1 obraz to mieobecnos¢. Obraz, wedlug Beltinga, mial by¢ ,naczyniem wecielenia” dla
zmartych, ktorzy utracili swoje cialo, a ktorym przywracano zycie za pomocg animizacji. Jest
to zatem wykladnia upatrujaca zrodet sztuki w praktykach zwigzanych z kultem przodkow.
Obrazy w postaci szczatkow zainicjowaly kult relikwii. Sg to nie tyle wizerunki, ile fragmenty
bytu w istocie nieobecnego, a wigc artefakt zaktadajacy dziatanie metonimii (por. neolityczne
preparowane czaszki, mumie)!”>. Tymczasem w polskiej tradycji ludowej szczatki zmartych
nie mialy takiego znaczenia kultowego, jak obraz sakralny, czyli rzezba lub malowidto
pozbawione metonimicznych sktadnikow osoby przedstawiane;.

Pomimo tego, obierajac dane etnograficzne za punkt wyjscia do badan z zakresu
antropologii obrazu, tzn. traktujacych obraz jako »kategori¢ kultury«, ponadto jako kategori¢
z definicji problematyczng, zrodlowo »pusta«, kategori¢ zawsze konstruowang w toku

konkretnych praktyk w obrebie »kultury wizualnej«176

, skieruj¢ rozwazania na problem
ewentualnych funeralnych uwarunkowan przekonan odnoszacych si¢ do obrazow $wigtych
w kulturze typu ludowego.

W kontekscie polskiej tradycyjnej kultury ludowej materiat Zrédlowy pozwala na
sformutowanie hipotezy o wyraznym ,zaduszkowym” rysie religijno$ci wspdlnot
stowianskich. Jest on tatwo dostrzegalny w materiatach dotyczacych wschodniej
Stowianszczyzny, a mniej wyrazisty w zrodtach dotyczacych Stowian zachodnich (w tym
obszaru ziem polskich). Jego $lady znajdujemy przede wszystkim w obrzedowos$ci doroczne;j

1 rodzinnej oraz w zwigzanych z nimi wierzeniach, a takze w wyobrazeniach z zakresu tzw.

niskiej mitologii. Na tanatologiczny profil polskiej kultury ludowej wskazywali: Stanistaw

174W. Michera, dz. cyt., 2010, s. 4-5.
175 H. Belting dz. cyt., 2007, s. 172-176.
176W. Michera, dz. cyt., 2011, s. 54-55.
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Poniatowski, Witold Klinger!”” oraz Adam Fischer'’8. Podkre$lali nadzwyczajny respekt
okazywany duszom zmartych; znaczaca rol¢ wyobrazen o duchach, zjawach ukazujacych si¢
w trakcie obrzgdow i §wigt. W latach 80. XX w., w pracach nurtu semiotyczno-strukturalnego
réwniez zwrécono uwage na ten wyroznik polskiej tradycyjnej kultury ludowej. Joanna
Tokarska, Jerzy Slawomir Wasilewski oraz Magdalena Zmystowska zaproponowali
potraktowanie kategorii $mierci jako logicznego organizatora kultury. Interpretacj¢ taka
przedstawili w oparciu o badania nad obrzedowoscig dotyczacg cyklu zycia!™.

Diachroniczne uwarunkowania owego zaduszkowego pierwiastka w kulturze ludowej
analizowane byly przez S. Poniatowskiego. Etnolog ten, jako zwolennik szkoty kulturowo-
historycznej, staral si¢ dotrze¢ do elementarnych sktadnikoéw kultury polskich witoscian.
Istotnym tropem do zrozumienia pierwiastkow duchowych kultury ludowej (wierzen, wiedzy,
magii) mialoby by¢ odwolanie si¢ nie tylko do elementéw religijnosci dawnych Stowian, ale
réwniez do znacznie odleglejszej w czasie kultury zasadniczej, z ktorej wywodzila si¢
tradycja stowianska, tj. do kultury Indoeuropejczykow. Poniatowski postawit tezg, ze
podstawowymi jej sktadnikami byly starsze taksony: kultura pasterska i kultura kopieniacza.
Wioscianie na ziemiach polskich w szerszym zakresie zachowali elementy wczesnoagrarne.
Kulture kopieniaczy charakteryzowata duchowo$¢ nastawiona na kult przodkdéw oraz na
uprawianie magii. Swiadcza o tym etnograficzne opisy ludowych tradycji $wictowania

w Polsce!®?. Doda¢ warto, ze niezaleznie od uwag etnograféw — dyfuzjonistow, znaczaca role

17"Badajac wierzenia ludow europejskich Klinger stwierdzil, ze ,,w obrzedowosci gtéwnych $wiat roku, kult dusz
odgrywa rolg wieksza, niz przypuszczali dotychczas badacze i ze formy tego kultu s3 w znacznym stopniu
okreslone przez przemozny wplyw grecko-rzymski (...)” (Doroczne swigta ludowe a tradycje grecko-rzymskie,
Gebethner i Wolff, Krakéw, 1931, s. I'V.) Poniatowski natomiast uznawat, ze Klinger przecenia antyczny wptyw
na ksztatt polskiej duchowosci, Etnografja Polski, w: Wiedza o Polsce, t. 3, Wyd. ,,Wiedza o Polsce”, Warszawa,
1932, s. 300. Por. B. Uspienski, Kult sw. Mikolaja na Rusi, przekt. E. Janus, M.R. Mayenowa, Z. Kozlowska,
Redakcja Wydawnictw Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego, Lublin, 1985, s. 175.

I78A. Fischer, Zwyczaje pogrzebowe ludu polskiego, Wydawnictwa Bibljoteki Zaktadu Narodowego im.
Ossolinskich, Lwow, 1921, Tenze, Swieto umartych, Naktadem Muzeum Im. Dzieduszyckich, Lwow 1923;
W. Klinger Obrzedowosé¢ ludowa Bozego Narodzenia. Jej poczqtek i znaczenie pierwotne, Ksiggarnia
Uniwersytecka Fiszer i Majewski, Poznan, 1926.

179]. Tokarska, J. St. Wasilewski, M. Zmystowska, Smierc¢ jako organizator kultury, ,Etnografia Polska”, 1982,
t.26,z.1,s. 79— 114.

189poniatowski twierdzil, ze podstawa wierzen oraz praktyk religijnych w kulturze tzw. kopieniaczej mial by¢
kult przodkow, ktory swoj wyraz znajdowal m.in. w rozwoju form pochowkéw oraz w trosce o utrzymanie
odpowiedniej relacji migdzy zywymi a zmarlymi. Po przekroczeniu progu $mierci cztowiek nie tracit wigzi
z zyjacymi krewnymi, a co wigcej, w dalszym ciggu mogt uczestniczy¢ w ,,ziemskiej” wspolnotowosci. Jednak
dokonywat tego juz nie jako jej zwykly cztonek, lecz jako przodek dysponujacy tajemniczymi sitami i mocami.
W taki sposob zmarli mogli stawac si¢ opiekunami swoich gospodarstw i pol. Wierzono, ze od nich zaleze¢
miata pomys$lno$¢ wegetacji. Istotne bylo wigc utrzymanie odpowiednich relacji ze zmartymi. Za posrednictwem
magii mozna byto na nich wplywac i wymuszac od nich wsparcie (S. Poniatowski, dz. cyt., 1932, s. 260).
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kultu przodkéw w ramach polidoksji podnosili historycy analizujacy S$redniowieczng
religijno$¢ Stowian Zachodnich!®!,

Imaginarium spolecznosci wiejskich XIX i pocz. XX w. wypelione bylo istotami
z zaswiatéw, m.in. bytami ludzkimi ,,przeksztalconymi” przez $mier¢, duchami, demonami,
a takze $wietymi'®?, Wiadomosci o wierzenia zwigzanych z przebywaniem na ziemi dusz
zmartych znajdujemy na kartach wielu opracowan etnograficznych!®3, Wazne znaczenie
omawianej dziedziny wyobrazen w polskiej mentalnosci podkreslat Bohdan Baranowski:
,»polska demonologi¢ ludowag XIX i pierwszej pot. XX w. traktowa¢ mozna jako sktadowa

katolicyzmu ludowego tamtych czasow”!%4,

Istoty demoniczne waloryzowane byty
ambiwalentnie (z wickszym lub mniejszym nachyleniem ich pozytywnego lub negatywnego
warto$ciowania). To, co narzuca si¢ w tym katalogu, to ludowe przekonanie, ze zmarli nie do
konca utracili widoczne pierwiastki zycia. Nie zalegaja gdzie$ w postaci szczatkow, relikwii,
ale maja zupelie inne oznaki obecnos$ci, niz te wytypowane przez H. Beltinga w jego
koncepcji materialnych sktadnikow pierwotnego obrazu. W kulturze ludowej nadawano tym
istotom pewne wspdlne cechy: sposob bycia (na granicy widzialno$ci), miejsce przebywania,
czasem osobliwy wyglad. Wierzono w ich sprawcza moc i mozliwo$¢ zawarcia z nimi
,2umowy”. Wierzono takze, ze zjawiaja si¢ o okreslonej porze i w okreslonych miejscach (lub
je zamieszkuja np. dom, kapliczka, rozdroze, zroédetko, gaj, uroczysko). Zadaniem wspdlnoty
bylo nalezyte ich ugoszczenie, okazanie szacunku (zlozenie ofiary). W trakcie niektorych
rytuatow (np. podczas wigilii Bozego Narodzenia) aktywowano okreslone plastyczne
wyobrazenia ukazujgce postaci z tamtego §wiata, np. dziada w postaci kukty / snopa (dawniej

ktody).

181, Kwiatkowski, dz. cyt., 2008; H. Lowmianski, Religia Stowian i jej upadek, Panstwowe Wydawnictwo
Naukowe Warszawa 1979; S. Urbanczyk, Dawni Stowianie: wiara i kult, Wydawnictwo Polskiej Akademii
Nauk, Wroctaw-Warszawa-Krakow, 1991.

1828ledzac zrodta etnograficzne z I pot XX w. dostrzec mozna proces przeksztalcania si¢ wierzen oraz praktyk
bedacych wyrazem pielegnowanej wiary w obecnos¢ dusz zmartych, duchéw domowych podczas §wiat na rzecz
silniejszego doceniania obecnos$ci Matki Bozej, Jezusa, §wietych. W imaginarium ludowym postaci te do
pewnego stopnia, mogly by¢ postrzegane jako istoty z zaswiatdw na wzor czczonych weczesniej duchow
przodkow, np. zamiast wzywania dusz zmarlych na wieczerz¢ wigilijna, wzywano Najswigtsza Panienke
(W. Klinger, dz. cyt., 1926; 1931). Funkcjonowal zakaz wylewania wody przez okno, zeby nie oblaé
przybywajacych tam dusz, ducha domowego, podobny zakaz, w innym regionie, dotyczyl Aniola Stroza
(S. Dworakowski, Kultura spoleczna ludu wiejskiego na Mazowszu nad Narwig, Prace Bialostockiego
Towarzystwa Naukowego, Panstwowe Wydawnictwo Naukowe Biatystok, 1964, s. 217; KLS II 669).

1838, Baranowski, W kregu upioréw i wilkotakéw, Wydawnictwo Lodzkie, £.6dz 1981; R. Dzwigol, Polskie
ludowe stownictwo mitologiczne, Wydawnictwo Naukowe Akademii Pedagogicznej, Krakow, 2004; Z. Libera,
Demonologia (komentarz) w: Uklad stow kluczowych dla bazy danych o zrodlach etnograficznych (Kultura
ludowa Karpat Polskich) red. C. Robotyckiego, Uniwersytet Jagiellonski, Krakow, 1995a, s. 63—89; KLS II 605—
702; L. Petka, Polska demonologia ludowa, Iskry, Warszawa, 1987; L. Stomma, dz. cyt., 2002, R., J. Tomiccy,
Drzewo Zycia. Ludowa wizja Swiata i cztowieka, Ludowa Spotdzielnia Wydawnicza, Warszawa, 1975.

134 Baranowski, dz. cyt., s. 8.
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W przypadku kultury spolecznosci wsi wydaje sie, ze mozna méwié o silnie
rozwini¢tej ,,demonicznej” / tanatologicznej wrazliwosci rozumianej jako odmiana
wrazliwos$ci religijno-estetycznej. Jej cecha szczegdlng bylo nastawienie na do$wiadczanie
przejawdw obecnosci wszelkiego rodzaju istot z zaswiatow. Obok dorobku etnologow —
dyfuzjonistow kwestia tanatologicznej wrazliwosci, jako typowego rysu religijnosci ludowe;j
w Polsce, przewija si¢ w interesujacych analizach diachronicznych na temat do$wiadczen
wizualnych zwigzanych z ,,lJudowym manizmem”. Chodzi tu o prace lingwistow — slawistow,
ktérzy uwazaja, ze wiele termindw oznaczajacych fenomeny estetycznie donioste pochodzi
z doswiadczen Slowian, ktorzy pielegnowali kult zmartych. Ten tanatologiczny wymiar
przezy¢ religijnych, przenikajacy do do$wiadczen wizualnych, mégl odcisnaé swdj §lad na
specyfice odbioru wizerunkow swigtych w omawianych spotecznosciach.

Religijnos¢ zwigzana z kultem zmartych w tradycjach dawnych Stowian rozpatrywana
byta przede wszystkim przez Olega Trubaceva, ktory podkreslat jej zwiazki z wizualno$cia.
W wyniku przeprowadzonych analiz stownictwa praslowianskiego wykazat, ze takie leksemy
stowianskie, jak: mania ‘zjawa’, manowce, majak, mora, mrok oznaczajace zwykle istoty
z ,tamtego $wiata” majg analogie celtyckie (Morrigani — krélowa zjaw), lacinskie (Manes —
duchy przodkéw). Przyktadowo stowa zmora, mor, mrze¢ uchodza za pokrewne z imieniem
Morfeusza — bostwa snu 1 $mierci. Semantyka tych stow mowi o zjawiskach z pogranicza
blasku i cienia, a zatem dotyczy waznego spektrum doswiadczen wizualnych na granicy jawy
i snu, $wiatla i ciemnoS$ci, zycia 1 $mierci. W rezultacie, rosyjski badacz wysungt teze
o pochodzeniu niektorych europejskich poje¢ estetycznych z wyobrazen na temat istot niskiej
mitologii, ludowej demonologii oraz bostw $mierci. Kompleks tego estetyczno-religijnego
stownictwa uksztaltowat si¢ bardzo dawno w ramach pradziejowej duchowosci, ktora okreslit
on mianem goveti — favere. Jej zasadnicza cecha bylo ,milczace oddawanie czci
bezimiennymi istotom”, gldwnie zjawom, nieokreSlonym, mgliScie zarysowanym
postaciom!83.

Interesujace, i1 jakze trafne, streszczenie takiej postawy duchowej zajmowanej

w obliczu obrazu znajdujemy w stowach kapucyna Wactawa z Sulgostowa:

Cuda, ktoére si¢ dzieja przy obrazach, wyrazaja, ze te cudowne obrazy sa jakby w przestonie
oddzielajacej niebo od ziemi, $wiat widzialny od niewidzialnego, odzwierciedleniem nieba, jakby

185A. P. Kowalski, dz. cyt., 2013, s. 215-224.
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oknami przez ktore niebo na ziemi¢ w szczegdlniejszy sposob spoglada i promiennym odblaskiem
186

w tych cudach chwaty swojej wzrok ludzki ku niebu zwraca, pocigga, wznosi i z Bogiem jednoczy ™.

Omawiany typ religijnosci mogt by¢ podstawa wysokiej oceny fenomendw
wzrokowych w wyobrazeniach dawnych Stowian. W takiej kulturze prze$wiadczenia
z dziedziny tanatologicznej i eschatologicznej przenikaly na obszar zycia oraz aktywnoS$ci
zmystowej. Typologicznym odpowiednikiem wspomnianej poboznosci mogta by¢ opisywana
przez etnografow polska kultura religijna XIX i XX w. cechujgca si¢ m.in. wrazliwoscia
mirakularng. Wyrazata si¢ ona w silnym pragnieniu i wysokim waloryzowaniu doznan
wizualnych intepretowanych sakralnie, np. widzef, objawien, cudow!®’.

Zagadnienie zwigzku $wigtych chrzescijanskich i ich wizerunkow z okre§lonymi
przekonaniami wyplywajacymi z jeszcze przedchrzescijanskich wierzen podnoszone byto
przez innych badaczy. Borys A. Uspienski w Kulcie sw. Mikotaja na Rusi przywotal analogie
postgpowania wzgledem $wigtych obrazow i1 bostw przedchrzescijanskich oraz duchow
przodkéw do wspotczesnych form odnoszenia si¢ do wizerunkdéw. Stwierdzal, Zze czes$¢
oddawana rodzinnym ikonom mogla by¢ taczona z szacunkiem okazywanym duchom
domowym oraz ze postawa wobec obrazow §wietych odstania takie nastawienie wobec rzeczy

sakralnych, ktorego korzenie si¢gaja czaséw przedchrzescijanskich:

(...) na gruncie slowianskim — pisat Uspienski — nastgpita charakterystyczna kontaminacja wierzen
chrzescijanskich i poganskich, ktéra uwarunkowata istotng transformacj¢ pierwotnego obrazu: §wieci
chrzescijanscy (...) zastgpili poganskich bogdéw i wobec tego ,nasigkli” szeregiem wilasciwosci
poganskich (...)"*.

Wsroéd polskich etnografow omawiang tu zalezno$¢ przywotywat m.in. Tadeusz
Seweryn twierdzac, ze wizerunki znajdujace si¢ w okre$lonych przestrzeniach (badacz
wskazat $wiety kat oraz drzewa przydrozne) ,skupiaja resztki czci, jaka darzono ongi$
domowe siedlisko duchow opiekunczych” i przyznaje, ze ,,Chrzescijanska tres¢ obrazéw
odebrata temu miejscu dawny sakralny charakter, a nadata mu nowy (...)”'%°. Wzmianki na

temat zalezno$ci miejsca z obrazami i przestrzeni, w ktorej dawniej czczono duchy domowe

8Wactaw z Sulgostowa, O cudownych obrazach w Polsce Przenajswietszej Matki Bozej. Wiadomosci
historyczne bibliograficzne i ikonograficzne, W. L. Anczyc i1 Spotka, Krakéw 1902, s. 2.

87A. P. Kowalski, dz. cyt., 2013, s. 211-224; zob. A. Hemka, J. Oledzki, Wrazliwos¢ mirakularna, ,,Polska
Sztuka Ludowa — Konteksty”, t. 44, z. 1, 1990.

138] dalej: ,,(...) Proces zastepowania bogow poganskich chrzescijafiskimi §wigtymi jest typowy i charakteryzuje
nie tylko kraje stowianskie (...)” (B. Uspienski, dz. cyt., 1985, s. 15; 264-269); Stownik etnologiczny podaje:
np. kult $§wigtych w chrzescijanstwie jest uwazany za pozostalos¢ wywodzacego si¢ z manizmu kultu
bohaterow” (B. Walendowska, dz. cyt., 1987, s. 229).

89T, Seweryn, dz. cyt., 1937, s. 64.
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pojawiaja si¢ w kilku innych pracach etnograficznych. ,,Bardzo mozliwe — pisat A. Fischer —
ze niegdy$ u Stowian w tem miejscu miato swoja siedzibe ktore§ z domowych bostw”!?,
Roman Reinfuss zwracat uwage, ze w Polsce wschodniej, graniczacej z ludnos$cig ruska, oraz
w niektorych miejscach polskich Karpat (Orawa), obrazy $§wiete lokowano nad stolem w rogu
chaty. Kat taki, okreslany §wietym, zdaniem badacza ,,jest wedtug wszelkiego podobienstwa
starym miejscem kultowym, gdzie skupialy si¢ dawniej opiekuncze duchy domostwa,
wyplenione pozniej w czasach chrzescijanskich™!!,

Wiemy o stawianiu kapliczek (figur) i krzyzy przydroznych w miejscach naglej
$mierci. Swiadcza o tym nie tylko wykopaliska archeologiczne, ale réwniez spoteczna
pamig¢. Uderzajace jest podobienstwo praktyk podejmowanych przy kapliczkach i na
grobach. W kapliczkach palono $wiece (dzi$ znicze) i zostawiano rosliny (gatazki, kwiaty) —
analogicznie do dziatan bedacych wyrazem troski o miejsca pochowkow. Figury byty
odziewane w sukienki, zostawiano pod nimi chleb, a pod krzyzem nieraz zakopywano jajka.
Dla zmartych réwniez zostawiano strawe. Niektore postaci byly odziewane, np. dziad — snop
bozonarodzeniowy'?2. Na Podlasiu, na tawach przy pokuciu, w poblizu obrazow, ktadziono
réwniez cieply chleb ,,i zwilzano woda, aby para mogtly si¢ ozywi¢ dusze zmarlych”. Byla to
czynno$¢ szczegélnie przestrzegana, podczas ktoérej gospodynie odmawiaty modlitwe za
zmartych. Mowiono, ze ,,dusy tapio te pare”, ze nig ,,aniotki zyjo”. Wyrazata ona troske

o dusze zmartych przodkow!*?

. Na Rusi roztamywano $wiezo upieczony chleb przed
obrazami'®*. W okresie wiosennym obchodzono granice wsi z kuklg, ktéra zdaniem
Poniatowskiego niegdy$ miala wyobraza¢ zmartego'®>. Na poczatku XX w. w miejscu
zwyczaju obchodzenia pdl z ,.krolewna” lub tez pedzenia stomianego batwana, odbywato si¢
procesjonalne obchodzenie pol z obrazami $wietymi i chorggwiami!®®. Chcgc wywotaé deszez

w czasie posuchy dokonywano ekshumacji zwlok i polewania ich wodg'®’. Polewano rowniez

figury $wietych, zeby sprowokowac deszcz!'?S.

90A | Fischer, Lud polski — podrecznik etnografii Polski. Wydawnictwo Zakladu Narodowego im. Ossolinskich.
Lwow, 1926, s. 132.

VIR, Reinfuss, Malarstwo ludowe, Wydawnictwo Literackie, Krakow, 1962, s. 24-25.

92Np. na Podgérzu moment zapraszania zmartych przodkéw do swych domostw, wigzat si¢ z wprowadzeniem
snopu zboza, chochola. Jeszcze na pocz. XX w. wnoszono dwa snopy, ktore ubierano w odziez — nazywane byly
dziadem (stawiany w rogu izby pod obrazami) i babg (F. Kotula Przeciw urokom. Ludowa Spoétdzielnia
Wydawnicza, Warszawa, 1989, s. 117). Nazwa ‘dziad’ ma konotacje zaduszkowe.

1935, Dworakowski, dz. cyt., s. 226.

4KLS 11 247, T. Seweryn, dz. cyt., 1937, s. 51.

1955, Poniatowski, dz. cyt., 1932, s. 269.

196S. Dworakowski, dz. cyt., 1964.

Y97Cz. Pietkiewicz, Umarli w wierzeniach Biatorusinéw, , Pamictnik Warszawski”, r. 3, z. 2, Warszawa, 1931,
s. 3649.

198, Dworakowski, dz. cyt., 1964.
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W kolejnych rozdziatach postaram si¢ naswietli¢ wybrane aspekty mozliwych
,zaduszkowych” uwarunkowan do$wiadczenia obrazu, a takze relacji zachodzacych migdzy
przezyciami z zakresu ,tanatologicznych” wyobrazen oraz praktykami i przekonaniami

dotyczacymi wizerunkéw sakralnych.
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Rozdziat 11

CECHY OBRAZU SAKRALNEGO JAKO OBIEKTU DOSWIADCZENIA

1. Slowianski rodowdd ludowych wyobrazen estetycznych

W  poprzednim rozdziale przywolatam uwagi etnologiczne 1 lingwistyczne
przemawiajace za powigzaniem kultu zmartych z do$wiadczeniami wizualnymi w tradycji
wiejskiej. Teraz chciatabym przedstawi¢ pewne uszczegélowienie tej zalezno$ci dokonujac
przegladu niektorych termindéw stowianskich zwigzanych z warto$ciami i1 jako$ciami
estetycznymi 1 wypowiedzi etnograféw poszukujacych przedchrzescijanskich zrédet
ludowego doswiadczenia obrazéw sakralnych.

Wsparciem dla interpretacji senséw zwigzanych z do$wiadczeniem wizerunkow
swigtych w kulturze wsi XIX i1 pocz. XX w. jest dawne stownictwo cerkiewnostowianskie
dotyczace pigkna, jego odczué, a takze terminy zwigzane z wybranymi wytworami
artystycznymi. Niektore pojecia mogly bowiem odzwierciedla¢ trwate wyobrazenia
estetyczne, ktorych ewentualng kontynuacje odnajdujemy w szczegdlnej charakterystyce
upodoban mieszkancow wsi. Badania na temat odczu¢ zwigzanych z estetycznym
doswiadczeniem obrazoéw §wietych w XIX i na pocz. XX w. nie byly prowadzone na szeroka
skale. Nalezy jednak wspomnie¢ o cennych pracach, ktore poruszaty tematyke szeroko
rozumianych upodoban estetycznych wsrodd spolecznosci wsi omawianego okresu, w ktorych
znajdujemy takze informacje na temat upodoban zwigzanych z wizerunkami kultycznymi.

Wazny wklad do interesujagcego nas zagadnienia wnosi praca Tadeusza Seweryna
Polskie malarstwo ludowe (1937), w ktorej autor poswigcil rozdzial kryterium estetycznemu
oceny wizerunkow §wigtych, a szczegolnie Jacka Oledzkiego Kultura artystyczna ludnosci

kurpiowskiej (1971). Poza tym nalezy uwzgledni¢ artykuly Seweryna Udzieli (1889) oraz
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Kazimierza Lubeckiego (1910), a takze dwa teksty Mieczystawa Gladysza (1935, 1938)
dotyczace ludowej oceny zdobnictwa $laskiego. Warto tez wspomnie¢ o rozdziale na temat
wrazliwosci estetycznej ludu w Kulturze ludowej Stowian Kazimierza Moszynskiego (1939).
Poza wymienionymi pracami dane na temat odczu¢ estetycznych zwigzanych ze
$wigtymi wizerunkami w Zrdédlach etnograficznych z reguty byly przytaczane na marginesie

badan innego problemu rozwazanego przez autorow!®

. W tej sytuacji cenne moga by¢
badania interdyscyplinarne si¢gajace do ustalen jezykoznawczych poszerzajacych horyzont
rozumienia sensé6w zawartych w dostepnych okresleniach aksjologicznych. Przekonuja nas
o tym badania z zakresu struktur semantycznych w kulturze typu ludowego, bedacych
strukturami dlugiego trwania??’. Poza tym, dzigki badaniom archeologii kulturoznawczej?"!
z zakresu kultury artystycznej Stowian, tatwiej uchwytny jest dynamizm sensow zwigzanych
z szeroko rozumianym picknem?°?. Tak wiec pojecie piekna i termindéw jemu pokrewnych
podlegto licznym przemianom?®, byto kojarzone z réznymi obszarami aksjologicznymi.
Zaznaczyly si¢ tu wplywy roznych tradycji i kontakty z sasiednimi kulturami. Ta
wielowarstwowa estetyczna waloryzacja, jak si¢ zdaje, ujawniala si¢ takze w doswiadczeniu
wizerunkow $wietych w XIX i na pocz. XX w.2%4,

Wedtug Zrédet etnograficznych, wloscianie najwyzej cenili obrazy cudowne. Wielkim
upodobaniem cieszyly si¢ te wizerunki, ktore byty jaskrawe, barwne, a przedstawione na nich

postaci, mialy rumiane i kragte twarze?*®

. W ramach praktyk kultycznych do waznych gestow
nalezato przypinanie 1$nigcych paciorkdéw, wotow i barwnych kwiatow. Zatem szczegdlne

docenianie w obrazie jego blasku, potysku, wielobarwnosci czy okazatosci prawdopodobnie

M. Gladysz, Géralskie zdobnictwo drzewne, PAU, Krakow, 1935; Tenze, Zdobnictwo metalowe na S’lqsku,
PAU, Krakéw, 1938; K. Lubecki, Estetyka ludowa, wyd. autor, Krakow, 1910; J. Oledzki, dz. cyt., 1971; T.
Seweryn, dz. cyt., 1937; S. Udziela, Poczucie pigkna u ludu ropczyckiego, ,,Wista”, t. 3, z. 1, 1889; KLS II 733—
760.

2007, Libera analizujgc system barw w ,,polskiej kulturze ludowe;j” pisat: ,,Wiele z tych elementarnych struktur
semantycznych okazuje si¢ strukturami dlugiego trwania, skoro odnajdujemy je z jednej strony w kulturze
ludowej XIX i I pot. XX w., z drugiej za§ w systemie religijnym przedchrzescijanskich Stowian” (Z. Libera,
Semiotyka barw w polskiej kulturze ludowej i w innych kulturach stowianskich, ,,Etnografia Polska”, 1987, t. 31,
z. 1.,s.131).

201A P. Kowalski, dz. cyt., 2014a, s. 27-41.

202Tenze, Kategorie estetyczne i sztuka w kulturze dawnych Stowian w: Z badan nad kulturg spoleczefistw
pradziejowych i wezesnoéredniowiecznych, red. J. Kolenda, A. Mierzwinski, S. Mozdzioch, L. Zygadto, Instytut
Archeologii i Etnologii PAN, Wroctaw 2013a.

2083Jednym z czynnikow wspominanego dynamizmu, byt kontakt z innymi kulturami. Wskazujg na to wybrane
ustalenia z zakresu kulturoznawczej archeologii estetyki dawnych Stowian, ktore pozwalaja na odréznienie kilku
obszaréw semantycznych kojarzonych z pojeciem pigkna w dawnej kulturze Stowian oraz na okreslenie faz ich
powstawania w wyniku kontaktow z sgsiadujacymi spotecznosciami. Tamze.

204Tamze.

205A . Dobrowolski, Lud hrubieszowski, ,,Lud”, t. 1, 1895, s. 161.
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stanowi  przetworzong i  ,uzupelniang” nowymi  kontekstami  kontynuacje
przedchrzescijanskich rozbudowanych semantycznie oznaczen.

W najstarszych rekonstruowanych warstwach stownictwa stowianskiego, bedacych
dziedzictwem indoeuropejskiej leksyki lub efektem kontaktéw z ludami indoiranskimi albo
z teren6w batkanskich, wymieni¢ mozna nastepujace stowa: cud, gladki, ztoty. Waznym
stowem o religijno-estetycznym zakresie znaczeniowym jest wyraz cud: stp. czudo / cudo
‘cud’, pol. cudo, pst. cudo (< kéudos) ‘zdziwienie, podziw, monstrum, zjawisko niepospolicie
pickne, okropnos¢, monstrum’ (...). Zroédtem znaczenia jest tu morfem ie. keuh;- > “patrzeé,

uwaza¢’, ‘odbiera¢ wrazenia® > ‘blyszcze¢, 1$ni¢>” 206,

Warto zauwazy¢, ze zakres
znaczeniowy wykazuje tu typowa dla tresci numinotycznych ambiwalencj¢. Cud moze mie¢
boskie lub demoniczne tto. Inne wyobrazenia z zakresu estetyki, stanowigce indoeuropejska
spuscizne, dokumentuja takie stowa, jak: pst. gladvkw ‘gladki’; pst. gledeti “ogladac, patrzy¢’;

2207

pst. Zoltv ‘ZOlty’ oraz najpewniej zoltv ‘ztoty’<"’ . Byly to slowa, ktore mogly by¢ laczone

z okre$lonymi wytworami czy surowcami ,,(zloto - ghelthom, bursztyn - glaesum, kos$¢ -

glazv). Wszystkie te wyrazy kontynuujg ie. morfem ghel- ‘jasnie¢’ %8,

Wyrazisty blask,
polyskliwos¢, jasnos¢ lezy u podstaw dawnej nazwy bostwa ie. deywos ‘bdg jasne niebo’ (por.
Zeus, indyjski Djaus), ktérego kontynuacja jest nasze stowo dzien. Mamy tu stownictwo
mocno kojarzace objawy boskosci z fenomenami wzrokowymi akcentujagcymi blask i jasnos¢
(SEJP Borys 141).

Odnotowane przez etnograféw okreslenia estetyczne wskazuja na roznicowanie
termindw ze wzgledu na obiekty, ktorym przystuguja. Kazimierz Moszynski pisat: ,,Tak np.
w zachodniem Krakowskiem o picknej okolicy mowia, ze jest wesola; o picknym cztowieku,
ze urodny; o dorodnych zbozach, ze pigkne, podczas gdy o pigknie przystrojonej pannie
mitodej albo o podobajacej si¢ postaci aniota na obrazie it. p., ze $liczne”?%.

Na Kaszubach moéwiono o picknym?!® obrazie: Co za pgkni obrdz (SK 1II 275).
Dodajmy, stowo obrdzk*'! ‘maty obrazek’ stosowano rowniez do okre$lenia pickna mtodej

kobiety: to je obrdzk, a né zévég (SK 1II 275)*!2. Przywolajmy tez popularne powiedzenie

206 A, P. Kowalski, dz. cyt., 2013, s. 210; SEJP Borys 88.

207 7. Golab, O pochodzeniu Stowian w $wietle faktow jezykowych, Krakow 2004, s. 77-82.

2087, P. Kowalski, dz. cyt., 2013a, s. 162, Tenze, dz. cyt., 2013, s. 151; por. SEJP Borys$ 756.

209K LS 11 97.

210Sychta zwraca uwage, ze termin pgkni na poémmocy kaszubszczyzny, ,przez starsza generacje raczej nie
uzywany”’, w §rodkowej 1 potudniowej kaszubszczyznie uzywano dawniej wyraz pgknota, pgknotka (SGK IV
243).

Hlnp. na $cianie wisiat obrdzk Matki Boskiej Swarzewskiej (SK 111 275)

212Z0b. przystowie: patrze¢ jak w ($wiety/cudowny) obraz: Z nié bé bét dobry wobrdk (F. Cejnowa, Skorb
Kaszebsko Stovjnskjé mové, Swiecie, 1868, 15, NKP 11 673).
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patrzeé jak w ($wiety / cudowny) obraz, np. na Slasku brzmiato ono: Dziwo sie na niom jak
na obrozek®'3 (NKP II 833).

Warto zauwazy¢, ze powyzsze zwroty stawiaja sam obraz (bez konieczno$ci
dodawania wartos$ciujacych przymiotnikow) jako ,.ideal” szeroko pojmowanego pigckna —
cudnosci. Ten rodzaj waloryzacji obrazéw wydaje si¢ by¢ cechg charakterystyczng
tradycyjnego na wsi do§wiadczania wizerunkéw. Przy okazji warto przypomnieé, jak wielka
role w Renesansie zaczgly odgrywad $wieckie portrety wladcow, specjalnie ,,schlebiane”,
retuszowane w celu ,,uwiarygodnienia” pigkna i innych zalet ukazanej postaci. Postawa taka
nie jest i nam obca, wszak przed wizyta u fotografa staramy si¢ uzyska¢ najlepsze wizualne
efekty (od$wietnos¢) wygladu. Rola obrazu w fingowaniu ,,wizualnych argumentow”
majacych przemawia¢ za ideatem tresci przedstawien caty czas jest doniosta i dlugo nie
bedzie bagatelizowana.

Terminem okreslajacym wizerunek bylo stowo ‘obraz’ (nieraz nazywany przez
Stowian ‘bogiem’). Stowo obraz pochodzi od pst. ob-rezati ‘obciaé, wyciaé, rzezbi¢’ (SEJP
Bory$ 375) i1 pierwotnie nie oznaczato dziel wykonanych na ptaszczyznie, ale dotyczyto figur,
obiektow trojwymiarowych?!4. ‘Bogiem’ oprocz wizerunku, nazywano Stworce, a takze
ksiezyc, stonce, czarownika. To z kolei stowo wywodzi si¢ od pst. bogs ‘bogactwo, szczescie’
1 na planie jezykowym tylko jako epitet, przymiotnik, byto stosowane na oznaczenie obrazu
(SEJP Borys 36).

Powroémy do okreslen stosowanych w przypadku estetycznej waloryzacji. Poleszuk
stosowal okreSlenie chardszy, krasny?®  skupiajgcw swemchar6szy polskie
pickny, tadny, $liczny i t. p.; czasem dodaje don okre$lenie, np.: Dziciatka chardszenkaje jak
anhietoczek™'®. W stowach piesni z Gornego Slaska znajdujemy zwrot: ,Nies¢ wieniec
Przekrasnej dziewczynie. Nie tak krasy, jak czerwone liczka...” (SGP Karlowicz II, 469),
(krasa ‘barwa’); krasny °‘$liczny, $wiezy, pigkny, tadny’ np. targ wielki’, nazwa krowy,
wkrasny jelen” — tlusty, ,,Krasna pani” — najswietsza Panna (SGP Kartowicz, II 471)%".
Slazacy do opisu najwyzszego stopnia pickna malarstwa, zdobnictwa metalowego

i drzewnego, tkaniny, haftu, uzywali okreSlenia szumny: ,,Nad sziumne uz nimoZie nic

23] Ondrusz, Przystowia i powiedzenia ludowe ze Slgska cieszyhiskiego, Cieszyn Czeski, 1954, s. 38.

24A . P. Kowalski, dz. cyt., 2013, s. 245.

250kreslenie to stosowane jest w roznych kontekstach, takze meteorologicznych: np. ,,Kali miésiac pakrasniéje,
to budzie dozdz”, ,,z krasnym jajéczkam” Cz. Pietkiewicz, Kultura duchowa Polesia Rzeczyckiego, Towarzystwo
Naukowe Warszawskie, Warszawa 1938, s. 21, 405.

216Cz. Pietkiewicz, dz. cyt., 1938, s. 288.

2770b. tez. Krasi¢ 1. ‘farbowaé’ , Kraszg jajka”; 2. ,,dodawa¢ do jedzenia mleka, masta, thuszczu”, 3. ,,pickszy¢,
zdobi¢” (SGP Kartowicz 2, 469, 470).
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poprawi¢ (...); Sziumny to jest wielki, piekny i mocny™'® (zob. SGP Kartowicz V 327).
Czasem, jak pisat Gtadysz, uzywano terminu ,,piekurny — to uz nejpiekniejszi, nejbarzi piekny,
uokropnie piekny itd.”?!°. Inne terminy warto$ciujgce wytworczo$é¢ to ,swiaczny — to juny
uodpowiednio robota, taki dobry, mocny, ksztottny?*°.

Do kolejnej fazy (odzwierciedlajacej kontakty Stowian ze spoteczno$ciami italskimi)
zakwalifikowane zostaly terminy pigkno, krasa znajdujace swoje zastosowanie przy ocenie
r6znych fenomenéw dostgpnych zmystowo. Stowo ‘piekny’ < stp. piekry < pst. pékrv, nie ma
jasnej etymologii; przypuszczalnie wystepowat zwigzek z ie. perk- /prek- ‘plamisty’ < poik —
‘pstry, barwny’, por. tac. pulcher ‘pickny’ (SEJP Bory$ 434)*2!. Krasa ‘pickno, uroda’, stp. tez
‘barwa, kolor’, ‘$wietno$¢, wspanialo$¢’, dawniej ‘tlusta zaprawa potraw, omasta, thuszcz’,
ksz.-stowin, krasa ‘kolor barwa, ubarwienie (np. twarzy), rumieniec; pickno, uroda’; pst.
krasa ‘kolor ognia, czerwien, jasnos¢, pigkno, Swietnos¢, wspaniato$¢, ozdoba’ pochodza od
ie. ker- lub kwer ‘pali¢ sie, ptona¢’ (SEJP Bory$ 256). W cs. krasa uzywane byto wylacznie,
gdy mowa o ‘pigknosci’, ‘Swietnosci’, a nie o ‘barwie’ (SEJP Briickner 264). Krasny
‘czerwony, barwny, pickny, urodziwy, wspanialy’, w XVI w. ‘rosty’, ‘tlusty, gruby’, scs.
krasonv ‘l$nigcy, piekny, wspaniaty’. Pst. krasons ‘l$nigcy, blyszczacy, jasny; barwny,
czerwony, pigkny’. Pst. krasiti ‘barwi¢ (na czerwono), zdobi¢, upigkszaé, udoskonala¢ co$’
(SEJP Borys 256). Wskazywano réwniez zwigzki z tac. crésco ‘wzrastaé’ i tac. creo ‘tworzyc,
kreowa¢’, zatem pst. krasiti znaczytoby tez ‘tworzy¢ 22,

Najstarszym poswiadczeniem zastosowania slowa krasota jest bodaj fragment z Po-
wiesci minionych lat. Pod rokiem 987 widnieje wzmianka o postach kniazia Wtodzimierza,
ktérzy relacjonowali mu wizyte w §wiatyni bizantyjskiej: ,,(...) 1 nie wiedzieliSmy, w niebie li
bylismy, czy na ziemi: nie ma bowiem na ziemi takiego widowiska ni pigkna takiego [maxazo
suda au kpacomwvl makos] (...). My za§ nie mozemy zapomnie¢ pigkna tego [kpacomur mos|)
(...

Warto podkresli¢, ze pst. krasa wystgpuje wspolnie z divep ‘dziwny, niezwykly’,
cudowny’ divnoe krasoty — o aniotach (SJS II 60). Scs. divens ‘dziwny, wspanialy’ (EDS

109). A. P. Kowalski, zwracal uwage na estetyczne sensy zwigzane z pst. dive zarowno w

28M. Gladysz, dz. cyt., 1938, s. 3.

29Tamze.

220Tamze.

221A, P. Kowalski, dz. cyt., 2013, s. 177.

222Tenze, 2013a, s. 164.

223 Powiesé minionych lat, Kroniki staroruskie, przet. F. Sielicki, Warszawa 1987, s. 70; Povest’ vriemennych let,
opr. D.S. Lichacev, Moskva 1950, s. 75.
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przypadku jego korelacji z ,,ubdstwionym fenomenem S$wietlisto$ci”’, jak i demonicznymi

istotami wywolujagcymi zdumienie i lgk:

Przymiotnik ten ma ciekawa genealogi¢ na gruncie prastowianskim i kazda faza konstytucji jego
semantyki nie wyklucza obstugi zjawisk estetycznych. Otoz pst. dive ma co najmniej kilka znaczen:
‘zty duch, demon, potwoér’; ‘ogladanie z podziwem, zachwyt zdumienie’; ‘dziwny, zachwycajacy
niezwykty’; ‘dziki, nieujarzmiony, pozostajacy w stanie natury’. Wydaje si¢, ze na krystalizowanie si¢
takiej semantyki wpltyw mialo stare dziedzictwo indoeuropejskie, w ramach ktorego doszto do

rrrrrr

Trzeba pamigtac, ze pst. dive nabierat nowych konotacji, w czasach, gdy Stowianie przejeli zestaw
pojec iranskich po reformie zoroastryjskiej. Dlatego bogowie starej wiary, a wigc stiran. daéva (> pst.
divv) stali si¢ istotami demonicznymi (SP 3, s. 135; Reczek 1991, s. 58—-59)*%

Trzecia z wyodrebnionych przez lingwistow faz jest Swiadectwem kontaktow Stowian
z Germanami. Z tego okresu stowem, na ktore warto zwroci¢ uwage, jest okreslenie ‘Sliczny’.
Wywodzi si¢ ono z psh. swlicns ‘uksztattowany, uformowany, ksztattny, zdobny’ > ‘fadny,
pigkny' / ‘majacy doby, fadny wyglad’. Stowa te maja odpowiedniki germanskie, np. w ang.
like ‘lubi¢’, ale tez ‘podobac si¢’ (SEJP Bory$ 616; IEW 1174). Wyraz ten rozwingt si¢ ze
stownictwa o zabarwieniu etycznym zwigzanym z dobrem, ktérego przejawem byla moc
wynikajaca z odpowiednio wykonanych czynnosci, bez naruszania tabu??’,

Inne okreslenie jako$ci estetycznych, ktdre warto przywotaé, to pst. ladnv ‘tadny’,
‘ulozony w sposdb harmonijny, uporzadkowany, dobrze zbudowany’ (SEJP Bory$ 293).

Swiatto i blask laczone bylo w polskich dialektach fenomenami demonicznymi,
niebezpiecznymi, ujawniajacymi po zmroku ,,pst. sijati ‘1$ni¢’, sinece ‘demon, czart’ < pst.
singti ‘Swieci¢, blyska¢ 226

Niektorzy badacze sugeruja pochodzenie stowianskiego okreslenia piekny od ‘gruby,
ttusty, dorodny’, a w konsekwencji ‘tadny pickny’??’. Ewa Siatkowska, biorgc pod uwage
m.in. zrédta gwarowe, proponuje interpretacje stowianskiego wyrazu pigkny od ,,rdzenia pgk-
‘peczniet, wzbierac’”. Stwierdza, najstarszy sens terminu pigkny mialo to samo znaczenie, co
okreslenia krasny oraz tadny, tj. ‘okazaty, dorodny, gruby, wielki, thusty’, aby w pdzniejszej

fazie nabra¢ okreslen aksjologicznych o estetycznym wydzwicku??. Przypomnijmy termin

krasa oznaczat rdwniez ‘tlusta zaprawa potraw, omasta, ttuszcz’ (SEJP Borys 256). Jak

224A, P. Kowalski, dz. cyt., 2013a, s. 161.

25Tenze, 2013, s. 169—170.

226Tenze, 2013a, s. 159.

227Tenze, 2013, s. 178.

28R, Siatkowska, Co wynika z etymologii niektrych stowianskich i niestowianskich nazw ‘pigkna’, w: red.

A. Tomecka-Mirek Pigkno materialne. Pigkno duchowe. Materialy z konferencji 19-21 maja 2003 r.
Archidiecezjalne Wydawnictwo L.odzkie, 1.6dz, 2004, s. 611-612.
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zauwaza A. P. Kowalski, kontynuacj¢ tego wyobrazenia, czyli taczenia pigkna z okazaloscia,
thustoscia, a w koncu roéwniez kragloscia, znalez¢ mozna w polskich Zrdédlach
etnograficznych??’,

Na temat ludowego przywigzania do wizerunkow ukazujacych pulchnych §wietych,
wskazywal A. Dobrowolski: W chalupach wieszano obrazy $§wigtych ,,zawsze pulchnych
i rumianych (...)"?°, Rowniez T. Seweryn podkreslat predylekcje wioscian do kragtosci
ksztattoéw przedstawionych postaci §wietych (,,Podobajg si¢ petnig zdrowia cieszace si¢ $w.
Barbary, Katarzyny, Rozalie”)?*!. Wota woskowe w przekonaniach Kurpiow miaty mie¢
odpowiednie ksztatty: figurki krowy, $wini miaty by¢ pekate. Oledzki odnotowat wypowiedzi
wiernych, tloczacych si¢ przy straganie z wotami: ,,brastewny, dajcie ni $inie” (...) cemu ta
krowa tak a chuda, musieliScie to zatowa¢ wosku?”?32, Wyglad cztowieka i zwierzat rowniez
mial spetnia¢ wymogi kragtosci. Jeszcze w latach 60. XX w. starsze pokolenie zdradzalo silne
upodobanie do korpulentnosci. Pigkny cztowiek, to taki ktory jest ttusty: ,,Na ttustego to bym
stale patrzyta, bo tlusty to zdrowy, tadny. Jek clowiek zdrowy, to cerwony, cerzysty taki pretki
do wszystkiego”; Srednie [ludzie — M. D.] to mi si¢ podobaja, takie zgrabne ttuste. (...) Ale za
tlusty to tes nie fadny, jek by si¢ na korycie upas”?®3. Ideaty te ulegly zmianie, poniewaz
dawniej za tadne uchodzily dziewczyny ,,przy ko$ci”, potem zaczgto docenia¢ osoby
szczupte?**,

Rowniez pigkno zwierzat hodowlanych zalezato od ich masy: ,,Jek tluste stworzenie to
pickne. Tek kon jek i krowa"; ,,Krowa jek si¢ wychowala tlusta, taka ze ja wida¢ i wymi¢ ma
thuste, to sykowona. Tak samo i kon kazdy tadny jak dobze wychowany";(...) Krowa jak i kun

jak dobze wychowane, nie sterane, tluste, to jaka by nie byta mas¢, to tadne”??

. Szereg
przyktadow upodobania do pegkatosci wsrdod mieszkancéw okolic Ropczyc dostarczyt
S. Udziela. Pisal o poduszkach ,,wzdetych jak banie”, pekatych garnkach, wyros$nigtych
okragtych ,butkach chleba”, o nadymanych, nawarstwionych kobiecych strojach (nie tylko

aby okaza¢ bogactwo, lecz wiasnie, aby wzmoc wrazenie pulchno$ci)?*S. A. Fischer zwracat

29A. P. Kowalski, dz. cyt. 2013, s. 178.

230A . Dobrowolski, dz. cyt.,1895, s. 161.

BIT, Seweryn, dz. cyt., 1937, s. 68.

232J. Oledzki, Wota woskowe ze wsi Brodowe Lagki i Krzynowloga Wielka, "Polska Sztuka Ludowa — Konteksty”,
1960, 14,1, s. 8.

B3Tenze, Tradycyjne poglady na pickno przyrody w wypowiedziach chlopéw Kurpiowskiej Puszczy Zielonej,
Polska Sztuka Ludowa, 1963,t. 17, 2, s. 109.

24M. Drozd-Piasecka, Walory estetyczne najblizszego otoczenia postrzegane przez wspotczesnych mieszkarcéw
wsi lowickiej, Etnografia Polska, t. 35, 1991, z. 2, s. 106.

235]. Oledzki, dz. cyt., 1963, s. 108.

2368, Udziela, Poczucie piekna u ludu ropczyckiego, 1889, ,,Wista”, t. 3, s. 20.
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uwage, ze na Pomorzu, na t6zkach ,,uktada si¢ mozliwie wiele pierzyn i poduszek, bedacych

punktem ambicji kazdej gospodyni»?”.

2. Mirakularne i chromatyczne kryterium waloryzacji obrazow
2.1. Schemat mirakularny

Stefan Czarnowski podkreslal rolg, jaka odgrywaty w kulturze religijnej wsi obrazy
styngce taskami®*®. Tadeusz Seweryn pisat, ze ich ocena jest ,,z zasady dodatnia” mimo, Ze nie

realizujg ludowych kryteriow pigkna:

Lada wymuskany obrazek dewocyjny z r6zowa buzig w istocie wigcej podoba si¢ ludowi od wielu
cudownych ascetycznych i sczernialych Madonn $redniowiecznych. A jednak zadna kobieta wiejska
nie uzna pierwszych za pigkniejsze od drugich. Nadnaturalne bowiem warto$ci, jakie uprzytamnia
obraz cudowny, stajg si¢ dlan kryterium estetycznym, wiara jest dlan warto$ciag nadrzgdna w stosunku

do pigkna, a jednokierunkowoscia swa zawiesza subiektywne funkcje odczuwania i wladze osadu.
239

Stopien pickna zalezy wtedy od stopnia cudownos$ci obrazu™”.

Powyzszy fragment dotyka zlozonego zagadnienia religijno-estetycznych zasad
warto$ciowania obiektow majacych szczegdlng moc w opinii spolecznosci wsi. Wynika
z powyzszego, ze obrazy cudowne, cho¢ nie spetniaja ludowych norm pigkna, to
urzeczywistniajg akceptowalny wzor wizualny wymagany od obiektow kultycznych. Ponadto,
T. Seweryn zwraca uwage na wazng kwesti¢, mianowicie na zwigzek nadnaturalnych wartosci
z kryterium estetycznym. Spostrzezenie to warto rozwing¢. Celem niniejszego fragmentu
pracy jest proba okreSlenia ram tworzacych 6w estetyczny schemat mirakularny. Chodzi
o rozpoznanie funkcjonujagcego w imaginarium podmiotow kultury ludowej aprobowanego
wizualnego wzoru shuzacego do wyrazania cudowno$ci. Sformulowanie estetycznego
schematu mirakularnego nawigzuje do kategorii wrazliwosci mirakularnej zaproponowane;j
przez Andrzeja Hemke i Jacka Oledzkiego, ktora w duzej mierze dotyka istoty polskiej
kultury religijnej. Mozna by w tym miejscu poshuzy¢ si¢ kategorig form czuciowych, lecz
pojecie wrazliwosci mirakularnej wprost odwoluje si¢ do kontekstu cudownosci, o jakim jest

tutaj mowa. Wrazliwo$¢ mirakularna jest

cecha pewnego rodzaju osobowosci, jesli nie gleboko wierzacych, to gleboko uzaleznionych od
mnieman, zachowan, wreszcie obyczaju uksztaltowanego w modelu religijnosci, akcentujace

2TA. Fischer, Zarys etnograficzny wojewddztwa pomorskiego, Torufi 1929, s. 32.
2388, Czarnowski, dz. cyt., 1958, s. 91.
B9T. Seweryn, dz. cyt., 1937, s. 66.
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znaczenie autentycznych stanow taski i do§wiadczenia objawien (...) chodzi o znaczenie w strukturze
emocji tego szczegoOlnego stanu uwrazliwienia, wrazliwosci na niezwyklo$¢, niepospolito$¢ czy

chociazby osobliwo$¢, jednak funkcjonujaca w wyobrazni wiernych, uksztalttowanej przez pojecia

i symbole religijne (...)**.

Zdarzenia mirakularne rozgrywaja si¢ zatem rdéwniez na plaszczyznie przezy¢
wizualnych 1 na nich chcg skupi¢ uwage, a doktadniej na obszarze do§wiadczenia obrazow
mirakularnych. Okre$lajac pewne obrazy jako mirakularne bed¢ miata na mysli wszystkie te
wizerunki, ktore w przekonaniu jednostki lub wspdlnoty objawity swoja nadnaturalng istotg.
Proponowana tu definicja jest bliska kategorii znakow sacrum, ktora zostata interesujgco i
z wykorzystaniem obszernej dokumentacji etnograficznej przedstawiona przez Huberta
Czachowskiego?*!. Wérod takich obrazow znajdujg sie zarowno materialno-rzeczowe, jak i
w formie bardziej ulotnej rozmaite widzenia postaci / §wiatta’*2. Pierwsze z tych obrazow
w ludowych przekazach moga wystepowaé zaréwno w stadium aktywno$ci mirakularnej
(ukazywanie si¢ 1 znikanie, przemieszczanie si¢, promieniowanie blaskiem, wydzielanie
substancji: krwi i tez)*®, jak tez w stanie ,,spoczynku” (ktoremu jednak towarzyszy pamie¢
o zdarzeniach cudownych, czy tez che¢¢ ich wywotania). Drugi typ obrazéw objawia si¢
w formie fenomenow optycznych, takich jak: silny blask, tuna, ksztatty widziane jako postac,
jasniejace barwy dostrzegane na drzewach, szybach, dachach, wirowanie?** jasno$ci. Sg one
interpretowane jako epifanie dostgpne tylko dla jednostek lub dla wszystkich uczestnikéw
zdarzenia. W odniesieniu do doswiadczania swoistego dynamizmu wizerunkéw (w postaci
dostrzeganych fenomendéw ruchowych, wykonywanych gestow, wydzielania substancji)
mozna mowi¢ o animizacji cechujgcej mirakularne obrazy?*. Ten rodzaj do$wiadczenia
mozna okresli¢ jako charakterystyczny dla XIX-wiecznego, jeszcze

,hieuprzedmiotowionego” postrzegania rzeczy. Warto zwroci¢ uwage na dwie cechy

240A Hemka, J. Oledzki, dz. cyt., 1990, s. 12, 13.

241 H. Czachowski, Cuda, wizjonerzy i pielgrzymi. Studium religijnosci mirakularnej kovica XX wieku w Polsce,
Oficyna Naukowa Warszawa 2003, s. 115-132.

2420ledzki i Hemka zwracali uwage na odmienng specyfike zdarzen mirakularnych, zwigzanych z postacig Matki
Boskiej a innych zwigzanych z figurami. Te drugie zdaniem etnologa sa bardziej naturalistyczne: wizerunek
ptacze krwawymi 1zami, rusza poszczegdlnymi czg$ciami ciata (dz. cyt., 1990, s. 12).

243 Opracowania zwigzane z problematyka cudownych wizerunkow zob.: H. Belting, dz. cyt., 2010; D. Freedberg,
dz. cyt., 2005; E. Kocdj, Sacrum i 1zy. Fenomen placzacych ikon w wyobrazeniach religijnych w prawostawiu
(wybrane zagadnienia) w: Slavica Slovaca, Ro¢nik 50, 2, 2015, s. 140—-155; J. Tokarska-Bakir, dz. cyt., 2000,
s. 326-356.

24Wsrod Stowian wystepowalo przekonanie na temat igrajacego stonca. Uwazano, ze w pierwszy dzien
Wielkanocy skacze ono, trzgsie sig, ,,rucha si¢”, ,,skacze w nim baranek” (W. Lega, Okolice Swiecia. Materiaty
etnograficzne, Gdanskie Towarzystwo Naukowe, Gdansk, 1960, s. 123.) Sloncu (nazywanego réwniez przez
Stowian bogiem) oddawano cze$¢, klgkano przed nim, zdejmowano nakrycie glowy (KLS II 449451, 714).

245 T. Seweryn odnotowat podanie funkcjonujace w Zakowli (Chetmskie Podlasie), o tym jak rzezba Jezusa
Frasobliwego ozyta: Chrystus wstal, uniost rece i pobtogostawit wracajacych okaleczonych zotnierzy mowiac:
,1 ja bracia, przelewatem krew za ztoSci $wiata” T. Seweryn, W swigtkarni, ,,Tworczos¢” 1948, z. 3, s. 68.
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doswiadczenia epifanii uzaleznionego od panujacego w danej wspdlnocie wizualnego
kodu?*. Po pierwsze, liczne odnotowane objawienia postaci $wigtych z terendw polskich
sprzed XX w. to epifanie figur i obrazow Matki Boskiej z Dziecigtkiem. ,,Posta¢ Matki
Boskiej tak si¢ zespala w Polsce z jej malowanym wizerunkiem, iz normalnym Jej sposobem

objawiania jest objawienie sie¢ obrazu (...)"*".

Po drugie, jak pokazaty badania
K. Pigtkowskiej, w narracji wizjonerow dostepujacych widzenia Matki Boskiej relacjonowany
wyglad objawiajacej si¢ postaci musial przybiera¢ okreslony wzor, zgodny z kanonem
ikonograficznym?%,

Zanim przejde do prob okreslenia ,,sktadowych” owego schematu, odwotam si¢ do

podan na temat zdarzen mirakularnych zwigzanych z wizualnym objawieniem si¢ figury lub

postaci, koncentrujac si¢ jedynie na wybranych momentach numinotyczno-estetycznych.

2.1.1. Objawienie jasnosci i ruchu - obraz i posta¢

Siggajac do przekazéw na temat cudownych figur i obrazéw mozemy dostrzec, ze
fundamentalng role w rozpoznaniu §wigtosci — dziwnosci — niesamowito$ci obiektu/zdarzenia
odgrywato objawienie, czasem przemienienie obrazu lub postaci, promieniujgcych
,hiezwykla” $wiatloscig. Bijace blaskiem wizerunki ukazywaly si¢ w kanonicznych
przestrzeniach nad drzewami, rzekami, w ziemi, w kwiecie paproci. Zatem, do naocznego
wzoru wrazen skladajacych si¢ na ten rodzaj objawiania nalezy: ,,blask”, ktérego zrodtem jest
Ow obiekt?*,

Oto kilka przyktadoéw. Figur¢ Matki Boskiej Sianowskiej odnaleziono ,,nadziemskiem
jakiem$ blaskiem oblang: w krzaku paprociowym”?°, Wedlug podan, wizerunek Matki

Boskiej w Lipach (dzi$ cze$¢ Lubawy), objawi¢ si¢ mial w miejscu dawnego kultu

26[nteresujgca byta by odpowiedz na pytanie czy w polskiej kulturze religijnej XX i XXI w. wraz z ostabianiem
-animistycznej” charakterystyki wizerunkow $§wigtych, zanikaja opowiesci na temat objawienia si¢ materialnego
obrazu, a wzrastaja przekazy na temat objawiania si¢ postaci §wigte;j.

2473, Czarnowski, dz. cyt., 1958, s. 91; zob. np. J. Fankidejski, Obrazy cudowne i miejsca w dzisiejszej dyecezyi
chelminskiej: podiug urzedowych akt koscielnych i miejscowych podan, Pelplin, 1880.

248K . Pigtkowska, dz. cyt., 1994, s. 88.

2¥Wiosng 1802 . figura Matki Boskiej Bolesnej, stojaca na stupie przy drodze w Borkowie, poczela jasnie¢
,nadzwyczajna $wiatloscia”, rozpowszechniajaca si¢ wies¢ o udzielanych przez Matk¢ Boska w figurze taski,
$ciggala czcicieli, ale rowniez sceptykow. Po $nie jednego z kaplanow w pobliskim Pelplinie, ktory miat
widzenie zwigzane z owg figura, postanowiono ja przenie$¢ do kosciola w Nowej Cerkwi — miato to miejsce 13
czerwca 1802 r. (A. Fridrich, Historye cudownych obrazow Najswietszej Maryi Panny w Polsce, t. 1.,
Wydawnictwo Towarzystwa Jezusowego, Krakow 1903, t. 1, s. 294-295). W Zegocinie znajduje si¢ obraz
Najswietszej Panny, ktory, jak podaja akta komisji badajace cudowno$¢ obrazu, wedlug swiadkéw ,,mienit si¢
cudownie i przybierat kolor biatego alabastru, lub jasniat nadziemskiem $wiatlem” (Tamze, s. 78); wizerunek
Matki Boskiej w Grodzisku (Wielkopolska), ,,przedziwng $wiattoscig jasnie¢ poczal” (Tamze, s.126).

20Tamze, s. 320.
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przedchrzescijanskiego nad lipa ,,zaraz przy maléj struzce, ktora plynie przez miasto, ukazata
sie jasno$¢ wielka, i t¢ figure cudowng tam znaleziono?®!'. Nad lipami, w $wiatlosci, ukazaé¢
sie miat takze obraz Matki Boskiej w Legach?2,

Inna figura Matki Boskiej w wielkiej jasnosci objawila si¢ nad Drwegcg w Lakach (dzi$
Laki Bratianskie). Ujrzaty ja pasace nad rzeka dzieci: ,,Naraz bardzo si¢ przelekty, bo pigkny
jaki$ obraz ukazal si¢ na rzece, caty byt wielkg jasnoscig otoczony i stat prosto jakoby zywy.
A z czego si¢ najbardzi¢j dziwily, bylo to, Zze ten obraz widocznie naprzeciwko wody
ptynat”23,

Z ziemi zostata wydobyta m.in. gotycka figura Matki Boskiej Bolesnej znajdujaca si¢
dzi$ w Ko$cierzynie?>*, czy tez wyorana przez rolnika figurka Matki Boskiej Gidelskiej. Oto
fragment pie$ni dziadowskiej z Lubelskiego: ,,O Matko Boska Gidelska / obronicielko
anielska, /wielgie's cuda uczynita, / Ty$ sie¢ w roli objawita. / (...) Obejrzal si¢ w prawag
strong, / dojrzat obraz i korone. / Na siedem lat w skrzyni¢ schowat, / do zakonu zna¢ nie
dawal, / (...) Przyjat sobie stuzebnice, / jako boska mitosnice. / Ta do skrzyni otworzyta,
/ jasno$¢ wielga uderzylta. /Gospodarzu, zle u ciebie, /koscielng rzecz kryjesz w siebie. / Tak
sie wieldze radowata, / do zakonu zna¢ dawata (...)"2.

Pod koniec XIX w. ksiadz Jakub Fankidejski, badajac histori¢ swietych wizerunkoéw
1 miejsc diecezji chetminskiej, pisat o ,,taskawym” obrazie Jezusa Ukrzyzowanego z kaplicy
pod Koscierzyna, o ktorym opowiadano, ze bita z niego jasno$¢. Badacz rozpytywal

miejscowych o szczegdty owego blasku. Jeden z rozmoéwcodw wspomnial o strézu miejskim

Ten mi nieraz powiadal, ze w nocy $wiatto widywat. Jednego razu szedlem z nim pospot na ulicy
z ciekawosci, zeby mi to lepi¢j wyttdomaczyl. Kiedysmy staneli w poblizu kaplicy, mowit: Tu ztad
bardzo dobrze widziatem jasno$¢. Myslatem, Ze si¢ co pali, albo ze tam kto jest w kaplicy, bo ludzie
juz spali. Poszedtem wigc blizéj na cmentarz, zeby si¢ przekonac, ale wtedy jasno$¢ zniknetla, i nikogo

nie spostrzegtem, chocem obszed! catg kaplicg™.

Mieszkanka Koscierzyny, ktéra za miastem hodowata kapuste¢ mowita: , Kilka razy

trafito mi si¢ we wieczor, gdy juz bylo ciemno, i8¢ 1 przynies$¢ pare gldwek do potrzeby. Tom

1 Tamze, s. 21-22.

22Tamze, s. 102.

253 Tamze, s. 33.

2548, Baracz, Cudowne obrazy Matki Najswietszej w Polsce, naktadem autora, 1891, s. 115.
3SDWOK 17, s. 13.

256J. Fankidejski, dz. cyt., s. 17.
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si¢ bardzo dziwita: bo jakem przechodzita podle kaplicy, widzialam jasno$¢ wielka, cho¢ tam
nikt nie byt”2"’.

W 1 pol. XVIII w. w Wardengowie miata ukaza¢ si¢ Matka Boska przy krzyzu. Jak
podawat §wiadek zdarzenia — ,,widze, jasno$¢ wielka! . . . zlagktem si¢ i poszedlem na strong;
znowum si¢ wrocil, o$mieliwszy si¢: az obraz okragly na blasze Naj$wietsz¢) Panny
1 $wiatlo$¢ nad nim! Laszczka, ktoérg mialem w reku, cheiatem go przewrdcié, alem si¢ zlgkt

258 Blask bil rowniez z wizerunku §w. Antoniego Padewskiego w Zurominie,

1 odstgpitem
z obrazu Matki Boskiej w Dabrowce Kos$cielnej?*®, Matki Boskiej w Rywaldzie w Bozej
Megce umieszczonej i z wielu innych wizerunkow?°,

Drugim typem epifanii spotykanym w kulturze typu ludowego sa wizualne objawienia
postaci Maryi. Ukazywata si¢ jako posta¢ pozbawiona konkretyzacji w formie figury lub
obrazu.

W przeddzien $wieta Matki Boskiej Zielnej 14 VIII 1926 roku w Shupi Wielkiej pod
Sroda kilkoro dzieci zbierato ziota i kwiaty do po$wiecenia. O zmroku w drodze powrotnej do
wsi jedno z nich zobaczyto w poblizu drzew, niezwykla postac. Nastepnie reszta dzieci takze
ja dostrzegta i rozpoznali w niej Matke Boska. W kolejne dni dzieci powracaly miejsce
objawienia, gdzie widzenie mialo si¢ powtarza¢. Z dzie¢mi zaczgto przychodzi¢ coraz wigcej
0sob, w tym doro$li. Mowiono, ze udawano si¢ ,,jakby na msz¢ $wieta, odprawiang przez

dzieci”2¢!

. Wérod widzacych byla réwniez dorosta kobieta. Dwaj chtopcy widzieli jasno$¢
1 korong. W czasie widzenia wizjonerzy wznosili ztozone r¢ce ku czotu lub zapadali jak
gdyby w sen czy zachwyt. Dopiero po ktérym$ dniu zaczgli stysze¢ co méwila owa postac.
Miejsce, w ktorym miato dojs¢ do zjawienia si¢ postaci zaczg¢to przybiera¢ wotami
(obrazkami, rézancami, kwiatami). Zostat tam stworzony ottarzyk z figura Matki Boskiej,
przed ktora palono $wiece. Obrywano liscie czeres$ni, przy ktorej miat si¢ dokonaé
objawienie. Piecz¢ nad dogladaniem figurki ofiarowali si¢ trzymac¢ chtopcy, ktorzy widzieli
blask i korong. Czekano na cud i wierzono, ze ma si¢ on dokona¢ 8 XII, w dniu §wigta Matki

Boskiej. Liczono na to, ze epifanii dos§wiadcza wszyscy zgromadzeni, ze wytry$nie cudowne

zrédlo 1 zakwitnie czere$nia, na ktorej widziano wczesniej postaé. Kult zaczal si¢ rozrastac i

257J. Fankidejski, dz. cyt., s. 17.

258 Wotalem potém na chlopca drugiego, aby tez obaczyl ten obraz i $wiatto$¢; przyszedt tenze chtopiec, ale nic
nie widzial, bo si¢ w dziurke¢ mala zaraz w ziemig skry!”. Jak podaje Fankidejski, informacje na temat zdarzenia
— sprawozdanie z biskupiej komisji, prawie dostownie przywotlat z pelplinskich materiatow archiwalnych
(Tamze, s. 149-150).

29T, Seweryn, dz. cyt., 1937, s. 53.

260np. J. Fankidejski, dz. cyt., s. 92, 102.

2613, Btachowski, S. Borowiecki, Epidemja psychiczna w Stupi pod Srodg, ,Rocznik Psychjatryczny”, z. 7, 1928,
s. 182.
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powigkszaé. Wizjonerzy na zyczenie proboszcza zostali poddani badaniom psychiatrycznym
w klinice w Poznaniu. Intensyfikujacy si¢ ruch pielgrzymkowy do Shupi zaczat przenikaé
sceptycyzm, ktory zostal wzmocniony zarzadzeniem proboszcza o przeniesieniu figury
z miejsca, w ktérym miata sie objawi¢ Matka Boska, do kosciota w Srodzie.

Zdarzenia mirakularne z okresu powojennego w XX w. badat m.in. J. Oledzki wraz
z A. Hemka. W 1958 r. na Nowolipkach w Warszawie, na kopule ko$ciota, widziana byta
intensywna pos$wiata, w ktorej dostrzegano posta¢ Matki Boskiej. Posta¢ widziana byla
w roznych strojach: gdy zjawila si¢ milicja, jej ubior byt ciemny. W Zdziarze Wielkim
(w 1954 1ub 1955 r.) cud dotyczyt kapliczki, ktéra wykazywala czynnosci zyciowe (widziano
tzy, krew i ruch ciata)?%2. W Radziejowie (1958 lub 1959 r.) Matka Boska miata si¢ ukaza¢ na
polu (jako pani ubrana na bialo), na drzewie (siedziata na galezi, na krzesle, albo stata),
niektorzy widzieli blask, inni méwili, ze objawita si¢ cata w kwiatach?®3,

Elementem mirakularnego scenariusza byl nieraz motyw powracania figury na
wybrane przez nig miejsce. Motyw takiego cudownego przemieszczania si¢ obiektu
intepretowany jako interwencja samego obrazu (jego decyzja, na temat miejsca, w ktorym
,chce”, aby oddawano mu cze$¢). Spotykamy go, m.in. w podaniu z pow. $remskiego

w Wielkopolsce. Obraz Matki Boskiej mial objawi¢ sig:

Na gorze w gestwinie boru, nad kamieniem, na ktérym wyryte byty stopy Matki Boskiej, pokazat si¢
jej obraz a nad obrazem tuna $wiatla. Ludzie obaczywszy go, dali o tem zna¢ do ksigdza w Ksigzu
i sluga bozy kazat obraz odprowadzi¢ w processyi do ksigzkiego kosciota. Wkrotce jednak obraz znikt
z kosciota - i znowu tuna oden, sprowadzila ludzi na dawne miejsce, skad go powtornie
odprowadzono do Ksigza. Gdy i po raz trzeci uciekl w to samo miejsce wtedy wybudowano tu
kapliczke z drzewa i w niej umieszczono obraz wraz z kamienng jego podstawa.

W dalszej kolejnosci wybudowano kosciol, w ktérym umieszczono ,,obraz stynacy

264

cudami”, a kamien zostal wmurowany w §cian¢***. Podobny watek znajdujemy w opowiesci

ze wspomnianych Lip:

(...) nie wiedzieli zdziwieni mieszkancy, gdzie t¢ cudowng figur¢ podzia¢, bo zaraz obok stata owa
lipa, pod ktora wtasnie poganie swoje ofiary i biesiady odprawiali. Wzigli wiec obraz i zaniesli
uroczyscie w procesyi do fary (...) Ale tu nowe cuda: bo Matka Najsw. nie pozostala u fary prawie ani

na moment, tylko na stare miejsce do Lip, zkad wzieta byta, powrdcita®,

262A, Hemka, J. Oledzki, dz. cyt., 1990, s. 9.
263Tamze, s. 10.

264 DWOK 9, s. 38.

265], Fankidejski, dz. cyt., s. 21-22.
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Takze w przypadku cudu w Srodzie doszto do przemieszczenia figury: 8 XII 1926
roku, po odprawieniu modlitw przez proboszcza, w uroczystej procesji figura (postawiona
w miejscu objawien), wbrew oczekiwaniom zgromadzonych, zostala przeniesiona do
kosciota. Procesja liczyta 40 tys. osob. Pomimo wzglednie krotkiej trasy peregrynujacy
dotarli do celu dopiero pod wieczér. Powodem opodzniania pochodu byly liczne wizje, ktorych
doswiadczali wizjonerzy (byto ich juz wowczas trzynastu). Po dotarciu do koSciota,
odprawieniu modlitw, gdy wigkszo$¢ pielgrzymow si¢ juz rozeszla, okazalo si¢, ze zaginela
figura. Sprawcag zniknigcia miat by¢ jeden z wizjoneréw, a precyzyjniej rzecz ujmujac, sama
Matka Boska, ktora nakazata wizjonerowi przeniesienie figury na miejsce objawienia — co
ten, postusznie uczynit. Gdy wies¢ dotarta do proboszcza, kazat on zwréci¢ figure, grozac

wezwaniem policjiZ6®,

2.1.2. Zjawy

Do odmiennie waloryzowanego, lecz wykazujacego szereg cech wspolnych z wyzej
oméwionymi zjawisk, nalezatlo objawianie si¢ postaci wigzanych z $wiatem chtonicznym.
Nawiedzajace zjawy ukazywaly si¢ w okreslonej przestrzeni i czasie. Mialy rozpoznawalny
wyglad (posta¢ materialng, lecz tylko czasem dostrzegalng). Jedna z cech istot demonicznych
byla ich niewidzialnos$¢, a jednocze$nie zdolnos¢ do ukazywania si¢ ludziom w wybranych
okolicznosciach?®’. Na Kaszubach duch domowy Bozé wosc objawial sie w postaci glosu
ostrzegawczego przed nadchodzacym niebezpieczenstwem ($miercig, pozarem, chorobg).
Nieraz mozna bylo go zobaczy¢ w postaci ubranej na biato kobiety z dtugimi wlosami?®®, Na
Pomorzu, nawiedzajaca kobieca posta¢ utozsamiana byla réwniez z potudnica (pdtnjica).
Zjawiala si¢ ona na polach w potudnie, ale takze wedrowata przez lasy i niwy wraz
z towarzyszacym jej wilkami i duzymi psami. Jej wyglad budzit odrazg. Znany byl roéwniez
inny typ potudnicy, ktora objawiala si¢ pod postacia pigcknej kobiety w biatej szacie ze ztotym
paskiem. Zadawala napotkanym zagadki, a gdy uzyskala odpowiedz, to udzielata cennych
rad, a w innym wypadku zabijata (poglad ten wystepowal na Kaszubach i w Wielkopolsce)?®.
Pojawiac si¢ tez mogta jako naga dziewczyna z wieficem na gltowie, ktdra objezdza na biatym

koniu pola. Miejscom, ktére nawiedza przynosi urodzaj i chroni je przed ztymi duchami. Te

2660pis reakcji na objawienie sic Matki Boskiej, sporzgdzone zostaly przez psychiatrow badajacych wizjonerow.
S. Blachowski, S. Borowiecki, dz. cyt., 1928, s. 176—185.

267K LS 11 610; Z. Libera, dz. cyt., 2016, s. 565-570.

268F, Lorentz, Zarys etnografii kaszubskiej, w: Kaszubi kultura ludowa i jezyk, Pamietnik Instytutu Baltyckiego;
t. 16. Seria Balticum, z. 8, Torun 1934, s. 108.

269Tamze, s. 106, 2009.
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pola, ktore omija sa nieurodzajne. W przypadku stabych plonéw moéwiono 7o pewno
potudnica omija nasze pole*™.

Zgodnie z przekonaniami ludowymi ducha rozpozna¢ mozna kilkoma zmystami: moze
by¢ przez chwile widzialny, np. jako jasna posta¢ (matego wzrostu), a nastepnie znikng¢?’!;
bywa rozpoznawalny poprzez iskrzenie sie?’? ; duch moze tez dziata¢ za pomoca dotyku oraz
odczucia temperatury — ,,ztapata mnie za r¢gke [dusza matki — przyp. M. D.] i poczutam

zimno 73,

Z perspektywy nauczania prowadzonego przez kaznodziejow ten rodzaj
nawiedzenia zjaw, obrazoOw wymagal egzorcyzmoéw. Natomiast z punktu widzenia kultury
wsi, mimo budzacego si¢ w ludziach Igku, nierzadko pozadane byto zawarcie odpowiedniego
uktadu ze zjawami. Te wizerunki, czy postaci (zjawy, diabty, dziady, Smieré) w powszechnej
opinii cechowala ambiwalencja. Mialy one w sobie z jednej strony zlowieszcza moc

wynikajaca, m.in. z kontaktu z zaswiatami, z drugiej, dysponowaly nieosiggalng dla istoty

ludzkiej sprawczoscia, ktorej mogly udziela¢ w zamian za pewne ushugi.

2.1.3. Plastyczne ramy umozliwiajace uobecnianie sacrum — kapliczka i sanktuarium

Jak pokazalam wyzej, do elementéw wizualnego scenariusza objawienia postaci lub
obrazu, ktore sa kulturowo uchwytne i przetwarzane, nalezy wysoko waloryzowany blask
oraz dynamizm postaci lub obrazu, ktory w uproszczony sposéb mozemy okresli¢, jako
pojawianie si¢ i1 znikanie fenomenu. Powyzsze skladniki zdaja si¢ mie¢ swoje paralele
w materialnej postaci kreowanej przestrzeni objawienia.

Widzenie, lub $wiadectwa na jego temat, sklanialy do skonkretyzowanych gestow
poboznosciowych. W miejscach objawien oraz w przypadku cudownych zdarzen, zwlaszcza
przemian wizerunkoéw (krwawienia, wylewania tez, oleju), palono §wiece, sktadano kwiaty,

274

wota*’%, przyczepiano obrazki, stawiano ottarzyki / kapliczki z figurami.

20SGK IV 122 (stowo p’olrica, uzywano rowniez na okreslenie dzikiej jabtoni lub gruszy), por. podlaskie
obchody poél z krélewng (DWOK 28, s. 87; S. Dworakowski, dz. cyt., 1964, s. 102; Z. Gloger, Rok polski
w Zyciu, tradycyi i piesni, Jan Fiszer, Warszawa, 1900, s. 226) oraz germanska praktyka obwozenia bogini na
wozie Nerthus (Tacyt, Germania, 40).

21'W. Lega, dz. cyt., 1960, s. 129.

2KLS I 611.

213W. Lega, dz. cyt., 1960, s. 129.

2“Dodajmy, w materialno-rytualnej formie wrazliwo$¢ mirakularna znajdowala (i do tej pory znajduje) swoj
wyjatkowy wyraz w postaci wotdow proszalnych i dzigkczynnych (dawniej glownie plastycznych, wspotczesnie
réwniez pisemnych). Owa materializacja §wiadomos$ci mirakularnej wyraza nadziej¢ na cudowne zdarzenie albo
jest ich prowokacja (proszalne) lub ,,dokumentacjg” juz zaistniatego cudu (dzigkczynna) J. Oledzki, dz. cyt.,
Swiadomosé, ,,Polska Sztuka Ludowa — Konteksty”, t. 43, 3, s. 147-157. Wota stanowia, na co zwracal uwage
Olgdzki, niezwykle cenne Zrédto informacji na temat tego rodzaju kulturowego uwrazliwienia (A. Hemka,
J. Oledzki, dz. cyt., 1990, s.13).
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Zanim przejd¢ do omoéwienia elementow potencjalnego wzoru ikonicznego
dotyczacego epifanii, warto przytoczy¢ ustalenia Krystyny Pigtkowskiej na temat sily
wizualnego kodu, ktory okazuje si¢ w pewnym sensie nadrz¢gdny wobec doswiadczenia
epifanii lub inaczej: to on formuje aprobowany wizualnie przekaz na temat objawienia.
Badaczka analizujac kulturowe uwarunkowania objawienia, ktoérego dozna¢ mial Stanistaw
Slipek w latach 80. XX w., wyodrebnita wizualne aspekty owej epifanii oraz ptynace z jej
ikoniki konsekwencje. Wsrod elementéw wizualnego kodu owego widzenia wymienita: wiek
objawiajacej si¢ Maryi (mtodos¢), sposob ubioru (suknia i plaszcz, szaty biate lub biekitne),
atrybuty (rézaniec z krzyzem: ,(...) bardzo blyszczagcy Pan Jezus”, korona®’>.
»(-..) w sakralnych tekstach wizualnych kultury typu ludowego pozostaje to, co w ogdle byto
semantycznie wazne?’®,

Konsekwencja zdarzenia bylo ukonstytuowanie sakralnos$ci okreslonej przestrzeni:
ogrodzenie terenu, na ktorym miato miejsce objawienie, zawieszenie kapliczki na drzewie,
w ktorej umieszczono figure Matki Boskiej. Epifanie mialy swoja kontynuacj¢ w postaci
praktyk rytualnych (palenie $wiec przy kapliczce, sktadanie kwiatow 1 innych wotdw)
przybieraly werbalng forme¢ wyrazu. Z czasem budowano narracj¢ wokol zdarzen, ktoére
wkraczaly na tory kanonicznego scenariusza mirakularnego. Relacjonowanie owych zdarzen,
a co istotne, ich wizualnej warstwy, takze przybieralo posta¢ kulturowo aprobowanego wzoru,
ktéry pozwalat na identyfikowanie owych fenomendéw z obecnoscig istot nadprzyrodzonych,
bedacych dowodem owej cudnosci?”’. Pigtkowska zwrdcita uwage na intrygujace zjawisko,
jakim byta potrzeba korzystania przez wizjonera z opisow objawien maryjnych do stworzenia
adekwatnego raportu z wlasnego widzenia. ,,Osoby, ktore dostapity wizji (...) mogly podlegac
tylko takim wrazeniom wizualnym, w jakie wyposazyta ich kulturowa »zdolno§¢ widzenia,
obejmujgca zarazem sposob, forme jak i tre$¢ znakow wizualnych™?78,

Wizualny aspekt objawienia jest zatem uzalezniony od $cisle okreslonego wzoru,

ktory przyzwala jedynie na fundamentalne®”® asocjacje wygladu postaci $wiete;j.

(...) w przypadku epifanii, mamy do czynienia z rygorystycznym kodem wizualnym, ktory silg rzeczy
musial zosta¢ przeniesiony na formul¢ uobecniania objawiajacej si¢ postaci. W powieszonej na

25K Pigtkowska, dz. cyt., 1994, s. 89.

276Tamze, s. 90.

277Tamze, s. 91-93.

28Tamze, s. 88.

2797 daniem badaczki, inaczej niz w rygorystyczny kodzie uruchamianym w odniesieniu do epifanii, kanoniczny
kod wizualny wygladu postaci $wigtych pozwala na wigksza wariantywnos¢ K. Pigtkowska, dz. cyt., 1994, s. 90.
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drzewie przeszklonej kapliczce (...) zostala umieszczona figura Matki Boskiej w bialej szacie
i niebieskim plaszczu®®*’.

Badaczka dodaje, ze nie mogt jej wykonac¢ rzezbiarz ludowy, gdyz ludowe wizerunki
nie nalezaty juz do zakresu religijnego kodu kulturowego. Wyglad figury byl konsultowany
z samg Matka Boska, co $wiadczy o u§wieceniu wizualnej warstwy obiektu.

PrzejdZzmy teraz do zagadnienia plastycznej oprawy zdarzen mirakularnych oraz
panujacego w $wigtyniach wizualnego kodu. Na wstepie warto wspomnie¢ o odnotowanej

przez S. Udziele specyfice upodoboan w sferze sensualne;j:

Nabozenstwo tem bardziej podoba si¢ ludowi tutejszemu, im silniej dziata na zmysty. Gdy w kosciele
goreja niezliczone §wiatta, ottarze 1$nig si¢ od zlota i purpury (wzrok — dym kadzidet sinym obtokiem
wzbija si¢ pod sklepienia i wonig jalowcu zapetnia $wigtyni¢ (powonienie) — organy grajg przy
przerazliwym odglosie bgbna, wrzasku piskliwego klarnetu i starej, falszywej trabki, dzwony bija,
a do tego strzaty mozdzierzowe wstrzasaja powietrzem (stuch), wtenczas lud unosi si¢ nad pigknoscia
nabozenstwa, a wrociwszy do domu, dhugo jeszcze opowiada o tych picknosciach?®'.

W Nawrze pod Toruniem,

Przez pig¢ lat widywano czasami wielka §wiatlos¢ w kosciele, tak, ze ludzie kosciot oblegali. »Nieraz
w nocy (pisze wspomniany proboszcz Nawry) zbudzony wbiegalem do kosciota, bo zdawalo sie, ze

tenze wewnatrz ptonie, ale wszedtszy do kos$ciota niczego nie znalaztem«. Zdarzenia te spowodowaty
282

Kruszynskich, ze ztozyli 1500 zlp. jako fundacy¢ na wieczng lampg przed obrazem Naj$w. Panny .
Fenomeny $wietlne w postaci przedziwnego blasku bijacego z cudownych obrazéw
mialy niejako swoje przedtuzenie w postaci palonych lamp. W przypadku sanktuariow
oprawa przechowywanych tam obrazéw koresponduje z dos§wiadczaniem blasku i dynamizmu
podczas objawienia. Rowniez utrwala ona przezywanie epifanii. Jest funkcja i spelnieniem
oczekiwan ufundowanych na kulturowo skonstruowanym wzorze mirakularnym. W sktad
owe] wizualnej oprawy wchodza: palace si¢ §wiece, blyszczace wota, sukienki i korony.
Nieposlednia rolg, wzmacniajacag owo doswiadczenie, mogly peli¢ réwniez niezwykle
popularne zastony i zasuwy?®’. Umozliwialy one wielokrotne pojawianie si¢ i znikanie

obrazu?®* sprzed oczu wiernych.

289Tamze, s. 91.

8IS Udziela, Religja i modlitwa u ludu ropczyckiego, ,,Wista”, t. 3, 1889a, s. 592-593.

282palgca sie lampka, miata spowodowaé pozar kosciota, w wyniku ktérego nie doszto jednak do strat, gdyz
w przedziwny sposob udato si¢ ugasic ogien. A. Fridrich, dz. cyt., s. 286.

283Na podobiefistwo do$wiadczenia obrazu wylaniajacego sie zza zastony oraz objawienia zwrécita uwage
Agnieszka Bednarek pisala: ,,Obraz oslaniajacy wytwarza dystans migdzy wyznawcami a obiektem kultu,
sprawiajac, ze nie jest on dostgpny dla wiernych w dowolnej chwili. Obcowanie z nim jest uzaleznione od
stosownych z gory wyznaczonych warunkow, zatem bardziej przypomina o b j a wi e n i e odkrycie (do tego
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Obraz Matki Boskiéj [Swarzewskiej — M.D.], przed ktorym osobne cztery $wiece si¢ pala, jest wtedy
odstoniety: lud obecny, kiedy zasuwe podnosza, wedlug starodawnego zwyczaju, na podobe, jak to

czynig teraz w Gietrzwaldzie, uczci cudowng Matke Najsw. glebokim uktonem albo téZz niskiém

przykleknieniem; to samo czyni i przy koncu nabozenstwa, kiedy obraz zasuwajg™®.

Rowniez wspotczesnie owa oprawa silnie oddziatuje na przezycia pielgrzyméow:

Ztota duzo, duzo akcentow tych ztotych jest. K.: Czerwien, takie zloto te... Takie bordo. M.: No tak
i ma takg ciemng tg twarz, z tg blizng. (...) M.: No czasami to [ciemno$¢ postaci Matki Boskiej na
jasnogorskim wizerunku — M. D.] troszeczke jest takie... to takie przerazajace K.: Czasami za ciemne
juz. M.: No. Ale mi si¢ wydaje, ze w Czestochowie, jak jest odstonigcie Matki Boskiej, to jest chyba
jasniejsza troche, czy nie? K.: Nie, nie... M: Moze oni tak pod$wietlaja Ja, nie wiem... Mi si¢ wydaje,
ze Ona jest jasniejsza. Bynajmniej jak byliSmy na tym odstoni¢ciu Matki Boskiej, takie czu¢ to cieplo
tam, nie? Czu¢, to takie pala strasznie cieptem, az to cigzko opisa¢. Nie wiem, czy to w naszych

glowach to siedzi. Znaczy mi si¢ wydaje, ja wierze w Matke Boska i Pana Jezusa, dlatego ja wiem,
286

ze...K.: To jest moc. M.: Jest moc tego (...) Naprawde, bardzo duza moc™".

Wysoko umieszczane obrazy i figury, niektore niewielkich rozmiarow,?8” nie zawsze
byly dostepne dla oka pielgrzymoéw. Wyrazne ujrzenie cudownego obrazu byto czasem wrecz
niemozliwe. Walter Benjamin podkreslat, ze warto$¢ kultyczna nie pociagala za soba wartosci
ekspozycyjnej?®®. Nie mozna jednak zbagatelizowa¢ wizualnej strony obiektow stuzgcych
kultowi. W przypadku obrazéw znajdujacych si¢ w sanktuariach to, co mogto stanowi¢
podstawe ich wizualnego do$wiadczenia, obudzonego zachwytu lub zdumienia, to takze zarys
postaci oraz owa bltyszczaca oprawa, na ktérg sktadat si¢ nimb, sukienki, wota, palace si¢
$wiece. Sanktuaryjne sensualne do$wiadczenie pielgrzyméw moglo zazgbiaé si¢ z ogladem
sprzedawanych wizerunkéw dewocyjnych. Wspomniane juz sukienki, korony, wota, a takze
dosztukowane do oprawy wizerunku zlocone promienie, nimb otaczajacy cala postaé (np.
Matka Boska Swarzewska, Gidelska), niejednokrotnie stawaly si¢ niemalze konstytutywnym
elementem w doswiadczeniu plastycznego schematu mirakularnego. Co istotne, nie chodzi

jedynie o wizerunki doswiadczane w sanktuarium, lecz takze ich kopie, nierzadko

nawigzuje czynno$¢ odstaniania) niz przedstawienie (Przedstawi¢ Tajemnice. Ikonosfera i ikonografia
kaszubskich kapliczek — analiza wybranych przykiadow, w: Mala architektura sakralna Kaszub, red.
K. Marciniak, Muzeum Narodowe w Gdansku, Gdansk 2016, s. 183).

284praktyka umieszczania obrazoéw i figur za zasuwg w kosciolach jest silnie rozpowszechniona zob. np.
J. Fankidejski, dz. cyt., 1880, s. 2, 7, 13, 16, 26, 32, 63, 76, 83, 92, 97,103, 106, 113, 127, 129, 134, 141, 155,
156, 157, 159, 160, 234.

285Tamze, s. 79.

286 BT 2019/5, gm. Smotdzino, K — kobieta. M — mezczyzna, ok 30 1.

287 Np. Figura Matki Boskiej Gidelskiej

288W. Benjamin, Dzielo sztuki w epoce mozliwosci jego technicznej reprodukcji, w: Aniol historii: eseje, szkice,
fragmenty, red. Ortowski H., ttum. K. Krzemieniowa, Wydawnictwo Poznanskie, Poznan, 1996.
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wyposazone W owe ,,integralne dodatki” (,,blask” / promienie i wota, kwiaty). Ten rodzaj
integralnego dos$wiadczenia wizerunku $wigtego wraz z jego oprawa dobrze wyraza

wypowiedz kolejarza z Ploniska — rozmowcy Jacka Oledzkiego:

Wkrotce jak go powiesitem nad tozkiem, sam si¢ odnowil [0 wizerunek Matki Boskiej Czerwinskiej —
M. D.]! Kiedy zaczatem si¢ pierwszy raz mocno modli¢ i gorgco plakaé, to widzialem promienie,
ktore bily od Matki Najswictszej. Zobaczylem kwiaty czerwone, kwiaty zielone. Przeistaczaly sig.
Jasno$¢ siggata do Sciany i na lipki w donicach, znajdujace si¢ w pokoju. A na obrazie byly drobne
czerwone, zielone, raz takie, raz takie. I rano spojrzatem i zobaczylem, ze obraz jest odnowiony. Sam
si¢ odnowil. A myslatem, jak go kupitem, jak go odnowi¢. I dzisiaj, kiedy sam jestem w ciszy,
przewaznie o dwunastej w nocy, to promienie bijg z obrazu i pojawiajg si¢ na nim kwiaty czerwone...
Modlg si¢ o 12, bo to jest godzina duchow ztych i dobrych. (...) Na lewym rogu obrazu jest taki
zaciek, a na prawym zeszto i w tych miejscach rowniez widz¢ promienie... Widze tez Krola Jegiette
(jest to na sukience srebrnej M. Boskiej ukazany wizerunek fundatora — JO) na koniu z chorggwiami

(zalamania i ornament kwiatowy sukienki — JO). A tam — pokazuje palcem — sa dwa miecze zdobyte
289

przez Jagielte od Krzyzakow (w istocie s3 to wota — wyobrazenie nog — JO)™".

Jasno$¢ uktadajaca si¢ w ksztatt nimbu, mandorli lub promieni, dostrzeganie postaci
odzianej w szaty, czasem o zmiennej kolorystyce, otoczonej kwiatami, a takze wspomniany
juz dynamizm przemienienia niewidzialnego w widzialne, zdaje si¢ mie¢ swoj odpowiednik
w kapliczkowej, sanktuaryjnej, a takze domowej oprawie wizerunkéw. W miejscach objawien
(re)kreowano dramaturgi¢ i scenografi¢ objawienia postaci lub wizerunku: budowano
kapliczki, ottarze, otaczano je ptotkiem i co wazne, organizowano czuwanie. W sanktuariach
sktadano wota (woskowe, metalowe, §wiece, kwiaty). Swiece oraz $wiecace wota wzmagaja
blask obrazu, kwiaty przyniesione w darze odpowiadaja obecnosci roslin, w otoczeniu
ktérych widziany mogt by¢ zarys postaci. Zmieniane suknie-wota w $wiatyniach jak gdyby
odpowiadaty zmieniajacym si¢ kolorom szat objawiajacej si¢ Matki Boskiej. Dynamizm,
ktorego dostarcza ceremonia odstaniania i1 zastaniania obrazu, odpowiada (nie)regularnie

1290

zjawiajacej si¢ postaci $wigtej=”’. W domach, dla najbardziej czczonych wizerunkow,

tworzono oltarzyki, przystrajano obrazy poztotka, palono przy nich §wiece, stawiano kwiaty.

2.1.4. Swiatlo baroku

Zwyczaj ,przystrajania” obrazéw wotami, metalowymi lub tkanymi sukienkami
rozkwitl w czasach baroku. Owa blyszczaca oprawa obrazu stanowita integralny element
doswiadczenia wizualnego pielgrzyméw odwiedzajacych sanktuaria. A. Kunczynska-Iracka

pisala:

9], Oledzki, dz. cyt., 1989, s. 152-153.
290 A, Bednarek, dz. cyt., 2016, s. 183.
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Taka konwencja przybierania obrazéw cudownych utozsamilta si¢ w oczach chlopow z pojeciem
cudownego wizerunku i znalazta wyraz plastyczny w malarstwie ludowym, szczegodlnie

w Czgstochowie. Bogactwo dekoracji doskonale pasowato do wspomnienia o wspaniatosci
291

pielgrzymiej podrozy i podkreslato, iz sa one kopiami wizerunkéw o cudownej mocy™ .
W Czgstochowie, zdaniem T. Seweryna, najdtuzej utrzymat si¢ rgcznie malowany typ
wizerunku, wlasnie z pozlacanymi tj. wysadzanymi szatami*®? (ten typ ornamentacji

nasladowal nakladane na obrazy cudowne metalowych koszulek)?*?

. Pozlacane obiekty
cieszyly si¢ upodobaniem spotecznosci wsi. O ludnosci okolic Ropczyc Seweryn Udziela
pisat: ,,(...) byle obrazkéw bylo duzo, a malowanych lub ztoconych™***. Blizej $rodowiska
miejskiego, a takze sanktuariow, ztocenia religijnej ikonosfery zyskiwaty na intensywnosci:
,Im blizej Krakowa, tem wigcej widzie¢ mozna krzyzoéw zelaznych nowej konstrukcyi
z poztacanym p. Jezusem na podstawie kamiennej”?*; w trakcie uroczystosci Bozego Ciala
w Krakowie, miejscowi i przybysze mogli podziwia¢ powiewajace choragwie cechowe
bractw, ktore mienity si¢ ztotymi haftami i obnoszone, ustrojone attasem i galonowane
posagi®®S. Potrzeba obecnosci ztocen znajdowata swoje zaspokojenie rowniez w domowych
praktykach wytworczych: obraz, ktory trafial do wiejskiego domu zdobiony byt w ,,poztotke

misternie wycietg ",

2.1.5. Zloto z zaswiatow

Znakiem nieziemskiego pochodzenia obrazéow byto zastosowanie ztocen. Wiara
w obecno$¢ obrazoéw nie-rekg ludzkg uczynionych?*® byla w spotecznosciach ludowych
rozpowszechniona. W pies$niach dziadowskich pojawia si¢ motyw wsparcia §wigtych przy
malowaniu obrazu Matki Boskiej Czgstochowskiej lub nadprzyrodzonego ukonczenia pracy

299

artysty Seweryn Udziela odnotowal wersje piesni, z ktorej dowiadujemy sig, ze ,,.Swiety

Lukasz Ewangelista /wymalowatl obraz z czysta/ nie mogt ci go wymalowac / az si¢ poczal

1A, Kunczynska-Iracka, Malarstwo ludowe kregu czestochowskiego, Ossolineum, Wroctaw, 1978, s. 134-135.
2927, Seweryn, dz. cyt., 1937, s. 73.

293 A. Kunczynska-Iracka, Matka Boska Czestochowska w sztuce ludu polskiego — uwagi o wystawie, ,,Polska
Sztuka Ludowa”, 1984, 38, 3, s. 145.

2948, Udziela, dz. cyt., 1889, s. 21.

25DWOK 5, s. 138,

P6Tamze, s. 299 za: Hipolit Dgbrowa, Dziennik Warszawski, 1853, 160-165.

2TM. Federowski, Lud okolic Zarek, Siewierza i Pilicy, Bibljoteka Wisty, Warszawa, 1888, t. 1.s. 9.

2987 0b. J. Tokarska-Bakir, dz. cyt., 2000.

29Do XVIII w. utrzymywata sie przekonanie, ze $w. Lukasz byt autorem obrazu czestochowskiego. Jest to znany
motyw (...) J. Abramek, Organiczne zespolenie kultu Matki Bozej z oredziem biblijnym i problematykq
spoteczno-narodowq w kazaniach o. Innocentego Pokorskiego, ,,Studia Claramontana”, t. 2, Krakéw, 1981,
s. 201-202.
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nad nim drzymaé. / Swieta Anna malowala / srebrem, zlotem nakrapiata (...)”3%,

A. Kunczynska-Iracka zwraca uwage, ze $wigta, ktdra nakrapiata wizerunek zlotem i srebrem
»czynila to zgodnie z regutami estetyki ludowej utozsamiajacej pigkno z »parada« czyli
sutoscig, bogactwem barw, ornamentdéw i zlocen, w mysl reguly przedstawiania wszystkiego
»tak jak wyglada¢ powinno«3!,

Kolor zloty, jak widzieliSmy, utozsamiany z bogactwem, $wiatem
nadprzyrodzonym?°2, przynalezny $wietym, w kulturze stowianskiej nabierat swoistych tresci
znaczeniowych. Byt skorelowany z kraing zmartych. Znajdujace si¢ w niej gory, domy
i owoce byty zlote’*. Bogactwo (wyobrazane przez skarby, zloto) strzezone i kolportowane
bylo za sprawg istot zwigzanych z zaswiatami. W$rdd Stowian Wschodnich to §w. Mikotlaj
(zdaniem B. Uspienskiego transformacja Wotosa) byt rozdawcag bogactwa. Badacz wskazywat
na zwigzek zlota z Wolosem, ze skarbami i ich poszukiwaniem, ktére wymaga kontaktu
z tamtym $wiatem, w koncu ze $miercia, czego przejawem jest obrzgdowos$¢ funeralna,

zwigzana z pienigdzmi®4.

2.1.6. Wrazliwos¢ tanatologiczna i obraz

Omawiana wrazliwo$§¢ mirakularna (a w szczegoélno$ci jej wizualna warstwa),
cechujaca spolecznosci XIX-wiecznej wsi, jak zauwazyl A. P. Kowalski, wykazuje
typologiczne podobienstwo do tzw. wspomnianej juz formy poboznosci favere, opisanej przez
Olega Trubaceva. Przypomne tylko, Ze opisywana religijno$¢ miata cechy tzw. religii
praktycznej opierajacej si¢ na wspdlnotowych dzialaniach rytualnych, zwigzanych $cisle
z milczacym czczeniem bezimiennych istot oraz z silnym przestrzeganiem tabu
werbalnego’?®. Na podstawie badan lingwistycznych wykazano pokrewienstwo pomiedzy
rodzing stow zwigzanych z pst bajati ‘opowiada¢ bajki baja¢, zamawia¢, wypowiadac¢
zaklecia’ a nazwami ogladanych zjawisk i sakralizowanych postaci. Indoeuropejski rdzen
bha- oznaczat bowiem ‘wypowiada¢ zaklgcie’ 1 zarazem ‘widzie¢ obiekty ze sfery sacrum’.
Wahanie semantyczne tego rdzenia podobno wynikato z faktu, ze gdy chodzilo o czuwanie
1 kontemplacyjng aktywnos¢ wzrokowa, powstrzymywano si¢ od moéwienia, wypowiadania

zakazanych stéw. Milczenie jest jedng z metonimii $§mierci. O tanatologicznym podktadzie

300A  Kunczynska- Iracka, dz. cyt., 1988, s. 246 za: S. Udziela, materiaty rekopi$mienne, Archiwum Muzeum
Etnograficznego w Krakowie.

301A. Kuczynska Madonna w dawnej polskiej sztuce ludowej, ,,Polska Sztuka Ludowa”, 1988a 42, 4, s. 247.

302 Por. odnotowana przez Herborda reakcja Szczecinian na widok drogocennych szat Ottona z Bambergu,
A. P. Kowalski, dz. cyt., 2013a, s.160.

303B. Uspienski, dz. cyt., s. 96-102.

304Tamze, s. 96-101.

305A. P. Kowalski, dz. cyt., 2013, s. 212.
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semantyki dotyczacej widzenia, $wiadczy tez stowo widziec, szczeg6lnie takie jego derywaty
jak: widziadto, zwidy, przywidzenie, albo gwarowa nazwa swiatlo oznaczajaca pierwotnie
‘duch, grozna posta¢’3%.

Wspomniane typologiczne podobienstwo powyzszych senséw z mirakularng
wrazliwosciag podmiotéw badanej kultury, a nade wszystko wyczulenia na obecno$¢
1 sprawczo$¢ rozmaitych istot z zas$wiatéw, sklania do szerszego ujmowania zjawisk
mirakularnych. Chodzi o wlaczenie wyobrazen zwigzanych z obszarem uobecniania si¢
owych istot. Innymi stowy, badajac uwarunkowania owego wizualno-religijnego
doswiadczenia, wazne jest uwzglednienie szerokiego kontekstu doznan wzrokowych
o sakralnym podtozu, w ktérego zakres wchodza nie tylko postaci swigtych (w tym ich
obrazy), ale réwniez istoty demoniczne oraz wspdlnota zmarlych (oraz ich materialne
konkretyzacje). Sposob uobecniania si¢ wymienionych postaci, zaré6wno tych
waloryzowanych pozytywnie, jak i negatywnie, wykazuje podobienstwo: towarzyszace im
zmiany $wiatla, blasku, balansowanie miedzy widzialno$cia a niewidzialno$cia).
Podobienstwo dostrzegane jest rowniez na poziomie przyjmowanych postaw przez
odbiorcéw: czuwanie i1 wyczekiwanie, milczenie lub modlitwa, balansowanie mig¢dzy
zachwytem 1 przerazeniem, goszczenie przybyszow (skladanie daréw) i oczekiwanie
wzajemnosci. Dodajmy, ze w obreb szeroko pojetego doswiadczenia mirakularnego wchodza
réwniez przezycia pozawizualne (olfaktoryczne, termiczne, dotykowe). Owo doswiadczenie
realizuje wzor kulturowy, w ktorym nie dochodzi do kategorycznego rozgraniczenia migdzy
tym co zmystowe i nadzmystowe. Ponadto elementem konstytutywnym zdaje si¢ by¢ niski
stopien werbalizacji, przy nieustannej potrzebie kontaktu z zas§wiatami, przede wszystkim
dzigki doznaniom wzrokowym.

Na koniec wré¢my do doswiadczenia objawienia postaci, ktére prowokuje do
stawiania figur, przynoszenia obrazéw dewocyjnych — takze w miejscutrwajgce go
objawienia. Mozna zapyta¢, jaka rolg w odczuciu wloscian pehit taki ,,zwielokrotniony”
zmaterializowany obraz? Czy celem bylo utrwalenie, podtrzymanie zywotnosci,
przeciwdziatanie temporalnosci mirakularnego zdarzenia, czyli prowokowanie przezycia
sacrum ,aby trwalo jak najdtuzej*°’? Czy moze stanowi zwizualizowanie objawienia dla
tych, ktorzy go nie dostrzegaja (potwierdzenie wiarygodnosci zdarzenia) lub wykazanie go
(udowodnienie) dla tych, ktérzy temu niedowierzaja? W perspektywie wspodtczesnego

badacza flatwo okresli¢ owe dzialania jako akt imitacji lub nasladownictwa, jako

306Tamze, s. 218-219.
307J. Oledzki, dz. cyt., 1990, s. 9.
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odzwierciedlajagce doswiadczenie mirakularne. Natomiast uwzgledniajac wspotczynnik
humanistyczny, mozna stwierdzi¢, ze byt to akt kreacji, konstytuowania i utrwalania sacrum.
Wizualne do$wiadczenie religijne, ktore aktywowane jest za sprawa wystepujacych
w sanktuarium cudownych wizerunkéw, zastanianych 1 odstanianych, zloconych
1 o$wietlonych na gruncie wizualnych do$wiadczen jest poréwnywalny do objawiajacego si¢

obrazu-postaci’®

1 rytualnych konsekwencji z nim zwigzanych. W kazdym z przypadkéw
fenomenu ,,objawienia-nawiedzenia” (,,objawienia” w sanktuarium oraz w plenerze)
aktywowane sg analogiczne postawy. Sg to: czuwania, modlitwy lub milczenia, wpatrywanie
sie, a takze — o ile to mozliwe — powielanie obrazu objawionego (kopie produkowane dla
pielgrzymow), zabieranie przedmiotow wystepujacych w stycznos$ci ze §wigtoscig (woda ze
zrodetek, liscie z drzewa, na ktorym zjawila si¢ posta¢) lub pocieranie przedmiotow o zrodto
swietosci.

Wspotczesng odpowiedzig na t¢ wizualng (mirakularng) wrazliwos$¢ religijng zdajg sie
by¢, faczace oba typy zdarzen mirakularnych, praktyki n a wie d z e n i a wizerunkow
swigtych, tj. ich peregrynacji. Nawiedzenie wpisuje si¢ poniekad w schemat objawienia.
Przyktadowo, podczas nawiedzenia figury Michata Archaniota, obrazu Matki Boskiej
Czgstochowskiej, czy Jezusa Milosiernego, zazwyczaj budowany byt specjalny ottarz,
stawiano kwiaty, palono $wiece, organizowano czuwania modlitewne (takze nocne). Gdy
zdarzenie si¢ konczylo, wizerunek opuszczat parafi¢ i przewozono go do kolejnego miejsca.
Pozostawiato to opuszczong przestrzen domagajaca si¢ utrwalenia owego nawiedzenia.
W uczestnikach budzito si¢ pragnienie przedluzenia obecno$ci wizerunku. Na poziomie
materialnym konkretyzowata si¢ owa potrzeba w postaci nabywania kolportowanych
obrazéw, zwykle kopii wizerunku, ktére podczas nawiedzenia podlegaty rytowi po§wiegcenia,
np. w dniu pozegnania peregrynujacego obiektu®?®. Ponadto, zdarzaly si¢ sytuacje utrwalenia
takiego nawiedzenia w postaci zakupu kopii peregrynujacej figury do odwiedzonej parafii.
Komentarzem do powyzszych uwag niech beda stowa uczestniczki ceremonii nawiedzenia

ikony Czestochowskiej na warszawskim Stuzewie:

308Qkreslenie obraz-postaé zob. A. Niedzwiedz, dz. cyt., 2005.

39Ulubionym obrazem mieszkanki pomorskiej wsi byt obraz Jezusa Mitosiernego. Okazato sie, ze jest to
wizerunek, ktory stanowi pamiatk¢ po domowej peregrynacji ,,(...) Chodzit po mieszkaniach. Zbieraty si¢
rodziny do modlitwy. To byt jeden dzien taki. P6zniej na pamiatke¢ pobytu tego duzego obrazu, dostawaliSmy
takie mate obrazki. Ja ten obrazek oprawitam (...). Podpisana jest cala rodzina na tym obrazku. (...) Tak nie
odczuwatam takiego kultu tych obrazow. M. D: A ten obraz inaczej Pani ...? K.: Ten obraz zupetnie inaczej. (...)
Bo wiadomo, Ze to jest dla mnie bardzo takie osobiste, zwigzane z mojg rodzing, ze mna, z dzie¢mi. Gdzies tam
w ktérym$ momencie to do mnie dotarlo, ze dla mnie ten obraz, Ze ta posta¢ na tym obrazie, ze to, co ten obraz
soba przedstawia, to jest bardzo wazne dla mnie w zyciu” (BT 2019/13, gm. Smoldzino, k. 61 L.).
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Poczulam rado$¢, ze to prawdziwy cziowiek, ze to go$¢, naprawde¢ czutam obecno$¢, powage
i dostojenstwo chwili (...) Mam poczucie, ze jest pewne (...) Poczutam, ze to jest pozegnanie, ze
kogos$ trace, tak bardzo chciatam, zeby zostata. (...) [Rekolekcjonista — M. D.] moéwit: ze [ikona to —
M. D.] tajemnica wcielenia — zobaczytam, Ze to jest prawdziwe, ze to wazna wizyta (...) Dotykalnego

co$ potrzebuje (...) Czuwatam bardzo chciatam poby¢ z Maryja. Mam poczucie, ze to co§ waznego,

jakby cztowiek, ktérego mozna dotkng¢®'’.

2.2. Chromatyczne kryterium oceny wizerunkow swietych

Znaczenie oraz systematyka barw w kulturze wlo$cian XIX w. nierzadko ttumaczona
byla przez etnograféw naturalizmem i psychologizmem. K. Lubecki stwierdzat: ,,Ze owa
barwno$¢ jest na pierwszym planie w aspiracyach ludowych, wynika z przyczyn
biologicznych, tj. najpierwotniejszych estetycznych i obfitych zasobow wzrokowych (...)"3!L
T. Seweryn pisat: ,,Przyjemne reakcje, jakie budzi barwa czerwona u ludu, maja uzasadnienie
psychologiczne!2, Odmienng, semiotyczng, perspektywe ujecia systemu barw w polskiej
kulturze ludowej zaproponowat Zbigniew Libera. Etnolog podkreslal, ze to nie fizyczne
parametry decyduja o oddzialtywaniu barw na czlowieka, lecz wartosci symboliczne
nadawane kolorom. Naturalne wlasciwos$ci moga w pewnym zakresie potaczy¢ dane tresci
z okre$long barwa, lecz w pewnych kontekstach takie koneksje sa nie do zaakceptowania.
System barw jest konwencjonalny, okreslony dla danej kultury. Zakres asocjacji danego
koloru jest réozny w poszczegélnych spotecznosciach. Stad badacz odmawial stusznos$ci
ponadkulturowym ujgciom tego zagadnienia. Podkreslat tez dynamiczny wymiar owego
sytemu. Sam zaproponowal statyczng rekonstrukcje i wskazal pdzniejsze wplywy symboli
chrzescijanskich na tradycyjny system stowianski. Z. Libera zwracal uwage na istotng dla tej
pracy kwesti¢. Ot6z wykazal, ze znaczenia koloréw zwigzanych z kultura chrzescijanska oraz
z kontekstem ludowym w wigkszosci si¢ pokrywaja. ,,Mozna powiedzie¢, ze oddziatywania
symbolicznych tresci barw funkcjonujacych w Kosciele na »ludowa« ich symbolike
ograniczaly si¢ w gldéwnej mierze do rozszerzania sensow, lecz nie przyczynily si¢ przez dtugi
czas do zmian znaczen™13,

Cecha charakterystyczng wizerunkéw $wigtych wystepujacych w kulturze XIX
wieczne] wsi byla przewaga obrazéw o zywej kolorystyce. Jaskrawe barwy stosowali

rzezbiacy rzemie$lnicy: ,,We wsi Binczycach zyl niedawno chlop nazwiskiem Wielgus,

snycerz zawotany wyrabiajacy figury wedle jednej modty; byta to zwykle Meka-Panska

310BT 2014 Peregrynacja obrazu Matki Bozej Czestochowskiej po Archidiecezji Warszawskiej, k. ok. 30 1.
3UK. Lubecki, dz. cyt., s. 9.

32T, Seweryn, dz. cyt., s. 68.

3137, Libera, dz. cyt.,1987,s. 115-116, 132.
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»314 Takich tez kolorow

(krzyz), obok §. Jan z Matka-Boska, pomalowane jaskrawo (...)
oczekiwali wiejscy nabywcy od zawodowych malarzy. Potomkowie tworcow kregu
czgstochowskiego wspominali: ,,Chtopi i najgorsze obrazy kupowali, byle barwne i kwiatami
zdobione™ 13, Realizacje owych wymogéw dostrzec mozna na podstawie analizy formalnej
dziet skierowanych do roznych grup odbiorcow. Anna Kunczynska-Iracka, analizujac
malarstwo z okolic Gidli, natrafila na plétna przypuszczalnie tego samego autorstwa. Mimo
wyraznych podobienstw w stylu zwraca uwage na réznice w kolorystyce. Odstepstwa mogly
wynika¢ wlasnie z dostosowania wizerunku do wymogoéw odmiennych grup nabywcéw. Otdz
wizerunki odnalezione w chiopskich chatach z okolic Gidli cechowaty si¢ Zywszymi barwami
niz obrazy, ktore byly przeznaczone do kosciota. Ponadto odznaczaly si¢ one wysokim
stopniem dekoracyjnosci®!®,

Przywigzanie spoteczno$ci wsi do jaskrawos$ci i barwno$ci odnotowane zostato przez
etnografow. S. Udziela pisal: ,,Oku podobaja si¢ barwy zywe i jaskrawe, a kolor czerwony jest

na pierwszem miejscu miedzy ulubionemi barwami”3!’

. Kazimierz Lubecki wregcz podkreslat,
ze ,(...) potrzebe jaskrawos$ci zaliczy¢ nalezy do najwazniejszych znamion estetycznych
zamitowan ludowych (...) niczego moze lud nie uwaza za tak pigkne, jak ognie sztuczne —

one za$ s przeciez szczytem jaskrawo$ci™!®

, W innym miejscu zauwaza ,,(...) w kolorach
zwlaszcza jaskrawo$¢ bijaca (...) stara sie o zestawienia krzyczgce™!?, pisat rowniez ,,Jak
wigc w orkiestrze begben i talerze, tak w malowidlach Zywa pstrokacizna najszczerszy zyska

320§ w koncu, ze czerwien ,,stanowi najpierwszy

u ludu poklask, a stroje jego beda krasne
czynnik w estetyce ludu™?!. Jak wspomniatam, Tadeusz Seweryn rowniez zwraca uwage na
upodobanie do barwno$ci, a w szczegdlnosci do koloru czerwonego ,,ze wszystkich barw
najwiecej podoba si¢ czerwona (...). Czerwony jest bowiem identyczny z pojeciem pigkny
(...) Co cyrwione to pickne, mawiajg gorale zywcieccy”*?2. Etnograf zwracal uwage na

zwigzek tego koloru w przekonaniach spolecznosci wsi z dzialaniem apotropaicznym

(ochrona przed zmora, przed burza), leczniczym, wywotujacym urodzaj, przy czym

34Czytamy dalej: ,,(...) przykryte daszkiem blaszanym w zgbki u brzegdéw wycinanym, z kogutkiem na
wierzchu, a pod M¢ka-Panska wyciosane byty narzedzia tej meki t. j. sznury, drabiny, gwozdzie, oraz trupie-
glowki, kosteczki itp. podtém zas zamieszczony byl napis, jak np. ,,Wawrzyniec i Magdalena Piztlowie na chwatg
Boga w Trojcy jedynego ten wyzerunek wyfondodowali i prosza o trzy Zdrowas Maryja za ich dusz¢”. DWOK
5,s. 138.

35A . Kunczynska-Iracka, Malarstwo ludowe kregu czestochowskiego, Ossolineum, Wroctaw, 1978, s. 136
316Tamze s. 119,120 (zob. il. 74 — 76).

317S. Udziela, dz. cyt., 1889, s. 20.

318K, Lubecki, Estetyka ludowa, Krakow, 1910, s. 9-10.

319Tamze, s. 9.

320Tamze, s. 9-10.

21Tamze, s. 10.

3227, Seweryn, dz. cyt., 1937, s. 68.
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podkreslat, ze: ,,(...) nie stwierdzono korelacji tych wierzen z czynnikami estetycznymi oraz
z malarstwem ludowym™3?3,

Odmienne spostrzezenie znajdujemy w pracy Maryana Wawrzenieckiego. Jak starat
si¢ dowies¢, warto$¢ barwy stosowanej w wytworczosci artystycznej (mowa o malowankach-
wycinankach) tkwi wlasnie w mocy odstraszajacej lub zdolno$ci neutralizowania urokow
1 zlego spojrzenia. Do takich barw nalezaly: czerwien, zielen i biekit. Byly to kolory
stosowane m.in. w tworczosci Ksiezakow: ,,(...) neutralizujagce urok i zle spojrzenie, a te
barwy wlasnie zasadniczo dominujag w wycinankach (w strojach i ubiorach ksi¢zakéw). Tym
sposobem ksztatt (symbol) 1 m oty w barwny czynig owe wycinanki neutralizatorami od »u
r o k u« i »zlego spojrzenia«?*. Twierdzit, ze ,,zdobnictwo rodzi si¢ pod presya celowej

”325 Ludwika Taran z Mystakowa moéwita: ,bylam jeszcze

potrzeby samoobrony (...)
dzieckiem (ma 46 lat), jak to juz wiedziatam, na co si¢ to robi, wejdzie taki czlowiek do chaty,
to nie »zauroczy«, bo najpierwej spojrzy na gwiazdy, kwiatki, pajaki, a dopiero (po utracie
sity zlej) na ludzi3?6.

T. Seweryn podkreslal duze zamilowanie wiloscian do dewocyjnych obrazkéow
»Z Trézowymi buziami”, ktéore w spoleczno$ci wiejskiej podobaja si¢ bardziej niz
$redniowieczne madonny. Przy czym, z uwagi na wartosci nadnaturalne, te drugie sa

327, Wbrew wnioskom, jakie mozna by wysnué z powyzszego

uznawane za pigkniejsze
stwierdzenia, mozemy uzna¢, ze nadnaturalne wlasciwosci tkwily rowniez w kolorystyce
twarzy. Prawdopodobnie czysto estetyczna konotacja obecnosci barwy czerwonej widzianej
na obiekcie $§wigtym nie wystgpowala w kulturze wsi XIX w. Na podstawie przekazu
A. Dobrowolskiego stwierdzamy, ze rumiano$¢ twarzy postaci byla oznaka $§wigtosci,
natomiast jej blado$¢ nalezata do cech szczegodlnie niepozadanych. ,,Na §cianach mnostwo
pochylo pozawieszanych obrazéw, przedstawiajacych $wietych, zawsze pulchnych
i rumianych (...). Rumiano$¢ oblicza, wedtug niego, zawsze chodzi w parze ze $wieto$cig™328.
Zatem cecha, jaka jest kolor twarzy przedstawionej postaci, w przekonaniach spoteczno$ci
wiejskiej, zaliczata si¢ do krggu wartos$ci sakralnych. Do przyktadu tego powroce jeszcze przy

okazji omawiania jakos$ci estetycznie wykluczonych.

323Tamze, s. 70.

324M. Wawrzeniecki, Nowe naukowe stanowisko pojmowania i wyjasniania niektorych przejawéw w dziedzinie
ludoznawstwa i archeologii przedhistorycznej, Warszawa, 1910, s. 16.

325M. Wawrzeniecki, dz. cyt., s. 17.

326Tamze, s. 16.

327T. Seweryn, dz. cyt., 1937, s. 66.

328A. Dobrowolski, dz. cyt., s. 161.
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Rumiano$¢ twarzy, rowniez w odbiorze spotecznym, byla cecha wysoko
waloryzowana, szczegdlnie pozadang u mlodych kobiet. Dziewczgta dbaty o to, aby
zachowa¢ rumiang buzi¢ i w tym celu (a takze aby szczgsliwie wyjs¢ za maz), stosowaly
rozne zabiegi (np. obmywaty twarz woda, ktorg uprzednio przemywano chleb)*?’. Wzmianke
na temat czerwienienia, kraszenia buzi przez dziewczgta, odnotowano takze w XIII w.
Ponadto wséréd dawnych Rosjan panowal zwyczaj skladania przez narzeczonego w darze
swojej wybrance przed $lubem rézu do twarzy, ktory spreparowany byt z tartego korzenia
i soku $wiezych jagod?3°. Czerwien twarzy byla oznaka zdrowia i energii zyciowych. Oledzki
zauwazyl, ze wsrod Kurpiow, przy ocenie pigkna czlowieka, nie brano pod uwage takich
kryteriow jak ksztalt glowy, dloni, ndog. Uwaga skierowana byta natomiast na cer¢ ,,w ktorej
znajdujg odbicie stanu ludzkiego zdrowia™3!. I to cerze czerwonej. Odpowiedni kolor cery
$wiadczyt o sprawnosci fizycznej i zdolnosci do pracy, a wiec przydatnosci dla wspolnoty:

,Jek ctowiek zdrowy, to cerwony, cerzysty taki pretki do wszystkiego” 332; ,(...) cerwuny

kark (...) mocny seroki, to se pomyslatam dobry do gospodarki i do pokazania ludziom™333,
Ludowy kanon pigkna, ktérego przejawem byto upodobanie do koloru czerwonego
zakorzeniony byl zarowno w sensach spotecznych, jak i wierzeniowych — takze z zakresu
niskiej mitologii. Zgodnie z regutami kultury typu ludowego intensywna czerwien byta
oznakg kontaktu z za§wiatami. Na Kaszubach méwiono ,,czerzwiony jak wieszczi”. Uwazano,
ze upiora mozna byto pozna¢ wiasnie po czerwonej, obrzeknigtej twarzy***. Kolor czerwony
byl réwniez znakiem obecno$ci istoty demonicznej, np. bulg. 6éruypveénu ‘tabuistyczna
nazwa ztych duchow’ (SP 2, s. 263), stad w uzyciu mogt mie¢ funkcje apotropaiczne®3>. Istotg
demoniczng, rozpowszechniong w wyobrazeniach religijnych Stowian byt rowniez krasnal.
Przypomnijmy, ze stowo krasa oznaczalo ‘barwa (czerwona)’, ‘piecknos¢’ (SE Briickner SE,
264). Kaszubski krasng to duch domowy mieszkajacy w drzewie, pod podloga, pod ziemia,
réwniez — co wydaje si¢ szczegolnie istotne dla ksztattowania si¢ wyobrazen proestetycznych

— mieszkat pod piecem, a jego strdj wlasnie od ognia miat kolor czerwony (SGK 1T 194)36.

329H. Biegeleisen, U kolebki. Przed ottarzem. Nad mogitg. Naktadem Instytutu Stauropigjanskiego, Lwow.

1929, s. 155.

30D, K. Zelenin, Russkaja etnografija. Moskva, Institut Russkoj Civilizacji, 2013, s. 393-394. Wzmianke
powyzszg zawdzigczam prof. A. P. Kowalskiemu.

31J. Oledzki, dz. cyt., 1971, s. 200.

332Tenze, dz. cyt., 1963, s. 109.

33Tenze, dz. cyt., 1971, s. 200.

334F. Lorentz, Zarys etnografii kaszubskiej, Region, Gdanisk 2014, s. 104; KLS I 611.

335A. P. Kowalski, 2013a, dz. cyt., s. 159.

36Zob. R. Dzwigol, dz. cyt., 2004 s. 23-24.
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Jesli chodzi o ujecie diachroniczne, to wypada zauwazy¢, Zze ogromne znaczenie
koloru czerwonego stwierdzaja archeolodzy odkrywajacy w grobach od czaséw
paleolitycznych resztki czerwonej ochry. Mineral ten przez cate tysiaclecia byl uzywany do
posypywania cial zmartych. By¢ moze zrédtem takiej praktyki bylo przekonaie, ze blady
zmarly potrzebuje barwnika przypominajacego krew, uwazang zapewne za substancj¢ zycia.
Barwienie na czerwono, zwlaszcza twarzy, bywa laczone z rumiencami, z zaznaczaniem
afektu i silnych emocji, co ostatecznie uchodzito za objaw energii zyciowe;j>*’.

Na podstawie przywotanych przyktadow mozemy stwierdzi¢, Zze stosowane przy
wyborze obrazow kryterium chromatyczne, przejawiajace si¢ w upodobaniu do
zarumienionego oblicza przedstawionych §wigtych, zasilane byto szeregiem archaicznych
przekonan z dziedziny wierzeniowej. Przywigzanie do okreslonych kolorow nie ograniczato

si¢ do uznawania w nich jakosci czysto estetycznych.

3. Ornamentyka obrazu

Rozwazania na temat genezy ornamentu moga by¢ pomocne w badaniach nad jego
sensem w spotecznos$ci wsi. Stanowisko estetyczno-psychologiczne reprezentowal Eugeniusz
Frankowski, ktory opisywat struktury dekoracyjne wystepujace w sztuce ludowej
w kontek$cie formalnych teorii ornamentu®®. Juz pod koniec XIX w. F. W. Putnam,
proponowal koncepcje mimetyczng, przyjmujaca realistyczne zZrddlo zestandaryzowanych
motywow. Wedlug niego wzory mialy by¢ pierwotnie reprezentacjami obiektow
rzeczywistych, ktore z czasem ulegaly redukcji tworzac w ten sposdb konwencjonalne uktady.
Podobne zdanie wyrazil A. Fischer w odniesieniu do polskiej wytwoérczosci ludowej,
jakkolwiek podkreslal réwniez magiczne funkcje ornamentu, co sprawia, ze jego

spostrzezenia sg cenne dla badan etnoestetycznych:

Niektore formy, ktore dzi§ maja charakter wyraznie zdobniczy, mogly by¢ niegdy$ symbolami
religijnemi, a dopiero po uptywie pewnego czasu przez dlugotrwate procesy redukcyjne staty si¢ tylko
ornamentem’*’,

Wspolczesne materiaty etnograficzne dowodza zupehie wyraznie, ze ozdoby nadszczytowe majg do
dzi$§ jeszcze pewne magiczne i apotropaiczne znaczenie, oraz stuza do odwracania czaro6w i réznych

337 J. Wozny, Czerwona ochra i ziarna zbéz, Wydawnictwo UKW, Bydgoszcz 2005.

38EF. Frankowski, Sztuka ludowa w: Wiedza o Polsce, t. 3, 1932, s. 363-373.

339A. Fischer, Pierwiastki wierzeniowe w polskiem zdobnictwie ludowem, Ksigga pamigtkowa ku czci Leona
Pninskiego, t. 1, Lwoéw 1936, s. 299.
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niebezpieczenstw, grozacych czlowiekowi zwlaszcza w zwiazku z jego codziennem ZzZyciem

gospodarczem®*’.

Odmienng perspektywe proponowal m.in. F. Boas. Badajac ornament znajdujacy si¢ na
inuickich pojemnikach na igly wykazat wtornos$¢ realistycznej interpretacji (motywy, ktore
przyktadowo byly odczytywane jako wyobrazenie foki, w odniesieniu do analogicznych,

starszych artefaktow, nie mialy zwigzku z zoomorficzng dekoracjg)®*!

. Inne spojrzenie
proponowal Gottfried Semper przyjmujacy, ze podstawa do rozwoju dekoracji mialty by¢
naturalne wzory technologiczne, np. wzor plecionki z wyrobow koszykarskich przenoszony
byt na ceramikg. Rezultatem takiego ujecia bylo traktowanie ornamentu jako elementu
fakultatywnego wzglgdem obiektu. Jeszcze inaczej sprawe ornamentu traktowaly koncepcje
mowigce o dekoracji jako integralnym, ,,organicznym” elemencie dzieta. Taki poglad

wspoOlbrzmial z ideg sprawczej funkcji sztuki®#?. Jak twierdzit Albert Bajburin:

Dla mistrzow pierwotnych i tradycyjnych kultur »dekoracja« rzeczy i sama rzecz, jej przeznaczenie
byly w szczegélny sposéb powigzane. Jednym z celow upigkszenia rzeczy bylo nadaniem im

szczegollnej sity. Wedtug M. P. Fouche bumerang z Australii — zgodnie z tradycyjnym wyobrazeniem —
343

mogl trafi¢ do celu tylko w przypadku, jesli byt pokryty ornamentem™”.

A. P. Kowalski podkreslat, ze nie mozna uzna¢ czysto estetycznej, jak i sygnitywnej
funkcji dekoracji, za pierwotng. W kulturze indoeuropejskiej miata nig by¢ funkcja sprawcza,
wspotwystepujaca z estetyczng. Powyzsze stwierdzenie jest konsekwencja koncepcji
dotyczacej archaicznych wytwordéw jako obiektoéw czynnych, animizowanych, stanowiacych
wraz z ornamentem ,,ontyczng cato$¢”, wyposazonych w jako$ci ,,magicznie aktywne”.
Wsparciem dla powyzszej koncepcji sa ustalenia lingwistyczne wykazujace synkretyzm

344

wystepujacy miedzy dekoracja a efektem ornamentacyjnym-**. Albert Bajburin analizujac

warto$¢ ornamentu przywolat péinocnorosyjski zwyczaj zwigzany z wprowadzaniem w obieg

340 A Fischer, dz. cyt., s. 300.

341F. Boas, Decorative Designs of Alaskan Needlecases: A Study in the History of Conventional Designs Based
on Materials in the U.S. National Museum, w: Proceedings of the U.S. National Museum 34, 1908, s. 321-322,
339.

32Wazny dla niniejszych rozwazan, sprawczy (agentywny) aspekt sztuki, nie tylko w tradycjach wspolnot
pozaeuropejskich, jest coraz czgéciej uwzgledniany. Duzy i inspirujacy wplyw wywarta ksigzka Alfreda Gella,
Art and Agency. An Anthropological Theory, Oxford 1998.

33E. W Antonowa pisala: ,,ze $wiadomosci mitologicznej stworzona przez cztowieka rzecz jest tozsama ze
wszystkimi istniejacymi w $wiecie rzeczami. Pojawita si¢ ona w $wiecie w sposob identyczny do tego m jaki
doprowadzil do pojawienia si¢ ziemi, cial niebieskich, zwierzat i cztowieka. Jak i pozostate rzeczy jest ona
obdarzona cechami zywej istoty. Rzecz widocznie, jest nieodlagczna od $wiata, stanowi nie jego
odzwierciedlenie, lecz sam ten $wiat” E. W. Antonowa, Oczerki kultury driewnich ziemledielcew Pieriedniej
i Sriedniej Azji, Moskwa 1984, s. 30. Cyt. za: A. Bajburin, dz. cyt., 1998, s. 111.

3%A. P. Kowalski, dz. cyt., 2013, s. 183-189.
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nowych kolowrotkow. Owe sprzety, ktére z naszej perspektywy, byltyby w peini gotowe do
eksploatacji, z tradycyjnego punktu widzenia dopiero po ich pokryciu ornamentem, mogty

by¢ wlaczone do uzytkowania:

Mowigc $cislej, chodzi tu nie o zwykte ozdobienie rzeczy, lecz o nadanie im niezbednych (w tym
takze praktycznych) wilasciwosci o ich ozywienie. Tylko w tym przypadku rzecz zaczyna

funkcjonowaé zaréwno jako pozyteczny przedmiot, jak i zywe zjawisko ze $ci$le indywidualnymi
:345

cechami™.

Powyzszy przyklad wyraznie ukazuje status obiektu pozbawionego ornamentu jako
przedmiotu wybrakowanego, wyrazajacego niedopetnienie aktu kreacji. Przykladem z ziem
polskich ukazujacym nie tylko estetyczny wymiar ornamentu, byt zwyczaj zdobienia kup
zboza skladowanego na strychu (Pomorze). Kupy okalano m.in. zygzakowatymi i falistymi
wzorami, pojawialy si¢ takze motywy Slimacznic, jodelki, krzyza. Praktyke t¢ thumaczono

obawg przed kradziezg>*®

,bowiem na zaznaczonym zbozu pozna¢ mozna ubytek nawet matej
ilosci ziarna™*7. Jak wiemy praktyki okalania (tez oborywania, obchodzenia) ekumeny byty
powszechne i miaty sens apotropaiczny, ochronny>*,

Potrzeba stosowania ornamentu w sztuce wsi polskiej byta wielokrotnie odnotowana.
Niechg¢ do pustych przestrzeni w dzietach plastycznej, np. wérod Slazakoéw, opisywal

”)349

Mieczystaw Gladysz (,,Jak moc biotego pola, t6z to jes brzidki . W roznych ujeciach

badawczych sens ornamentu znajdowal odmienne interpretacje. Koncepcje o orientacji
psychologicznej podkreslaly konieczno$¢ przezwyciezania horror vacui*>®, dostarczaniu
poczucia tadu, przyjemnos$ci wynikajacej z dostrzegania rdéznicy miedzy porzadkiem
a nieporzadkiem?>!. Zabiegi przenoszenia motywOw z jednych, np. naturalnych obiektow
(faktura drewna) na inne, wytworzone (linoleum) interpretowano jako nasladownictwo
wynikajace z sily przyzwyczajenia, potrzeby kontynuacji pewnych znanych ksztattow

(pierwsze wagony kolejowe nasladujace parowozy, lampy, przypominajace $wieczniki, czy

tez zywe kwiaty zastepowane namalowanymi)®>2,

35A. Bajburin, dz. cyt. 1998, s.111.

346]. S. Bystron, Etnografia Polski, Warszawa, 1947, s. 120.

3TW. Lega, dz. cyt., 1960, s. 142-143.

3%np. B. Uspienski, dz. cyt., s. 150-152.

39M. Gladysz, dz. cyt., 1938, s. 16 (Obiekty posiadajace zbyt duzo zdobien mogly réwniez by¢ negatywnie
waloryzowane).

350Takg motywacje zapekiania pustych ptaszczyzn dostrzegat w ludowych deseniach np. K. Lubecki.

(K. Lubecki, dz. cyt., 1910, s. 10-11).

31E. H. Gombrich, Zmyst porzqdku. O psychologii sztuki dekoracyjnej, red. D. Folga-Januszewska, Universitas,
Krakéw, 2009, s. 5-6.

352Tenze, Pisma o sztuce i kulturze, red. D. Folga-Januszewska, Universitas, Krakow, 2011, s. 225-226.
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Semiotyczne koncepcje traktowaty ornament jako mozliwy do odkodowania system

znakow3>3,

Dekoracyjno$¢ w kulturze typu ludowego, a konkretnie ,,tongca” w kwietnym
wypehieniu ikonosfere religijng, zwigzang z miejscem objawienia, Krystyna Pigtkowska
okreslita jako ,»milczacy $wiadek« zalozen kultury”. Postugujac si¢ metoda semiotyczno-
strukturalng, wykorzystujac znakowa opozycje natura-kultura, orbis interior — orbis exterior
miejsca puste lokowata po stronie orbis exterior, w konsekwencji te wypelnione przynalezaty

do orbis interior

a poniewaz elementy semantycznie wazne, beda stanowi¢ tylko punkty w $wiecie »naszyme,
przestrzen miedzy nimi musi zosta¢ wypeliona kulturowym »placebo«, podkreslajagcym
»kulturowos$c« przez celowos¢ i sensowno$¢ dziatania, ale nie deformujacym intencji semantycznych
tekstow kulturowych®>*,

3.1. Ornamenty roslinne

Cecha XIX-wiecznych wizerunkow $wietych, wystepujacych w ikonosferze wsi, byla
obecno$¢ roslinnych ,,dekoracji”. Mozna wyrdzni¢ kilka sposobow wystepowania roslinnej
oprawy wizerunkow. Po pierwsze, wystepujacej jako konstytutywny element przedstawienia
w postaci namalowanego lub wyrytego kwietnego motywu. Po drugie, w postaci §wiezych lub
papierowych ro$lin przytwierdzanych do wizerunkéw domowych, kapliczkowych,
oltarzowych czy na cmentarnych. Byly one wizualnym elementem dramaturgii rytuatu.
Dodajmy, ze kwiaty stanowity nieraz sktadnik otoczenia, w ktorym objawiata si¢ postac
osoby $wietej. Przejde teraz do rozpatrzenia sensOw owej roslinnej oprawy w jej dwodch
wymiarach: estetyczno-sprawczym oraz petnionej przez nie funkcji daru.

W badaniach nad kulturg artystyczng wsi stwierdzono, ze ornamentyka byla stosowana
do ozdabiania malowanych obrazow, a w ograniczonym zakresie do dekorowania rzezby*>>.
Taka dysproporcja wystepowata gtéwnie w przypadku wizerunkéw odizolowanych od ich
,haturalnego” wiejskiego $rodowiska. Gdy wlaczano obrazy i rzezby do ikonosfery wsi,
praktyki strojenia wizerunkow zacieraly zauwazalng wcze$niej réznice. A. Kunczynska-
Iracka zauwazyla, ze w przypadku malarstwa ,,Dekoracja kwietna zdaje si¢ imitowac
zdobienia $wiatkow zywymi ro§linami, tak rozpowszechnione w chatupach i kapliczkach™3%,

Z punktu widzenia podmiotow omawianej kultury wytworzone obiekty prawdopodobnie nie

333A. P. Kowalski, dz. cyt., 2013, s. 183.

354K. Pigtkowska, dz. cyt., 1994, s. 93-94.
355A. Kunczynska-Iracka, dz. cyt., 1978, s. 129.
336Tamze, s. 136.
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nosity pietna podrzednosci wobec ,,oryginatu”, nie stanowily surogatu, zywych roélin, lecz
dzigki ,artystycznemu” przetworzeniu mialy wrecz nadrzedny status wobec ,,naturalnych”
kwiatow.

Ludowe obrazy $wigtych®>7 byly wypelniane licznymi motywami kwiatowymi*>8. Na
obrazach malowanych na plotnie lub szkle okalaty one postaci §wigtych, umieszczane byly na
szatach lub w tle obrazu. Anna Kunczynska-Iracka analizujac cechy malarstwa ludowego
kregu czestochowskiego przypuszcza, ze tak wyrazna obecno$¢ motywu roslinnego
podyktowana byla zapotrzebowaniem klientow, ktérych cechowato upodobanie do barwnosci
1 kwietnego ornamentu. Rowniez we wspomnieniach potomkow malarzy czgstochowskich
ostata si¢ pamig¢ o silnym przywigzaniu do motywow ro$linnych i wyraznych kolorow?>’:
,,Chlopi i najgorsze obrazy kupowali, byle barwne i kwiatami zdobione*%°. Na obrazach
swietych kregu czestochowskiego malowano dalie, rumianki, ré6ze — zabiegiem nanoszenia
owych zdobien zajmowaly si¢ Zony oraz dzieci malarzy — podobnie jak mialo to miejsce
w przypadku dekorowania skrzyn nieraz ceramiki®¢!.

W ludowym malarstwie np. kregu czestochowskiego mozna wyrdzni¢ obrazy, na
ktérych kwiaty stanowia motyw dodatkowy wzgledem oryginatu, z ktorego czerpali tworcy
malarze. Przyktadowo wizerunki Matki Boskiej Czestochowskiej otaczane byly malowanymi
kwiatami, stanowigcymi element fakultatywny wzgledem wzoru. Jak si¢ domyslamy, owo
odstepstwo wynikato z potrzeb odbiorcow. Z ich perspektywy nie mozna jednoznacznie orzec
o fakultatywnosci owego ornamentu.

Innym sposobem obecno$ci ros$linnych motywow bylo przeksztatcenie symboli
wystepujacych na oryginale, na ktorym wzorowali si¢ malarze. Taka sytuacje obserwujemy
w przypadku typu ikonograficznego ukazujacego Jezusa Ukrzyzowanego. W kregu malarstwa
czestochowskiego byt to — po cudownym przedstawieniu Matki Boskiej Czestochowskiej —
najbardziej popularny typ. Obok schematu ukazujacego Ukrzyzowanego w otoczeniu postaci
Matki Boskiej i Jana lub Marii Magdaleny lub tez narzedzi Mgki, uwage przykuwaja
wizerunki Jezusa na krzyzu w otoczeniu wazondéw z kwiatami. Motyw taki wystepowat na

drzeworytach, malarstwie na szkle i na pldtnie. W kosSciele §w. Sebastiana w Klodawie

3’mam na mysli obrazy, ktore zostaly namalowane z uwzglednieniem gustu mieszkancow wsi — chodzitoby
wigc o te, ktore wyszly spod pedzla cechow malarskich oraz indywidualnych tworcow ludowych.

38np. J. Grabowski, Ludowe obrazy drzeworytnicze, Instytut Wydawniczy PAX, Warszawa 1970, s. 20, 26;
A. Kunczynska-Iracka, dz. cyt., s. 129-133; A. Jacher-Tyszkowa, Z problematyki wystawy , Matka Boska
Czestochowska w polskiej sztuce ludowej i popularnej”, Polska Sztuka Ludowa, 38, 3, 1984, s. 151.

39A. Kunczynska-Iracka, dz. cyt., 1978, s. 136.

360Tamze.

361A . Kunczynska-Iracka, dz. cyt., 1978, s. 96, 139; J. Oledzki, Sztuka Kurpiéw, Zaktad Narodowy im.
Ossolinskich, Wroctaw 1970, s. 49.
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znajdowat si¢ wizerunek Ukrzyzowanego z wazami, z ktorych ,,wyrasta” krzew winorosli
1 r6zy mistycznej. A. Kunczynska-Iracka, na podstawie cech formalnych, zalicza ten
wizerunek do malarstwa kregu czestochowskiego. Motyw winorosli i rézy, zdecydowanie
rzadziej spotykany w ludowym malarstwie niz motyw umieszczonych w wazonie kwiatow,
najpewniej ulegl przeksztalceniu — tak aby byt zrozumialy dla samych twoércéw oraz
odbiorcéw. W kregu czestochowskim ukazywano w wazonach roze, dalie i rumianki.

A. Kunczynska-Iracka pisata:

Znaczenie symboliczne przedstawienia rézy i winoro$li byto jednak zapewne dla chlopow, a takze
pracujacych dla nich malarzy niezrozumiate. Gatazki winorosli w wazonach byty, podobnie jak
kwiaty, po prostu motywami dekoracyjnymi, ozdoba wizerunku Chrystusa. Jako elementy zdobnicze
o drugorzednym znaczeniu tresciowym mogly wigc zgodnie z zasadami tworcow ludowych —

podlegaé przeksztalceniu i dostosowaniu do gustoéw wiasnych i odbiorow. By uczci¢ godnie Pana
362

Jezusa ustawiono po obu stronach krzyza wielkie kolorowe bukiety”-.

Mozna jednak przypuszczaé, ze z perspektywy odbiorcoOw 6w przeobrazony motyw
nie byt zdobieniem o wtdérnej randze. Nie jest wykluczone, ze mogt wyraza¢ wizualne
utrwalenie zwyczaju stawiania bukietow z kwiatami pod krzyzem lub kapliczka.
Przypomnijmy, ze sztuczne kwiaty w ludowym imaginarium mialy wigksza moc niz zywe.
Kwiaty malowane mogty by¢ wiec szczegolnie cenione za ich trwato$¢3®3,

Praktyka przenoszenia motywow ornamentacyjnych z réznego typu obiektow jest
znana w kulturze typu ludowego (np. z pisanek na garnki***). Dodajmy, ze motyw wazonu
z bukietem kwiatow, znany moégt by¢ ludowemu odbiorcy, np. z malowanych skrzyn®¢’.
Z perspektywy strukturalno-semiotycznej pojawienie si¢ owych motywow na obrazach
$wigtych sprawia, ze zostajag one potraktowane jako znaki analogiczne. Wlaczone w zakres

orbis interior stanowig integralny element ikonosfery.

Przywieziony z dalekich stron, zakupiony w miejscach odpustowych, przystosowywat sie¢ do
charakteru wnetrza, a w miar¢ jego zadomowienia si¢ otrzymywal dodatkowy przystrdj, rézne
akcesoria o charakterze zdobniczym: glgbokie ramy szafiaste, kwiaty z bibuly, wianki, barwinek,
misternie wycigta poztotke obrzezajaca obraz, u Kurpiow bibutkowe firanki, w Krakowskiem
papierowe, wielobarwne serca odpustowe lub pidra pawie zatykane za obrazy, ramy malowane
w kwiatki, w Lowickiem Opoczynskiem i na Kurpiach wzorzyste wycinanki, na Powislu Dabrowskim
malowanki, ozdoby z piér i szyszek itp. Lud jak widzimy, dbat o to, by obraz zachowywat

362A . Kunczynska-Iracka, Malarstwo ludowe kregu czestochowskiego, Ossolineum, Wroctaw, 1978, s. 139-140.
363]. Oledzki, dz. cyt., 1970, s. 55.

364Tamze, s. 49.

365Tamze, s. 50.
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socjologiczny zwigzek z charakterem wnetrza, dzigki czemu ten typ obrazu nabieral w réznych
366

stronach wiele cech regionalnego charakteru™”.

Spogladajac na te przyktady z perspektywy uczestnika danej grupy mozna stwierdzic,
ze wymienione gesty mialy charakter rytualu inicjacji — wiaczenia obrazu w krag obiektow
mocy wyrdzniajacych si¢ wlasnie wspomniang oprawa. Stad naczelnym sensem nie bylo ich
zintegrowanie z przestrzenia oswojona, lecz z obszarem mocy. Chodzito chyba
o spotegowanie lub wregcz aktywowanie sprawczych energii zdeponowanych w owych
akcesoriach. Same gesty zdobnicze mogly peli¢ funkcj¢ performatywna ,,Do nierzadkich
bowiem naleza przypadki, gdy zdobione przedmioty sa zaopatrywane w ornament tak, jakby

”367  Analogie do powyzszego spostrzezenia

liczylo si¢ tylko nalozenie danego motywu
podsuwa nam stwierdzenie dotyczace praktyki otaczania wizerunkow $wietych rozmaitymi
obiektami, charakterystyczne dla kultury typu ludowego ,,bez estetycznego wahania przypnie
I$nigce paciorki, rzezbe obtozy wotami, sadzac przytem, ze jg ukrasza (...)”*®%. Jakkolwiek
etnocentryczne w swym tonie jest przytoczone zdanie, to niesie ono wazne tresci. Po
pierwsze, nieobecno$¢ czysto estetycznych funkcji jest cechg charakterystyczng dla
doswiadczen religijnych. Po drugie, ukraszenie obiektu w tej kulturze moglo wyrazaé
ustanawianie, konstytuowanie jego §wigtosci. Podobne praktyki miaty miejsce w przypadku
plastycznie realizowanego potggowania, czy ,utwierdzania” $wigtosci miejsca, w ktorym
dochodzito do nadprzyrodzonego widzenia: ,,Miejsce, w ktérem dzieci ujrzaty Matk¢ Boska,

zostato ubrane kwiatami, rézancami, obrazkami i wotami”>%°.

3.1.1. Przystrajanie obrazow roslinami

W powyzszym fragmencie przywolane zostaty praktyki aplikowania roslinnych ozdob,
bedacych formg wytwdrczosci plastycznej Jak wiadomo, do majenia obrazéw w domach,
kapliczkach i na oftarzach (w roéznych regionach) uzywano okreslonych gatunkéw roslin.
Stosowano gatgzie wybranych drzew i1 krzewow (brzezing, leszczyng, dgbing, jawor) oraz
konkretnych kwiatéw (m.in. rumianek, niezapominajki).

W tej cze$ci pracy skoncentruje si¢ na oprawie wykonanej z zywych roslin.

Momentem szczego6lnej obfitosci roslinnej oprawy byly $wigta, ktére mobilizowaty

366T. Seweryn, dz. cyt., 1937, s. 62.

367A. P. Kowalski, dz. cyt., 2013, s. 183.

368K Lubecki, dz. cyt., s. 7.

3695, Blachowski, S. Borowiecki, dz. cyt., s. 182.
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spoleczno$¢ do oplatania $wiezymi ozdobami owych wizerunkéw. Pokazna liczba zrédet
opisujacych zwyczaj majenia obrazoéw sklania do baczniejszego przyjrzenia si¢ tym
zabiegom. Oto kilka przyktadow. W okresie Zielonych Swiatek kapliczki i krzyze przydrozne
— jak 1 cate domostwa oraz inwentarz majono zielem. Na Pomorzu w tym okresie zdobiono
,»zielem” 1 kwiatami ottarze, obrazy, figury, domy, gatazki wnosza na pola. W oktawie Bozego
Ciala réwniez strojono obiekty sakralne ,,(...) kwiatami i zielenig kosciol, oltarze, obrazy,
figury, boze meki itd.”7°. W Zeloné Swigtczi domy przyozdabiano gatgzkami brzozowymi,
lipowymi 1 klonowymi, rozrzucano tatarak na ziemi, a obrazy $wigte przystrajano
niezapominajkami, pasterze przystrajali krowy kwiatami polnymi i wypedzali na wies,
niegdy$ jeden z pasterzy byt opleciony ro$linami i przystrojony kwiatami’!. Po$§wiecone
w $wieto Bozego Ciata wianki zabierano do domoéw i1 wieszano np. na wizerunku Matki
Boskiej. Wianki stuzyly m.in. do okadzania inwentarza w przypadku choroby, odczyniania
urokow itp.>”> W Bozé Cafo na Kaszubach zdobiono ko$cioty, domy, ulice, ustawione na
zewnatrz oltarze brzozowymi i lipowymi gatazkami. Po procesji owe galezie byly zabierane
1 wtykano je w ogrodach i na polach ,,aby powigkszy¢ przez to urodzaj i uchroni¢ przed
gasienicami™’?. Na Podlasiu ,,W drugi dzien Zielonych-$wiatek, wija tam takze w wielu
wsiach na obrgczach wience, 1 nad wieczorem ze $piewami zawieszaja po trzy na kazdym
krzyzu, za wsig lub we wsi stojgcym™’*. W tym okresie wiasnie, pod krzyzami lub
kapliczkami, gromadzita si¢ mtodziez podczas §wigtowania zwigzanego z ,,Krdlem pasterzy”
woweczas ,,stroja krzyz przylegly, posag, lub obraz swigtego; zwykle bowiem wtenczas przy
takiém miejscu zbiera¢ si¢ radzi™”°. Praktyki majenia szczegodlnie intensywnie podejmowano
przed dniem $§w. Jana, uznawanym za czas wyjatkowo niebezpiecznej aktywnos$ci mocy
z zaswiatow>’®, W Kieleckim, w okolicach Pificzowa, w Boze Cialo $wiezymi gatgzkami
z brzeziny 1 leszczyny ubierano ottarze. Po zakonczonej procesji obrywano galazki
1 zatykano,w grzedach kapusty (przeciwko robakom), na granicach pol oraz za stragarzem
doméw (ochrona przed gradobiciem). Galazki brzeziny mialy zdaniem wloScian

w Daleszycach (kieleckie) dziatanie lecznicze — uderzenie takg galazka miato uzdrowié

3708, Stelmachowska, Rok obrzedowy na Pomorzu, Wydawnictwo Instytutu Battyckiego, Torun 1933, s. 163.

371 F, Lorentz, dz. cyt, 2014, s. 79.

372B, Stelmachowska, dz. cyt., 1933, s. 164.

373 F, Lorentz, dz. cyt, 2014, s. 80 (Pierwsze klosy uwazane byly za lecznicze, zatykano je za lustrem, zniwiarze
wtykali je w kapelusze lub pod pas, ,,aby uchroni¢ od bolu w krzyzach” Tamze, s. 81).

3747, Gloger, Zwyczaje ludu z okolic Tykocina i Bielska, ,,Biblioteka Warszawska” 1868, t. 1. s. 144.

375%.. Golebiowski, Gry i zabawy réznych stanéw kraju catym, lub niektérych tylko prowincyach, Warszawa,
1831, s. 120.

376 RWZ 75, 88, 130, 190, 217.
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377

dziecko W Sieradzkiem, wieczorem w wigili¢ $w. Jana, strojono figur¢ $w. Jana

Chrzciciela nucgc przy tym piosenki’’s,

Podane tu przyktady pokazuja, ze majenie wizerunkéw stanowilo wycinek dos¢
powszechnego zwyczaju zdobienia ekumeny, zwierzat i ludzi. Odczytanie sensu tej praktyki
wymaga odniesienia si¢ do ogolnej wymowy danego $wigeta.

Trzeba doda¢é, ze w praktykach rytualnych mieliSmy réwniez czgsto do czynienia
z odwroceniem proporcji, tzn. obrazek $wigty w pewnym sensie stanowit dopetnienie
obrzedowego obiektu. Tak oto na Kaszubach w pierwsza niedziel¢ maja obnoszono drzewko
swierkowe mojik przyozdobione wstegami, papierkami oraz obrazkami $wigtych. Byt to
zwyczaj zwigzany z wypedzeniem zimy i witaniem lata®”. Przyktad ten pozwala zwrocié
uwagg na istotng rol¢ roslinnych rekwizytow, mogacych ze wspodiczesnej perspektywy ztudnie
wydawac si¢ jedynie fakultatywnym elementem wizerunkow swigtych.

Z powyzszych danych wytaniajg si¢ wielowarstwowe sensy wierzeniowe. Jak wiemy,
wybrane rosliny w wartosciach spotecznosci wiejskich odgrywaty niezwykle wazna role na
wielu ptaszczyznach egzystencji. Przyjrzyjmy si¢ cho¢by pobieznie funkcjom, jakie niektore
ro$liny stosowane takze do majenia obrazow, pelity w zyciu wsi.

W Matopolsce barwinek wtykano w kapliczki (uzywano go réwniez do wiankow

plecionych przed Bozym Cialem), strojono je takze rumiankiem i bluszczem?3®°

. W maju
i w oktawie Bozego Ciata, w okolicach Zywca, galazki debu (drzewa otaczanego silnym
szacunkiem, a dawniej kultem)*®! stuzyly do ,,przystrajania” kapliczek i obrazow $wietych,
podobnie postepowano z jaworem i leszczyng. Uznawano bowiem, ze ro$liny te (jawor,
leszczyna) majg wilasciwoséci ochronne®?. Istnialy tez rosliny, ktore zgodnie z regutami
kulturowymi, nie nadawaty si¢ do przystrajania $wigtych wizerunkéw. Do takich zaliczana
byla jarzebina, uznawana z grzeszne drzewo. ,,Koto Kielc galazek tego drzewa nie mozna
byto zatyka¢ za obrazy w domach, ani tez w ko$ciotach i kaplicach za feretrony, bo zte by tam
przesiadywato, a dawniej lud jarzebiny nie chcial uzywaé nawet na opat™®3, (...) Na Polesiu

uwazajg za grzech rgbaé jarzebine, gdyz jest to kobieta zakleta w drzewo™3%4,

STTZWAK 9, s. 25.

SBDWOK 23, s. 96, zob. Wista, t. I s. 501.

379 F, Lorentz, dz. cyt., 2014, s. 79.

380Rosliny zatykano rowniez w domostwach (np. jawor, leszczyna, rumianek) obej$ciach, w polach, niektore
réwniez shuzyly do ochrony ludzi (oplatano si¢ nimi, np. wianki z dodatkiem barwinku, leszczyny).

381 A Fischer, Drzewa w wierzeniach i obrzedach ludu polskiego, Lwow 1938, s. 10-11.

3827, Dunin-Karwicka, Drzewo na miedzy, Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu Mikotaja Kopernika, Torun
2012, s. 42-43.

383 RWZ 168.

3845, Poniatowski, dz. cyt., 1932, s. 292. Jarzebing $wiecono razem z innymi ziotami w $wieto Matki Boskiej
Zielnej (woj. warszawskie, krakowskie, lubelskie) RWZ 168.
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W podtatrzanskich wsiach jarzebina sadzona byla na mogitach®®. Jesli chodzi o przestrzen
koscielna, to tylko pewne rosliny mogly by¢ stosowane do jej strojenia. Na przyktad obrazy
w $wigtyniach w Wielkim Ksigstwie Poznanskim zdobiono liliami, tulipanami, georginiami,
rozami*®®, Wedlug Kurpiéw, do przyozdobienia oftarza nalezalo uzy¢ najpickniejszych
kwiatow. ,,Kwiat kwiatowi nie réwny, to co do ottarza, to najpigkniejse — roze, tulipany,
woska piwonia, lilia, to sa duze kwiaty, to sa kwiaty zachwycajace. A sa takie polne, to do
nicego, do oftarza nie pasuja™®’. Oltarz oplatano réwniez girlandami z widtaku i galgzek
jodty?88,

Brzezina znajdowata bardzo szerokie zastosowanie w praktykach kulinarnych,
leczniczych, obrzgdowych, wytworczych. Z brzozy wytwarzano dziegie¢ 1 oskole.
Wykorzystywana byta w lecznictwie (np. na bol gardta w Kieleckim robiono napar z brzeziny,
ktora zdobila oltarz podczas Bozego Ciata; w przypadku ,,wielkiej choroby” dzieci uderzano
witkami §wigcone brzozy, w okolicach Wieliczki, w przypadku zranien stosowano spirytus,
w ktorym moczone byly peczki listkow brzozowych). Brzezing stosowano roéwniez
w weterynarii (np. na Lubelszczyznie w czasie zarazy, odro$lg brzozy lub §wigcone wianki
z brzozy gotowane byty jako napar dla bydta, chore wymiona nacierano brzezing). Uzywano
jej w obrzedach dorocznych i1 rodzinnych, miata ona moc lecznicza, czarodziejska
i wrozebng®®. Stosowana podczas dyngusa; smagano si¢ nawzajem witkami brzozowymi,
a w okolicach Pinczowa, podczas pierwszego wypasu bydia, smagano nimi zwierzeta.
W okolicach Starogardu stawiano przed domem wybranki, brzozg. Brzezing zatykano
w ogrodach, by chroni¢ je przed kretami (Kielce). Kora brzozowa uzywana byla do
farbowania przedzy na kolor zielony (okolice Tykocina); bazie stuzyly do barwienia pisanek
(dzi$. obw. tarnopolski). Rowniez w podaniach zachowata si¢ pamig¢¢ o roli brzeziny. Matka,
ktorej dziecko podmienity boginki, miata bi¢ owo zamienione dziecko wtasnie witka z brzozy
cmentarnej. W innej opowiesci ludowej mowa jest o brzozie, ktéra ktaniata si¢ Chrystusowi.
Brzoza miala rowniez da¢ schronienie Matce Boskiej i Jezusowi w trakcie ich ucieczki do
Egiptu. Intersujacym wierzeniem, ktore odnotowano w Wielkopolsce, jest wiara w inkarnacje

duszy zmarlych dziewczat w brzoze>*°.

385 Jarzebine $wiecono w dniu Matki Boskiej Zielnej (ziemia lubelska, krakowska, warszawska) RWZ 168.
BDWOK 10, s. 67.

387J. Oledzki, dz. cyt., 1963, s. 105.

38Tenze, dz. cyt., 1969, s. 8.

389 A. Fischer, Drzewa w wierzeniach i obrzedach ludu polskiego, Lwow 1938, s. 3-7.

390RWZ 98-103.
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Inng ro$ling uzywang do strojenia figur byt rumianek. Stosowano go m.in. jako $rodek
apotropaiczny (przeciw czarom*! i pchtom) oraz leczniczy. Na $w. Jana dla ochrony zatykany
byt w strzechy i $ciany, tj. miejsca mediacji umozliwiajace wniknigcie obcych sit w krag orbis
interior. Niezerwany rumianek w noc $wigtojanska mogt utraci¢ swoja moc, dlatego zalecano
jego zbieranie przed dniem $w. Jana (pow. Lubawski). Na Kaszubach unikano jego zbierania
w piatki, bowiem wowczas tracit swoja lecznicza moc. Jako §rodek terapeutyczny miat by¢
stosowany dopiero po poswigceniu go w dniu Matki Boskiej Zielnej**2.

Moc ros$lin cechowat dynamizm i witalno§¢. W niektorych momentach byta ona
wzmozona (np. w noc sobotkowa) w innych byta wytracana. Zty wptyw na rumianek miata
obecno$¢ czarownic. Moc kwiatow gasta pod wplywem dzialania istot ,nieczystych”.
Wytracana byla réwniez wowczas, gdy zbierano je w nieodpowiednim momencie (np.
w pigtek — na Kaszubach, lub po dniu $w. Jana). Energie lecznicze mozna byto uruchomié
dopiero po poswieceniu kwiatow w dniu Matki Boskiej Zielnej. Zielone galazki uzywane byly
réwniez w okresie szczeg6lnej aktywnosci zmartych — tj. w okresie Zielonych Swigtkéw (moc
ro$lin miata woéwczas swoj termin przydatnosci — po zakonczonym $wigcie nalezato rosliny
spali¢).

Rowniez rdza, tak czgsty motyw malowany na obrazach §wietych, przeznaczonych dla
mieszkancoOw wsi, nie miata wylacznie estetycznego charakteru. Kwiat ten miat szerokie
zastosowanie w lecznictwie, np. stosowano ja w chorobach oczu. Jej korzen mial leczy¢
szalenstwo, obrzeki, febre (okolice Sieradza)’®?, byt to rowniez $rodek przeciw rdzy. Pod
krzakiem r6zy (lub bzu) nalezalo posadzi¢ chore dziecko i nie ogladajac si¢ za siebie wrocié
do domu (okolice Plocka, Mlawy)***. Réza $wiecona byta wsrod innych roslin w oktawe
Bozego Ciala. Poswigcony, upleciony z r6zy wianek, chronit przed piorunami, przed burza,
gradobiciem (okolice Bochni). Dzikiej r6zy uzywano w domostwach w wigili¢ $w. Jana. R6za
odgrywata rowniez wazng role w obrzedach weselnych. Byta elementem wianka panny
mlodej, miala takze moc wzbudzania mitosci. ,,W Wielki Pigtek podlewa lud krzew rézy
mlekiem, zeby kwitta biato, a krwig koguta, aby kwitla czerwono (pow. Sanok, woj.
lwowskie)3%.

Przywolany wycinek praktyk przystrajania kapliczek §wiadczy o szerokim spektrum

wierzen zwigzanych ze $wiatem ro$linnym i powstrzymuje przed jednostronng, ,,czysto”

3¥1Tamze 290. (Chmielowski wskazywal, Ze jest on dobrym $rodkiem przeciw czarom)
392RWZ 290.; zob. hasto Rumianek pospolity, tamze, RWZ 288-292.

393]. Pigtkowska, Lecznictwo ludowe w okolicach Sieradza, Wista” 8, 1894, s. 142.
3941, Lissowski, Lecznictwo ludowe ,,Wista” t.7, 1893, s. 372

39SRWZ 463-466.
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estetyczng interpretacja dekorowania obiektow §wietych. Mozna przypuszczac, ze perceptor
patrzac na kapliczke, na obraz przystrojony w okreslone gatunki roslin, widziat w nich $rodki
lecznicze i magiczne, rozpoznawat w nich wtasciwe dla nich sprawcze moce. W niektorych
sytuacjach rosliny te mogly by¢ odlaczone od obrazu i uzyte jako samodzielny $rodek

dziatajacy magicznie.

3.1.2. Sztuczne kwiaty — sens ich wytwarzania

Roslinne dekoracje na $wigtych wizerunkach, poza wspomnianymi malarskimi
,zdobieniami”, obecne byly w postaci aplikacji oplatajacych lub okalajacych domowe,
kapliczkowe czy ottarzowe obrazy, rzezby, krzyze. Ros$linna oprawa utworzona z ziot,
z zywych 1 sztucznych kwiatow, najprawdopodobniej okalala wizerunki przez caty rok,
a w przypadku jej zniszczenia podlegaly one wymianie. Jak widzieliSmy, wazng role
odgrywaty dekoracje obrazow $wigtych wytwarzane z tkanin i papieru. Na Kaszubach ,,we
wsi spotyka si¢ czesto pigknie kapliczki, przyozdabiane podobnie jak krzyze, w dni

39 - Dekorowane

$wiagteczne wieficami, barwnymi kokardami i kwiatami papierowymi
»pekami sztucznych kwiatow” byly takze obrazy, w tym feretronowe przechowywane
w ko$ciotach. Na Kurpiowszczyznie, rownolegle do praktyki wycinankarskiej*®’, rozwijat si¢
zwyczaj strojenia sztucznymi kwiatami domowych oftarzy. W najstarszym z dostgpnych
uktadow kurpiowskich domow, w kacie S$ciany szczytowej, umieszczano stot nakryty
obrusem, nad nim zawieszano $wigte wizerunki oraz passyje. W kacie zawieszano ,kerec,
wianuski, plony, palme wielkanocng, gromnicg itp.”. Na stole — domowym ottarzu, mogta sta¢
réwniez figura Frasobliwego lub Chrystusa u stupa lub Matki Boskiej Skepskie;j, ,,(...) jako
adoracja tych wszystkich przedmiotow znajdowaty si¢ po bokach figury $wigtych, drzewka
sztucznych papierowych kwiatow (palmy)%%. J. Oledzki zwraca uwage na istotng kwestig,
jaka byla wsérod ludnosci Kurpiowskiej wyzsza waloryzacja kwiatow sztucznych niz

naturalnych, polnych

396 F, Lorentz, dz. cyt., 1934, s. 47.

3970ledzki pisat, z¢ w 1 pot XIX w. nie dotart do $wiadectw, ktore mogly by potwierdzi¢ wystepowanie
przedmiotow o wylacznie dekoracyjnej funkcji. Takie obiekty wystepuja dopiero w latach 60. i 70. XIX w.
H. Olgdzka, Z badan nad wycinankq kurpiowskq, ,,Polska Sztuka Ludowa”, 3, 1964, s. 159-178; J. Oledzki,
Przemiany funkcji mieszkania w Zyciu ludnosci kurpiowskiej Puszczy Zielonej od potowy XIX do potowy XX w.
w: A. Kutrzeba-Pojnarowa (red.) Kurpie Puszcza Zielona t. 3 Wroclaw, Warszawa, Krakéw, Wydawnictwo
Polskiej Akademii Nauk, 1965, s. 258-259;

398]. Oledzki, dz. cyt., 1965, s. 256.
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(...) A zatem zachodzitaby tutaj, nie podlegajaca dyskusji afirmacja $wiata przyrody, jego kwietnych
symptomow, ale poprzez odpowiednie przetworzenie. Dziwi¢ si¢ temu nie nalezy, albowiem cztowiek
wychowany na wsi az nadto ma okazje obcowania z tgkami kwietnymi, kwiatami bujnie rosnagcymi
w lasach. Do$¢ on tez ma widoku btawatka i maku, ktore to kwiaty sg szkodnikami w mozolnej pracy
rolnika. Dlatego nalezalby poszukiwaé afirmacji tylko pewnych, ogoélnych symptomoéw pigkna
ros$linnosci. Symptomy takie zreszta sa wspolne dla roslinno$ci naturalnej i hodowlanej przez
czlowieka. Nalezatoby wigc poszukiwac¢ reakcji na pojecia takie, jak rozwoj, budzenie si¢ do zycia,

bujnosé, rozkwit*®”.

Jak zauwaza J. Oledzki, warto§¢ mogta by¢ uchwycona w przetworzeniu pewnego
motywu. Doda¢ mozna, Ze sens wytwarzania, np. kwiatow namalowanych lub wycigtych
z papieru, zawieral akt kreacji, tworzenia ornamentu beg¢dacego obiektem pozadanym
(religijnie — miejsce mocy; spolecznie — prestiz). Takie ujecie korespondowatoby ze
wspomniang koncepcjg odwrdcenia porzadku ontologicznego®®, poniewaz — inaczej niz
twierdzit Platon — obraz nie jest tylko imitacja, czy ztudnym ukazywaniem rzeczywistosci,
lecz stoi on na szczycie drabiny bytow. W twoérczosci wlasnej wsi XIX 1 pocz. XX w. nie
chodzito wigc o nasladowanie przyrody. Poglad taki wspierat T. Seweryn. Twierdzil on, Ze
z perspektywy kultury artystycznej wsi nie mozna moéwic o traktowaniu $wiata zewng¢trznego
jako pozadanego wzoru do nasladowania. Przyroda nie nalezala do godnych tematow
malarskich czy rzezbiarskich. Nalezaly don zagadnienia zwigzane z kultem, dlatego tez sztuka
uznawana za wlasng byla tworczosciag tematycznie religijna, ale strukturalnie pozbawiong
pretensji do udanego lub werystycznego odzwierciedlania*®!. Chiop przygladajacy sie

malujgcemu arty$cie pytat: I co tyz ta pon malujom to, co juz jes?**2.

3.1.3. Przystrajanie jako forma daru

Przestanki przystrajania obiektow $wigtych z pewnoscia nie byly jednorodne i ulegaty
zmianom. Niektore zabiegi polegaly na regutach wzajemnosci. Przykladowo wlo$cianie
z okolic Stradomia i Dgbicza, chcac si¢ pozby¢ wielkiej choroby (epilepsji) ,,(...) do $w.
Walentego jako patrona, niosg ofiar¢ nigdy niezliczona, tj. len™*%. Na Kaszubach, w lipcu,
przed rozpoczeciem zniw, jesli w poblizu znajdowata si¢ figura, ,,Obwijano podstawe krzyza

ktosami, zeby zniwa byty obfite™04,

39Tenze, 1970, s. 55.

4004 P. Kowalski, dz. cyt., 2013, s. 85.

40T, Seweryn, dz. cyt., 1937, s. 77-78.

402K, Kietlicz Rayski, Sztuka géralska na Podhalu, Lublin 1928, s. 32.
403, Biegeleisen, dz. cyt., 1929, s. 204

404 F_ Lorentz, dz. cyt., 2014, s. 81.
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Majenie byto szczegdlnie istotne podczas Zielonych Swiatek. Jak widzieli§my,
przystrajano wowczas przestrzenie i obiekty mediacyjne, tj. drogi, okna, krzyze, kapliczki itp.
Przydrozne Boze Mgki, czy figury w wierzeniach funkcjonowaty jako miejsca zjawiania si¢
dusz zmarlych. Niektore z nich byly miejscami pochéwku zmartych gwattowna $miercia,
a w miejscu takim stawiano witasnie figurg, sadzono drzewo. Jak wykazywali W. Klinger,
S. Poniatowski, A. Fischer, owo $wieto mialo swoj silny pierwiastek zaduszkowy?*®>,
a w wierzeniach wschodnich sgsiadow ostaly si¢ jako jedno z kilku obchodoéw $wigta
dziadow. Przekonania na temat zjawiajacych si¢ duchéw zmartych wyraznie wystgpowaty
jeszcze w XIX i na pocz. XX w. w obrgbie spolecznosci wyznania prawoslawnego, natomiast
zostaly zatarte w spoteczno$ciach katolickich (owe réznice wynikaly z ograniczen, jakie
wprowadzit Kosciét Zachodni wzgledem praktyk dotyczacych zmartych)*%6. Wspolnoty
prawostawne w tym okresie otaczaly szczeg6lng troska zmartych gwaltowng $miercig

(topielcow, samobojcoéw, nieochrzczone dzieci)*'’

. Woéwczas odwiedzano i porzadkowano
cmentarze, zostawiano na grobach jajka, nieraz rozbijano je o krzyz. W spoteczno$ciach
protestanckich, lub bedacych pod ich wpltywem, najprawdopodobniej wiara w obecnos¢
zmartych byla transformowana na przekonania o obecno$ci istot demonicznych: ,,Zielone
Swiatki i w Slasku stusznie nosza nazwisko swoje, bo wszedzie, gdzie spojrzeé, $wieci kolor

429408

nadziei, a tataraku i galezi ogromna wchodzi ilo$¢ Tam 1 maja, tj. w ,nocy

199409

Walpurgowskiej”*””, wedle podania, ,rzesze duchéw zlatuja si¢ na miejsce umédwione, by
wspolnie piekielne tam odby¢ gody”*!?. Te istoty z zaswiatow, szkodzi¢ miaty ludziom i ich
dobytkowi. Aby uchroni¢ si¢ przed ich zlowrogim dziataniem, gospodyni zamykata
pomieszczenia z inwentarzem, ukladata darn przy progu, kreda $wigcong rysowata ,,znak
Krzyza Sw.”, w gnojowisko wtykata $wieze gatazki. Natomiast parobcy (1 maja lub
w Zielone Swiatki) stawiali maszty przystrojone kwiatami przed domami swoich wybranek,
oraz suche kije przed mieszkaniami starych panien*!!. Wiemy, ze pod wplywem dzialania
kosciota prawostawnego, protestanckiego i1 rzymskokatolickiego stosunek do obecnosci

zmartych odpowiednio przetwarzal zastane wierzenia eschatologiczne. Owe przesunigcia

dostrzegalne sa, np. w wyobrazeniach ta temat zmartych (w spoteczno$ci prawostawnej, gdzie

405W. Klinger, dz. cyt. 1931, s. 29-37.

408Fischer, dz. cyt., 1923.

407y, Klinger, dz. cyt. 1931, s. 33.

1DWOK 43, s. 25.

409Na §lgsku 1 maja poswiecony jest $w. Walpurdze (corka krola Anglii, siostra $w. Bonifacego), brata udziat
w chrystianizacji Niemiec, czczona jako cudotworczyni oraz obronczyni od ,,oczarowania” DWOK 43, s. 24-25
J. M. Fritz Zwyczaje i obyczaje ludu w Szlgzku pruskim, ,,Tygodnik Ilustrowany", 1865, nr 320.

DWOK 43, s. 25.

ADWOK 43, s. 24-25 za: J. M. Fritz dz. cyt., s. 202.
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wiara w Przodkow, w Dziady zachowata si¢ najdluzej, w spotecznosciach pozostajacych pod
wpltywem protestanckim — drebne, krosnigta, koboldy to istoty, ktére z czasem ulegaly
infantylizacji)*!2.

Wspomnie¢ warto o jeszcze jednym istotnym elemencie rytualnego scenariusza
obchodéw Zielonych Swiatek lub $wiat z nimi sasiadujacych. Chodzi tu o oprowadzanie (lub
przemarsz przez wie$) przystrojonego w rozmaite rosliny, w tym wianek, gldownego aktora
obrzedowego spektaklu wokot ekumeny (obchod pol z Krolewna, wotowe lub konskie
wesele, pochdd z Majem)*!3. Po triumfalnym pochodzie owa postaé¢ nalezato wykupié¢ (lub tez
zanurzy¢ w wodzie). Cato$¢ przypomina elementy korowodéw z obrazami. Gdyby odwota¢
si¢ do strukturalnych analiz, to mozna by dopatrywaé si¢ w owych praktykach obecnosci
mechanizmu ofiarniczego. Odnowa Zzycia zwigzana z omawianym rytualem wymagata

414 Roélinny strdj gtownych bohaterow nalezalby wowczas do oprawy rytuatu

ztozenia ofiary
ofiarniczego, bylby znakiem ofiary. Réwniez w tym wypadku w gr¢ wchodzi sprawczy
wymiar oddziatlywania ro$lin, poniewaz jak ziota odpe¢dzajace burze, tak réwniez wience
ofiarne apotropaicznie zabezpieczaja czystos¢, nienaruszalnos¢ ofiary przed ingerencja ztych

mocy*!.

420procz wierzeh w duchy domowe, wywodzace sie od przodkow, wystepowaly rowniez inne ich odmiany,
ktére w wyniku przemieszania ulegaty kontaminacji. Renata Dzwigol wykazuje cztery trzony owych wyobrazen:
omawiany w tekscie ,kult zmartych przodkéw — opiekunéw rodziny”, majacy korzenie prastowianskie,
niezwykle wyrazny na wschodniej Stowianszczyznie, charakterystyczny na Batkanach ,kult wgzy domowych —
patronéw chat i obej$¢”, wiara w latajacego demona, dostarczajacego pienigdzy, w koncu wptywy z Zachodu,
czyli wiara w koboldy, skrzaty (np. w okolicach Chojnic na Pomorzu, skrzatami okre$lano istoty ,,Skrzaty, czyli
latawce, sa to dzieci bez chrztu zmarte, ktore dobrym ludziom, to jest cnotliwym i bogobojnym, zabieraja plony
1 znosza ztym, to jest majacym zwiazki z czartem. (DWOK 39, s. 261) i inkluzy, wywodzace si¢ przede
wszystkim z mitologii germanskiej (R. Dzwigot, dz. cyt., 2004, s. 10).

413Zielono$wigtkowym podlaskim zwyczajem byt obchdd pol z Krolewng — ubrang w niebieskie lub biate szaty,
przystrojong koralami i wstggami oraz wiankiem (z ruty, chabru, oraz brzozowych lub klonowych galazek) na
glowie, dziewczynka. Natomiast pasterskim obrz¢gdem w tym regionie byto oplatanie galazkami i kwiatami,
najpickniejszego wota oraz wlozenie mu na glowg wianka z galazek brzozowych: zarzucano na zwierzg siec,
w ktora wtykano rosliny (S. Dworakowski, dz. cyt., 1964, s 101-102). Niegdys, w okolicach Tykocina, sadzano
na wota balwana majacego przypomina¢ rycerza. L. Gotgbiowski wspomina o podobnej figurze nazywanej
Rodus, ktora gnana byta na zwierzeciu (L. Gotebiowski, dz. cyt. 1831, s. 122.) — S. Poniatowski interpretowat t¢
posta¢ jako dawne wyobrazenie przodka (S. Poniatowski, dz. cyt., 1932, s. 312.). Zwyczaj ten zwany byt
konskim lub wolowym weselem. W Wielkopolsce w Zielone $§wiatki sadzano na koniu i oprowadzano Maja —
antropomorficzng posta¢ wykonana ze stomy, przystrojong zielem i liscie DWOK 9, s. 141.

414H. Biegeleisen, Lecznictwo ludu polskiego, Polska Akademia Umiejetnoéci w Krakowie, Krakow, 1929
(Innym przyktadem jest podanie na temat $mierci z wycieczenia o zakonczeniu rytualnego oborywania ekumeny.
Dziadek zmartych ze zmgczenia blizniakow, miat wowczas powiedzie¢, ze rytual ten wymagat ofiary) R. Girard,
1991, dz. cyt.

45por. L. Stomma, Rytual poktadzin — analiza strukturalna, ,Etnografia Polska”, 1975, t. 19 z. 1, s. 51-64;
R. Girard, dz. cyt., s. 1991.
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3.1.4. Sprawcza moc roslin

Znamy dobrze oczyszczajaca funkcje wybranych zidt, wiankéw $wieconych, np.
podczas Bozego Ciata. W ludowym imaginarium wybrane kwiaty, ziota, galazki shuzyly
ochronie przed czarami, mialy wlasciwosci apotropaiczne, petnity rowniez funkcje lecznicze
1 oczyszczajace. W dniu $§w. Jerzego na ziemiach polskich, podczas pierwszego wygonu
bydta, okadzano je wiankami (z Bozego Ciala), uderzano palmami z Kwietnej Niedzieli, lub
zielem po$wieconym w dniu Matki Boskiej Zielnej. Na Zmudzi powyzszy zwyczaj byt
bardziej rozbudowany 1 przybieral forme procesjonalnego obrzedu, podczas ktorego
obchodzono stado: na czele szedl gospodarz z talerzem, na ktérym umieszczony byt
wizerunek $wiety, jajka oraz przylepione §wiece. Za nim podazata gospodyni, ktora okadzata
bydlo, a nastepnie szedt pastuch, ktory uderzat zwierzeta palma. Natomiast w Bulgarii w tym
dniu zapalano ,,$wigte ognie z wylowionych z rzek galezi” oraz sktadano (takze w innych
krajach batkanskich) §w. Jerzemu, patronowi bydta ofiar¢ w postaci ,,baranka, cielecia,
zrebaka™*!®,

Wspomniane juz aluzje uzycia ros$lin do aktow ofiarniczych zyskuja potwierdzenie
w perspektywie diachronicznej. Jak wiemy, ofiara musiata by¢ odpowiednio przygotowana
1 nieskalana. Stuzy¢ temu miaty wilasnie niektore rosliny. Mozemy réwniez odwolaé si¢ do
innego tropu, mianowicie do ro$liny jako substytutu sktadanej ofiary. Odleglym historycznie
1 geograficznie przykltadem jest odnotowana przez starozytnych historykow reforma
tagodzaca praktyki sktadania ofiar z ludzi dla duchéw zmartych na rzecz sktadania gtoéwek
makowych 1 czosnkowych. Wiadomo, zZe ro§liny te wieszane byly na kapliczkach
(Makrobiusz, Saturnalia 1, 7,35)*7.

Warto tez pamigta¢ o kulturowym kontekscie wystgpowania roslin na grobach. Na
mogilach, obok zatykanych w nie krzyzykdw, sadzono rosliny oraz drzewa. Byla to praktyka
spotykana w wielu regionach kraju. Oto kilka zgromadzonych przez A. Fischera*'® faktow.
W okolicach Pinczowa alternatywnie ustawiaja krzyz z wizerunkiem Chrystusa lub sadza
boze-drzéwko, sierotki (tj. stokrotni), polne réze, piwonie*!?. Pod Czestochowa na mogile

sadzg barwinek brzoze lub topole*? (nic dziwnego, ze ostaly si¢ wierzenia mowigce o tym, ze

416W, Klinger, dz. cyt. 1931, 21— 28.

#"Makrobiusz, Saturnalia. Uczty i rozmowy, t. 1, ks. 1-3, przet. T. Sapota, ISKSiO Uniwersytet Wroctawski,
Wroctaw, 2019; Zob. Komitalia s. 196, przyp. 24.

418Wiecej przykladow zob. A. Fischer, dz. cyt., 1921, s. 343 — 345.

49V, Siarkowski, Materyjaty do etnografii ludu polskiego z okolic Pinczowa, ZWAK t. 9, 1885, s. 34

2RWZ.
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w drzewach przebywa pokutujgca dusza)*?!. W Zachodniej Malopolsce wbijano patyk,
zasadzano drzewko lub wtykano krzyzyk z drzewa brzozowego. Chtopi znad Raby sadzili

roze, rzadko wtykali krzyz w nagrobek?*?,

Znang praktyka bylo sadzenie krzewow
z cierniami. Bylo to dziatanie majace sens apotropaiczny*?*.

Z powyzszych praktyk wylania si¢ z jednej strony funkcja daru (ozywcza ofiara dla
zmarlych, dla istot nadprzyrodzonych), a z drugiej, sens apotropaiczny (odstraszajacy zte
moce) i oczyszczajacy (stluzacy do nalezytego przygotowania daru). Wydaje si¢, ze te dwa
gléwne sensy stanowity podstawowa motywacj¢ do sktadania roslin przy obrazach. Wolno
przypuszczaé, ze wraz z zanikiem wiary w zaduszkowy wymiar pewnych uroczystosci rosliny
nabieralty przede wszystkim funkcji daru dla $wigtego skonkretyzowanego w obrazie
/ figurze. Powyzsze rozwazania nad sensem kwietnej (i $wietlistej) oprawy kapliczek byty
motywowane pytaniem o ewentualne Zrédlo uderzajacego podobiefistwa, jakie zachodzi
miedzy praktyka umieszczania kwiatow, czy Swiatel — dzi§ zniczy pod kapliczkami oraz na
cmentarzach.

Swigteczne zatykanie galazek, rowniez w obiekty religijne, wedle przypuszczen
Witolda Klingera moglo dawniej petni¢ funkcj¢ podobna do tej, jaka spelniaty jajka

umieszczane w okresie $wigtecznym w grobach lub pod krzyzami***

. Mianowicie mialyby
one dostarcza¢ energi¢ zyciowa zmartym, ktorej byli oni pozbawieni. Idac tym tropem nalezy
sadzi¢, ze jajka odgrywaty podobng role jak warzony bob, uzywany, np. w czasie bulgarskiej
zadusznicy. Jego obecno$¢ tlumaczona byla analogicznymi praktykami rzymskimi,
tj. sktadaniem ofiary z bobu dla zmarlych. Zgodnie z greckimi wierzeniami w bobie miata
tkwi¢ esencja zyciowa — dusza*®, ktorej zmarli s pozbawieni. Podobny sens miaty ofiary
nagrobne czynione z krwi i jaj.

Siegniecie do powyzszych analogii, odlegtych geograficznie i historycznie, moze by¢
inspirujace, gdy uwzglednimy ,,zaduszkowy” charakter wiosennych $wigt u Stowian*?¢ oraz
przekonania na temat niesamodzielno$ci zmarlych nagla $miercig i brakow, jakie im
doskwieraty. Chodzilo wigc o udzielenie wsparcia zmarlym: galazki byly dla nich darem,

ofiarg, ktora mogta ich ,,0zywia¢”. Podobny sens sugeruja wyjasnienia mowigce o ulatwieniu

drogi w zaswiaty, do ktorych ,,nieczy$ci” zmarli samodzielnie nie moga si¢ przedostaé (por.

421y, Siarkowski, dz. cyt., 1885, s. 34

42RWZ.

423A. Fischer, dz. cyt., 1921, s. 347.

424Na Kurpiowszczyznie umieszczanie jajek jako ,,ofiar” w zlobku bozonarodzeniowym oraz pod krzyzem na
Wielkanoc jako ,,ofiar” — nalezato jeszcze w latach 70. XX w. do powszechnego zwyczaju (J. Oledzki, dz. cyt.,
1971, s. 111).

425W. Klinger, dz. cyt. 1931, s. 33 za: Pliniusz, historia naturalna.

426Tamze, s. 29-37.
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wyScielenie drogi zielonymi galazkami w czasie pogrzebu). Po odejsciu, czyli po odestaniu
zmartych, galazki palono jako te, ktére pozostawaly w kontakcie ze $miercig (por. praktyka
palenia wiankoéw cmentarnych pod figurg Jana Nepomucena).

Dodajmy w tym miejscu, ze obiekty nalezace do zmarlego, ale takze jemu podarowane
lub tez ,zainfekowane” jego obecnoscig, nabieraly swoistych wilasciwosci. Ujawnial sig
wowczas mechanizm okre$lany przez Luciena Lévy-Bruhla zasada appartenances, a w ujeciu
J. G. Frazara bylaby to magia kontaktowa. W takich okoliczno$ciach sens przedmiotu
pozostajacego w kontakcie ze zmartym, lub nalezacego do $wiata zmarlych, mégt spetniaé
przynajmniej dwojakie funkcje — w zaleznosci od stosunku do zmartych. Obiekty takie mogty
stuzy¢ urodzajowi (odzywa si¢ tu archaiczne wierzenie o tym, ze zmarli zarzadzajg Swiatem
ptodnosci), albo mogly zawiera¢ $miertelng moc. Wazne jest tu pytanie o relacje zachodzace
miedzy obiektami zwigzanymi ze zmarlymi lub po prostu ze zmarlymi a wizerunkami
swigtych. Ot6z w drugim przypadku, gdy kontakty ze zmartym byly spotecznie niepozadane,
uznawane za niekorzystne, obecno$¢ zmarlego w domu szkodzila poswigconym ziotom;
powodowa¢ miala utrat¢ ich mocy. Natomiast §wigte obrazy znajdujace si¢ w pomieszczeniu,

w ktorym spoczywat zmarly nie byly zagrozone, zachowywaty sakralne dyspozycje:

Gdy cialo zmartego lezy w izbie, powiatu bedzinskiego, z takiego domu wynosza si¢ ze wszystkiemi
statkami do najblizszych sasiadéw, po wsiach za$ strawe gotuja za domem. Natychmiast po zgonie
wlo$cianina z okolic Czgstochowy wynosza z izby lawy, stoty i stolki, tudziez rzeczy $wigcone, jak
wode¢ i ziota, w tem przekonaniu, Zze one ,tracg wowczas swojg moc zbawienng™ I w okolicy
Siewierza domownicy wynoszg z izby rzeczy poswigcone, a to z tej przyczyny, iz ,,gdyby je $mier¢
czlowieka zaskoczyla, toby natychmiast utracilty swoja moc zbawienia; wynosza takze z izby
i wszystkie sprzety pozostawiajac tylko obrazy §wietych *27.

Zauwazamy tu zatem interesujacg zalezno$¢: obraz uchodzi za niejako mocniejszy
od zmartego, jednak jego obecno$¢ nie ostania innych, jak mozna by przypuszcza¢ stabszych
od niego obiektow mocy*?%.

Innym, przywotanym juz tlumaczeniem, z jakim mozemy si¢ spotkac, jest twierdzenie
o odstraszajacej mocy roslin. Wtenczas ,,wystrojenie” catego orbis interior w elementy
ros$linne mialoby na celu oddalenie niepozadanej sily. Stad tak wazna rola roslin w tradycji

dawnych Stowian, zwlaszcza w dniu $w. Jerzego, gdy stosowano je magicznie w okresie

“7H. Biegeleisen, Smier¢ w obrzedach zwyczajach i wierzeniach ludu polskiego, Dom Ksigzki Polskiej S-ka
Akc., Warszawa 1930, s.163.

428Wiemy, ze ziola mogly utraci¢ swojg moc w okresie szczegdlnej obecnos$ci istot nadprzyrodzonych. Czy
zabieg wieszania poswigconych ziol na obiektach swigtych mogt mie¢ na celu ochrong ich mocy? Schronienia
udzielat im obraz, ktory postrzegany mogt by¢ jako posiadajacy wigksza moc, niz §miertelna energia zmartych?
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szczegblnej aktywnosci ztych duchow, wiedzm, itd.*?° Rowniez plecione wianki mogty by¢

takim apotropaionem wieszanym na przydroznych krzyzach i na obrazach*.

3.1.5. Okazjonalizm a trwalos¢

Wracajac do zagadnienia trwalo$¢ obiektu wytworzonego (wigkszej od obiektu
naturalnego — kwiat papierowy vs. zywy), jako kryterium pozytywnej waloryzacji, to wydaje
si¢, ze mogta by¢ ona wtornie rozpoznana i dowarto$ciowana wzgledem wagi owego
rytualnego aktu kreacji i uobecniania okreslonych jakosci. Na takg interpretacj¢ naprowadzaja
nas przyklady obrzedowej wytworczosci, ktdrg nalezato zniszczy¢ w trakcie rytuatu, lub po
jego zakonczeniu (np. bozonarodzeniowy dziad i baba, nietrwate wzory usypywane z ziarna
lub piasku). Te ostatnie znane byly m.in. na ziemi kujawskiej, lowickiej, opoczynskie;j.
W sobote lub wigili¢ wigkszych $wiat byly przez gospodynie usypywane na klepisku lub na
podwoérzu®!. Scienne malowanki na Kaszubach oraz na Powislu Dgbrowskim co roku
pokrywane byty nowa warstwg $wiezych malowidet**2.

Wawrzeniecki, zwracal uwage na S$cisle zespolenie wybranej wytwoérczosci ze
swietowaniem. U Ksiezakdw, ,,sporzadzanie gwiazd, kwiatkow i1 pajakow, ma swdj Scisle
okreslony i przestrzegany okres czasu, w ciggu roku”. W okresie okoto bozonarodzeniowym
bigkitng farba malowano gwiazdy na $cianach izby (m.in. przy obrazach). Inny typ
zdobnictwa stosowano tylko przed §wigtami Wielkanocnymi (wycinane z papieru gwiazdy,
kwiatki, pajaki ze slomy). W omawianym kontek$cie ozdoby niosty wraz z wartoscia
estetyczng sensy sprawcze, polegajace na neutralizacji uroku ,,wejdzie taki cztowiek do chaty,
to nie »zauroczy« bo najpierw spojrzy na gwiazdki, kwiatki, pajaki, a dopiero (po utracie zlej
sity) na ludzi”*33,

Trzeba doda¢, ze wsrod naklejanych, czy malowanych o0zdob znajdowaty sie¢

poprzylepiane obrazy swigtych. Taki sposob umieszczania licznych wizerunkéw wystepowat

429W. Klinger, dz. cyt. 1931, s. 24.

4398, Stelmachowska, dz. cyt., s. 164; por. wtykanie galgzek dla odstraszenia niebezpiecznych istot: DWOK 43,
s. 24-25 za: J. M. Fritz, dz. cyt., 1865, s. 202.

41]. S. Bystron, dz. cyt., 1947, s. 120; R. Hankowska, Wzory sypane piaskiem, ,,Polska Sztuka Ludowa”, 1989,
4, s. 234— 238; O. Mulkiewicz, Ozdoby rysowane piaskiem, ,Polska Sztuka Ludowa”, 11, 4, s. 216— 222;
L. Gotgbiowski pisze o posypywaniu kolorowym piaskiem ogrodkow znajdujacych si¢ przed grobem (dz. cyt.,
Lud polski, jego zwyczaje zabobony, Lwow, 1884, s. 106; Zwyczaj posypywania piaskiem klepiska przed
$wigtami znany byt powszechnie, natomiast tylko w niektorych regionach nadawano mu okreslone ksztatty
(A. Jankowski, Rysunki z piasku przed chatg, ,,Wista”, 1900, t. 14, 3, s. 314-317).

$2W. Hickel, Malowanki ludowe w Powislu Dgbrowskiem, ,,LUD”, 1906, t. 12, s. 113 —121; 1. Gulgowski,
O nieznanym ludzie w Niemczech. Przyczynek do Iludoznawstwa i krajoznawstwa Kaszub. Thim.
J. Borzeszkowski

433M. Wawrzeniecki, dz. cyt., 1910, s. 14-16.
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m.in. na ziemi Kkaliskiej, radomskiej, kaszubskiej***. Na Kaszubach ,barwiste papiery
z recznie malowanymi wizerunkami $wietych™3® wieszano bezposrednio na bielonej $cianie.
Nie wiadomo, czy takze i one rokrocznie gingty pod nowa warstwa dekoracji i papierowych
obrazow.

Temporalno$¢ sprowadzajaca si¢ do doraznie aktualizowanego zasobu wartosci jest
znang cecha rytualnej wytworczosci. Rowniez nie jest ona niczym zaskakujacym w innych
tradycjach kulturowych. Przykladowo rzezba wykonywana na piasku przez Aborygenow
miata w swej istocie by¢ chwilowa; jej utrwalanie bylo niepozadane**®. Znane archeologom
znaleziska licznych figurek zenskich z okresu neolitu rodza przypuszczenie, ze po ich
rytualnym wykorzystaniu byly one porzucane, a nawet celowo niszczone. Akcesoria takie
stosowane byty tylko w $cisle okreslonych sytuacjach, podobnie jak stowa w uzyciu
magicznym, ktorych znaczenie jakby ,przylegato” do okoliczno$ci ich wypowiadania.
Poreczng kategorig opisujaca fenomen czasowej przydatno$¢ sztuki jest okazjonalizm opisany
przez L. Lévy-Bruhla, méwiacy o przemijajagcym uobecnianiu si¢ mocy sprawczej. Wedhug
francuskiego filozofa, ludzie mys$lacy magicznie wierza, ze tylko okreslone obiekty lub
poczynania stwarzaja okazje do zadzialania mocy, ktérej w innych sytuacjach nie mozna by
uaktywni¢*’, Samo zatem manipulowanie wizerunkami, stwarza — w ich mniemaniu — takie
okazje. Wraz z zanikiem wiary w sprawczg moc obiektu plastycznego uwydatniala si¢ jego
warto$¢ czysto estetyczna. Ozdoba zaczeta spetnia¢ niemal wylacznie funkcje dekoracyjna,
chociaz nierzadko nadal wyrazata inne wartosci (np. gdy byla elementem parady stanowita
wyraz bogactwa i spotecznej pozycji).

Tendencja przeciwng do temporalnego traktowania rzeczy, np. $wigtecznych ozdob,
byta inklinacja do stabilizowania, utrwalania wlasciwosci niektorych obiektow*38. W obreb
takiej dazno$ci mozna wlaczy¢ przeobrazenia z zakresu technik plastycznych, zwigzanych
z obrazami $wigtymi. Nietrwate odbitki drzeworytnicze, zdaniem Joézefa Grabowskiego,

zostaly wyparte m.in. przez malarstwo na szkle. Zwigzek drzeworytnictwa z malarstwem na

$4DWOK 20, 60; DWOK 23, 42; T. Seweryn, dz. cyt., 1937, s. 8.

5T, Seweryn, dz. cyt., 1937, s. 8; W. Seidel pisat: ,,Sciany pokrywaja kartki papieru z wydrukowanymi,
dziwacznymi kolorowymi wizerunkami §wigtych” W. Seidel, Ziemia i lud kaszubski, w: Niemcy o Kaszubach w
XIX wieku. Obraz Kaszubéw w pracach G. L. Lorka, W. Seidla i F. Tetznera, red. J. Borzyszkowski, Gdansk
2009;

438H. Morphy, Yingapungapu - rzezba ziemna jako malowidlo na korze w: Estetyka Aborygendw: antologia, red.
Monika Bakke, thum. R. Nowakowski, Universitas, Krakow, 2004.

437Zob. A. P. Kowalski, Myslenie przedfilozoficzne. Studia z filozofii kultury i historii idei, Wydawnictwo
Fundacja Humaniora, Poznan, 2001, s. 20.

438Z0b. tez daznos¢ do swoistego ,utrwalania” obiektéw mocy (np. idea nie$miertelno$ci obrazu lub jego
cudownego samoistnego odnawiania): J. Tokarska-Bakir, Obraz osobliwy. Hermeneutyczna lektura zrodet
etnograficznych, Universitas, Krakéw, 2000, s. 338-343. J. Oledzki, dz. cyt., 1989, s. 152—153.
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szkle (przynajmniej na Kaszubach) zachodzil w sposdéb znamienny. Papierowe drzeworyty
byty naklejane bezposrednio na $ciany lub tez (jesli gospodarze mieli na to $rodki oraz dostep
do odpowiednich majstrow) oprawiane w oszklone ramki**®. Ot6z w pewnym momencie
zaczgto praktykowaé kolorowanie odbitek drzeworytniczych nie bezposrednio na papierze,
lecz na natozonym na nim szkle. Dzigki takiemu zabiegowi, zdaniem Grabowskiego,
dochodzito do uzyskania potysku, ktory na papierze byl trudno osiggalny (farba matowiata).
Tym samym mieliSmy do czynienia z kombinacja drzeworytu z malunkiem na szkle.
Kolejnym etapem miato by¢ nanoszenie na obrzezach szkta ornamentu, ktéry nieraz
zajmowatl wieksza powierzchni¢ niz sam wizerunek postaci §wigtej, tym samym dochodzito
do redukowania dofaczonych wizerunkow. W koncu, upraszczajac, nastgpilo wyparcie
drzeworytu na rzecz malarstwa na szkle. Przewaga malarstwa na szkle nad drzeworytem
w upodobaniach mieszkancéw wsi nie sprowadzata si¢ jedynie do docenienia uzyskanego
naktadaniem na szklo efektu potysku i zywego kolorytu. Wazng role mogta odegra¢ roéwniez
trwalo$¢ obiektu. Gigtkie, papierowe drzeworyty, naklejane bezposrednio na §ciang znacznie
szybciej ulegaly destrukcji niz wizerunki malowane na szkle. Posiadanie obrazéw na szkle,
w pewnym momencie, wigzane byto rowniez z prestizem*4.

Przedstawiony proces jest przykladem tworczego przetwarzania technik dla
wydobycia, wzmocnienia pozadanych przez podmioty kultury afektow wywotanych za
sprawg blasku barw, bogactwa ornamentow.

Nie mozna poming¢ nasuwajacego si¢ tu potaczenia wyobrazen eksponujacych potysk,
blask z omdéwionymi juz aspektami boskosci tudziez demoniczno$ci wysoko waloryzowanych
przedstawien nawigzujacych do kultu zmartych. Zauwazmy, ze oprawianie obrazu w szkto
wyglada na ogniwo w ewolucji przedmiotow ogladu zwigzanych z wiarg w zjawy, zwidy,
duchy przodkéw, itd. Potyskliwa powierzchnig byty zwierciadta, takze ,,lustra” zrodet i jezior,
ktére odgrywaty wazna role podczas wrdzb. Byly one oknem w zaswiaty. Nastepnie, szyba
okrywajaca obraz sakralny wiszacy w $wigtym kacie izby, sasiadujaca z lustrem, zostata
zdominowana i1 wyparta przez szybe ekranu telewizora. Wszystkie te przedmioty maja

wspolny mianownik: ukazuja odbijajace si¢ w nich postaci z zycia ,,po tamtej stronie”.

4390 przewadze eksponowania obrazow $wietych za szktem, oprawionych w ramy dowiadujemy sie z rozmowy
Poleszukow, przytoczonej przez Pietkiewicza: Przybyta w goscing kobieta, zapytata gospodynie, dlaczego ma
tak mato obrazow (bahoit) w domu. Na to ta druga odpowiada, ze ma jeszcze inne obrazy $wigtych, a takze
ramki do nich, lecz nie ma szkta — nie wiesza ich z obawy przed tym, zeby muchy nie zabrudzity obrazéw. Na co
mowi inny go$¢, ze najlepsze sg obrazy na desce, ze wystarczy je przetrze¢ na mokro i od razu sg czyste.
Cz. Pietkiewicz, dz. cyt., 1938, s. 171.

440], Grabowski, dz. cyt., 1970, s. 26-27.
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Kwestie te wymagalyby odrebnego potraktowania w kontekscie diachronicznej analizy

potyskujacych, gladkich powierzchni obrazéw w zyciu ludnosci wiejskiej.

3.1.6. Wizerunki bez kwiatow?

Rozalia Baranska, malarka z Zalipa zapytana, dlaczego wizerunek Matki Boskiej
Pocieszenia otoczony jest kwiatami powiedziala, jak pisze Seweryn, ,,ze tak by¢ musi, bo to
jest obraz”. Nie dajac za wygrang badacz dopytywal o portret prezydenta, ktory nie zawieral
kwietnej dekoracji. Malarka miata wéwczas stwierdzi¢: ,,To sg takie zwykte obrazy (...) a jak
ma by¢ obraz $wiety, to musi by¢ ladniejszy”**. W XIX wiecznym religijno-estetycznym
zapotrzebowaniu spoleczno$ci wsi wazne miejsce zajmowata roslinna oprawa obrazu. Miata
ona swoje sprawcze oraz rytualne znaczenie. Co wigcej, kwiaty wytworzone z papieru lub
namalowane — jak zaznaczylam — mogly by¢ wyzej wartosciowane niz zywe. W ludowym
imaginarium, wraz z zanikaniem przekonania o zwigzku ro$lin z ich sprawcza moca,
zapotrzebowanie na wizerunki wyposazone w kwiaty moglo gasnaé. Jednym z wyrazéw owej
przemiany bylaby akceptacja oraz przyswojenie wizerunkow fabrycznych, nie zawsze
posiadajacych roslinne ornamenty, ktore od dekad formowaly masowy gust. A. Jacher-

Tyszkowa stwierdzita:

Dla dziet ludowych charakterystyczne jest (...) bogactwo dekoracji kwiatowej, przy czym takie same
kwiaty malowano na szacie Matki Boskiej i w wienicu okalajacym Jej glowg, w tle obrazu czy
w koronie. Natomiast w sztuce popularnej o charakterze masowym cechy te juz nie wystepuja***.
Forma jest w»gladka«. Wypracowana przez dhugoletnie powtarzanie jednego schematu
ikonograficznego. Swiadomos$¢ tzw. »masowego odbiorcy« sztuki religijnej ksztattowana byla za
posrednictwem calej sfery wizualnej i stownej, przekazywanej za posrednictwem ulotnych drukow
obrazkéw dewocyjnych, obrazkéw koscielnych i obrazkéw kupowanych na odpustach. Przekaznikami
o bogatej sferze tresciowej byly kupowane w Czestochowie pamiatki w postaci ,,listow z nieba”, czyli

listow od Matki Boskiej, rozpowszechniane pod koniec XVIII i na poczatku XIX w**,

Mimo zanikania popularnosci kwietnej oprawy produkowanych obrazow rytualna
praktyka stawiania kwiatow przy wizerunkach byla i1 jest utrzymywana. Wynika to
z kontynuacji przypisywanej kwiatom funkcji daru sktadanego dla §wigtego (wizerunku). Na

pytanie, dlaczego ktadzie si¢ kwiaty przed figura Matki Bozej mozna otrzymaé odpowiedz:

41T, Seweryn, dz. cyt., 1937, s. 84.

“20eldruckbilder (Heiligen). Iustrowany katalog Obrazéw religijnych, Jozef Rinde, Fabrik Marke, Przemysl,
1931, s. 25, 31.

443A. Jacher-Tyszkowa, dz. cyt., 1984, s. 151.
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,.chcesz da¢ Maryi, to co masz najpiekniejszego™***. Uczestniczka peregrynacji wizerunku
Marii wspominala o gescie zlozenia kwiatéw pod stopami figury Matki Bozej: ,,(...)
kolezanka, (...) dostala roze, i jak figura byta na ten samochod tadowana to spytata ksiedza
proboszcza czy moze te roze potozy¢ pod figure, pod stopy Matce Bozej. Tak si¢ cieszyla, ze

Matka Boza pojechata z jej 16zg*+”

. W jednej z licznych kapliczek Wielopolszczyzny
znajdowat si¢ pokaznych rozmiaréw bukiet §wiezych réz. Pewna kobieta, opiekujaca si¢ ta
kapliczka, zapytana o pochodzenie kwiatow, odpowiedziala, ze jej ciotka, ktdra obchodzita
80. urodziny, kazata oddaé¢ réze Maryi**®. Swiadczy to wiec o roli 0zdéb petnigcych
pozaestetyczne funkcje daru i wyrazu czci. Natomiast funkcja sprawcza, ktorg mogly petnié
ros$liny malowane na wizerunkach lub tez do nich doczepiane, ulegala przeksztatceniu
w autonomizujaca si¢ wartos¢ estetyczng — w postaci ozdoby, ktore mialy ozywic
wizerunek*’. Na Ow proces juz na poczatku XX w. zwracali uwage W. Thomas
1 F. Znaniecki, gdy pisali o przetwarzaniu dawnych przekonan w estetyczne postawy: ,,(...)
wierzenia religijne, ktore zatracity swoj powazny charakter lub ktorych prawdziwy sens
zapomniano, stajg si¢ postawami estetycznymi’#48,

Na koniec warto rowniez zwrdci¢ uwage na tendencj¢ do multiplikowania nierzadko
bogato ornamentowanych wizerunkdéw swigtych, zakrywania nimi znacznej powierzchni $cian
(pragnienie posiadania ich duzej liczby) oraz ustalonego sposobu ich rozmieszczenia.
Przyktadowo na potudniu Polski obraz byl elementem tzw. parady domu**°. Na Polesiu
wizerunki $wigtych (inaczej niz wizerunki Matki Boskiej, Chrystusa i Boga Ojca) uzywano
do upigkszenia chat: ,kazda gospodyni stara si¢ posig$¢ ich tyle, zeby niemi zakry¢
jaknajwicksza powierzchni¢ $ciany (...)"#°. W kaszubskich chatach wystepowato nieraz

okoto pigtdziesieciu obrazow*!. Nierzadko byly to obrazy bogato zdobione kwietnym

ornamentem*>?. Mieczystaw Gladysz zwracal uwage na spoleczny wymiar stosowanych

444pow. shupski, 2022, k. 55 1.

4SPeregrynacja figury Matki Bozej z Lourdes, Gdansk, Suchanino 2015.

#5Pow. ropcezycko-sedziszowki, 2022 r., kapliczka znajdujaca sie na rozdrozu nieopodal domu, w ktérym
mieszka rozméwcezyni.

“INa pytanie, dlaczego przydrozny krzyz jest przystrajany kolorowymi wstegami, mieszkanka wsi pow.
stupskiego odpowiedziata, ze w ten sposob mozna ozywi¢, wizerunek — tzn., zeby nie byt smutny (BT, 2019/17,
pow. shupski, k., ok. 65 1.

48 W. 1. Thomas, F. Znaniecki, Chiop polski w Europie i Ameryce, t. 1, thum. A. Bartkowicz, Ludowa
Spotdzielnia Wydawnicza, Warszawa, 1976, s. 236, zob. nast.

49T, Seweryn, dz. cyt., 1937, s. 62.

430Cz. Pietkiewicz, dz. cyt., 1938, s. 170-171.

1B, Stelmachowska, Sztuka Iudowa na Kaszubach, Archiwum Etnograficzne Instytutu Zachodnio
— Stowianskiego U. P., Poznan, 1937, s. 44.

452A. Btachowski, Malarstwo na szkle i drzeworyty ludowe, w: Sztuka ludowa Kaszubow. Przeszto$é
i terazniejszos¢, red. W. Szkulmowska, Kujawsko-Pomorskie Towarzystwo Kulturalne. Bydgoszcz 1995,
s. 23-42.
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ornamentoéw: ,,Posiadanie ozdobnych przedmiotow, jak wiadomo, bylo oznaka zamoznosci,
a takze $wiadczyto o dodatnich cechach charakteru itd.”*>3. W innym miejscu pisat: ,,Stosunki
gospodarcze i hierarchiczne naktadaty pewnego rodzaju obowigzek posiadania zdobionych
przedmiotow. Zdobienie t. zw. parada rdbwnoznaczne bylo z bogactwem™434,

Anna Kunczynska-Iracka zwrocita uwage na to, ze w odbiorze obrazow
jednowymiarowych (w odréznieniu od figur), bardzo wazne bylo ich zespolowe
wystepowanie. Lokowane grupowo obrazy — jak zauwaza badaczka — wspdlnie tworza
dekoracyjne kompozycyjne. W chatach chtopskich malowidta wystepowaly w dhugich
szeregach, a ich zdobne motywy tworzyty swoisty fryz okalajacy wnetrze. Podobnie podczas
procesji. Noszone w obchodzie liczne feretrony tworzyly kwietne szeregi i, jak zauwaza,
w takich okoliczno$ciach obrazy nie byly odbierane pojedynczo, lecz ,jako jeden
z elementéw barwnej dekoracyjnej kompozycji, na ktorg sktadat si¢ caly ich zespot”#%,
Te¢ hipotez¢ wzmacnia fakt, ze postaci §wigtych nie zawsze byly rozpoznawane. Nalezy
jednak podkresli¢, ze czysto dekoracyjny wymiar owego wizualnego doswiadczenia, mozna
przyja¢ jedynie ze wspoélczesnej perspektywy. Najprawdopodobniej w ubiegtych wiekach,
obok satysfakcji estetycznej, aktywowane byly rowniez wartos$ci religijne i spoteczne. Sama
multiplikacja obiektow plastycznych tworzyla specjalny rodzaj mnogosci, ukazywata sile
,W wielo$ci”. Oprécz tego okalajace domostwo obrazy oraz towarzyszacy im ornament
mogly tworzy¢ §cista granice chronigcag przed niepozadanymi mocami, a takze by¢ wyrazem
bogactwa gospodarzy.

Wspotczesnie mozna odnotowaé rosnagca nieche¢ do eksponowania duzej iloSci

obrazéw $wietych:

moja mama to jest obstawiona obrazkami na okoto. Te wszystkie z kolgdy obrazki, ona wszystko ma
tam (...) Ale generalnie ja jako$ sama si¢ nie obstawialam i nie uczylam dzieci tego. (...) mi to
przeszkadza (...) za duzo po prostu tego jest. Ja nie wiem, czy ona ma takg potrzebe (...) na meblach,
na $cianie, (...) obrazek podswietlany (...) Dla mnie to juz jest (...) jak na bazarach, (...) Ja nigdy nie

lubitam (...) Dla mnie jaki$ symbol mi starczat i to wszystko**°.

Niechg¢ do umieszczania zbyt duzej iloSci obrazéw wigzaé mozna z utratg jego

spolecznie pozadanego sensu, tj. wizerunku S$wigtego jako wyrazu, np. bogactwa. Nie

43M. Gladysz, dz. cyt., 1938, s. 6.

Y4Tenze, Goralskie zdobnictwo drzewne, PAU, Krakow, 1935, s. 32.

45A. Kunczynska-Iracka, dz. cyt., 1978, s. 119-120 (zob. il. 74-76), s. 129.

43BT 2019/6 gm. Smoldzino, k. 49 1.; Zanikanie zwyczaju zawieszania wielu obrazow odnotowata M. Drozd-
Piasecka wérod mieszkancow jednej z towickich wsi: — obrazy w ztotych ramach ,,ale nie za duzo, najlepiej
z Matka Boska, Panem Jezusem i Papiezem oraz widoki — pejzaze, ale nie bitwy”, zob. M. Drozd-Piasecka,
dz. cyt., 1991, s. 108.
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pozostajac jednak jedynie na poziomie spotecznych warto$ci nalezatoby odnies¢ si¢ sensow
religijnych, tzn. do rozumienia obrazu jako dawcy dobr (bogactwa), ale przede wszystkim ich

patronalnego, ochronnego zadania, ktore wyraza zgota odmienna opinia:

I kazdy, kto ma w domu (...) zreszta im wigcej obrazy (...) Ksigdz (...) wlasnie picknie to mowit
i zawsze to mowil, ze w domu tak powinno by¢, na kazdym miejscu powinny by¢ $wigte obrazki,
$wigte wizerunki, $wigte rzezby. Im wigcej w domu jest wizerunkow, rzezb, figurek §wietych, tym
szatan nie ma sil, zeby pokona¢ mieszkancow tego domu. To sg stowa ksigdza (...) i chyba co$ w tym

jest. Rzeczywiscie. Bo w tych domach, gdzie sa §wiete obrazy, wizerunki, rzezby, te dzieci sa w szkole

grzeczniejsze, chetniej uczeszczaja na lekcje, chetniej sie ucza, chetniej sie modlg*®’.

4. Schematyzacje ikonograficzne

Obecnos¢ okreslonych schematow ikonograficznych w danej kulturze stanowi wazny
wskaznik potrzeb danej wspolnoty. Mowiac precyzyjnej, przyjety 1 pielegnowany
w konkretnej grupie schemat jest odpowiedzig na potrzebe ekspresji pewnych afektow
1 warto$ci. Schemat ma swoja okreslong pojemos$¢. Z jednej strony jest elastyczny, przyjmuje
wielorakie, aktualizowane narracje, a z drugiej posiada intuicyjnie wyczuwalne granice
mieszczace pewne wartosci, a inne wykluczajace.

Zmienno$¢ okre$lonych tematéw ikonograficznych oraz stalo$¢ innych, udzielaja
waznych informacji na temat schematu szczegdlnych wartosci danej wspolnoty. Do silnie
rozpowszechnionego tematu ikonograficznego nalezat wizerunek Jezusa Frasobliwego
ukazujacy podparta zamys$long posta¢ Zbawiciela lub Matki Bozej w typie hodegetria.
W przypadku obu schematow mozna moéwi¢ o strukturach dlugiego trwania w polskiej
kulturze religijnej. Tematem ikonograficznym, ktory rowniez zdobyl popularnosé, lecz na
znacznie krotszym odcinku czasowym, byt motyw Serca Jezusowego (i Maryi). Przez pewien
czas budzil on dezaprobate, by w okreslonym momencie sta¢ si¢ jednym z bardziej
rozpowszechnionych w wiejskich domach. Obok powszechno$ci motywow, wazng informacje
niesie nieobecnos$¢, brak okreslonych tematow. Podczas, gdy w polskiej kulturze typu
ludowego chetnie przyjmowano postaci Jezusa Frasobliwego, to raczej nieobecne byt
wizerunki Chrystusa medytujacego, kontemplujacego (na wzor schematu ukazujacego

Buddg)*®. Jakkolwiek powyzsze zestawienie moze brzmie¢ anachronicznie, to podobiefistwo

47TBT 2019/7 gm. Smotdzino, k. ok. 55 1.

48Wizerunki takie s3 stosowane w Indiach przez wspolnoty medytujgcych chrze$cijan. W kulturze
euroatlantyckiej wizerunkami shuzacymi tej praktyce sa ikony (np. typ ikonograficzny Mandylion, Tréjca $w.
Rublowa), ktére wydaja si¢ by¢ blizsze kulturowemu do$wiadczeniu niz przetransponowany buddyjski wzor.
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powyzszych uje¢ z jednej strony oraz zasadnicze roznice z drugiej, pozwalaja na
zilustrowanie problemu kulturowej pojemnosci okreslonego schematu. Zaré6wno schemat
Chrystusa Frasobliwego jak i Medytujacego (na wzoér Buddy) ukazuje skupiong postaé
mezezyzny w pozycji siedzacej. Szeroki zakres senséw 1 afektow konkretyzowanych za
sprawa wizerunku Frasobliwego w kulturze typu ludowego to troska, zamyslenie,
zamartwienie, smutek. Tych wartosci nie znajdujemy w przypadku schematu medytujacego
Chrystusa. Wérod sensow konkretyzowanych przez to ujecie mozna wymieni¢ osigganie stanu
kontemplacji, zdystansowanie wobec trosk i mysli, poko6j, harmonia. Zatem nieobecnos¢
pewnych schematow w danych warunkach kulturowych jest takze cennym tropem
umozliwiajacym $ledzenie wartos$ci podzielanych w danej wspolnocie. Zwraca na to uwage
w strukturalnej analizie Krystyna Pigtkowska piszac o dlugim trwaniu schematu
ikonograficznego Matki Bozej w typie hodegetria i jego znaczacej przewadze nad schematem
w typie nikopi*®.

W tej czeSci pracy omowi¢ schematy ikonograficzne oraz wartosci artystyczne
1 estetyczne o szczegdlnym sakralnym potencjale, ktore mogly odgrywaé znaczaca role
w do$wiadczeniu wizerunkow sakralnych omawianej wspdlnoty. Funkcjonujacy w danej
wspolnocie zbior artystycznych rozwigzan moze by¢ pomocny w rozpoznaniu wybranych
elementow sakralnego kodu wizualnego danej spotecznosci, tj. ujawniajacego momenty
szczegblnego uwrazliwienia na sakralne (najwyzsze) warto$ci uchwycone za pomoca
okreslonych $rodkow artystycznych.

Punktem wyj$cia do niniejszych rozwazan nt. schematyzacji sa ustalenia dotyczace
funkcji obrazu w kulturze pierwotnej oraz typu ludowego zaproponowane przez
A. P. Kowalskiego*®® oraz spostrzezenia na temat wagi typizowanych rozwigzan
plastycznych. Spostrzezenia te stanowig integralng cze$¢ koncepcji narodzin sztuki, w mysl
ktérej sztuka powstaje jako przezwyci¢zanie egzystencjalnego braku. Obraz (wytworczos¢
plastyczna) nie odzwierciedla $wiata (jak chcieliby tego strukturalici), ale go dopenia,
zasklepia pewne braki. Tak oto wizerunek §wiety nie odzwierciedla $wigtosci, lecz jest
wizualnie ukazanym dodatkowym lub przestonigtym, nieodkrytym do tej pory aspektem
swigto$ci. Obraz wypeliajacy jaka$§ ontyczng pustke rzeczywistego $wiata zyskuje
szczeg6lny status. Konwencj¢ takiego obrazowego remedium na uszczerbki przezywanego
przez wspodlnote §wiata tworza schematy ikonograficzne. Schemat ikonograficzny w ujeciu

tzw. inopijnej koncepcji sztuki A. P. Kowalskiego mozna potraktowac jako utrwalong forme

49K Pigtkowska, dz. cyt., 1994, s. 52-54.
460A . P. Kowalski, dz. cyt., 2013, s. 85-90.
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metamorficznego stadium, ktéore w spotecznym doswiadczeniu uzyskato range S$wigtosci.
Pragnienie utrwalenia tej formy znalazto swo6j wyraz w tworzeniu konkretnych uje¢ osob
swigtych, scen hagiograficznych, poniewaz byly one ilustracja ustabilizowanych wygladéw
jakiego$ stadium przemiany w substancji mitu, czy przekazu religijnego. Doskonalym
technicznie sposobem na uchwycenie, zatrzymanie owych pozadanych wygladoéw, wyrazow
sacrum, mogla by¢ m.in. wytworczo$¢ plastyczna. Owa stabilizacj¢ w postaci schematdéw
ikonograficznych antropolog poréwnuje z ontycznym uczuciem estetycznym w rozumieniu,
ktore nadat mu Max Raphael. Chodzi tu o ,,rodzaj naoczno$ci nadajacy okreslonym stanom

199461

rzeczy ceche trwatosci 1 mocy, ktorego archaicznym prototypem byly stosowne

,.schematyzacje ikonograficzne” malowanych w dobie paleolitu zwierzat*®2,
W interesujacym nas kontekscie kultury typu ludowego wyrazem owego uczucia byto

b

selekcjonowanie 1 eksponowanie ,stadiow” metamorficznych. Schemat ikonograficzny

wizualnie petryfikowat fragment mitu, ktéry ,,mogl si¢ uzewnetrzni¢ efektywnie najpierw

tylko j a k o okre§lony obraz”4%3

w pierwsze] kolejno$ci w jego magicznych, nastgpnie
religijnych w koncu w estetycznych jakosciach. Owo ontyczne uczucie estetyczne znajdowato
sw0j wyraz w ujmowaniu wybranych ,kadréw” ikonicznych. Ich konwencja, a nie kunszt
wykonania, decydowaty o spolecznej akceptacji calosci wizerunku. Fragment mitu ukazujacy
dramaturgi¢ walki gromowtadcy z potworem chtonicznym znajduje swoje odzwierciedlenie
w postaci $w. Jerzego pokonujacego smoka. To ,,stadium” nie tylko wyraza najwazniejsza
widzialng prawde o tym $wietym, ale jest warunkiem jego pozytywnej oceny estetycznej.
Inaczej mowigc: wedlug odbiorcy ludowego prawdziwy i pickny $w. Jerzy to tylko ten,

ktérego mozna zobaczy¢ na obrazie jako bohatera walczacego ze smokiem.

Przyktadowo wytypowane ,,stadium” §w. Jerzego to tylko takie, ktore ukazuje go w roli rycerza
pokonujacego smoka. To ewentualna opowie$¢ o tym $wietym bylaby co najwyzej proba mimezy
werbalnej. Jednak bylaby ona pozbawiona wizualnego kadru deponujacego agentywny aspekt
obecnosci §wietego i w tym sensie stanowitaby tylko tekst o ,,wtornej randze ontologicznej”. Jedynie
w plastycznym obrazie zawiera si¢ moc i $wictos¢ tego Swigtego. Pierwotnie sakralna waloryzacja
tych uje¢ — ,stadiow”, odstaniajagca wartosci numinotyczne i nadestetyczne (W ujeciu
W. Strézewskiego) stworzyla podstawe do osadzenia sie wartosci estetycznych*®*.

461 Stad tendencja do ontologicznego monumentalizowania, zamykania, przenoszenia w dziedzing
transcendentna tych jakosci i fragmentéw uposazenia rzeczy, ktore moga ulec rozmyciu w trakcie nieuchronnych
przemian” (A. P. Kowalski, dz. cyt., 2013, 5.75).

4628, Pazura, Pojecie uczucia estetycznego u Maxa Raphaela, Sztuka i Filozofia, nr 3, s. 176-177;
A. P. Kowalski, dz. cyt., 2013, s. 76.

463A. P. Kowalski, dz. cyt., 2013, s. 87.

464Tamze.
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4.1. Chrystus Frasobliwy — schemat ikonograficzny

Waznym m.in. z uwagi na spoteczng akceptacje i szerokie rozpowszechnienie*®®
w ikonosferze XIX i pocz. XX w. bylo wspomniane przedstawienie Chrystusa Frasobliwego.
O sile oddziatywania w polskiej kulturze owego schematu w nastepujacy sposob pisal Jan

Popiel:

Pewien wspolczesny rysownik chcac wyrazi¢ beznadzieje¢ wspotczesnego cziowieka narysowat go
obnazonym, w postaci siedzacej, z dlugimi wlosami, z trzystopniowg rakieta w dloni i w papierowe;j,
zrobionej z gazety 1 naklejonej na rysunku czapce. Na skutek podobienstwa schematu
kompozycyjnego z typem Chrystusa Frasobliwego obraz przez wigkszo$¢ ogladajacych zostat
zinterpretowany w tym wlasnie znaczeniu, wywotujace roézne dyskusje, np. dlaczego rakieta w tej
sytuacji. Swiadczy to o tym, ze pewien typ kompozycji wyzwala u ludzi nalezacych do okreslonego
kregu kultury prawie automatycznie wyznaczony przez kompozycje komentarz. Blad w wyzej
przytoczonym wypadku zostal popelniony przez autora rysunku — sam zresztg to przyznat — ktory nie
zdawatl sobie sprawy z tego, ze uzyty schemat kompozycyjny, wyzwoli taki wiasnie a nie inny

komentarz*®°.

Problematyka wizerunku Chrystusa Frasobliwego podejmowana byla w badaniach
z zakresu historii sztuki i etnologii. W latach 20. i 30. XX w. panowal poglad o polskim
pochodzeniu wizerunku. W kolejnych dekadach zaczgto zwraca¢ uwage na niemieckie
wpltywy*®’, za sprawa ktorych figura dotarta na ziemie polskie. Podejmowano rowniez
badania uwzgledniajace kontekst pozachrzescijanski dowodzac dawnag i rozlegly tradycje
owego schematu ikonograficznego®®®. Przedstawienie Jezusa Frasobliwego w roznych

regionach okreslane bylo innym terminem: na Kaszubach Placzebog, na Podhalu i regionie

towickim Milosierdzie, w krakowskim Swieta turbacyjo, na Gornym Slgski Starosliwy*®.

465Ten typ rzezby, wystepujacy w wiekszosci regiondow ziem polskich, prawie nie byt znany na Pomorzu
zachodnim (mozna wigza¢ z wpltywami protestanckimi), ani na Mazurach. Prawie nie wystgpowat takze na
Warmii. W przypadku ostatniego regionu Hieronim Skurpski, przypuszczal, ze odpowiednikiem tego schematu
moglo by¢ wystepujace przedstawienie Piety, rowniez wyrazajace cierpienie, troske i zadume (H. Skurpski,
O sztuce ludowej Warmii i Mazur, Pojezierze, Olsztyn 1971, s. 113).

468, Popiel, Zagadnienie sakralnego wyrazu sztuki chrzescijanskiej, ,,Znak”, 1964, r. XVI, 126 (12), s. 1440.
467podkreslano tez role drzeworytu Chrystusa Bolesciwego (1510 r.) autorstwa Albrechta Diirera z popularnej
Malej Pasji.

468K . Iwanicki, Figura Chrystusa Frasobliwego, Warszawa, 1933; W. Jaworska ,,Chrystus w ogrodzie oliwnym”
Gauguina. Sacrum czy sacrilegium, ,,Rocznik Historii Sztuki”, 1996, 22, s. 111-136; Z. Kruszelnicki, Ze studiow
nad ikonografig Chrystusa Frasobliwego, ,Biuletyn Historii Sztuki”, r. 21, Warszawa 1958, s. 307-328;
Z. Tenze, Z dziejow postaci Frasobliwej w sztuce, ,,Teka Komisji Historii Sztuki”, t.2, 1961; A. Kunczynska,
Chrystus frasobliwy w polskiej rzezbie ludowej, ,,Polska Sztuka Ludowa”, 14, 4 1960, s. 211-229, T. Seweryn,
O Chrystusie Frasobliwym, Figurki — legendy — swigtkarze, Krakdéw, 1926; M, Rozek, Idee i symbole sztuki
chrzescijanskiej, Wydawnictwo WAM, Krakow, 2010; M. Walicki, O nowq interpretacje pojecia Chrystusa
Frasobliwego, ,,Polska Sztuka Ludowa”, 1954, 2, s. 100-103.

469 A, Kunczynska, dz. cyt. 1960, s. 223.
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Funkcjonowaty tez okreslenia takie jak: Bolejgcym, Dumajgcy, Ponjezusiczek, Sw. Pigtek,

70

Solooblany, Cierpotka, Frasus*’®. T. Seweryn odnotowal, ze do najczestszej egzegezy

tubylczej owej rzezby nalezalo stwierdzenie typu: ,,Ponjezus co ptace nad panscyzng

25471

narodu™*’'. W 1925 r. rzezbiarz ze wsi nowosadeckiej mowit, ,,Wysed Pan Jezus na gorecke,

poziro na ojcyzne, zafrasowat si¢ okropnie, hej, hej, ojcyzno moja, powiado, ty§ mi

?472. Pod koniec lat 50. XX w. Kunczyfiska, w regionie

nojmilejso na catym $wiecie
rzeszowskim, odnotowata nastgpujace chlopskie interpretacje przedstawienia Frasobliwego:
,,Chrystus cierpigcy, Chrystus podparty mysli zatrwozony o potopie §wiata, Pan Jezus turbuje
si¢ nad Jerozolimg, w ktorej zle si¢ dzieje, Pan Jezus w Ogrdjcu, (...) Pan Jezus w ciemnicy

”473, Na Kurpiowszczyznie wizerunek Frasobliwego laczony byl ze

jako go umeczyli
strapieniem Jezusa losem ludzi skazanych na potop: ,,Ludzie majg takie Pany Jezusy, co to po
potopie si¢ wzigto. Pan Jezus podpart sig, sie tak zastanowit, ze juz innymi karami nie bandzie
ludzi karal, bo przy tym potopie, to strasnie duzo ludzi wygiengto”. Pojawialy si¢ réwniez
inne wytlumaczenia: ,,Tak si¢ podparl ten zafrasowany, bo si¢ tak martwi, ze idzie na
$mer¢”474,

W oparciu o dostgpny materiat zabytkowy z terendw polskich stwierdzono obecno$¢
omawianego schematu ikonograficznego Frasobliwego juz w okresie podznego gotyku
(XV/XVI w.)5. Ow typ przedstawienia miat si¢ dosta¢ na ziemie polskie z terendw
niemieckich. Wazng rol¢ w rozpowszechnianiu przedstawienia na ziemiach polskich odegrat

Slask, ktéry miat silne zwigzki ze sztuka niemieckg*’s

. Z terenéw polskich wzoér ten
przedostat si¢ na ziemie litewskie (Smutkialis). W sztuce gotyku przedstawienie Frasobliwego
silnie taczylo si¢ z obszarem rozwazah i tragicznych przezy¢ pasyjnych. Wspomniany
zwigzek tematyczny wedle Anny Kunczynskiej nie byt tak $cisty w przypadku recepcji sztuki
ludowej. Schemat wizerunku Frasobliwego w $rodowisku wsi stal si¢ wrecz samodzielnym
typem ikonograficznym, ktéry nie byt jednoznacznie faczony z momentem historycznym
dotyczacym meki Chrystusa*’’. Zdaniem badaczki postawa wzglgdem omawianego schematu

byta wieloznaczna 1 trudniejsza do zinterpretowania niz wizerunki $wigtych patronow,

ktorych role, nieco upraszczajac, sprowadzano do funkcji ochronnej okreslonych dziedzin

41%H. Wegner Frasobliwy Chrystus, w: Encyklopedia Katolicka, t. 5, Katolicki Uniwersytet Lubelski, Lublin,
1989, s. 696.

41T, Seweryn, dz. cyt., 1948, 3, s. 68.

472Tamze.

413 A. Kunczynska, dz. cyt. 1960, s. 223.

474]. Oledzki, dz. cyt., 1971, s. 79.

415 A. Kunczynska, dz. cyt. 1960, s. 213.

476Tamze.

4TTamze, s. 214, 215, 223.
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zycia*’8, Rzezba ta, ukazywala ,Boga nie jako groznego Stworce i Wiadce, ale bardzo
cztlowieczego, ulegajacego cierpieniom zaréwno fizycznym jak i moralnym™”. Jak
zauwazano®?, gleboka akceptacja tego wizerunku (a takze przedstawienia Piety) w recepcji
ludowej wynika¢ mogta z jego wysoce humanistycznych walorow, tj. z uchwycenia pewnych
bliskich cztowiekowi cech — w schemacie niejako zakodowany byt przekaz o trosce, zadumie,
bolu, wyrazony w sposob bardziej liryczny niz tragiczny (jak np. w przypadku wizerunku
Ukrzyzowanego lub Matki Boskiej Bolesnej przeszytej siedmioma mieczami).

Widoczna niezalezno$¢ niektérych interpretacji tubylczych omawianego schematu
wzgledem wydarzen opisywanych na kartach Ewangelii uchwytna jest w przywotanych na
wstepie wypowiedziach, np. na temat zafrasowania si¢ Chrystusa nad panszczyzng lub
potopem. Przypomnijmy, ze motyw odpoczynku lub oczekiwania Jezusa podczas etapow

meki w ewangelicznym opisie jest nieobecny*®!.

Jak stwierdzita A. Kuczynska, nie
znajdziemy go réwniez w apokryfach z XVI w. omawiajacych poszczegélne etapy ,,drogi
krzyzowej”, ani w pie$niach wielkopostnych lub modlitwach z tego okresu*®?. Motyw ten
pojawiania si¢ natomiast, m.in. w Rozmyslaniach dominikanskich (1532 r.): ,,(...) 1 siedziat
Pan wszego $wiata drzgc na kamieniu w onej tej klodzie glowa reke podpierat”™*®. Michat
Rozek uznal, ze schemat Zafrasowanego wrecz ,,genetycznie i ideowo wywodzi si¢ z tekstow
literackich i rozmyslan zwigzanych z Mgka Panska, poczynajac od schytku XIII w. Topos
literacki odnosi si¢ do ostatniego etapu via dolorosa (...). Pamigtajmy, ze ludzie
$redniowiecza chcieli pozna¢ wszystkie okoliczno$ci meki (...)”*%4. Badacz ten przywotuje
rowniez inny tekst Zywot Pana Jezusa Krysta, Baltazara Opeca, utwor wczesniejszy od

Rozmyslan, w ktorym zamieszczono ilustracj¢ — drzeworyt wyobrazajacy postac¢ siedzacego

Chrystusa oczekujgcego na ukrzyzowanie*s>,

478Tamze, s. 222.

4PTamze.

4807 Kruszelnicki, dz. cyt., 1961; A. Kunczyfska, dz. cyt. 1960, s. 222-223; J. Oledzki, dz. cyt., 1971, s. 79.
“BIW religijnych piesniach ludowych lub ko$cielnych $piewanych przez lud, jak tez piesniach $wieckich
Kunczynskiej nie udato si¢ dotrze¢ do odniesien tresci wyrazajacych sens omawianego typu ikonograficznego.
Niepewnym nawigzaniem do tego schematu moglaby by¢ $piewka ,, Pan Jezus zydowski maluski nieduzy/siad
se na przypiecku, fajecke se kurzy”. A. Kunczynska, dz. cyt. 1960, s. 223 za: Kantor, Piesni ludowe Podhala, RP
1914 — 20, s. 143.

482A. Kunczynska, dz. cyt. 1960, s. 214. Autorka powotuje si¢ na teksty. A. Briicknera: w p6zniejszych piesniach
motyw jest juz obecny np. ,,Jam na morzu bialy kamien/sam Pan Jezus siedzi na nim (...)” (F. Kotula, Znaki
przesziosci. Odchodzqce slady zatrzyma¢, Warszawa, 1978, s. 33.

483Cytuje za: M. Rozek, dz. cyt., 2010, s. 326.

484M. Rozek, dz. cyt., s. 326.

BSW  Epigramach Klemensa Janickiego znajdujemy utwor nawigzujgcy do przedstawienia Frasobliwego
,,O czym rozmyslasz, siedzac na szorstkiej skale, samotny, / Z broda wsparta na r¢ku, Chryste, glowo
znuzona/Pewnie o dziele zbawienia, o $mierci, ktéra Ci¢ speta,/ O roztrzaskaniu wrot piekla, o twardym
Krolestwie Bozym,/ o tym samym chc¢ mysle¢, dopoki zyje¢ — spraw Panie!/ Niech Twoja dobra rgka ma biedna
glowe przygarnie” (Przeklad Zygmunt Kubiak). Znany jest rowniez inny utwor nieznanego autora zawierajacy
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Sugerowany przez Rozka impuls twérczy wychodzacy od utworow literackich do
dziet plastycznych moégt by¢ jednak odwrotny. Tym bardziej, gdy wezmiemy pod uwage
w przypadku omawianego schematu ikonograficznego obecno$¢ struktur dlugiego trwania
siegajacych starozytnos$ci. Zygmunt Kruszelnicki pisat, ze: ,,Chrystus Frasobliwy jako
koncepcja plastycznoformalna posiada nader dtugg i rozleglta tradycje, ktora szczegodlnie na
terenie rzezby wykracza nie tylko poza zakres ikonografii chrystologicznej, lecz w ogdle poza
zasieg przedstawien chrze$cijanskich”486,

Do ewentualnych prototypéw wizualnych, ukazujacych siedzaca posta¢ z podparta
glowa, moznaby zaliczy¢: wizerunek odpoczywajacego Herkulesa, Kronosa, tzw. Penelopy
(zwanej réwniez Mojra), ,,barbarzynskiego” chiopca z pochylong glowa. Réwniez warto
przywota¢ staroperskie wyobrazenia siedzacego w jaskini pasterza Yimy, ukrywajacego si¢
przez przesladowcami (wizerunek ten nieraz byly utozsamiany z postacig Chrystusa Dobrego
Pasterza)*®’. W tym ciggu ikonograficznym miesci si¢ przedstawienie tzw. mysliciela, czyli
figurki z rumunskiej Cernevody z okresu neolitu (okoto 5000 przed Chr.) ukazujacej
siedzagcego mezczyzng podpierajacego sobie glowe. Rzecz jasna kontekst tak odleglej
czasowo kultury nie jest dla nas dostepny, ale motyw zdradza uderzajace podobienstwa
platyczne do omawianych tu wyobrazen*s®,

Anna Kunczynska zwracala uwage na samodzielno$¢ funkcjonowania wizualnego
schematu Frasobliwego wobec werbalnych / literackich narracji zwigzanych z pasja
Chrystusa, inaczej méwiac braku powigzania tresci rzezby z wspomniang problematyka.
Poglad ten miata wspiera¢ nieobecnos¢ (lub bardzo rzadkie wystgpowanie) malarskiego
ujecia omawianego typu ikonograficznego: ,,Pamigtajac o licznych malowidtach ukazujacych
poszczegolne sceny meki Chrystusa, jak biczowanie, cierniem koronowanie, Ecce Homo,

mozemy twierdzi¢, ze brak przedstawien Frasobliwego w ikonografii malarstwa jest jeszcze

motyw zafrasowania: ,,A gdy Go juz na ono miejsce wprowadzili, tamze Go na kamieniu onym posadzili.
Siedziat, podjawszy r¢ke, na on krzyz patrzajac, ktory mu zgotowali, a tzy wylewajac”. Cytuj¢ za: Michat
Rozek, Idee i symbole sztuki chrzescijanskiej, Wydawnictwo WAM, Krakow, 2010, s. 324-325.

4867 Kruszelnicki, dz. cyt., 1958, s. 311.

487 Wspomnijmy jeszcze o wielokrotnie wystepujagcym przedstawieniu, ktore wedlug Strzygowskiego
[J. Strzygowski, Diirer der nordische Schicksalshain, Heidelberg 1937, s. 93 n] wiaze si¢ z kr¢giem wyobrazen
religii staroperskiej; figurki takie do niedawna jeszcze wyrabiane byly wedlug starego, u§wieconego schematu
na terenie portugalskiej kolonii w Indiach — Goa. To dobry pasterz Yima ulubieniec Ahuramazdy, ktory tutat si¢
przesladowany przez nieprzyjaciot, az wreszcie Ukryt si¢ w jaskini podziemnej. (...) powtarzaja schemat
siedzacej na wzniesieniu chtopigcej postaci, z lekko pochylong glowa wsparta na prawej dloni. (...) Nie bez
pewnego znaczenia jest fakt, ze figurki Yimy byly dawniej poczytywane na terenie Europy za starodawne
przedstawienia Chrystusa jako Dobrego Pasterza”. Z. Kruszelnicki, dz. cyt., 1958, s. 312.

488 D.W. Bailey, Prehistoric Figurines. Representation and Corporeality in the Neolithic, London 2005, s. 45.
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jednym dowodem niewigzania go przez sztuke ludowa z konkretnym wydarzeniem
historycznym z zycia Zbawiciela™*%.

Autorka ta starata si¢ dowie$¢, ze w doswiadczeniu ludowym interpretacja
uwzgledniajaca kontekst Mgki Panskiej pierwotnie nie wystgpowata. Zwigzek ten zrodzit si¢
dopiero w p6zniejszym okresie.

W tym miejscu warto zatrzymac si¢ nad problemami ,,egzegezy tubylczej” sensow
wyrazanych przez wizerunki §wigte oraz stosunku warstwy wizualnej do jej werbalnej
interpretacji. Jak widzieliSmy w ,,tubylczej egzegezie” wizerunku Chrystusa Frasobliwego nie
sa jednoznacznie istotne zdarzenia ewangeliczne zwigzane z mecka Panska. Kierunek
interpretacji moze zosta¢ przeniesiony na dowolny, lecz kulturowo wyznaczony, fakt
przezywania aktualnej lub minionej troski. ,,Ludowa egzegeza” toczy si¢ wlasnymi torami
siggajac zarowno do tresci biblijnych, jak i do codziennych biezacych kontekstow z zakresu
orbis interior.

Powyzsze stwierdzenie sktania do postawienia pytania o stosunek owej ,,tubylczej
egzegezy” wzgledem wizualnego doswiadczenia omawianego schematu. Wczesniej
stwierdzitam, ze kultura typu ludowego z przewazajaca tendencja do wyrazania, nie promuje
zadan interpretacyjnych poszukujagcych w dziele jego slusznych znaczen. Odczytanie
przedstawienia widzianego w rzezbie lub na obrazie samo jest odbiorcza formg ekspresji, tzn.
moment bezwiednej interpretacji jest obecny w reakcji na dzieto. Inaczej moéwiac owa reakcja
jest poniekad behawioralnym interpretowaniem, jednakze bez potrzeby odwolania si¢ do
specjalnej narracji, ktora miataby by¢ interpretacja docelowo odkryta, albo znana osobom
wtajemniczonym.

Wydaje sig, ze utwierdzony w danej kulturze typ ikonograficzny pozwala podmiotom
kultury na rozpoznanie najbardziej podstawowych wartosci 1 afektdow przez niego
wyrazanych. W przypadku do$wiadczenia schematu Frasobliwego do owych warto$ci
i afektow rozpoznawanych w wizerunku zazwyczaj zalicza si¢ zatroskanie, zadume¢ oraz
smutek. Trzeba jednak zastrzec, ze na takim planie waloryzacji nie chodzi o redukcje do
przezy¢ psychicznych. Gdy mowa o wzbudzaniu zadumy, smutku, to tylko w wymiarze
»egzystencjalnym” takich do$wiadczen, a nie w postaci doznan emocjonalnych, ktére im
towarzysza. I ten wlasnie zakres sensoOw stanowi z jednej strony podstawe wizualnego
doswiadczenia, a z drugiej kanwe¢ do snucia rozmaitych watkdéw, narracji (potop,

panszczyzna, me¢ka), dla ktérych oznaki smutku, zadumy sg tatwym dopetnieniem. Na tym

A, Kunczynska, dz. cyt. 1960, s. 226.
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polega sita kulturowo akceptowanego schematu, jego zdolno$¢ do aktualizacji oraz jego
elastycznos¢, ktdra ograniczona jest ramami wizualnie zdeponowanych senséw. Nawigzujac
do ustalen A. P. Kowalskiego na temat ontologii obrazu w omawianej kulturze, a takze wagi
schematu ikonograficznego, mozna stwierdzi¢, ze opowiesci dotyczace wizerunku stanowia
rodzaj ,,werbalnej mimezy”, s3 stownym nasladowczym akompaniamentem wizualnego
przedstawienia. Takie wspotwystepowanie sprawia, ze wyodrgbniana analitycznie przez
badaczy narracja stowna bywa pochopnie traktowana jak dodatek tekstowy o ,,wtornej randze
ontologiczne]” wzgledem samego obrazu, czy wizerunku. Obraz bedacy okreslonym
wizualnym kadrem, dzigki sprawczej mocy, jaka zawiera, moze prowokowac tworzenie
rozmaitych, zmiennych tre§ciowo, wariantow narracyjnych dla uchwycenia do$wiadczenia
troski i zadumy Chrystusa Frasobliwego**°.

W sztuce nieprofesjonalnej XIX w. rzezby przedstawiajace Jezusa Frasobliwego,
cieszyly si¢ szczegdlnym upodobaniem. W kolejnym stuleciu, blizej 2 pot. XX w., wraz
z przemianami szeroko pojetego gustu, zainteresowanie tg rzezbg zaczg¢to maleé, wrecz tracito
uznanie w oczach przedstawicieli kultury ludowej. Jednak, mimo rodzacej si¢ niecheci do
tworczo$ci  wiejskich  mistrzow, nie zanikala potrzeba przedstawien religijnych
odpowiadajacych na gtéd okreslonych przezy¢. Pojawialy si¢ typy ikonograficzne
przedstawiajace pochylong 1 zatroskang posta¢ Jezusa. Wystepowal jednak w nowej
akceptowanej szacie, a wigc pod postacia wybranych wariantow ukazujacych Jezusa
w Ogrdjcu (Jezus w ogrodzie Oliwnym). Mieszkanka gm. Smotdzino (pow. stupski) zapytana
w 2019 r. o ulubiony obraz $wiety wskazata wtasnie wizerunek odpowiadajacy schematowi

Chrystusa Frasobliwego wystgpujacego jednak w ,,zaktualizowane;j” formie:

Mam jeden obraz, to mam po tesciowej, ale to moze bardziej z sentymentu, taki duzy wisi, bo to
pamiatka rodzinna. (...) Jezus na Gorze Oliwnej, jak siedzi. (...). Ale ja (...) u siebie w sypialni nad
16zkiem mam taka glowe tylko Pana Jezusa (...) To jest raczej wspotczesny obraz, ale mi si¢ podoba.
Jest tak taki zamyslony, jaki§ tam mozna sobie, wiesz, o czym on tam mys$li mozna sobie wyobrazaé
(...) Podoba mi si¢ taka pozycja (...) ja lubig, jak On siedzi taki zamys$lony (...) glowa spuszczona,
(...), tak jak czasami mowi si¢ w kosciele, ze Pan Jezus wszystko przyjmie, wiesz, ze On wszystko
wybaczy i to tak wyglada jakby On byl przyttoczony tym wiesz, tymi naszymi grzechami, tym
wszystkim. Na pytanie, czy obraz ukazujacy glowe Jezusa jest podobny do tej z wizerunku Jezusa w
Ogrojcu odpowiedziata: No ten moj, ta sama glowa, to tez jest taka podobna, taka zamyslona (...) mi
si¢ podoba taki (...), nie taki (...) z owieczkami (...) jaki$ taki radosny Jezus, mi nie. Mi tak bardziej
moze nie tam placzacy, tylko taki zamyslony, taki symbol mi si¢ Jezusa bardziej podoba (...) ze On, ze
te nasze grzechy, ze to wszystko, ze Go moze tam i przytlacza czasami (...) my$li nad nami (...) mi
bardziej co$ takiego skromnego przemawia, wiesz (...) bo ja nawet jak mam ten obraz, ten po

490A . P. Kowalski, dz. cyt., 2013, s. 87.
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teSciowej [obraz Jezusa w Ogrojcu — M. D.], on jest taki duzy (...) w takiej ramie (...) jakby
trumiennej. Ale on ma takie kolory spokojne, takie ciemne i tam Pan Jezus siedzi i mysli (...) I nie

wiem, i zawsze mi, powiem ci, jak weszli§my wtedy do tego sklepu [chodzi o sklep z dewocjonaliami,

491

w ktorym zaraz po $lubie™ rozmoéwczyni zakupita wspomniany obrazu ukazujacy glowe Jezusa — M.

D.] i zobaczylam, nie bylo mnie sta¢, szczerze mowiac, kto$ by powiedziat tam: zbytek. (...) na nasza

kieszen wtedy to byto drogie. Bo wtasnie byty te obrazy takie typowe (...) i ten byt taki inny. I on mi

si¢ spodobat wtasnie (...) kupiliémy tamten obraz i on caty czas (...) No taki nasz jest (...)*?.

Jednym z typdéw ikonograficznych, ktore cechuja si¢ dlugim trwaniem jest schemat
przedstawiajacy posta¢ zamyslonego Czlowieka-Zbawiciela (Bohatera) — tj. posta¢ bliska
ludziom i obdarzona najwyzszymi w danej kulturze przymiotami i warto§ciami. Nie jest to
wigc figura zwyktego zatroskanego $miertelnika. Schemat Zafrasowanego w réznych epokach
przybieral nieco odmienne szaty. Obraz Jezusa Frasobliwego nie tylko ilustruje pewien stan
ducha, ale wywoluje w widzach symetrycznie jego kontemplacj¢. Tak oto ogladajac dane
przedstawienie odbiorca, jakby na zasadzie magicznego mimetyzmu, poddaje si¢ jego
nastrojowi patrzac niejako wkracza w przezycia ukazanej postaci. I odwrotnie, odbiorca sadzi,
ze smutek i troska zamyslonego Chrystusa to efekt przejecia przez Niego trosk Zyciowych
(panszczyzna, gtoéd, choroba), jakie sa udzialem wiejskiej wspdlnoty. Wowczas, to
namalowany czy rzezbiony Chrystus wchodzi do ludzkiego zycia. Omawiany przyktad
schematu ikonograficznego jest ilustracja waznego fenomenu, jakim jest do$wiadczenie
uzmystawiane 1 przezywane za sprawa wytworczosci plastycznej, a takze zjawiska

polegajacego na dostarczaniu takiej mozliwos$ci poprzez wizerunki.

4.2. Stadium uwalniania / dostepnosci mocy

Posréd rozmaitych tematycznie wizerunkoéw $wigtych wypetiajacych ikonosferg wsi
natrafiamy na ,,zespot” schematoéw ikonograficznych (lub zbioréw atrybutow), w ktérych
dostrzec mozemy pewien wspolny mianownik. Chodzi o grupe takich ujeé, ktore mimo
realizacji odmiennych tematoéw ikonograficznych, chwytaja lub ,,zatrzymuja” pewien istotny
dla omawianej kultury mityczny moment dostgpnosci mocy, udzielania si¢ jej lub jej
uwalniania. Mam na mysli takie ujecia, w ktorych obecny s3a: 1) motyw udostgpnianych /

uwalniajacych si¢ energii / taski w postaci §wiatla, substancji np. krwi lub pokarmu, obiektu

“IW innym miejscu respondentka wspominata: ,Pamigtam, jak wychodzitam za maz, mowie do mamy: Nie
kupuj mi przypadkiem tych obrazow. Bo moja mama: to ja wam kupi¢ (...) Ja mowi¢: Mamo, ja sobie sobie
sama kupie, jak bede co$ chciata, nie? Bo znajac zycie, moja mama by mi kupita wlasnie to. Bo znam moja
mameg (...) My byliSmy w sklepie w Christianie, zaraz po §lubie, tutaj koto kosciota Mariackiego jest taki sklep
z dewocjonaliami. (...) I tam zesmy go kupili. No to on ma praktycznie 26 lat (...). Tyle, co po $lubie jestesmy.
Nie. I to jest taki moj”.

492BT 2019/6, gm. Smoldzino, k. 49 1.
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np. serca (Jezus Milosierny, Matka Boska Karmigca, Niepokalane Serce Maryi, Najswigtsze
Serce Jezusa itp.), 2) stadium (,,cudownej”) $mierci Jezusa na krzyzu (tryskajaca krew, lub
kwitnace rosliny), uchwycone takze w postaci atrybutow, np. gwiazdy wokoét glowy $w. Jana
Nepomucena, czaszka obok $§w. Rozalii, obcegi z zgbem trzymane przez sw. Apolonig, a takze
posrednio, 3) moment niszczenia/ zwyci¢zania nieprzyjaciela, w ktorym widoczny jest gest
(lub zamiar) przebicia / odpedzenia antagonisty ($w. Jerzy, sw. Michat zabijajacy smoka, §w.
Matgorzata depczaca / przeszywajaca lub przepedzajaca za pomoca krzyza smoka) lub
zdeptania weza (wizerunek Matki Boskiej).

W tym miejscu warto odwotac si¢ do zarysowanych w pierwszej czesci pracy ustalen
z zakresu ontologii obrazu w omawianej kulturze i wagi jego wizualnej warstwy.
Przypomnijmy, ze wytworczo$¢ (zatem takze wizerunki) stanowi element §wiata, a nie tylko
jego odzwierciedlenie. Stwierdzenie to nawigzuje do ustaleh M. Heideggera na temat dzieta
sztuki i jego stosunku do $wiata. Swiat, zdaniem filozofa, jest ,jawnie wystawiony” w obrazie

w postaci wygladu, albo tez $wiat ,,odktada” sie w wizerunku**?

. Do spostrzezen Heideggera,
nawigzuje A. P. Kowalski. Przypuszcza on, ze wizerunki mialy ,pierwszenstwo
w definiowaniu ludowych wyobrazen o $wiecie (o orbis interior). Byly pierwotng wizualna,
przeddyskursywng substancja sensotworczg***”. Wedlug takiego podejscia, jak juz
stwierdzitam, w do$wiadczeniu ludowym to obraz stanowil o ,,szczegdlnej realnosci swiata”.
Obraz traktowany byt jako element akceptowalnej rzeczywistosci, a jego ujgcie w znacznym
stopniu potwierdzato panujace na jej temat mniemania; pozostawato w zgodzie z kulturowymi
regulami ustalania parametréw tego, co rzeczywiste. Byl on wizualng ,,warstwa mitu, czy
lokalnej tradycji”. To wlasnie sposob ujmowania wygladow mogt mie¢ fundamentalne
znaczenie dla mozliwosci aktywowania sprawczych sit obrazu, dalej, jego walorow
religijnych, a nastgpnie estetycznych. ,Reguly tego ujecia pokrywaly si¢ z mitem
1 przewidzianymi przez ten mit procedurami jego ikonicznego jawnowystawienia.

Mit mogt sie uzewnetrzni¢ efektywnie najpierw j a k o okre$lony obraz™>.

Antropolog
swoje spostrzezenia ilustruje przyktadem schematu ikonograficznego obecnego w wizerunku
$w. Jerzego walczacego ze smokiem. Jak powiedziatam, akceptowalnym ,stadium” owego
przedstawienia jest takie ujecie, ktore ukazuje §wigtego jako rycerza zabijajacego potwora

496

mieczem lub wtocznig™°. Warianty tego schematu chwytajacego owo ,,stadium” spotykamy

takze na obrazie ukazujagcym Michala Archaniola zabijajacego Diabla, oraz $w. Matgorzaty

493A. P. Kowalski, dz. cyt., 2013, s. 86.
44Tamze.
49SA. P. Kowalski, dz. cyt., 2013, s. 87.
49Tamze.
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zabijajacej krzyzem smoka. Moment walki, lub scena ja poprzedzajaca, stanowi najbardziej
skondensowane ujecie niezwykle waznego dramatu: zwycigstwa dobra nad ztem.

Na wstepie okreslitam niektore zbiory wizerunkow majacych zwiazek z uwalnianiem
mocy. Zeby uzasadni¢ to stwierdzenie, chciatabym odwotaé sie do ustalen semiotykow
poszukujacych transformacji archaicznych mitow. W omawianym przypadku $w. Jerzego
pogromcy smoka mielibySmy do czynienia ze schematem wyrazajacym konflikt migdzy
dwiema sitami. W tradycji stowianskiej ilustracja tego dramatu jest zmaganie si¢ Peruna
z Welesem. W innym miejscu pracy szerzej potraktuj¢ ten watek; teraz wystarczy stwierdzic,
ze Weles — bog podziemi i duchow zmarlych, zostat razony piorunem, gdy pozbawil ludzi
dobroczynnych zyciodajnych energii. Gromowtladny Perun, przebijajac przeciwnika
btyskawicg i grzmotami, uwalniat owe moce. Wydaje si¢, ze z odstanianiem kolejnych warstw
tego mitu mamy do czynienia w przypadku wizerunkéw ukazujacych Matke Boska depczaca
weza®’. Konieczne jest dodanie, ze 6w motyw obecny jest rowniez w tekstach biblijnych (Rz.
3,15-16), podobnie jak walka Michata Archaniota ze Smokiem (Ap. 7 — 12), stad dochodzi¢
moglo do przenikania tych dwodch tradycji narracyjnych. Przywotana warstwa ,,opowiesci”
o uwalniajacej si¢ mocy-substancji dotyczy jednak juz werbalnego dookreslenia, nieobecnego
na dostepnym poziomie wizualnym. Uzywajac okreslenia A. P. Kowalskiego: jest to zatem
tekst o ,,wtdrnej randze ontologicznej*°%,

PrzejdZzmy do przyktadow, w ktoérych wizualna warstwa aktualizuje na sposob
ikoniczny, 6w moment, czy ,,stadium” dostgpnosci lub uwalniania dobr. Jednym z nich jest,
omawiane w innym miejscu, ujecie Matki Boskiej Karmigcej — schemat, ktory ukazuje
Maryje¢ z odstoni¢ta petng piersiag karmigca Jezusa. Przypomnijmy funkcjonujace przekonanie
moéwigce o tym, ze ten kto posiada obraz Karmigcej, ten nie bedzie cierpiat gtodu. W ten
sposob to obraz staje si¢ zrodtem pokarmu dla wspolnoty, tak jak Matka Boza dla Dzieciatka
Jezus. Jak tatwo mozna si¢ przekonad, nie chodzi tu o zaznajomienie si¢ z macierzynstwem
Maryi, lecz uzyciem obrazu w trybie sprawczym.

Mowiac o schemacie ikonograficznym warto wspomnie¢ tez o tzw. Cudownym
Medaliku. Z powodu swojej formy 1 wielkoSci wymagatl znacznych uproszczen
1 zastosowania elementow graficznych pozwalajacych na jego rozpoznanie. Na medaliku
ukazana jest posta¢ Matki Boskiej depczacej weza, stapajacej po kuli ziemskiej, a z dloni

Maryi wydobywaja si¢ promienie.

Y7L, Stomma, Metoda strukturalna w etnologii, w: Metody etnologii, red. E. Z. Szulc, Wydawnictwo
Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawal981.
498A . P. Kowalski, dz. cyt., 2013, s. 87
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Innym ujeciem jest wizerunek Jezusa Mitosiernego (m.in. autorstwa Eugeniusza
Kazimierowskiego oraz Adolfa Hyly). Schemat ikonograficzny ukazuje posta¢ Jezusa
z uniesiong prawg rgka w gescie btogostawienstwa. Lewa dion na wysokosci serca uchyla
szate, spod ktorej wydobywaja si¢ promienie: czerwony i bialy. Spokrewnionym ze
wspomnianym wizerunkiem jest wczesniejszy obraz Najswigtszego Serca Pana Jezusa.
Wizerunek ten na ziemiach polskich znajdowat swoje rozmaite warianty techniczne — byt
malowany (np. na szkle)*°, takze drukowany. Na wizerunku widzimy posta¢ Chrystusa
z umieszonym na szacie lub w dtoni gorejacym sercem. Analogiczny schemat widoczny jest
na przedstawieniu Niepokalanego Serca Maryi.

Przejdzmy do ikonograficznego typu ukazujacego zranione, gorejace serce Jezusa.
Kult zranionego, gorejacego Serca Jezusowego praktykowany byt juz w $redniowieczu.
Laczyt si¢ on posrednio z istniejgcym juz od I w. kultem rany w boku Jezusa®®.
Propagatorem kultu Ran Chrystusa byt Bernard z Clairvaux, ktory stwierdzat, Ze sa one dla
duszy ,lekarstwem” oraz ,,schronieniem” przed ztym duchem. Skojarzenie ran w boku oraz
serca Jezusa znajdujemy w pismach, m.in. Mistrza Eckharta, Katarzyny ze Sieny, ktorzy
koncentrowali si¢ na misterium rany w boku jako drogi do Serca Jezusa. Medytacja ran
znalazta swoj wyraz w praktykach poboznosciowych (w Polsce za sprawa Modlitewnika
Gertrudy)*. Tkonograficznym wyrazem kultu Ran Chrystusa byly przedstawienia tzw. Pigciu
Ran Chrystusa. Ukazane byly na nich niezaleznie czg¢$ci ciala umieszone na krzyzu: przebite
stopy, dfonie oraz serce’*?.To wlasnie w tym schemacie motyw (jeszcze nie autonomiczny)
zranionego serca znalazt swoje miejsce®®. Kult serca w swojej wizualnej postaci
usamodzielnil si¢ wraz z objawieniami Malgorzaty Marii Alacoque z XVII w. Podczas
jednego z widzen Malgorzata ujrze¢ miata gorejace serca Jezusa ,,»jakby na jakim$§ tronie
z ptomieni, jasnialo wigcej niz stonce, a byto jak krysztal przezroczyste; z boku widniata
$wieta, krwawa rana. Otoczone cierniowa korong«. Jasnialo zatkniegtym na szczycie
krzyzem™%*, Sens widzianych znakéw byt nastepujacy: ,,Zbawca pozwolil mi pojaé, ze

jedynie gorace pragnienie, by by¢ mitowanym przez ludzi i aby dusze ratowac (...), sktania

499K Rézycka, Obrazy ludowe na Slgsku, Muzeum Narodowe we Wroctawiu, Wroctaw, 2014.

S0OE, Klekot, Najswietsze Serce Jezusowe — sceny z zycia symbolu, ,,Konteksty. Polska Sztuka Ludowa”, 1997,
3-4,s. 56.

301y, Poptawski, Rany Chrystusa, EK 16, 1209.

S02Np. K. Rozycka, dz. cyt., 2014, s. 100,101. I1. 286, 287, 288.; A. Dobrzyniecki, J. Kurbiel, Swiete obrazki.
Pasje kolekcjonerskie i badawcze o. Nikolausa von Lutterottiego OSB (1892 — 1955), Muzeum Narodowe we
Wroctawiu, Wroctaw, 2022, s. 46.

503 7 X1V w. znane jest rOwniez ujecie serca umieszczonego na krzyzu (J. V. Bainvel, Kult Serca Bozego. Teoria
i rozwoj, thum. K. Dembowski, Wydawnictwo Ksiezy Jezuitow, Krakow, 1934, s. 608).

5041, V. Bainvel, dz. cyt., 1934, 5. 27.
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go do objawienia im swego Serca wraz ze wszystkiemi skarbami jego bozej mitosci, task
i milosierdzia (...)”>%. Aby dozna¢ tych task ,, Trzeba Je [serce — M. D.] czci¢ pod tg postacig
fizyczng” — roéwniez pod postacig obrazu’’®. Malgorzata wraz ze wspoélsiostrami zaczeta
upowszechnia¢ obraz przebitego, gorejacego serca, z ktorego wyciekata krew. Autorka obrazu
byla sama Malgorzata®’. Obraz szybko upowszechnil si¢ we Francji, takze jako ochrona
przed dzuma. Nazwano go sauvegarde. Uzywany byl rowniez przez powstancow
wandejskich, zarowno jako znak rozpoznawczy, jak i ochronny>%,.

Rodzace si¢ kontrowersje zwigzane ze sprzeciwem wobec czczenia ,kawatka

migsa™%

, wywolaly potrzebe stworzenia nowego wzoru ikonograficznego laczacego serce
z postacig Jezusa. Autorem jednego z najbardziej znanych wizerunkow (powielanych za
pomoca druku) w tym wlasnie schemacie, byt Pompeo Batoni, ktérego dzieto powstato w
1765 r., niedlugo po oficjalnym zatwierdzeniu kultu. Od tego momentu w religijny obieg
wszedl juz nie samodzielny motyw serca, lecz ztaczony z postacig Chrystusa, ktory trzyma
serce w lewej dloni lub tez umieszczone jest ono na jego szacie na wysokosci piersi. Motyw
ten (obok wizerunku Niepokalanego Serca Maryi’'?) w II. pot XIX w. zyskal wielka

311 QOleodruki ukazujgce Maryje z sercem oraz Jezusa

popularno$¢ w $wiecie katolickim
z sercem umieszczane byty czesto jako pendant. W domach §laskich (lecz nie tylko) wieszano
je nad t6zkami malzonkéw: obraz Matki Boskiej nad postaniem Zony, wizerunek Jezusa —
meza. Parami wieszane byty tez litografie i oleodruki z motywem Ecce homo (wedtug Guido
Reniego) oraz Matke Boska Bolesng (wedtug Carlo Dulciego)’!2.

Zwroémy teraz uwage na inny wzor uwzgledniajacy serce Jezusa oraz Maryi (a takze
wydobywajace si¢ promienie oraz posta¢ weza), tj. Cudowny Medalik (Medalik
Niepokalanego Poczecia). Historia Medalika wigze si¢ z prywatnymi objawieniami Katarzyny
Labouré¢ ze zgromadzenia szarytek. Mialy one miejsce w 1830 r. we Francji. Maryja podczas

objawienia miala poleci¢ Katarzynie wybicie medalika z wizerunkiem oraz napisem:

,,O Maryjo bez grzechu poczeta, modl si¢ na nami, ktorzy si¢ do Ciebie ucieckamy”. Schemat,

305Tamze, 1934, s. 27.

S0Tamze, s. 28.

S07Tamze, dz. cyt., 1934, s. 481-483.

S8R, Klekot, dz. cyt., 1997, s. 59 —60.

SM.in. nie zgadzano sie¢ na kult fizycznego organu Jezusa, natomiast serce ujmowane jako metafora nie mogta
by¢ obiektem czci (Tamze, s. 57).

519Takze jako wizerunki na szkle zob. np. K. Rézycka, dz. cyt., 2014, s. 60-62.

SlReligijne wizerunki fabryczne, drukowane byly zard6wno dla odbiorcow katolickich jak i ewangelikow. Obie
konfesje cenily obrazy chrystologiczne, przy czym, wizerunek Najswigtszego Serca Jezusa oraz Veraiconu byt
nieakceptowany w $rodowisku protestanckim (E. Oficjalska, Obrazy swigte i (nie)swiete. Oleodruki religijne
u katolikéw i protestantow na Slgsku Opolskim (1860 — 1945), , Kwartalnik Opolski”, 2018, 1, s. 64.

S12Tamze, s. 64, 72.

119



ktéry miat zosta¢ umieszczony na medaliku, zostal objawiony szarytce. W czasie widzenia,
Katarzynie ukazala si¢ posta¢ Maryi stojacej na globie, na ktorym znajdowal si¢ waz.
W pewnym momencie objawienia, na dtoniach Matki Bozej ukazaty si¢ pier§cienie, z ktorych
wydobywatly si¢ promienie (Boze taski). Widziany obraz, w czasie objawienia, mial si¢
obroci¢, wtedy Katarzyna ujrzata monogram Maryi z krzyzem oraz dwa serca: jedno Jezusa,
oplecione cierniowg korona, drugie Maryi przebite mieczem.

Wkrétce podjeto starania o wybicie medalika. Po stworzeniu schematu, Katarzyna nie
byta usatysfakcjonowana, gdyz wzor nie odzwierciedlal jej zdaniem pewnych elementow,
ktérych doswiadczyla w widzeniu (brak na wizerunku globu trzymanego podczas objawienia

)513

przez Maryje w reku)’’°. Medalik w niezmienionej wersji zyskal duza popularnos¢ wsrod

wiernych — wedle stow Maryi, ten kto bedzie nosi¢ medalik, dostapi wielu task.
PrzejdZzmy do omowienia do wizerunku Jezusa Mitosiernego (Jezu, ufam Tobie).

W 1931 r. siostra Faustyna Kowalska, miata mie¢ pierwsze widzenie Jezusa, zanotowata

wowczas W Dzienniczku’'#:

ujrzatam Pana Jezusa ubranego w szacie bialej. Jedna r¢ka wzniesiona do blogostawienstwa, a druga
dotykata szaty na piersiach. Z uchylenia szaty na piersiach wychodzity dwa wielkie promienie, jeden
czerwony, a drugi blady. W milczeniu wpatrywatam si¢ w Pana, dusza moja byla przej¢ta bojaznia, ale
i radoscig wielka. Po chwili powiedzial mi Jezus: wymaluj obraz wedlug rysunku, ktory widzisz,
a podpisem: Jezu ufam Tobie. Pragng, aby obraz ten czczono najpierw w kaplicy waszej 1 na catym
swiecie (Dz 47).

Po wielu perturbacjach udato si¢ znalez¢ malarza, ktory zgodzit si¢ wymalowac Jezusa

wedle widzenia Faustyny. Byt nim Eugeniusz Kazimierowski. W czasie prac nad obrazem

spowiednik $wigtej kazal Faustynie zapyta¢ Jezusa o znaczenie promieni:

powiedziatam, ze dobrze, zapytam si¢ Pana. W czasie modlitwy ustyszatam te stowa wewngtrznie:
te dwa promienie oznaczajg krew i wode, blady promien oznacza wode, ktora usprawiedliwia dusze;
- czerwony promien oznacza Krew, ktora jest zyciem duszy. Te dwa promienie wyszly z wnetrznosci
Mitosierdzia Mojego wowczas, kiedy konajace Serce Moje zostalo wldcznig otwarte na krzyzu.
Te promienie ostaniaja dusze przed zagniewaniem Ojca Mojego. Szczesliwy, kto w ich cieniu zy¢
bedzie, bo nie dosiggnie go sprawiedliwa reka Boga (Dz 299).

Innym razem Jezus mial powiedzie¢ Faustynie:

S3W. Rakocy, Cudowny Medalik: propozycja interpretacji przestania i roli tzw. wizji Maryi z globem, ,,Salvatoris
Mater”, 8/1/2, 2006, s. 403—406, 411.

S4F, Kowalska, Dzienniczek. Mitosierdzie Boze w duszy mojej, Wydawnictwo Ksiezy Marianow, Warszawa
1997; dalej skrot (Dz).
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Podaje¢ ludziom naczynie, z ktérym majg przychodzi¢ po taski do zrodta mitosierdzia. Tym naczyniem
jest ten obraz z podpisem: Jezu, ufam Tobie!” (Dz 327). (...) Powiedz spowiednikowi, aby obraz ten
byt w kosciele wystawiony, a nie za klauzura w klasztorze tym. Przez obraz ten udziela¢ bede wiele
task dla dusz, a przeto niech ma przystep wszelka dusza do niego (Dz 570).

Jak wiemy wizerunek Jezusa Milosiernego, szczegdlnie w wersji wykonanej przez
Hyle, zdobyt duza popularnosé, a jego silny kult trwa do dzisiaj. W 1938 r. s. Faustyna pisata
do ks. Sopocki, odnos$nie do popularyzacji obrazkoéw dewocyjnych ukazujacych Jezusa
Frasobliwego ,,Po trochu kupuja ludzie niejedna dusza juz doznata taski Bozej, ktora sptyne¢ta
przez to zrodto (...) Obrazki te nie sg tak tadne, jak ten duzy obraz. Kupuja je ci, ktorych
pocigga faska Boza..”>!>,

Wszystkie trzy wizerunki faczy motyw nie tylko objawienia schematu, wedle ktérego
mial powsta¢ obraz, lecz takze motyw zranienia i uwalniajacych si¢ mocy, za ktéorymi stoi
obietnica dostgpienia fask uchwytna wizualnie w postaci wychodzacych z postaci promieni.
Mozna wigc uznaé, ze w oczach czcicieli, objawiony schemat ma status $wigtosci —
niezaleznie nawet od ubolewan wizjoneréow, ktorzy podkreslali odstgpstwo obrazu od

objawione] wizji. Do swoistego wariantu uwalniania débr z obrazu powroce w rozdziale

dotyczacym sakralnej chtosty wizerunkow.

J. Popiel zwracal uwage, ze typy ikonograficzne sprzyjaja udzieleniu odpowiedzi,
komentarza, ktére wywotuje zetknigcie cztowieka z obrazem, natomiast atrybuty sa tym

elementem, ktore pozwalajg 6w schemat uczyni¢ bardziej jednoznacznym?>!6

. Wiemy jednak,
ze w $rodowisku wsi z reguty rozpoznawani byli tylko ci $wigci, ktoérzy byli wazni w danej
wspolnocie. Caly zastgp Swietych, ktorzy nie byli patronami wsi lub nie przypisywano im roli
spelniania konkretnych potrzeb danej grupy, nie cieszyli si¢ tak duzym uznaniem (stopien
pickna miat zaleze¢ od przywigzania wspolnoty do danego $wietego i jego popularnosci)’!’.
Dodajmy na marginesie, ze w takiej sytuacji, moglo dochodzi¢ do wzmocnienia funkcji

spolecznej (niepozbawionej sensu religijnego), ktorej podstawowy akcent padat na wartos¢

prestizu, wystawno$ci, parady®'®. Przypomnijmy, ze pewne atrybuty nie byty rozpoznawane

SBList z 21 lutego, Jezu, ufam Tobie. Oredzie Bozego Mitosierdzia, Zgromadzenie Sidstr Jezusa Milosiernego,
Gorzow Wielkopolski, 2012, s. 46.

516, Popiel, dz. cyt., 1964, s. 1441.

ST, Seweryn, dz. cyt., 67.

SB8Tamze, s. 62; A. Kunczynska-Iracka, dz. cyt., 1978, s. 129.; Wedle przekazu Pietkiewicza, Poleszuk miat
traktowa¢ wizerunki $wigtych za podrzgdne (wyzej stawial obrazy: Boga Ojca, Chrystusa, Matki Bozej) i uzywat
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lub tez nie przypisywano im wigkszego sensu’'®. A. Kunczynska zwracala uwage na
trudnosci, jakie sprawiato chtopom, z ktdorymi rozmawiala, okreslenie sensu wyrzezbionej
czaszki znajdujgcej si¢ pod stopg Frasobliwego®®® ,nigdy tez — pisala — nie padito
sformutowanie wigzace jg z Adamem™ 2!, W tym wypadku nalezy jednak podkresli¢, ze figura
Jezusa Frasobliwego jest schematem o niezwyklej wyrazisto$ci, czego nie mozna powiedzie¢
o niektdrych wizerunkach ukazujacych §wigtych.

Z powyzszych zastrzezen wynika, ze jednak niektorzy S$wigci byli wyraznie
rozpoznawalni (np. $§w. Jan Nepomucen na potudniu Polski, $w. Rozalia w okolicach Bochni,
$w. Roch na Pomorzu itd.). W takim kontekscie chciatabym zwrdci¢ uwage na te atrybuty,
wystepujace w ikonografii postaci §wigtych, ktore byly znakiem uprzytamniajagcym moment
ujawniania si¢ ich §wietosci. Owa $wigtos¢ taczona byta nie tyle z wzorem Zyciowej postawy,
ile z cudownos$cig i zdolno$cig udzielania owej mirakularno$ci’??. Tym samym atrybuty
mogly by¢ utozsamiane z momentem — ,,stadium” objawienia cudownos$ci. W legendach znaki
przybierajace w ikonografii forme atrybutow nierzadko towarzyszyly momentom S$mierci
swigtych. Owe atrybuty stanowily dodatkowy, czasem jedyny znak rozpoznawczy
przedstawienia okre$lonego $wigtego: np. gwiazdy wokol glowy $w. Jana Nepomucena
(mialy sie pojawi¢ nad cialem $wictego utopionego w Wettawie>>*). W podobny sposob zgingt

$w. Florian>?*

, ktorego ikonograficznym atrybutem jest skopek z wodg>*. Obcegi z zgbem
ukazywane byly na wizerunkach §w. Apolonii (zanim $wigta rzucita si¢ w ogien, zmiazdzono
jej szczeki i wybito zeby)*?®. Przedstawienia $w. Rocha ukazujg go z psem nieraz lizacym
rany $wigtego. Wedle legendy $w. Roch, ktéry zachorowat na dzume¢, mial cudownie

527 Sw. Rozalie¢ ukazywano

wyzdrowie¢ dzigki pomocy psa, ktory przynosit mu jedzenie
z czaszka, bo jako pustelnica miata zamieszkac i zginag¢ w grocie. Wedle legendy, jej szczatki

odnaleziono w trakcie trwajacej w Palermo zarazy. Po tym jak relikwie §wigtej przeniesiono,

ich do upigkszenia izby, w zwigzku z tym ,.kazda gospodyni stara si¢ posias$¢ ich tyle, zeby mdc niemi zakry¢
jaknajwigksza powierzchnig $cian, od sufitu do podtogi”. Cz. Pietkiewicz, dz. cyt., 1938, s. 170 — 171.

SK. Pigtkowska, wprawdzie odnoszac sic do konca XX w. pisala wrecz o tym, ze atrybuty $wietych byty
wazne tylko dla tworcéw ludowych, a nie dla samych odbiorcéw (dz. cyt., 1994, s. 86).

520Nalezatoby przy tym uwzglednié¢ trudno$¢ w werbalizacji wizualnych zjawisk og6lnie.

S2'Wariant schematu Frasobliwego z czaszka popularny byt na Rzeszowszczyznie oraz poludniowej
Lubelszczyznie. Prawdopodobnie schemat ten byt wynikiem oddziatywania analogicznej figury znajdujacej si¢
kosciotach dominikanéw w Lublinie oraz w parafialnym w Bitgoraju. Innymi wariantami atrybutéw byty: berto
lub trzcina, ptaszcz krolewski (A. Kunczynska, dz. cyt., 1960, s. 218-219, 221).

522 S, Kwiatkowski, dz. cyt., 1980.

S23W. Zaleski, S’wieci na kazdy dzien. Wydawnictwo Salezjanskie, Warszawa, 1999, s. 265.

524], de Voragine, Zota legenda. Wybor, ttum. J. Pleziowa, Instytut Wydawniczy PAX, Warszawa, 1983, s. 551.
525K ultu $w. Floriana w Polsce miat eskalowaé, po pozarze Kleparza w Krakowie, podczas ktorego ocalat kosciot
$w. Floriana (W. Zaleski, dz. cyt., s. 227).

326Tamze, s. 84.

S2TTamze, s. 227.
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epidemia ustata>?®. Podsumowujgc, w przypadku cieszacych sie uznaniem rzezb $wietych,
wyposazonych w atrybuty, te ostatnie mogly peti¢ dla wspolnoty funkcje szczegdlnych
znakow rozpoznawczych. Wyjatkowych, poniewaz w owej funkcji nierzadko miescit si¢
réwniez motyw zatrzymania ,,stadium” uwalniajacej si¢ cudownej energii. Istotne wigc byto
utrwalanie wlasnie tego, pozadanego momentu aktywnos$ci mocy w skonkretyzowanej formie.

Jacek Oledzki postawit pytanie o szlaki, ktorymi miaty podaza¢ mysli, aby danemu
swigtemu przypisa¢ okreslong funkcj¢. W przypadku Nepomucena i jego opieki nad wodami
1 polami badacz sugeruje, ze: ,,sprzyjajacym momentem w wigzaniu tych tresci z postacig $w.
Jana Nepomucena jest dramatyczna $mier¢ — wrzucenie S$wigtego do wody>%.
W ikonograficznym wariancie — w materialnej konkretyzacji, mozna przypuszczaé, ze to
obecno$¢ pewnych atrybutéw i1 schematdéw, mogla stanowi¢ znak — dowod objawiajacego si¢
miraculum — ktore wigzaly owe patronalne sensy. Zatem $mier¢ w wodzie (i objawienie si¢
$wigtosci — gwiazd — nad wodami w przypadku Nepomucena), wigzane bylo z wiarg

w panowanie §wigtego nad wodami; $mieré poprzedzona zmiazdzeniem szczeki — z ochrong

zgbow, czego wizualnym ,,dowodem” byt atrybut: obcegi z zebem.

4.3. Matka Boska Karmiaca — dostatek

Do rozpowszechnionych schematéw w ikonosferze wsi, nalezalo przedstawienie
Matki Boskiej Karmiacej. Zagadnienie tego motywu poruszytam na poprzednich stronach tej
pracy, teraz zamierzam poda¢ dodatkowe uwagi. W zachodniej ikonografii wzor ten okreslany
jest jako Maria Lactans. W KoSciele Wschodnim przedstawienie karmigcej Marii>*°
nazywano gr. Galaktotrofusa (ros. Mlekopitatielnica). Jest to wariant ikonograficznego typu
Eleusa, rozpowszechniony w tworczosci batkanskiej i italo-greckiej. Wzmianki na temat
wystepowania tego przedstawienia odnotowano w VI w.>*! Schemat znany byt rowniez

w tradycji starozytnej>32.

58], Kesek, Kult sw. Rozalii w Bochni dawniej i dzis. Urzad Miasta Bochnia, Bochnia, 2013, s. 8; W. Zaleski,
dz. cyt., s. 522.

529]. Oledzki, dz. cyt., 1971, s. 78.

530G.P. Fedotov zwraca uwagg, ze w przypadku ikony Matki Bozej na Rusi najwicksza popularno$é zdobyt
motyw jej macierzynstwa, a nie dziewictwa. Dominuje temat czuloéci, rozrzewnienia, gest przytulania
dziecigtka. Taki wybor wizerunku — stwierdza badacz — jest oznaka starych stowianskich pragnien oraz echem
wierzen w poganska bogini¢ ptodnosci i jej potomstwo (G.P. Fedotov, dz. cyt., s. 335-336).

S31E. Smykowska, dz. cyt., 2008, s. 27

532Np. w Egipcie znany byt wizerunek karmigcej [zydy swojego syna Horusa (A. Tradigo, Icons and Saints of the
Eastern Orthodox Church. A Guide to Imagery. Getty, 2006, s. 183; por. figurki przedstawiajace bogini¢
z dzieckiem na r¢kach z neolitu batkanskiego (M. Gimbutas, The Goddesses and Gods of Old Europe. 6500-
3500 BC. Myth and Cult Images. University of California Press, Berkeley, Los Angeles 1996, s. 194.
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Zanim druki fabryczne z wizerunkiem Karmigcej zdominowaly ikonosfere wsi,
rozpowszechnione byly tzw. wersje ludowe tego przedstawienia (tworzone m.in. przez
cechowe o$rodki malarskie). Wspomniany ludowy wariant wizerunku Karmigcej, wywodzacy
si¢ m.in. osrodkéw czestochowskich lub krakowskich malarzy, zdaniem A. Kunczynskiej-
Irackiej wzorowany byt na miedziorycie P. A. Pfeffela. Badaczka zwracala uwagg, ze schemat
ten stanowi dobra egzemplifikacje przetworzenia szablonu na ,korzy$¢ jego ludowej
interpretacji”. Czym owa interpretacja miataby si¢ charakteryzowac? Niektore wizerunki
autorstwa malarzy cechowych stanowig w miar¢ wierne odwzorowanie, inne jednak odrdznia
— jak twierdzi badaczka - konwencjonalny rysunek, ckliwy nastrdj, ,,swoisty

monumentalizm”. To brak wprawy wedlug Kunczynskiej, miat sktania¢ tworcéw do

uproszczenia uktadu postaci. Nie umieli uchwyci¢ ruchu dtoni Marii podtrzymujacej karmione
Dzieciatko (...) Z tej samej przyczyny Jezusek wyrazony jest nie w ruchu, ale spokojnie potlezac,
z twarzg zwrocong ku widzom. Hieratycznosci umownos$¢ gestow wszystkich dioni Marii i Dziecka
tworzy z nich zespo6t jakby niezaleznych form.

Wsrod kolejnych cech A. Kunczynska-Iracka wylicza: nierealistyczne proporcje,
zdobno$¢ szat, tla, wyrazisto$¢ barw kwietnego ornamentu3?,

Zwroémy uwage na kontekst praktycznego uzycia tego przedstawienia.
W spotecznosciach wsi (i nie tylko) funkcjonowat zwyczaj wreczania swigtych wizerunkow
w momentach przejscia: kobiecie wychodzacej za maz, nowozencom Ww czasie
przeprowadzki, (inne wizerunki wreczane byly chtopcom idacym do wojska, zmartym
odchodzacym w zaswiaty). Tak jak obraz Matki Boskiej dla Zolnierza byl jego ochrona

29534

Htarczg™>-%, tak dla kobiety wychowujacej dzieci, obraz Karmigcej Matki Boskiej byt

zabezpieczeniem przed glodem®>. | Dlatego dajag Matke Boska Karmigcg, zeby dziecku nie
zabraklo chleba, zeby ciggle karmita™3¢; | Mnie ciocia powiedziata, ze kup sobie Matke
Boska Karmigcg, to nigdy Ci jedzenia nie zabraknie, zywno$ci”>’. W oparciu o wyrazone

powyzej przekonania mozna przyjaé, ze sensem posiadania wizerunku karmigcej Maryi byta

333 A. Kunczynska-Iracka, dz. cyt., 1978, s. 144-145.

334A. Bartczak, dz. cyt., 2001, s. 117-118.

S35 A. Kunczynska-Iracka, Madonna w dawnej polskiej sztuce ludowej, ,,Polska Sztuka Ludowa”, 1988, 42, 4,
s. 250; K. Pigtkowska, dz. cyt., 1994, s. 84.

53K obieta ur. w 30. XX w. gm. Parysow, A. Bartczak, Swiete wizerunki we wspélczesnym srodowisku wiejskim,
Praca magisterska Uniwersytet £.odzki, 2001, s. 119.

537K obieta ur. w 40. XX w. gm. Parysow, Tamze.
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nade wszystko jego moc sprawcza>*®. Stwierdzenie to pozwala rowniez na okreSlenie
ontologii obrazu i jego stosunku do rzeczywisto$ci ,,nieobrazowej” — o czym miatam okazje
juz wspomnie¢. Komentujagc owa sprawczo$¢ wizerunku Karmigcej, A. P. Kowalski

zauwazyl:

oznacza, ze $wiat sam nie ma w sobie tyle zdolnosci, aby Zyczenie dobrobytu zapewnic (...). Jest pod
tym wzgledem utomny w stosunku do kreatywno-sprawczych zdolnosci obrazu. Mowiac bardziej
ogo6lnie — w doswiadczeniu pierwotnym i ludowym to sztuka stanowi o szczegodlnej realnosci Swiata, a

nie zycie 1 natura, begdace — wedlug naszych kategorii — odmiang wzorczej idei dla tych
539

przedstawien

Jak si¢ okazuje, kierunek kreatywnych mocy uwarunkowany byl wizualng warstwa
obrazu  (jego schematem), a funkcje sprawcze byly waloryzowane pozytywnie lub
negatywnie. Mozna powiedzie¢, ze od estetycznej warstwy obrazu zaleze¢ mialy przyszle
losy rodziny. Wierzono, ze obraz bedacy, np. prezentem §lubnym moégl przynosi¢ zar6wno
btogostawienstwo, jak i by¢ zapowiedzig niedoli gospodarzy. Do negatywnego kierunku
dzialania obrazu (mocy schematu ikonograficznego) wroce w czgsci dotyczacej jakosci
wizualnie wykluczonych.

Wréémy do wustalen Kunczynskiej-Irackiej na temat cech wyr6zniajacych
przetworzony juz wzor wizerunku Karmigcej (np. miedzioryt P. A. Pfeffela) na korzysc¢
interpretacji ludowej, w kontek$cie omawianego tu zagadnienia schematu ikonograficznego.
Badaczka wskazywala na uproszenie uktadu postaci i rezygnacj¢ z ukazania ,,dynamizmu”
postaci Jezusa. MyS$lac o schemacie ikonograficznym jako wyrazicielu odpowiedzi na
,ludowe” potrzeby, warto wymieni¢ jeszcze jedng ceche, by¢ moze najwazniejszg z uwagi na
sens wyrazany przez ten schemat: mianowicie wyrazniej (niz na wzorze) odstonigta peilna
pier§ Maryi. Znajac owa pozadang warto$¢ tj. przekonanie, o tym, ze ten kto posiada
wizerunek Karmigcej, nie bedzie cierpial glodu mozna zalozy¢, Ze najwazniejszym
wymaganym ,dynamizmem” wizerunku moglo by¢ uchwycenie, czy tez zatrzymanie
»stadium” pelnej piersi Matki Boskiej, ktora karmi ona Dziecigtko. Pozostate elementy
w ,Judowej” perspektywie, cho¢ bardzo wazne, schodzily na drugi plan. Powszechnos¢
omawianego tu schematu, zarowno w jego ludowej, przetworzonej wersji, jak i wariancie

drukéw fabrycznych, pozwala na wyrazenie przypuszczenia na temat lokalnego kryterium

338Ten rodzaj przekonania jest nadal obecny wérdd niektérych spotecznosci: ,.(...) babcia zawsze opowiadata, ze
ten obrazek wtasnie, obraz jak jest w domu, to nigdy nie zabraknie jedzenia w domu” M.D. A macie ten obraz?
,Jest w domu. Tak tak, jest.” M.D.: A babcia tez ma? ,,Ma. No, tak (...)”. BT. 2019/12, gm. Smoldzino, k. 17 L.
S¥A. P. Kowalski, dz. cyt., 2013, s. 86-87.
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estetyczno - etycznego, jakim byla potrzeba schematyzowanej wizualizacji tematdéw
konkretyzujacych sensy zwigzane ze zrdédlem sytosci, dobrobytu i bezpieczenstwa.
Omawiane przedstawienie wlaczy¢ mozna w obreb szerszego zbioru schematow

wyrazajacych sensy zwigzane z momentem uwalniania dobroczynnej, zyciodajnej energii.

4.4. Matka Boska Gromniczna — Swieca i wywod

Wizerunek Matki Boskiej Gromnicznej w wersji ludowej na tle innych przedstawien
wyroznia niezwykle silna wigz z rytuatami ludowymi. Dodajmy, nie tylko za sprawa swojej
nazwy nawigzujacej do $wigta w obrzedowosci dorocznej, lecz rowniez poprzez wizualne
ujecie tematu. Chodzi o schemat ikonograficzny ukazujacy Matke Boska z Dziecigtkiem
1 $wiecg. Posta¢ Maryi okrywa dtugi, si¢gajacy do stop maforion. Jej sukienka przepasana jest
tkaning velum, glowe wienczy korona. W prawej dloni dzierzy zapalong gromnice, a na
lewym jej ramieniu spoczywa Jezus, ciasno owinigty w pieluszki, niczym w grobowy catun
(por. ikona Narodzenia Chrystusa>*’). Mdowigc o silnej obrzedowej korelacji obrazu mam na
mysli nie tylko sam temat, jakim jest §wigto Matki Boskiej Gromnicznej (§wigto Objawienia
Panskiego), lecz rowniez szereg innych rytualnych dziatan, zwigzanych z zastosowaniem
gromnicy 1 modlitwami kierowanymi do Maryi — takze jako matki. W tym ostatnim
kontek$cie na pierwszy plan wysuwa si¢ rytuat wywodu potoznicy. Nie ma potrzeby
doktadnie przywolywa¢ tych praktyk. Opisata je Aleksandra Jacher-Tyszkowa w swojej
analizie ikonografii wizerunku Matki Boskiej Gromnicznej’*!. Odwolam si¢ jedynie do
najwazniejszych watkow.

W dniu Matki Boskiej Gromnicznej (2/15°#? lutego) kluczowym elementem obchoddw
bylo nabozenstwo, podczas ktorego $wiecono pokaznych rozmiaré6w woskowe gromnice.

343 Gospodarze wracali do domow z zapalonymi

Swiece byly strojone kwiatami i wstazkami
$wiecami, robili nimi znak krzyza dla ochrony przed niebezpieczenstwem. Podkreslmy, ze

w Kosciele zachodnim oficjalnie §wieto okreslane bylo mianem oczyszczenia Maryi®**,

S0F. Smykowska, dz. cyt., 2008, s. 54.

SHA. Jacher-Tyszkowa, lkonografia przedstawienia Matki Boskiej Gromnicznej w grafice i malarstwie ludowym,
Polska Sztuka Ludowa, 1980, 34, 2, s. 73-75.

542W Kosciele wschodnim Spotkania Panskiego gr. Hypapante, ros. Srietienije Gospodinie.

SBDWOK 35, s. 252.

S%Warto wspomnie¢ o obrzedach zwigzanych z tym $wietem oraz o odleglej jego genezie S$wicta
i rozbiezno$ciach w jej interpretacji. W V w. papiez Gelazy zniost rzymskie, obchodzone w lutym Luperkalia
i ustalit w tym okresie $wigto Oczyszczenia Najswigtszej Maryi Panny. W VII w. papiez Sergiusz I wprowadzit
w Rzymie procesje ze $wiecami podczas $wigta Oczyszczenia. W homiliach z VII i VIII w. znajdujag si¢
wzmianki o zastgpieniu uroczystosci poswieconej bostwom podziemia, w szczegdlnosci Februusa (Plutona),
podczas ktorych przeprowadzano oczyszczenie panstwa, obchodzono ze §wiecami i pochodniami miasto,
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Dopiero po Soborze Trydenckim zrezygnowano z tej nazwy i maryjnego charakteru na rzecz
bardziej chrystocentrycznego wymiaru (obowigzujagca nazwa to $wieto Ofiarowania
Panskiego)>®.

W imaginarium ludowym palaca si¢ $§wieca — gromnica byla niezwykle waznym
rekwizytem obrzedowym i sprawczym, uzywanym w najbardziej niebezpiecznych oraz
przelomowych momentach. Zapalano je podczas burzy>*S, aby chroni¢ dom i gospodarstwo
przed uderzeniami pioruna i pozarem. W momencie agonii wkiadano ja w dlonie

347 okadzano nig bydio dla ochrony przed zepsuciem mleka, szukano przy jej

umierajacego
pomocy topielcow>*,

Uzywano gromnic¢ rowniez podczas rytualu wywodu, tj. obrzedu, podczas ktorego,
poloznice (uznawang za ,nieczysta”), po okresie potogu, wlaczano z powrotem do

549

wspolnoty>*”. Podczas ceremonii kobieta trzymata w jednej dioni $wiece, a w drugiej

noworodka. Nieraz podczas rytualu obowigzywal ,,szestnice” strdj zalobny, czyli dtuga biata
ptachta. Gottlieb Lebrecht Lorek pisat: ,,Matka niesie w ramionach nowonarodzone dzieci¢ do
kos$ciota; podczas $piewu obchodzi ottarz, otoczony przez wiele kobiet otulonych (...) biatymi

23550

ptachtami (...)”>%°. Doda¢ warto, ze Matka Boska jako patronka kobiet, potoznic, matek>!,

odgrywata istotng rol¢ w obrzedach rodzinnych: ,,(...) kobiety, ktore przy porodzie
doswiadczyly pomocy Matki Boskiej, udaja si¢ nastepnie do wywodu, by tak jak ona uzyska¢

99552

oczyszczenie A. Kunczynska-Iracka zwrdcita uwage, ze Maryja z Dziecigtkiem

w pieluszkach oraz ze §wiecg, ukazana na omawianym przedstawieniu, przypomina kobiete

sktadano tez ofiar¢. Niektorzy badacze byli sktonni byli wywodzi¢ $wigto od starozytnej procesji ze $wiatlami
nawigzujacej do poszukiwan corki Cerery porwanej przez Plutona — ojcowie kosciota, chcac zazegnac
przedchrzescijanskie praktyki, pozostawi¢ mieli wazny rekwizyt jakim byta §wieca, do jakiego przywigzana byla
rzymska spoteczno$¢ A. Jacher-Tyszkowa, dz. cyt., s. 71-72.

S$K. Lijka, Celebracja swieta Ofiarowania Pariskiego dawniej i dzis, ,,Studia Gnesnensia”, 2012, t. 26, s. 148.
346W X VI w. Piotr Skarga pisat o mocy ,,przezegnanych” gromnic, ktore mogg odpedzié¢ pioruny ,,i sam pomne,
iz gdy grzmoty wszczynaly si¢, kazdy gospodarz przed obrazem, ktory na §cianie zawzdy mieli, wezwawszy
wszystkich domownikéw do modlitwy, zapalali $wiecg, ktora gromnica od tego zwali” za: A. Jacher-Tyszkowa,
dz. cyt., s. 75.

S47A. Fischer, dz. cyt., 1921, s. 66; Z. Gloger, dz. cyt., 1900, s. 97, 98; J. Swictek, Lud nadrabski (od Godowa po
Bochnig). Obraz etnograficzny, Naktadem Akademii Umiejgtnosci, Krakow, 1893, s. 102; zob. DWOK 27, s.
147.

48], Swietek, dz. cyt.

S99]. S. Bystron, Stowiariskie obrzedy rodzinne, Krakow 1916a, s. 55, 66-67. G. L. Lorek, Charakterystyka
Kaszubow znad Leby, w: ,Niemcy o Kaszubach w XIX wieku. Obraz Kaszubéw w pracach G. L. Lorka, W.
Seidla i F. Tetznera”, Treptow (Trzebiatow nad Rega), 1821, Gdansk, 2009, s. 77.

550Jest to opis dot. zwyczaju Kaszubow wyznania protestanckiego (G. L. Lorek, dz. cyt., s. 77).

551 J. Grabczewski, Posta¢ Matki Boskiej w ludowych przekazach jezykowych, ,Polska Sztuka Ludowa” 1984,
38, 3,s.161.

352 7. Sokolewicz, Matka Boska w polskiej kulturze ludowej XIX i XX w. (wybrane kwestie zrédiowe i
zarysowujgce sig pytania). ,,Etnografia Polska” 1988, t. 32, z. 1. s. 298.
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33, Mozna podejrzewaé, ze takie skojarzenie

z noworodkiem podczas rytualu wywodu
réwniez moglo zachodzi¢ w przekonaniach spotecznosci wsi obeznanej z obrzedowoscia
wiaczania poloznicy do wspoélnoty.

A. Jacher-Tyszkowa przesledzita przeobrazenia tematu ikonograficznego zwigzanego
z Ofiarowaniem Jezusa w $§wiatyni docierajagc do wariantu, ktéry zostat zaadoptowany
w $rodowisku wiejskim®>4. Starsze, zarowno wschodnie, jak i zachodnie typy, ukazywatly
sceng grupowa rozgrywajaca sie w $wiatyni. Na przedstawieniach ukazywano Matke Boza,
Jezusa, Symeona oraz Jozefa, nieraz takze prorokini¢ Anng i aniotdw. Charakterystycznym
elementem byto velum w dtoniach Symeona, a takze oltarz lokowany w centralnej czesci lub
w tle. Tego typu przedstawienia, np. w XVI w., byly obecne na terenie kraju w postaci odbitek
drzeworytniczych pochodzacych z niemieckich i niderlandzkich warsztatow. Na drugim
biegunie tak rozbudowanego schematu pojawiajg si¢ typy ikonograficzne znacznie bardziej
zredukowane, przedstawiajace Matke Boska z Jezusem i ze $wiecg. To takie wizerunki
zdobyly szczegblng akceptacje wsrdd spotecznosci wsi. ,,W sztuce popularnej nastgpita nie
tylko kontaminacja watkow, ale i zorganizowanie ich w nowg cato$¢ (...) Zaznaczyty si¢ tez
przesunigcia strukturalne: ze sfery ziemskiej przesnione zostaty do sfery niebianskiej ofiarne
gotabki w koszyku oraz kadzielnica, (...) §wieca za$, jako najbardziej widoczny symbol

oczyszczenia — wlozona zostala do reki Matki Boskiej™

. Co wazne, w pierwotnych
uktadach ikonograficznych $wieca byla nieobecna. Wraz z wlaczeniem do liturgii
,,bfogostawienstwa §wiec i1 procesji ze §wiecami, zostala ona przydana do sceny na prawach
niejako rekwizytu o charakterze symbolicznym™>3¢,

T. Seweryn zwrocit uwage na podobienstwo zachodzace miedzy wizerunkami Matki
Boskiej Gromnicznej oraz Matki Boskiej Turskiej. A. Jacher-Tyszkowa za§ wskazywata na
analogiczny uktad ikonograficzny w wizerunkach Madonny z Loretto, Lyonu lub Barcelony
(przedstawianych na miedziorytach i drzeworytach), na ktérych dostrzegalny jest typ
stylizacji Matki Boskiej zawarty w trojkatnym ksztatcie. Ponadto, paralelnym do ludowych
przedstawien Gromnicznej jest Oczyszczenie — miedzioryt wykonany przez Karola Fertnera®’
(Czgstochowa) z I pot. XIX w. Schemat widoczny na miedziorycie zawiera elementy

inspirowane augsburskimi obrazkami dewocyjnymi oraz obrazkami ukazujagcymi Matke

Boska Candelarie — tj. wizerunek Matki Boskiej Gromnicznej z sanktuarium na Wyspach

333A. Kunczynska-Iracka, Madonna w dawnej polskiej sztuce ludowej, ,,Polska Sztuka Ludowa”, 1988a, 42, 4,
s. 251.

554A. Jacher-Tyszkowa, dz. cyt., s. 85.

335Tamze, s. 86.

36Tamze.

557Zob. A. Jacher-Tyszkowa, dz. cyt., s. 78, il. 13.
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Kanaryjskich™8. Niezaleznie od konkretnego wzoru, z jakiego zaczerpnieto schemat
ikonograficzny dla wizerunku Matki Boskiej Gromnicznej, warto podkresli¢c, ze
najprawdopodobniej byt to typ obrazu styngcego taskami.

Z powyzszych ustalen mozna wywnioskowaé, ze w spoteczno$ci wiejskiej zaistniata
potrzeba ukazania czy utrwalenia ,stadium” wyobrazenia Matki Boskiej (méwiac
metaforycznie) ,gromowtadnej” lub tez obrazu Matki Boskiej rezonujacego
z do$wiadczeniem rytualu oczyszczenia potoznicy. Wizualnym kryterium spetnianym przez
ten wizerunek bylo realizowanie schematu charakterystycznego dla obrazéw mirakularnych.
Jednak nie byl to wystarczajacy warunek. Wymagane bylo dolfaczenie istotnego dla
spoleczno$ci wsi atrybutu, tj. $wiecy shuzacej zar6wno do ochrony przed burza, jak i podczas
obrzedu wywodu. W ludowym imaginarium burza zarzadzal Bég, przy czym Matka Boska
miata uprzywilejowang pozycje,”>® gdyz mogta zmienia¢ boskie wyroki. Funkcjonowato
réwniez przekonanie, ze Planetnicy, ktorzy posiadali pioruny, mogli ich uzywa¢ jedynie
z woli Matki Boskiej°.

Mozna przypuszczaé, ze gdyby oOw mirakularny schemat pozbawiony zostal
gromnicy, wizerunek nie stracitlby na $wietosci. Doszloby jednak do utraty bezposredniego
odniesienia do wysoko waloryzowanej sprawczosci obrazu oraz Matki Boskiej polegajace;j,
m.in. na ochronie przed piorunami. Na wizerunku Gromnicznej charakterystyczny jest
réwniez strdj Maryi i pieluszki Dziecigtka korespondujacy z wygladem idacej do wywodu
matki z dzieckiem®$!. Kwestia podobienstwa przedstawienia Matki Boskiej Gromnicznej oraz

oprawy rytuatu oczyszczenia potoznic jest intrygujaca i wydaje si¢ warta dalszego namystu.

5. Jakosci estetycznie wykluczone — antykanon ludowy

Przyjeto si¢ uwazad, ze obrazy $wiete w kulturze typu ludowego zawsze oceniane byty
dodatnio. Jednak, jak si¢ okazuje ,,Obraz niezgodny z kulturowymi kryteriami estetycznymi
bywa najcze$ciej odrzucany™ %2, Brak spelnienia okre$lonych regul powoduje niemoznos$é

osiggania wartosci kultyczne;j.

558A. Jacher-Tyszkowa, dz. cyt., s. 81.

5591 i R. Tomiccy, dz. cyt., 1975, s. 87-89; J. Grabczewski, dz. cyt., s. 157.

50 DWOK 7, s. 33, 49; zob. tez przekonanie, ze lipe nie uderzy piorun, bo w niej ,,Matka Boska mieszka” Matke
Boska KLS II 533.

56INa temat krepowania dziecigcego ciala tzw. zawijakami oraz obecno$ci owych pieluszek w ikonografii
religijnej zob. J. Jagla, Wieczna prosba i dzigkczynienie, O symbolicznych relacjach migdzy sacrum i profanum w
przedstawieniach wotywnych z obszaru Polski Centralnej, Wydawnictwo Neriton, Warszawa 2009, s. 137-147.
62K . Pigtkowska, dz. cyt.,1994, s. 76-77.
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Znamienne — pisali Lotman i Uspienski — ze zaklada si¢ tu, iz wszystko, co jest przeciwstawione
kulturze (w danym wypadku — kulturze religijnej), roéwniez powinno posiada¢ wlasne odrgbne
wyrazenie, lecz wyrazenie falszywe (nieprawidlowe). Inaczej méwiac, antykulture buduje si¢ w tym
wypadku izomorficznie w stosunku do kultury, na jej podobienstwo: antykultur¢ réwniez traktuje si¢
jako system znakowy posiadajacy wlasne wyrazenie. Mozna wigc powiedzie¢, ze odbiera si¢ jg jako

kulture ze znakiem ujemnym, tak jakby stanowito pewnego rodzaju lustrzane odbicie kultury (gdzie

zwigzki pozostaja nienaruszone, lecz uzyskujg warto$¢ przeciwstawng)*®.

Positkujac si¢ ustaleniami semiotykdéw na temat typu kultury z przewaga nastawienia
na wyrazanie, tj. kultury, w ktérej wi¢z miedzy znakiem a sensem jest organiczna,
skoncentruj¢ na tych znakach, przeksztatceniach wizualnych obecnych na obrazach $wigtych,

ktore w omawianej kulturze waloryzowane byty negatywnie.

5.1. Niepozadane barwy

Omawiajac wczesniej mirakularne kryterium oceny wizerunkéw staratam si¢ pokazac, ze
jasnos¢ 1 blask to z perspektywy uczestnika najbardziej pozadane cechy obrazow. Zglebiajac
kwestie jasno$ci docieramy do problemu bieli oraz blaknigcia obrazow, ktore wartosciowane
byly zgota odwrotnie. Udziela pisat o upodobaniu do obrazéw jaskrawych i dodawal, ze
zgodnie z przekonaniem ludno$ci okolic Ropczyc ,,(...) to, co jest malowane blado lub bez
farb jaskrawych, to nijakie™®*. W XIX i na pocz. XX w. do negatywnie waloryzowanych
jakosci obrazu nalezalo ukazywanie bladych postaci, a takze proces blaknigcia obrazu budzit
niepokdj. Wspomniany juz A. Dobrowolski pisal o przywiazaniu ludu hrubieszowskiego do

obrazéw ukazujacych rumiane oblicza i niecheci do bladych twarzy:

(...) gdyz bladego swigtego chilop hrubieszowski zadarmo nawet nie wezmie. Rumiano$¢ oblicza,
wedlug niego, zawsze chodzi w parze ze §wigtoscig. Opowiadano mi o zmartwieniu pewnej

wiesniaczki, ktorej Matka Boska stracita po niejakim$ czasie zywe rumience, jakie ja zdobity w chwili
565

nabycia™.

Znane byly przekonania na temat zlowieszczego wymiaru blaknigcia masonskich
portretow. Wedtug wtoscian blednigcie takiego wizerunku byto znakiem sprzeniewierzenia si¢
czlonka zgromadzenia. W takiej sytuacji ,,najstarszy farmazon” przebija wizerunek nozem.

Tym samym zadaje Smiertelng rane samemu zdrajcy>°.

363, Lotman, B. Uspienski, dz. cyt., 1975, s. 189.

5645, Udziela, dz. cyt., 1889, s. 19-20. (,,kolor, ktorego nie umieja okresli¢, nazywajg nijaki”, s. 19).

365A. Dobrowolski, dz. cyt., s. 161.

S66A . Siewinski, Wierzenia o chowaricu, farmazonach, planetnikach, miesigczkach i bledach, ,,Lud”, t. 2, 1896,
s. 253.
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Zmartwienie wywotane blaknigciem obrazu, jak si¢ wolno domysla¢, bylo
konsekwencja uruchomienia przekonan z zakresu wierzeniowego. Tak rozumiana zmiana,

ktora dokonuje sie na obrazie, miata ztowieszczg wymowe®’

. Plowienia obrazow wyrazato
metamorfoze¢ zintegrowanych z wizerunkiem sensow: utrate pozadanych wartosci (rumiany to
Swiety)*®® i pojawienie si¢ sensow zlowieszczych (blady wykazuje zwigzek ze $miercig).
Trzeba podkresli¢, ze wérod metamorfoz obrazu wystepowaly tez takie, ktore byly zmianami
pozadanymi: np. samoistne odnowienie, lub popularne w podaniach promieniowanie
nieziemska jasno$cig®®’.

Réwniez nieobecnos¢ blasku, elementéw zdobniczych, mogta budzi¢ dezaprobate.
Ilustracje metalowych elementow zdobniczych z motywem roslinnym, ktore przedstawione
byty przy pomocy $wiattocienia, rozméwcy M. Gladysza komentowali w nastgpujacy sposob:
»Szpetne, bo ty gwiozdy nie wybtyszczione”, ,brzidki, bo taki niepewny, niwyrobiony,
niewyrazny’’°. Dodajmy, w gwarze §laskiej szpetny to ,,to uz jes nejgorszi”>’!

Ocenie podlegato nieraz umaszczenie zwierzat. Wsérdéd niektorych Kurpiéw biate
i czarne konie, w przeciwienstwie do kasztanowych ,,cerwonych” 372, cieszyly si¢ mniejszym
uznaniem: ,,A takie biate i corne, to $miertelniki, to strasnie nietadne. One zawsze do roboty

9573

gorse™’°. By¢ moze stala za tym warstwa wierzeniowa, bowiem niektore zwierzeta taczone

byly z obecnoscig negatywnych mocy®’*

. W takich wypadkach warto$¢ ideowa, wierzeniowa
wyprzedza utylitarng (chociaz — jak podkreslat Olgdzki — dla Kurpiow ow praktycyzm byt
naczelng warto$cig)’’>.

W przekonaniach mieszkancow wsi kolor bialy w okreslonym konteks$cie wyrazat

kontakt z za$wiatami, zmartymi, demonami’’s.

Patrzenie na zmarlego w pewnych
okoliczno$ciach rodzito negatywne konsekwencje. Niewskazane bylo spogladanie przez

okno, gdy przewozono zmartego do kosSciota. Ten, kto naruszy te regute bedzie — méwiono —

567Kazda zmiana zwigzana z obrazem miala zintegrowang wymowe ideows: np. ,,wrdzbag $mierci” byto
poruszanie, si¢ skrzypienie lub trzaskanie: obrazow (takze sprze¢tow drzwi lub stragarzy) zob. M. Federowski,
dz. cyt., 1888, s 290-291.

368 A Dobrowolski, Lud hrubieszowski, ,,Lud”, t. 1, 1895, s. 161.

5697 Oledzki, Swiadomos¢ mirakularna, ,,Polska Sztuka Ludowa — Konteksty”, 1989, t. 43, z. 3, s. 152—153.
S7OM. Gladysz, dz. cyt.

57! Tenze, dz. cyt., 1938, s. 3.

527 daniem Oledzkiego upodobanie Kurpiow do koni masci kasztanowej wynikalo z przyzwyczajenia do tej
barwy zwierzat. Konie o takim umaszczeniu wystgpowaly na Kurpiowszczyznie najczgséciej, dla niektorych
jedynym kryterium oceny zwierzecia bylto ich odpowiednie wyhodowanie (dz. cyt., 1971, s. 198).

313Tenze, 1963, s. 108.

S4Tenze, 1971, s. 197.

S73Tamze, s. 203.

S76W. Y.ega pisat: ,,Pewien chlop powiedzial mi: od chlewa szla taka biala osoba malego wzrostu. Zaszedtem od
strony stodoly, aby si¢ z nig spotkaé. Lecz gdy przyszediem do miejsca, gdzie si¢ posta¢ ukazata, nic tam nie
byto. Duch znikt (Lniano) (Okolice Swiecia. Material etograficzny, Gdanskie Towarzystwo Naukowe, Gdansk,
1960, s. 189).
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blady jak trup®’’. Biel, gdy pojawiata si¢ w podaniach o zjawiajacych sie i bigkajacych
duszach, o idemonach, zazwyczaj dotyczyt ich odzienia. W dzien zaduszny ,,Za wracajacym
prze laty gospodarzem z Wierzbicy biegla osoba w bieli ubrana i dopiero, kiedy si¢ ten

”578 Moc postaci

przezegnal 1 odmowil paciérz za dusze zmartych, widmo to zniklo
demonicznych, nierzadko kryta si¢ w ich atrybutach, ktérych utrata, powodowata ostabienie
mocy. Waznym atrybutem wily byla jej biala szata (czasem takze skrzydta), ktore to odzienie
zdejmowala podczas kgpieli. Wowczas istniata mozliwos$ci pozbawienia jej owej mocy>".

Z. Libera zwracal uwagg, ze biel jest m.in. znakiem rytualnej $mierci — stanu przejscia,
a istote owych demonow ten stan okresla™ 8. W warstwie obrzedowej biel byt utozsamiana ze
$miercig, ktorej obecno$¢ zaznaczana byla w rytuatach zw. z narodzinami, w czasie wesela
i pogrzebu’®!,

W przypadku rytuatu pogrzebowego zwréoé¢my uwage chociazby na roznego typu
tkaniny wyrazajace obecnos$¢ $mierci: w domu, w ktorym znajdowat si¢ zmarly ,,wywieszano

95582

dawniej biate przeécieradta lub chust¢ z okna na znak Zzaloby’°~. Strdj zmartego, sktadat si¢

z biatej koszuli (tzw. $miertelna koszula, Smiertelnice®®®, giezto, czechet, niem. Todtenkittel,
Sterbenkittel, Sterbehemd). Dawniej nieboszczyka owijano w catlun — bialg plachte®®?,
W niektorych regionach jeszcze do XVIII w. i pocz. XX w. zmarlych chowano jedynie
w koszuli bez trumny (np. Pomorze, $wietokrzyskie)’®>. Warto dodaé, ze biel, a nie czern
miata naleze¢ do zatobnych barw Stowian®*®; w $redniowiecznej Europie kolorem zatobnym

byla biel. Zwigzek ten utrzymywal si¢ w niektorych spotecznos$ciach wsi az do XVIII/XIX,

czasem do pocz. XX w. (cho¢ nalezy podkresli¢, ze biel wystgpowata tez jako kolor

STTW. Siarkowski, dz. cyt., 1885, s. 33.

S78Tamze, s. 30.

STW. Klinger, Wschodnioeuropejskie rusatki i pokrewne postaci demonologii ludowej a tradycja grecko-
rzymska, Lublin—Krakow 1949, s. 20; H. Czajka, Bohaterska epika ludowa Stowian potudniowych (struktura
tresci), Wroctaw 1973, s. 83; R. Tomicki, Ludowe mity o stworzeniu cztowieka, ,,Etnografia Polska”, 1980, t. 24,
z.2.,5.96.

807, Libera, dz. cyt., 1987, s. 122.

381 Tamze.

S82F, Lorentz, dz. cyt. 2014, s. 72.

S83W okolicach Pinczowa ($wietokrzyskie) Smiertelnica, powinna by¢ dtuga do kostek W. Siarkowski, dz. cyt.,
1885, s. 32.

S84E, Kizik, Wesele, kilka chrztéw i pogrzebow. Uroczystosci rodzinne w miescie hanzeatyckim od XVI do XVIII
w., Gdansk, 2001, s. 86.

S85W. Siarkowski, dz. cyt., 1885, s. 32; E. Kizik, Smier¢ w miescie hanzeatyckim w XVI-XVIII wieku: studium z
nowozytnej kultury funeralnej, Wyd. Uniwersytetu Gdanskiego, 1998, s. 93; M. Bonowska, Przemijanie. Smier¢,
pogrzeb i zycie pozagrobowe w wyobrazeniach mieszkancow Pomorza Zachodniego na przetomie XIX i XX w.,
Poznan, 2004, s. 52.

86por. fragment poematu staroczeskiego nt. kolordw oraz wzmianki w Senniku Wawrzynca z Brzezowy.
A. Fischer, dz. cyt., 1921, s. 308. za: Zibrt, Listy z ceskych dejin kulturnich, Praha, 1891, s. 53 in.
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od$wietny)®®’. Lorentz pisat: ,Barwg zatobng Kaszubow byta dawniej barwa biata™%8,

Przyktadowo na Bytowszczyznie dopiero krotko przed I wojng $wiatowg upowszechnita si¢

praktyka uzywania czarnych strojow pogrzebowych®®’.

5.2. Niepozadany wyglad postaci

Etnografowie zwracali uwage na przywigzanie do kragtosci twarzy przedstawionych
na obrazach $wietych®®. , Podobajg si¢ petnig zdrowia cieszace si¢ $w. Barbary, Katarzyny,
Rozalie, ktorych litografowanymi wizerunkami zalewaja polskie wsie firmy zagraniczne
(...)"°'. Po przeciwnej stronie tego upodobania znajdowata sie nieche¢ do przedstawien
ukazujacych wychudzone postaci. Poglad ten T. Seweryn weryfikowal pokazujac
rozmowczyniom fotografi¢ wizerunku blogostawionej Salomei, autorstwa Wyspianskiego.
Jak stwierdzit badacz, wszystkie kobiety krytykowaly chudo$¢ ukazanej postaci:
,Dziewczyna z Saspowa w pow. olkuskim dziwita si¢ »jak to panowie moga robi¢ taka
piscote ze $wietej«°2. Asocjacji chudo$ci z brakiem zdrowia, w koncu ze Smiercia, mogta
mie¢ miejsce m.in. w obszarze tworczosci religijnej. Rzezby, ktére swoim wygladem budzity
skojarzenie z obszarem panowania $mierci wywolywaly negatywne reakcje. Jedna z rzezb
kurpiowskiego twoércy ludowego, przedstawiajaca Matke Boska, zostala skomentowana przez
innego rzezbiarza w nastepujacy sposob: ,,Ocy za duze, jakby z nieboscyka twarz zdjeta”™*-.

Wrazliwo$¢ chlopdéw pozytywnie waloryzujaca kraglosé, a negatywnie chudosc,
znajdowata swoj wyraz nie tylko w przypadku tworczosci, lecz takze wobec wygladu
przedstawicieli wspolnoty. W okolicach Ropczyc czlowiek atrakcyjny musiat cechowaé sig
kragtoscig (i rumiano$cig)*®*, podobnie na Kurpiowszczyznie. Tam tez do cech fizycznych
najmniej pozadanych, nalezata szczuplo$¢ i wysoki wzrost danej osoby. ,,Przychodzili do
mnie talie scuple, roste chlopy, to nie chciatam z nimi gadac¢”; ,,A chudy to ciemigga, to as

zygaé sie chee”; ,,A na co taki wielki ctowiek, co ma 180 cm.”*. Szczupto$é korelowana
y % 9

58770b. obraz Otto Priebego z 1938 r. ,,Stowinka w stroju zatobnym”, ktory przedstawia kobiete okryta zatobng
biatg ptachta (obraz w zbiorach Muzeum Pomorza Srodkowego w Stupsku); A. Parczewski, Szczqtki kaszubskie
w prowincji pomorskiej. Szkic historyczno-etnograficzny, Poznan, 1896, s. 88, 89.

S88F. Lorentz, dz. cyt. 2014, s. 72.

S89R. Kukier, Kaszubi bytowscy. Zarys monografii etnograficznej, Wydawnictwo Morskie, Gdynia, 1968, s. 278.
390A . Dobrowolski, dz. cyt., 1985, s. 161.

1T, Seweryn, dz. cyt., 1937, s. 68.

392Tamze, s. 68.

3930to dalsza cze$é krytyki: ,,(...) Syja za lachmatna [zbyt szeroka — J. O.], to u mezcyzny, a nie u niewiasty taka
jest. Nosek jakzes taki moze by¢ prosty, powinno by¢ wcigcie, jak u grzecnego ctowieka. To sg wlosy? Wtos to
musi by¢ wlos, a tu wtos pig¢ milimetréw” (...). J. Oledzki, dz. cyt., 1971, s. 207.

3948, Udziela, dz. cyt., 1889, s. 24.

395]. Oledzki, dz. cyt., 1971, s. 200.
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byla z brakiem zdrowia, staba kondycja, a co za tym idzie, niewielkg przydatnoscia do pracy
fizycznej: ,,Chude, wysokie ludzie to mi si¢ nie podobaja, bo maja wyglad niezdrowego, nie

zdatnego do roboty”%

. Kryterium oceny wygladu, stanowito zatem przystosowanie do
cigzkiej pracy fizycznej. Kategoryczno$¢ wypowiedzi, jak przypuszczat J. Oledzki, wynikata
glownie z trudnych warunkow bytowych starszego pokolenia oraz izolacji kulturowej
regionu’”’.

W obrebie kryteriow sakralnej akceptacji dziela zwigzanych z wygladem postaci

nalezy uwzgledni¢ réwniez ich akceptowany ubior — wymog stroju od$wietnego’*®

oraz
redukowanie nagosci. T. Seweryn zwracal uwage, ze ujecie ukazujace obnazong postac
Chrystusa, w samym perizonium, bylo spotecznie akceptowane (zob. tez putta). Odmienng
reakcje budzily wyobrazenia odkrytego ciata $wietej. Przedstawienie pokutujacej §w. Marii
Magdaleny nie cieszyto si¢ popularnoscia wsrdd spotecznosci wsi. Tworca, ktdry na
zamowienie wykonal rzezbg $w. Marii Magdaleny mial powiedzie¢: ,,po pirsu i ostatni roz.
Wysucholek sie juz nie chce robié¢ po tela gotom, ino te pod krzyzem™.

W  kontek$cie ksztattowania wizualno-etycznej wrazliwosci mozna poszukiwaé
wptywow koscielnych. Oddziatywaly one zaréwno na religijng ikonosfere, jak 1 na
ksztattowanie przekonan wiernych. Podczas synodu krakowskiego w 1621 roku zakazano
ukazywania postaci §w. Marii Magdaleny w kolorowym stroju obnazajacym jej cialo: ,,Nie
pozwalamy, by przedstawiano na obrazach §w. Mari¢ Magdalen¢ potnaga lub obejmujaca
krzyz w stroju mato przyzwoitym i wielobarwnym, z wtosami oplecionymi wstazkami
1 kwiatami”. Zalecano, aby strdj $wietej byt ,,najskromniejszy”. W przypadku wyobrazen
Matki Bozej, zakazywano ukazywania jej w stroju $wieckim lub zagranicznym®,

Wplyw na spoteczny odbidr i formowanie kryteriow oceny wizerunkow mieli rowniez
lokalni ksigza. Na ziemi ktowickiej, o ,sprawiedliwosci” lub ,niesprawiedliwosci”
wizerunkéw $wietych sprzedawanych przez obraznikow wyrokowat proboszcz. Te
przedstawienia §wietych, na ktorych brakowato ,,palicow” (czyli dionie nie bylty wykonczone)
uznawane byt za niesprawiedliwe, wykonane przez ,,zydy”. Natomiast wyobrazenia swigtych

z palcami i paznokciami byty ,,0glaszane z ambony” jako sprawiedliwe®®!. W tym miejscu

jedynie dotykamy niezwykle waznej i ztozonej problematyki jaka jest wptyw zewnetrznego

6Tenze, dz. cyt., 1963, s. 109.

¥7Tamze, s. 201.

398K Pigtkowska, dz. cyt., 1994, s. 85.

3997, Seweryn, dz. cyt., 1937, s. 72.

600J, Pasierb, Sobory o sztuce, w: Miasto na gorze, Wydawnictwo Diecezji Pelplifiskiej ,,Bernardinum”,
Warszawa, 2000, s. 235-235.

80! G. B. Drobiazgi, ,,Wista” 1916 t. 20 s. 269-270.
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czynnika na formowanie ludowych przekonan i upodoban®®?, Zagadnienie to wymagatoby

wnikliwego opracowania.

5.3. Niepozadany brak

Wiemy, ze nieraz obecno$¢ dekoracji na obrazie byla wymogiem, ktory stawiat
nabywca ludowy obraznikom, od ktérych kupowal wizerunki swietych. Wymog ten obecny
byl takze wobec innych przedmiotéw, w tym tzw. uzytkowych. Wspomnijmy jedynie
przywotany juz przyktad kotowrotka, ktory dopiero po uzyskaniu ornamentu, zaczyna by¢

traktowany jako ukofczony%%.

Brak lub zbytnie ubdstwo motywow zdobniczych na
obiektach, na ktérych obecno$¢ ornamentu byla wymogiem budzito dezaprobate. Oto
wypowiedzi Slazakéw na temat ornamentéw na metalowych okuciach: ,, Jednostajne, to uz ni
masz taki piekny (...); Jednoduchy, to uz moc podly (...); Nejpodlejszi, jak wycinane jyny
gladkim” (...) ,,Tymu (...) hybio, bo ty pola mo wielki, dyby byto gynste, to by bylo
sziumne(...); Niepiekny, bo tego ryzowanego malo, a proznego kupa”®*4,

Nawigzujac do zdobien, jakimi byly kwietne dekoracje, warto przypomnieé, ze
przynajmniej na Kurpiowszczyznie mniejszym uznaniem cieszylo si¢ dekorowanie obrazow
zywymi niz sztucznymi kwiatami. Spelnione kryterium przetworzenia®®, a moze raczej
wytworzenia, podnosito w oczach odbiorcow warto$¢ obiektu.

Innego rodzaju niechciane wybrakowania ujawnialy wszelkiego rodzaju uszczerbki
materiatu. Gdy tylko takie usterki zauwazono, nakazywano naprawi¢ obraz, czyli przywroci¢
mu wezesniejszg petnig®©®, albo oddelegowaé go na granice ekumeny, jednoczesnie zastepujac
innym nienaruszonym wizerunkiem. Skaza obrazu mogla generowac niepozadane sity (por.

peknigcie obrazu jako zwiastun $mierci). Ten ztozony problem zniszczonych wizerunkow

poruszam w kolejnym rozdziale.

02Np. skutecznym bodzcem do przeobrazania emicznego gustu mogla by¢ m.in. opinia koscielnego autorytetu
wspierajaca popularyzacj¢ obrazow fabrycznych, przy jednoczesnym tgpieniu sztuki wtasnej wsi (R. Reinfuss,
Malarstwo ludowe, Wydawnictwo Literackie, Krakow, s. 41-42; K. Kietlicz-Rayski, Sztuka goralska na
Podhalu, Lublin, 1928, s. 226). Z przeciwnym kierunkiem oddziatywania autorytetu koscielnego (zachgcania do
dziatalnosci artystycznej) mieliSmy do czynienia w latach 50. XX w. w osrodku sztuki ludowej w Paszynie.

603 A, Bajburin, dz. cyt., 1998, s. 111.

804Doda¢ warto, ze w przekonaniu rozmoéwcow Gladysza, zbyt duza ilo$¢ zdobien rowniez budzita negatywng
oceng, ,,Jek moc zesziekane, toz to szpetne (...); Jak moc ciornego (t. zn. motywow), 10z to jest jednako szpetne
(...)” M. Gladysz, dz. cyt., 1938, s. 16.

605J. Oledzki, dz. cyt., 1970, s. 55.

606Na Kurpiowszczyznie z uwagi na malg ilo$¢ obrazoéw malowanych, w przypadku doznanego uszczerbku,
forma renowacji byto zastonigcie wycinanka (J. Oledzki, dz. cyt., 1970, s. 54).
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5.4. Niepozadane schematy i motywy zdobnicze

Pewne tematy ikonograficzne, mimo ze w danym S$rodowisku, powszechnie
akceptowane w okreslonych okoliczno$ciach, stawaly si¢ niepozadane. Nie brakowato
sytuacji, gdy starano si¢ unika¢ niektérych tematéw ikonograficznych, zwtaszcza zwigzanych
ze $miercig, cierpieniem, poniewaz z perspektywy uczestnika badanej kultury posiadaly one
moc generowania standOw rzeczy wyrazanych na obrazie. Wyobrazenie Mg¢ki Panskiej
uznawano za nieodpowiedni prezent §lubny. Krucyfiks wniesiony przez mioda panng¢ miat

607 Podobnie nie bylo wskazane, zeby

by¢ zwiastunem ,krzyzy” na nowej drodze zycia
ci¢zarna patrzyta na wizerunek Jezusa w Ogrdjcu — ,.kolezanka jedna mowita, Ze syn jej si¢
ozenil. I tam wisiat Pan Jezus w Ogroéjcu. (...) No i przyjechala jej, tej synowej babcia 1 tak
mowi — Gdziez ona w cigzy chodzi i taki Pan Jezus w Ogrdjcu. I mowi — zaraz zdjetam
i powiesitam im Matke Boska Karmigcg nad tym 16zkiem, zeby nie wisial ten obraz taki” %%,
Przyczyna tej niechgci byla sprawcza moc schematu. Przedstawienia ukazujace tematy
ikonograficzne zwigzane z obszarem cierpienia, $mierci, realizowaty nieprzychylne funkcje

sprawcze:

Tesciowa jak wychodzita za maz, to rodzice jej dali te obrazy. I mowi tak — Cate zycie miatam jak
w grobie. Bo byt Pan Jezus w grobie i Matka Boska w grobie. No i tak miata, bo syn jeden zmart, miat
siedem lat, drugi miat dziewigtnascie i si¢ zabit, w wypadku zginal. (...)I mowi tak tesciowa - Megzowi

takie dali i mnie takie dali obrazy. I mowi - Takie zycie. I w ogniu zeSmy byli, palilismy si¢. Trzy razy
609

w ogniu byli. I takze zawsze te§ciowa mowila - Dali mi takie obrazy, takie zycie miatam®™”.

Widzimy, poraz kolejny, ze wedlug ludowego odbiorcy wizualna strona schematu
obrazu stawata si¢ wrdzba przysztego losu dla niego i dla jego bliskich. Idgc tym tropem
interpretacyjnym mozna stwierdzi¢, ze podobnie jak blogostawienstwo udzielane miodym
przez rodzicow, wspolnot¢ zywych i1 zmarlych w trakcie ceremonii przedslubnej, tak
sprezentowanie obrazu S$wigtego o okreslonej tematyce, bylo zdarzeniem rytualnym,
rozstrzygajacym o dalszym losie przysztej rodziny, momentem w ktérym dochodzilo do

kolportazu szcze$cia, doli, powodzenia lub niepowodzenia®'?, ktore w obrzedach $lubnych

897G, Mosio, ,.Swiety kqt” w chtopskim domu — miejsce, symbolika, funkcja w: Symbol — znak — przestanie.
Wytwory rak cztowieka, red. J. Mareckiego, L. Rotter, Wydawnictwo Naukowe, Krakow, 2012, s. 165.

608A. Bartczak, dz. cyt. 2001, s. 118 (rozmowa z kobietg ur. w latach 40. XX w. gm. Czemierniki, woj.
lubelskie).

609Tamze (rozmowa z kobietg ur. w latach 40. XX w. gm. Czemierniki, woj. lubelskie).

81%Dola — ,,dawn. i dial. ‘pomy$lnos¢, szczescie, fortuna’ (...) *dol’a — ‘oddzielony kawalek, wydzielona cze$é
czegos; (...) przeznaczona dla kogo$ > ‘powodzenie lub niepowodzenie’ (...)” (SEJP Bory$ 118).
O personifikacji doli i jej metamorfozach w domowego ducha zob. S. Dworakowski, dz. cyt., s. 218; KLS II
706—707; por. R. Dzwigot, dz. cyt., 2004, s. 134.
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matzonkowie otrzymuja od §wiata nadprzyrodzonego, Boga, $wietych, wspolnoty zywych
1 umartych. Obraz wianny byl wigc forma zmaterializowanego, wizualnego blogostawienstwa
lub przeklenstwa®!!. Podarowany i wigczony w nowg sytuacje egzystencjalng stawat si¢ jej
nieodtaczng czescia.

Tego rodzaju sprawcza waloryzacja wizualno$ci znajdowata swoja kontynuacje
w réznych dziedzinach wytwoérczosci plastycznej, takze motywoéw zdobniczych, jakze
istotnych 1 pozadanych na $wietych wizerunkach. Ocena motywu dekoracyjnego podlegata
kryterium zgodnosci z kierunkiem pozadanego wzrostu np. zdobnicze motywy roslinne, ktore
skierowane byly w dol, okreslano jako szpetne ,jak co nie rosznie toz to jes szpetne”®!2.
Konsekwencje obecnos$ci takiego motywu nie mialy jedynie wymiaru czysto estetycznego.
Wizualne zanegowanie pozadanego kierunku, wywotane za sprawa obecno$ci ornamentu,
miato moc sprowadzania nieszczgscia (,,Jak kwiotek do zadku, toz poroz nieszcziynszczi,
wdycki muszi by¢ prosta”) a co wigcej, byto korelowane z diabelskg ingerencja (,,Kwiotek
muszi by¢ usadzon do przodku, bo inacyl, toz debot [diabet - przyp. M. G. ] tym kieruje, piere
[ rzuca — przyp. M.G. tym strasznie, chnet nieszcziynszczi”®!3.

Podobny rodzaj waloryzacji spotykamy w ocenie por roku, miesigcy, w ktorych
Kurpie wyczuwali proces zaniku (nie wspominajac juz o rytuale niszczenia Smierciuchy,
Marzanny): ,,Potem robi sie saro, drzewka juz nie rosng, a w sierpniu to juz sara godzina.

Przy kofcu roku, to jakby do grobu wloz, nie ma nic wygladu, $wiat sie ogotusa™!*

bo wtedy ,,wsystko omdlone”, ,,smetne”¢!5.

Wracajac do ornamentéw dodajmy, ze dla odbiorcy wazne bylo réwniez zorientowanie
zdobniczego motywu zgodnie z kulturowo sprzyjajacymi kierunkami. W przypadku zdobien
wykonanych na metalowych okuciach wozu mozna moéwi¢ o ozdobach wspierajacych
szczescie - prawde: To nie pasuje, bo jes w lewo, to na nieszcziynszci, to faleszne [falszywe —

29616

przyp. M. G]”°'°, oraz sprzyjajacych kierunkowi ruchu ,,Na poprzyk to nie powinno jisz¢ (...)

81'W przekonaniach spoteczno$ci wsi, przeklefistwo prowadzi¢ miato do tego, ze miodzi (dot. spotecznosci
nadrabskiej): ,,Niczego si¢ nie dorobia, »skapig marnie«, niedtugo zy¢ beda, a $mier¢ ich bedzie straszna”. Przy
czym autor dodaje: ,,1897dzieci przez rodzicow w okolicy nadrabskiej naleza, wszakze do rzadkich zjawisk”
J. Swictek, Zwyczaje i pojecia prawne ludu nadrabskiego, Naktadem Akademii Umiejetnosci, Krakow, 1897,
s. 26.

®12M. Gladysz, dz. cyt., 1938, s. 11.

B Tamze.

614]. Oledzki, dz. cyt., 1963, s. 100.

65Tamze, s. 101.

816M. Gladysz, dz. cyt. 1938, s. 12.
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bo woz na boki nie chodzi”.®!7 | piekny, bo réziom [kwiatem — M. G.] do zadku, a nie prociw

wiatru, prociw szierszczi [T/zn. Koniom pod wtos]¢!8,

Podkres$lmy raz jeszcze — ornament wykonany niezgodnie z wymogami kulturowymi
miat niepozadana moc sprawcza: na Slasku obecnosé¢ szpetnego motywu w przypadku wozu
weselnego miato spowodowac nieszczescie mtodej pary®'®.

Podsumowujac, wytwory plastyczne, w tym obraz $wiety lub ornament, miaty
w przekonaniach spoteczno$ci immanentng moc sprawcza. Wizualne znaki decydowaty

o kierunku tego oddziatywania: dobrym lub zgubnym losie dla posiadacza lub odbiorcy

obrazu.

*"Tamze.
*8Tamze, s. 13.
SI9KLS II 743.
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Rozdziat 111

DOSWIADCZENIE RYTUALNE — WEDROWKI OBRAZOW

1. Poklony feretronow — rytualna etykieta
1.1. Obrazy w choreografii obrzedowej

Z dynamicznym zastosowaniem wizerunkow spotykamy si¢ w kontek$cie procesji,
peregrynacji obrazéw, a takze pielgrzymek do sanktuaridéw. W tej czesci pracy skoncentruje
si¢ na kaszubskim wariancie praktyk pielgrzymkowych, doktadniej na wybranych
ptaszczyznach rytualnego scenariusza, ktore domagaja si¢ dynamicznej obecno$ci obrazu.
Problematyka relacji obrazu 1 pielgrzymki jest niezwykle zlozona, co znajduje
odzwierciedlenie w bogatej literaturze przedmiotu: antropologicznej®?’, teologicznej
i historycznej. Obrazy $wigte (feretrony), choragwie i krzyze, to rytualne znaki towarzyszace
procesjom i pielgrzymkom®?!. Podczas kaszubskich wedrowek do Kalwarii Wejherowskiej
lub do innych kaszubskich sanktuariow, cztonkowie kompani przenosza owe sprzety,

a w odno$nych momentach kre$lg nimi ustalone niezwykle dynamicznie, figury®??. Opis

620Np. K. Marciniak, Oblicza wielkopolskiego pielgrzymowania. Studium etnologiczne na przyktadzie
sanktuariow maryjnych, Wydawnictwo Naukowe UAM, Poznan 2010; A. Niedzwiedz, Old and New Paths
of Polish Pilgrimages, w: International Perspectives on Pilgrimage Studies: Itineraries, Gaps and Obstacles
in Pilgrimage Studies, red. J. Eade i A. Dionigi, London—New York: Routledge, s. 69-94; S. Rock, Touching the
Holy: Orthodox Christian Pilgrimage Within Russia, w: International Perspectives on Pilgrimage Studies:
Itineraries, Gaps and Obstacles in Pilgrimage Studies, red. J. Eade 1 A. Dionigi, London—New York: Routledge,
s. 47-68; E. i V. Turner Edith, Obraz i pielgrzymka w kulturze chrzescijanskiej, przekt. E. Klekot, Wydawnictwo
Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakow, 2009.

0217, Kroniki Koscierskiej Pielgrzymki na Kalwarie Wejherowskq, dowiadujemy sie, ze w 1888 r. wérdd sprzetow
pielgrzymkowych znajdowaly si¢: krzyz, obraz, choragwie, proporce. Obraz noszony byt przez me¢zczyzn,
ktorzy otrzymywali za to zaptate. E. Szczesiak, Saluty Wybickiego, ,,Pomerania”, 2001, 2, s. 18.

622Gesty takie w niektorych parafiach wykonywane sg rowniez podczas innych uroczysto$ci zwigzanych np. ze
$wietem Bozego Ciala, Zielonych Swigtek, drogi krzyzowej i.in. K. Weiher-Sitkiewicz, Kaszubskie poktony
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kaszubskich pielgrzymek, w tym charakterystyke wykonywanych gestow za pomoca
sprzetow oraz kontekst owych praktyk, znajdujemy w opracowaniach historycznych (takze
monografiach regionalnych), historyczno-teologicznych, kulturoznawczych i etnologicznych
(a takze w literackiej tworczo$ci)®?>.

Wyodrgbni¢ mozemy kilka ptaszczyzn dynamicznego wymiaru obecnosci obrazow
w czasie pielgrzymki: 1) postepujacy ruch — przenoszenie obrazéw z parafii do sanktuarium
1 z powrotem, 2) praktyke poklondéw 1 innych gestow wykonywanych feretronami,
3) zastanianie ich i odstanianie. Dodajmy, ze takze w samej materialnej strukturze feretronow
(czy choragwi) ujawnia si¢ 6w dynamizm, mianowicie chodzi o ich dwustronnos¢.
Skoncentruje si¢ na dwodch pierwszych wymiarach (przenoszeniu wizerunkow 1 akcie
poktonow), odpowiadajacych temu wartosciach, a takze na diachronicznych
uwarunkowaniach gestow wykonywanych obrazami.

W trakcie pielgrzymek do sanktuariow (Wejherowa, Ko$cierzyny, Sianowa, Swarzewa
Wiela) patnicy zabieraja krzyze, chorggwie, sztandary i obrazy (feretrony®?*). Sprzety
niesione s3 przez wyznaczone do tego osoby. Na bardziej reprezentacyjnych odcinkach
pielgrzymkowego szlaku wizerunki noszone byly przez obraznikéw. Dawniej, na pozostatych

czg$ciach trasy, feretrony byl noszone przez wynajetych tragarzy, pdzniej przewozono je na

feretronow: tradycja, dziedzictwo, recepcja, praca magisterska, promotor: dr hab. Anna Kwasniewska,
Uniwersytet Gdanski, 2018, s. 28.

23], Borzyszkowski, Wielewskie géry. Dzieje Wiela i jego kalwarii, Wyd. Zrzeszenie Kaszubsko-Pomorskie,
Gdansk, 1986; W. Frankowska, Ktaniajgce si¢ obrazy, w: Gniazdo gryfa. Stownik kaszubskich symboli pamigci
i tradycji kultury, red. C. Obracht-Pradzynski, s. 259-260, Gdansk, 2020; T. Gluszko, Kalwaria inne niz
wszystkie w: Gadki z Chatki, 2009, 82; tenze, Chefm i gdanskie procesje, ,,30 dni”, 3 (119), s. 42— 49, 2015; G.
A. Kustosz, Pielgrzymka sztolcenberska a potem i obecnie oliwska, ,,Acta Cassubiana”, t. 1, s. 159-206, 1999,
Gdansk; L. Jazdzewski, Pielgrzymki koscierskie na Kalwarig Wejherowskq, ACTEN, Wejherowo, 2008;
L. Jazdzewski, 350 lat Pielgrzymki Oliwskiej do Wejherowa, Wydawnictwo Bernardinum, Pelplin, 2018;
D. Kalinowski, Tradycje misteryjne na Kalwarii Wejherowskiej, w: Kalwaria Wejherowska. Zywy pomnik
kultury barokowej na Pomorzu, red. K. Krawiec-Ztotkowskiej, Wydawnictwo Naukowe Akademii Pomorskiej w
Stupsku, Wejherowo 2008, s. 118-126; Tenze, Od swigtych gor do swigtyni sztuki. Kilka uwag o teatrze
kaszubskim, w: Roznorodnos$¢ jezykowa w Polsce jako dobro wspolne (wybrane przyktady), Kancelaria Senatu,
2018; A. Majkowski, Pielgrzymka wejherowska ,Pomerania”, t. 9 (125), s. 21-23, 1983; J. J. Merson, Na
kaszubskiej Kalwarii, ,,Kurier Baltycki”, 26 V 1938; Andrzej Stachowiak, Zwyczaje religijne i miejsca kultu jako
elementy dziedzictwa kulturowego Pomorza Wschodniego, ,£.6dzkie Studia Etnograficzne” 2016, t. 55, s. 99—
108

K. Weiher-Sitkiewicz, Kaszubskie poklony feretronow: tradycja, dziedzictwo, recepcja, dz.cyt., 2018; K. Weiher-
Sitkiewicz, Salutuj, szwenkuj i tancz, w: Kaszubskie dziedzictwo kulturowe. Ochrona — trwanie — rozw¢j, red.
E. Kocoj, C. Obracht-Prondzynski, K. Baranska, M. Kulik, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego,
Krakow, 2021, s. 185 —217.

24Feretron (gr. nosze, lac. feretrum katafalk, mary) to nosidlo uzywane podczas procesji do przenoszenia obrazu,
figury, lub relikwii (z czasem dwustronny obraz). W starozytnym Rzymie uzywany do obnoszenia posagu
w czasie triumfu. S. Czapla, Feretron, EK 5, s. 134, Katolicki Uniwersytet Lubelski, Lublin, 1989; Z. Gloger,
Encyklopedja staropolska, t. 2, Warszawa 1901, s. 150. Warto wspomnie¢ réwniez o wozach (platformach)
paradnych uzywanych do przedstawien pasyjnych, juz w czasach sredniowiecznych.
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wozku lub samochodem®?. W wybranych punktach pielgrzymkowego szlaku wprawianie
obrazOw w ruch nabieralo szczegélnego tempa i rytmu. Przybieralo swoista, niezwykle
dynamiczng, form¢ w postaci obrzedowych figur. W ich sklad wchodzito: sktonienie
krucyfiksu, choragwi, obrazu (feretronu), wykonanie nimi znaku krzyza, a w przypadku
obrazu rowniez zatoczenie kota, kolysanie (podrzucanie). Wspotczesnie odnotowuje si¢

26

rowniez taniec przy uzyciu feretrondw®?6. Wybrane gesty podejmowane byly przy

akompaniamencie  muzycznym®’.  Sklony  wykonane  wizerunkami  (feretronami
i chorggwiami) oraz krzyzami nazywane byly winkowaniem (niem. Winken ‘fala, kiwac”)%?8,
szwenkowanie (niem. schwenken ‘kotysac¢’)%?°. Jozef Borzeszkowski obrzedem szwenkowania
nazywa czynno$¢ wzajemnego klaniania si¢ krzyzy, choraggwi i feretronéw, przy czym mamy
tu do czynienia z kolysaniem i ktanianiem wiaczajac znak krzyza. Te rytualne czynnosci byty
i sg inicjowane w momencie mijania wybranych Kkapliczek, krzyzy®°, kosciotéw oraz
w momencie przybycia 1 opuszczenia miejsca docelowego pielgrzymki. Gesty te
wykonywane byly wobec przybylych pielgrzyméw i ich procesjonalnych sprzetéw (przez
obraznikow z miejscowego sanktuarium) oraz przez patnikoéw wobec gospodarzy i lokalnych
obrazéw $wietych. Woéwczas w ruch wprawiane byly wszystkie ,,wedrujace” sprzety tj.
krzyze, choragwie, sztandary, feretrony. Z podobnym schematem mamy do czynienia
w trakcie zegnania grupy patnikow®?!. Passus dotyczgcy wzajemnego powitania zawart
Aleksander Majkowski w swojej Pielgrzymce wejherowskiej, ,,Dwa si¢ wojska ludu witaja
wspaniale / Tu patnicy, co si¢ celem drogi ciesza / A tam bracia, ktorzy ich przywitaé $piesza/
(...) Ktania si¢ obraz obrazowi, / I choraggiew proporcowi”®2, Ceremonial przebiega wedtug
okreslonego scenariusza. Na powitanie pielgrzyméw oraz przewodzacych im sprzgtéw
wychodza procesjonalnie gospodarze. Dochodzi do wzajemnego wykonywania gestow
kolejno krzyzami, choragwiami w koncu feretronami. Przestrzegane sa normy zwigzane
z dawnoscia sprzetu oraz pielgrzymki. T. Gluszko opisuje kolejnos¢ sktadanych poklonow

w Kalwarii Wejherowskiej:

8251, Jazdzewski, dz. cyt. 2018 s. 42, 72. (dot. pielgrzymki z Oliwy); E. Szczesiak, pisze o ko$cierskim
konflikcie zwigzanym z decyzja o wprowadzaniu wozkow, dz. cyt. 2001, 18—19.

626K . Weiher-Sitkiewicz, dz. cyt., 2021, s. 187.

827p, Szefka, Przejawy muzyki ludowej na Pomorzu (1875-1979), ,,Ziemia Gdanska”, 1988, nr 151-152, s. 43.

628 Od niem. Winken~ fala (?).

829V, Frankowska podaje, ze w Wielu, Szwenkowaniem nazywa, si¢ kolysanie poprzedzajace winkowanie
(dz. cyt., 2020, s. 260). J. Borzeszkowski obrzed szwenkowania opisuje jako zawierajacy zaroéwno kotysanie jak
i ktanianie (dz. cyt., 1986, s. 210).

630), Borzyszkowski, dz. cyt., 1986, s. 210. Dodajmy, ze pokton nie jest wykonywany przed kazdg kapliczka
A. Stachowiak, dz. cyt., 2016, s. 104.

831, Borzyszkowski, dz. cyt., 1986, s. 144, 210-212.

632A. Majkowski, dz. cyt., 1983.
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Gdanska kompania jako najstarsza, nazywana jest Matka i z tego tytutu pierwsza przyjmuje poklony
i odpowiada na nie. Podobnie jest hotdowana kompania koscierska, zwana Ojcem. Obydwie
przychodza na ten sam odpust Wniebowstgpienia Panskiego. Ojciec wita i zegna Matke pierwszy.

Najpierw klaniajg si¢ krzyze, nastgpnie choraggwie i na koncu feretrony. Zarowno Matka i Ojciec, jak
633

1 pozostate kompanie, pierwsi oddaja hotdy sprzetom procesji wejherowskiej

Opisane sposoby powitania i pozegnania naleza do panujacej w omawianym rytuale
etykiety. Mozna nazwac je rytualami interakcyjnymi®*4. Jednak co wazne, interakcja zachodzi
przede wszystkim na poziomie sakralnych znakéw okreslonych wspolnot. Wedtug Jana
Perszona geneza tego zwyczaju nie jest znana%*>,

Wsrod rytualnych gestow wykonywanych za pomoca pielgrzymkowych sprzetow lub
wobec nich warto wyrdzni¢ gest rozwijania i zwijania sztandarow. Byly to czynnoS$ci
wykonywane w punktach granicznych, w momentach wyjscia poza granice obszar ekumeny
oraz tuz przed wkroczeniem do miejscowosci lub do sanktuarium®*¢. Funkcjonowat rowniez
zwyczaj zaslaniania i odstaniania wedrujacego feretronu. Poza sanktuarium obraz okrywany
byt ptotnem. Wzmianke¢ na ten temat znajdujemy w powiesci Aleksandra Majkowskiego
Zycie i przygody Remusa ,,Za miastem obraz Matki Boskiej okryto biatg zastong (...)”®%.
Rowniez w Pielgrzymce wejherowskiej pojawia si¢ motyw tkaniny: ,,Naprzod obraz Swiete;
Matki / W $wieze uwieficzone kwiatki /I okryty w bialg szate”638,

Stosowanie zaston majacych za zadanie izolacj¢ obiektu sakralnego nalezy do
archaicznego repertuaru znakow obrzedowych. Ebbo w zywocie Ottona z Bambergu podaje,
ze w kacinie szczecinskiej podobizne Trzyglawa okrywala zlota zastona®. Sakso Gramatyk
pisat, ze posag Swictowita rugijskiego w Arkonie znajdowat sie za czerwonymi zastonami®*,
Germanska bogini Nerthus dokonywata $§wiagtecznego objazdu na rytualnym wozie nakrytym
zastong (Tacyt, Germania 40)%*! .

Wspomnijmy jeszcze o jednym gescie, ktory nie jest wykonywany zadnym

z wymienionych sakralnych sprze¢tow, mianowicie o blogostawienstwie Najswietszym

33T, Gluszko, dz. cyt. 2009.

34Z0b. E. Goffman, Rytual interakcyjny, przet. A. Szulzycka, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa, 2006.
635]. Perszon, Kaszubi, tozsamosé, rodzina, Zrzeszenie Kaszubsko-Pomorskie, Gdansk, 2015, s. 131.

836Np. w przypadku pielgrzymki wejherowskiej, moment rozwijania sztandaréw nastepuje m.in. przy
szemudzkim cmentarzu oraz w lesie przed Kalwaria Wejherowska tj. juz na ostatnim odcinku wedrowki.
W Szemudzie pielgrzymi uczestnicza w nabozefistwie majowym oraz w mszy $wigtej, tam réwniez nocuja
(L. Jazdzewski, dz. cyt., 2018, s. 60—62).

37 A. Majkowski, Zycie i przygody Remusa, Wydawnictwo Morskie, Gdynia, 1966, s. 151.

03%Tenze, dz. cyt., 1983, s. 22.

039G. Labuda, Stowiarszczyzna pierwotna. Wybdr tekstow, PWN Warszawa 1954, s. 227.

640Tamze, s. 232.

841p.C. Tacyt, Germania, przet. T. Ptociennik, Wydawnictwo Naukowe UAM, Poznan 2008, s. 91.
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Sakramentem, ktore ma miejsce w macierzystej parafii tuz przed wyruszeniem na

pielgrzymke®2,

Gest blogostawienstwa taczy si¢ z wykonaniem znaku krzyza przez
ksiedza®*. Czesto wierni odpowiadajg na blogostawienstwo wykonaniem znaku krzyza (jest

to czynnos$¢ oddolna, niewymagana przez koscielne przepisy).

1.1.1. Obrazy peregrynujace

Koncentrujac si¢ na dynamicznym wiaczeniu obrazéw w obrzed warto zwrdci¢ uwage
na samg czynnos$¢ przenoszenia — obnoszenia obiektu darzonego czcig z jednego miejsca
kultu do innego sanktuarium, uwzgledniajac pokonywang tras¢, mijang przestrzen oraz
powracanie do macierzystej parafii. Kompanie wyruszaja pod przywoddztwem (nieraz
otaczanych szczegdlng czcig) wizerunkow®* — kolejnos$¢ sprzetow jest okreslona. Owo
przewodnictwo wydaje si¢, ze trafnie mogt uchwyci¢ Aleksander Majkowski w swoim
literackim opisie: ,,Za miastem obraz Matki Boskiej okryto biatg zastona, a dwoch mocnych
chlopéw wzieto go na pasy i niosto daleko na przodzie. Wygladato to, jakby Matka Boska
szta przed poboznym ludem, btogostawiac pola”. Rowniez w Pielgrzymce wejherowskiej
pisat: ,,Naprzod obraz Swietej Matki / W $wieze uwienczone kwiatki (...) Na ksztalt matki
/Co serc dziatki / (...)/Wiedzie w niebieskie krainy./ A patnicy za nig wcigz / Kroczg, —
roznobarwny waz %%,

Wsréd noszonych obiektow religijnych znajduja si¢ zarowno wizerunki darzone
szczegllng czcig oraz takie, ktore dopiero w swojej dynamicznej procesjonalnej odstonie,
zaczynaja wyrazniej funkcjonowaé w doswiadczeniu wiernych. Oto kilka przyktadow.
Najstarsze, noszone podczas kaszubskich pielgrzymek, wizerunki byty i nadal sa otaczane
kultem. Przed oliwskim obrazem ,najwigksze bywato nabozenstwo do Najswigtszej
Panny”®*® Do tej pory obraz ten otaczany jest czcig przez mieszkancow Oliwy oraz cztonkdw
Bractwa®’. Jest to wizerunek Matki Boskiej Oliwskiej. Pierwotnie nie byl zwigzany z Oliwa,
lecz z gdanskim Chetmem. Jednak nie tylko obraz Maryi z Jezusem osadzony jest na

feretronie. Na rewersie widnieje przedstawienie Archaniota Rafata prowadzacego dziecko®*.

42, Borzyszkowski, dz. cyt., 1986, s. 210.

43 W jezyku teologicznym okre$lane jest jako sacramentale.

844G, Kustosz pisat ,,pod przewodnictwem tego obrazu [oliwskiego] odbywatly sie od samego poczatku procesje
do Wejherowa na uroczystos¢ Wniebowstgpienia Panskiego” G. Kustosz, dz. cyt., 1999, s. 172.

845 A . Majkowski, dz. cyt., 1983, s. 22

646G, Kustosz, dz. cyt., 1999, s. 172.

%7np. odbywajace si¢ raz w miesigcu nabozenstwa ku czci Matki Boskiej Oliwskiej.

®8Feretron zostal ufundowany przez wojewode Jana Ignacego Bakowskiego (zm. 1679). Postaci sg pokryte
srebrnymi sukienkami. Okazate ramy okalajace obraz pochodza z XVIII w. G. Kustosz, dz. cyt., 1999, s. 192.
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Poczatkowo obraz ten byl wspdlny dla kampanii polskiej i niemieckiej. Na poczatku XVIII w.
skonfliktowani z polskimi patnikami niemieccy pielgrzymi uzyskali wlasny feretron. Z jednej
strony umieszczony byl wizerunek Matki Bozej z Dzieciatkiem, a z drugiej Jezusa niosgcego
krzyz. Na obrazie ukazano rowniez atrybuty M¢ki Panskiej. Wizerunek okryty zostat srebrng
blachg®®. Feretron noszony przez obraznikow z Koscierzyny, zwigzany z parafig $w. Trojcy,
datowany jest na XVIII w. Z jednej strony przedstawia Matke Boska Bolesna, a z drugiej
Jezusa dzwigajacego krzyz. Czesciowo byl pokryty czerwonym ptotnem (w wyniku renowacji
w 2022 usuni¢to tkaning) i metalowymi koszulkami. Dodajmy, ze w trakcie pielgrzymek
pojawiaja si¢ réwniez wizerunki, ktére nabieraja szczegdlnego majestatu dopiero podczas
wedrowki. W ciggu roku, pomigdzy pochodami, znajduja si¢ czesto w kultycznym
zawieszeniu.

Mamy wigc do czynienia z sakralng wedrowka przewodzong przez Matke Boza,
tj. przez jej wizerunek. Ranga przenoszonego obrazu zbliza wymowg tego obrzgdu do sensow
wyrazanych w czasie peregrynacji (nawiedzenia) obrazéw §wietych. Sensy te mozna okresli¢
jako uobecnianie sacrum w wedrujagcym obrazie. Wazng role w tej swigtej wedrowce obrazu
odgrywaty bractwa odpowiedzialne za porzadek przebiegu pielgrzymki oraz za opieke nad

czczonym wizerunkiem i innymi sprzg¢tami pielgrzymkowymi.

1.1.2. Bractwa i kompanie — asysta obrazow

W XVII i XVIII w. duchowe zycie mieszkancow Gdanska i okolic, przesigkniete byto
religijno-politycznymi konfliktami. Byt to okres, w ktorym wyraznie odbijalo si¢ takze echo
sporéw ikonoklastycznych. Ruch pielgrzymkowy, ktéry nabieral tempa od konca drugiej
potowy XVII w., nie spotykal si¢ z przychylno$cia protestanckiej ludnosci Gdanska®.
W pierwszych dekadach organizowanych procesji i1 pielgrzymek dochodzito do star¢ migdzy
katolikami i protestantami. Podczas jednego z takich konfliktow miata wywigza¢ si¢ bojka,
mi¢dzy powracajacymi do Gdanska katolikami (z obrazem i choraggwiami) a protestantami.
W dalszym przebiegu starcia, jak podaje pakoski kronikarz, miato doj$¢ do znacznych
zniszczen wyrzadzonych przez protestantow w kosciele karmelitow w Gdansku. W czasie
innych epizodow to pielgrzymi dopuscili si¢ zniewazenia ,,predykata luteranskiego”

w $wiatyni®®!, Wérdéd mieszkancow Gdanska i okolic, napigcia i spory rodzity si¢ nie tylko na

649Zostat on ufundowany przez czlonka Bractwa Krzyza Swietego, ,,pana Beigendorfa", T. Gluszko, dz. cyt.,
2015, s. 49.

630G, A. Kustosz, dz. cyt., 1999, s. 166.

% 1Tamze, s. 168, 170.
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tle wyznaniowym, lecz rowniez narodowym. Wsrdd samych pielgrzymow (katolikow)
pochodzenia niemieckiego i polskiego dochodzilo do kontrowersji. G. Kustosz przypuszcza,
ze dla unikniecia powtorzenia zatargdw i bojek zostalo powotane Bractwo Swietego Krzyza,
ktére trzymato piecz¢ nad organizacja 1 wlasciwym przebiegiem pielgrzymki do
Wejherowa®?,  Gluszko stwierdza, ze celem Bractwa bylo ztagodzenie konfliktow na tle

narodowosciowym®3?

. Wspolnota byla erygowana w 1719 roku i prawdopodobnie nalezeli do
niej obywatele zardwno polscy, jak i niemieccy. Jednym z zadan Bractwa bylto sprawowanie
pieczy nad kosztownym feretronem, nad wotami, kottem oraz chorggwiami. Struktura
bractwa byla hierarchiczna i nalezeli do niej tylko me¢zczyzni. Byly to osoby cieszace si¢
prestizem, wysoko pozycjonowani na drabinie spotecznej (urz¢dnicy i marszatkowie). W celu
pokrycia kosztow zwigzanych z funkcjonowaniem Bractwa, wydano przyzwolenie na
organizowanie domowej zbiorki pienieznej®>* (na Kaszubach skfadka na utrzymanie feretronu
ma swoja nazwe obrazeve)®>. Organizacja posiadata regulamin. Jeden z przepisow zakazywat
dotykania obrazu przez kobiety. ,,Zeby sie zadna niewiasta do obrazu nie interesowata ani si¢
go reka dotkneta, wyjawszy dwie, ktore by pana prefekta procesi na to wysadzil albo
zawolal”. G. A. Kustosz odnotowal, ze sformutowanie ,,wyjawszy” zostalo wykreslone,
a w kolejnych regulaminach powtarzana byla pierwsze cze$¢ zdania®S. Podobny zapis
znajdujemy w ,,Kronice Koscierskiej Pielgrzymki na Kalwari¢ Wejherowska6>’.

Poczatkowo pielgrzymkowy obraz Najswietszej Panny otaczany byt kultem zar6wno
przez pielgrzymow niemieckich, jak i1 polskich. Od ok 1709 r. niemiecka wspolnota
pielgrzymow zaczeta gromadzi€ si¢ przy innym feretronie przedstawiajacym, z jednej strony
Maryje¢ z Dziecigtkiem, z drugiej Jezusa niosacego krzyz. Od tego czasu do Wejherowa
wyruszala pielgrzymka ,,pod przywodztwem” dwoch feretronow. Konflikty nadal trwaty,
jeden z nich dotyczyt tego, ktora z nacji ma i§¢ w pochodzie jako pierwsza. Spoér byl
rozstrzygany przez odpowiednie dokumenty (regulamin Ordo processionis in Calvariam, oraz
sprzeczne z nim postanowienie prowincjala Jakuba Wolskiego). Od 1752 r. pielgrzymi

niemieccy obrali inny termin sprawowania pielgrzymki®>®.

92Tamze s. 166-167, 171.

53T, Gatuszko, dz. cyt., 2015, s. 48.

54Ponadto zostata wybudowana kaplica w Zagorzu, ktorej zadaniem bylo przechowywanie chorggwi i feretronu
G. A. Kustosz, dz. cyt., 1999, s. 174-175.

55B. Sychta, Stownik gwar kaszubskich na tle kultury ludowej, t. 3, Polska Akademia Nauk, Wroctaw, 1969,
s. 275.

36G. A. Kustosz, dz. cyt., 1999, s. 173 za: Legowski, Procesja na Kalwarie Wejherowskq ze Sztolcberga i Oliwy,
,,Gtos Pomorski”, 1922.

57E. Szczesiak, dz. cyt., s. 16-20.

958G. A. Kustosz, dz. cyt., 1999, s. 172-173.
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1.1.3. Konkurencja wsrod patnikow

Mozna przyja¢ kilka hipotez na temat wplywow, rozwoju lub wrecz genezy
angazowania w rytual wzmozonych gestow wykonywanych obrazami. Jedna z nich moglaby
mie¢ zwiazek z rywalizacja pomig¢dzy poszczegdélnymi kampaniami. W omawianym
kontek$cie mogloby chodzi¢ nawet o konkurencj¢ miedzy dwiema narodowosciami.
Pielgrzymki do Wejherowa poczatkowo gromadzily dwie nacje: Polakéw i1 Niemcow,
wedrujacych pod ,,przywéddztwem” jednego obrazu. Z czasem, w wyniku tar¢, doszto do
podzialéw: najpierw niemieccy pielgrzymi postanowili peregrynowaé z innym ,,wlasnym”
obrazem, z czasem chodzili juz jako oddzielna kampania, w koncu obrali odrgbny termin
pielgrzymki. W relacji A. Koralewicza z XVIII w. — tj. z czasu, gdy jeszcze obie nacje
wspolnie wedrowaly do Kalwarii Wejherowskiej, mowa jest o ,konkursach” na

Wejherowskiej Kalwarii,

wielkie bywaja konkursy na Sw. Krzyz i na Sw. Trojca, a osobliwie na $wicto Wniebowziccia
Panskiego przychodza pieszo po sze$¢ mil ze Sztolcenberga dwie publiczne i solenne procesje, albo
kompanie polska i niemiecka, ktoére zwyczajnie prowadza ojcowie nasi w wielkim porzadku, na

ktorych widok z miasta Gdanska wiele wychodzi ludzi i pilno si¢ przypatruja ceremoniom
659

i porzadkom katolickiego nabozenstwa®”.
Wiemy skadinad, ze duch rywalizacji byt integralnym elementem organizowanych proces;ji
pochodow, towarzyszacym im odpustow (zob. chodzenie z choragwia, obchody z kurkiem).
Ponadto jest nadal aktywowany ws$rdd grup patnikéw 1 znajduje swoj wyraz w postaci
kreslonych figur feretronami, mogg by¢ bodzcem do szlifowania umiejetno$ci®®® (umownym
kryterium rozstrzygajacym zwycigstwo, jest zrecznos¢ z jaka sa wykonywane).

Interakcja dwoch kompanii nie zawsze wyrazata si¢ w wzniostych gestach przyjazni
i szacunku. Wrecz przeciwnie, spotkanie innej pielgrzymujacej grupy mogto prowadzi¢ do
konfrontacji. Relacje miedzy pielgrzymujacymi kompaniami byly napigte (niemieckie
1 polskie kompanie wyruszajace ze Sztolzenberg). Prawdopodobnie nie widziano podstaw do
wzajemnego okazania rewerencji. Zadaniem bractwa bylo utrzymanie porzadku. Wrogie
nastawienie, aktualizowanie antagonizmow na osi swdj — obcy, bywalo elementem takze
innych pochodéow. Nawet w przypadku pokojowego spotkania i tak uruchamiane byly
praktyki rywalizacyjne, ktore mogly by¢ zlagodzona forma wpisanej w pochody

konkurencyjnosci.

69Tamze, s. 174-175.
660J. Borzyszkowski, dz. cyt., 1986.K. Weiher-Sitkiewicz, dz. cyt., 2021, s. 203
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Tylko pokrotce warto wspomnie¢, o militarnych konotacjach owych praktyk.
Znajdujemy je w tworczosci literackiej, muzycznej 1 kaznodziejskiej nt. wejherowskiej
pielgrzymki. W poemacie Majkowskiego Pielgrzymka wejherowska z 1899 r. czytamy
,U stop twych w dolinie — dwie przeciwne fale, /Dwa si¢ wojska ludu witaja wspaniale. Tu
patnicy, co si¢ celem drogi ciesza,/A tam bracia, ktorzy ich przywita¢ spiesza./Naprzod
pasterze/(...) Klania si¢ obraz obrazowi, / I choragiew proporcowi/”. Jest obecna rowniez
w tek$cie piesni pielgrzymkowej autorstwa ks. Szczepana Kellera, wedtug ulotnego druku
znajdujacego si¢ w prywatnym archiwum pielgrzymki koscierskiej p. Franciszka Machuta:
IV Marsz, marsz czempredzej, juz larum bija. Zchodzcie si¢ zewszad na Kalwaryja. /Z dotu
do gory nam i§¢ potrzeba,/ Tam nam pokaza droge do nieba. /VI Pod ta choragwia wojowac
trzeba, Kto chce zwycigzy¢ a przyj$¢ do nieba, /Ach nie po darmo nas tu werbuja,/Ale nam
droge w niebo gotujg®®!. W zastosowanych wojskowych metaforach kry¢ si¢ moze kulturowa
intuicja nt. zwigzku pielgrzymki z realizowanymi paramilitarnymi sensami, co
w historycznym ujeciu ma pokrycie w synkretycznym religijno-militarnym charakterze
procesji. Do zagadnienia tego nawigzuje w kolejnym podrozdziale.

Wymienione wczesniej gesty wykonywane przez obraznikow intepretowane byly
zarowno na plaszczyznie teologicznej, jak i kulturoznawczej. W wymiarze teologicznym
odczytywane byly w nastgpujacy sposob: znak krzyza to akt bltogostawienstwa, zataczanie
kota — wyraz doskonatoéci Boga®®?, wpisany w trojkagt znak krzyza — symbol Trojcy
Swietejé3. Leszek Jazdzewski zinterpretowal powyzsze czynnosci jako kultyczne,
nakierowane na oddawanie czci Marii oraz Jezusowi: ,,To jednak nie Matka Boza, ktorej
wizerunek widzimy na obrazie zwany feretronem oddaje cze$¢, ale to osoby noszace feretron
wykonuja ten te osobliwe uklony czy poktony ktaniajg si¢ Jezusowi i Jego Matce oddajac Im
cze$o,

Z perspektywy kulturoznawczej, proponowane byty interpretacje uwzgledniajace nie
tylko kultyczny, lecz réwniez komunikacyjny wymiar. Powyzsze gesty wpisywane byly
w rytualny scenariusz (np. tzw. obrzed szwenkowania)®®>. Wprawianie obrazéw w ruch
stuzyto powitaniu i Zzegnaniu innych napotkanych na trasie obiektow $wietych. Kontakt za
posrednictwem obrazéw pomigdzy odrgbnymi grupami pielgrzymoéw jest wzajemnym

okazaniem szacunku i pozwala na konstytuowanie si¢ communitas: wspdlnoty miejsca, czasu

61E, Puzdrowski, Zapomniany poemat, Pomerania”, 9 (125), 1983, s. 20.

62T, Gluszko, Kalwaria inne niz wszystkie, ,,Gadki z Chatki”, 2009, s.82.

6631, Jazdzewski, dz. cyt. s. 74.

6641, Jazdzewski, dz. cyt. s. 74. (pisownia oryginalna); Tenze, Pielgrzymki koscierskie na Kalwarie Wejherowskq,
ACTEN, Wejherowo, 2008, s. 138.

665, Borzyszkowski, dz. cyt. 1986, s. 210.
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666 Jak podaje Leszek Jazdzewski, feretron — niesiony wizerunek w czasie spotkania

i celu
réznych grup patniczych w Wejherowie, stanowil takze dla nich znak rozpoznawczy —
komunikat o pochodzeniu pielgrzyméw. Dopiero po II wojnie $§wiatowej zaczg¢to stosowac

tabliczki informujgce o parafialnej przynalezno$ci konkretnej grupy patnikows®’.

Inng
plaszczyzng interpretacji zasugerowang przez Daniela Kalinowskiego, miatoby by¢
uwzglednienie kontekstu oraz wplywu barokowej widowiskowosci praktykowanych
zwyczajow (uroczystych przejazdow, parad, koronacji), w ktérych dostrzegalna byta m.in.,
wysoka waloryzacja wystawno$ci. Innym wariantem odczytania gestow wykonywanych
obrazem, byloby akcentowanie ich zwigzku z specyfika i ,,przepychem ludowego $wigta”,

wowczas poktony staja si¢ jednym z aktow ,,ludowego $wigtowania odpustu’®6s.

1.2. Ceremonie powitania i pozegnania obrazu — staropolska etykieta

Kalwari¢ Wejherowska zacz¢to budowaé w potowie XVII w. W drugiej potowie XVII
w. z okolic Gdanska zaczeto organizowaé pielgrzymki na kalwaryjskie $ciezki®®®. Analizujac
kontekst ksztattowania si¢ praktyk pielgrzymkowych warto wzig¢ pod uwagg takze specyfike
owczesnej obyczajowosci, a w szczegdlnosci panujacej wowczas etykiety — przede wszystkim
chodzi o rytualy powitania i Zegnania. Z perspektywy antropologicznej, zasady etykiety
analizowali m.in. Raymond Firth oraz Albert Bajburin i Andriej Toporkov. Ci ostatni skupiali

si¢ na stowianskich regutach postepowania®’®

. Waznag pracg jest rowniez socjologiczny tekst
Ervinga Goffmana obejmujacy zagadnienie rytualow interakcyjnych. Problematyka etykiety
w intersujacym nas kontek$cie poruszana byla przez Jana St. Bystronia, Zbigniewa
Kuchowicza, Mari¢ Bogucka. Wazne wskazowki do tego zagadnienia znajdujemy u Jana

Ch. Paska oraz Jedrzeja Kitowicza®’!. Bogucka podkresla, jak wielkg role odgrywal rytuat

666D, Kalinowski, dz. cyt., 2008, s. 124.

6671, Jazdzewski, 350 lat Pielgrzymki Oliwskiej do Wejherowa, Pelplin, 2018, s. 72.

668).  Borzyszkowski, Wejherowo w panstwie prusko-niemieckim, w: Historia Wejherowa, Muzeum
Pi$miennictwa i Muzyki Kaszubsko-Pomorskiej w Wejherowie, Wejherowo 202-203; D. Kalinowski, dz. cyt.,
2008, s. 124; J. Perszon, Kalwaria Wejherowska jako sanktuarium i cel pielgrzymek na Kaszubach w kontekscie
kultury ludowej, w: Wejherowo. Dzieje, kultura, srodowisko, red. J. Treder, Muzeum Pi$miennictwa i Muzyki
Kaszubsko-Pomorskiej w Wejherowie, s. 135. Jako ostatni wariant Kalinowski podaje utylitarny sens ceremonii
z feretronami, ktory ma na celu wprowadzenie porzadku w potencjonalnym chaosie pielgrzymkowym. (dz. cyt.,
2008, s. 124).

%9Historycy dyskutujg nad data wyruszenia pierwszej pielgrzymki na kalwarie. Niektorzy byli zdania, ze
pierwotnie inicjowali je gdanscy karmelici, inni przypuszczaja, ze zostaly zapoczatkowane przez reformatow
z Sztolcenberga (dzisiejsza dzielnica Gdanska — Chetm) por. G. A. Kustosz, dz. cyt. 1999, s. 167-168.

870R, Firth, Verbal and Bodily Rituals of Greeting and Parting. The Interaction of Ritual, red. J. Sibil
La Fontaine, Tavistock Publications, 1972, s. 1-38.

7M. Bogucka, Staropolskie obyczaje w XVI-XVII wieku, Panstwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa, 1994; St.
Bystron, Dzieje obyczajow w dawnej Polsce wiek XVI-XVIII, Panstwowy Instytut Wydawniczy, t. 2., Warszawa,
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gestu w polskiej kulturze szlacheckiej®’2. Owczesny pociag do przepychu, silnej ekspresji
1 konwencjonalizacji znajdowat swoj wyraz w okreslonym sposobie bycia, a wigc rdwniez
w stosowanych gestach: wyrazem tego byto upodobanie do uklonéw oraz maniera dostojnego
kroczenia. Gest stuzyl komunikacji m.in. ekspresji emocji oraz spotecznej hierarchii — byt
znakiem tozsamosci tj. zajmowanej pozycji na drabinie spotecznej. Brak znajomosci regut
odczytywany byt jako demaskacja/obnazenie nizszego pochodzenia. Postawa szlachcica byta
programowana poczuciem spotecznej i towarzyskiej hierarchii. Dzigki ustalonym regutom
wiadomo bylo, kto komu ktania si¢ pierwszy. W przypadku osob sobie rownych wykonywano
pokton symultanicznie. W zakresie owych gestow wystepowaty Scisle okre§lone ceremonie
powitania i pozegnania — praktykowane w kontekscie towarzyskim, rodzinnym, bardziej
rozbudowane w panstwowym. W czasie podejmowania gosci w dobrym tonie byto, aby
gospodarz wyszedt przed dom. Aby skutecznie dopetni¢ tych formalno$ci angazowano stuzbe
do wypatrywania nadjezdzajacych®’®. Witanie wigzato si¢ z wymiang gestow: wielokrotnych,
nieraz gleboki uklondéw, polaczonych z uchyleniem lub zdjgciem czapki (niemalze
przeciagajac ja po ziemi)®’*. Nizej stojacy w hierarchii upadal do nog lub wygtaszal formute
o tym informujaca. Schemat ten, w II pot XVII i w XVIII w., w zwigzku ze zmianami
spotecznymi — uzaleznieniem szlachty od magnatéw, nabrat wigkszej wymowy poddanczej —
wlaczajac w to czotobitnos¢. W obrebie gestow mozna by wyliczy¢ rowniez $ciskanie glowy,
klekanie, calowanie$”>.

Scisle skonwencjonalizowane byly réwniez gesty wojskowe. W XVI — XVII w.
pochylenie sztandaru bylo znakiem wyraznego szacunku, a przed samym sztandarem nalezato
uchyli¢ nakrycie glowy. Znakiem zwycigstwa bylo rzucenie zdobytych choragwi i odznak
pod nogi dowodcy (krola w czasie triumfu). Byt to zwyczaj obowigzujacy wiele europejskich
spotecznosci. Sposob poruszania si¢ rowniez nalezal do wojskowej etykiety. Zapozyczona
przez polskie oddziaty niemiecka tradycja, mial by¢ szyk przemarszu wojsk przez miasta ,,ze
przechodzac miasta i na kazdej prezencie oficerowie z szablami dobytymi przed choragwiami

jechali, towarzystwo za$ pistolety, czeladz bandeloty do goéry trzymajac”®’®. Elementem

1976; 1. Kitowicz, Opis obyczajow za panowania Augusta 111, oprac. R. Pollak t. 2, Ossolinem, Wroctaw, 2003,
t. 2; Z. Kuchowicz, Obyczaje staropolskie XVII-XVIII wieku, Wydawnictwo Lodzkie, £odz, 1975

¢72M. Bogucka, dz. cyt., 1994.

73Bystron pisat: ,,Wizyta o charakterze bardziej oficjalnym byla wecale skomplikowanym obrzadkiem: nalezato
przestrzega¢ przelicznych formalnosci, aby niczym nie uchybi¢ nakazom goscinnosci i nie urazi¢ goscia. Przede
wszystkim wigc wypadato oczekiwaé gosci i przywita¢ ich na progu domu; jesli wige spodziewano si¢ wizyty,
wypatrywano, czy nie wida¢ z dala pojazdu (...)”. J. St. Bystron, dz. cyt., 1976, s. 162.

74M. Bogucka, za: Cudzoziemcy o Polsce, s. 202, s. 205.

75 Bogucka, dz. cyt.,1994, s. 81 — 87.

676Tamze, s. 92, 94.
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wojskowych rytuatow byty réwniez popisy okreslonych grup: ,,po odbytej lustracyi hetman
powracat do namiotu swego, przed ktorym regimenta i choraggwie popisywaly si¢ swoja
dzielnoscig™®”’.

Gest odgrywal roéwniez doniosta role w liturgii oraz poboznosci okresu

kontrreformacji. W tym okresie

(...) kosciot byl niby wielkie teatrum, na ktérego terenie rozgrywala si¢ nieustana pantomima;
uczestniczyli w niej zardbwno wierni, jak i kler. (...) Przez gest zbiorowy i indywidualny wyrazali oni

swe przezycia religijne, by¢ moze silniej nawet niz ustng modlitwe, a na pewno uwazali towarzyszacy
1678

jej gest za integralng cze$¢ okazanej poboznosci® .

Do codziennych praktyk (nie tylko w Polsce, lecz rowniez w Europie) nalezalo lezenie
krzyzem. Cudzoziemcy przybywajacy na Pomorze ze zdziwieniem opisywali pobozno$ciowa
praktyke uderzenia gtowa o posadzke (oraz bicie si¢ w czoto, policzki, usta i piersi) podczas
podniesienia Ciata Panskiego w czasie mszy $wietej®”?. Gest wazny byl rowniez w czasie
organizowanych procesji, ktorych liczba w XVI — XVII w. zdecydowanie wzrosta®®’. Wazna

681 Maria

role odgrywaty réwniez ceremonie pogrzebowe wypetnione rozbudowang etykieta
Bogucka piszac o zamilowaniu szlachty do teatralnych gestow, nie wyklucza
$redniowiecznych (misteria meki Panskiej) a nawet antycznych (teatr) wplywdéw na

renesansowy i barokowy sposob wyrazu.

1.2.1. Obraz w objeciu barokowej widowiskowosci

Sugestia Daniela Kalinowskiego, na temat na wplyw barokowej widowiskowos$ci na

przebieg ceremonii poktonow feretronéw wydaje si¢ by¢ uzasadniony:

Kontekstem dla wejherowskich zwyczajow — pisat — moga wigc by¢ siedemnasto-
i osiemnastowieczne uroczyste przejazdy, parady, uroczystosci swieckie (wesela, pogrzeby) lub
koscielno-panstwowe (koronacje, konfederacje). ,,Ktanianie si¢” znakow kultowych w Wejherowie
jest wowczas odblaskiem bardziej rozbudowanych obrzedow religijnych, ktorych opisy nie dochowaty

si¢ niestety do naszych czasow®®.,

677J. Kitowicz, Opis obyczajéow za panowania Augusta I1I, oprac. R. Pollak t. 2, Ossolinem, Wroclaw, 2003, t. 2,
s. 421

7M. Bogucka, dz. cyt. 1994, s. 95.

679Tamze, s. 83—84.

80organizowano jasetka i nabozenstwa pasyjne, odbywaly sie procesje biczownikow.

%81M. Bogucka, dz. cyt., s. 94.

82D, Kalinowski, dz. cyt., 2018, s. 113.
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Nie mozemy wykluczy¢, ze obserwowane osobliwe i wielce prestizowe ceremonie,
mogly inspirowa¢ do podejmowania analogicznych gestow, w sytuacji dopiero co
ksztattujacego si¢ ruchu pielgrzymkowego do Kalwarii Wejherowskiej. Wolno wigc, postawic
hipoteze o tworczej adaptacji obserwowanych polityczno-religijnych gestéw przez gdanskich
patnikow (a doktadniej ich elit), do kreowania obrzgdowosci pielgrzymkowej. Tym bardziej
gdy uwzglednimy kontekst spoleczno-polityczny wzajemnych antagonizméw zwolennikami
(katolikami), a przeciwnikami (luteranami) organizowania pielgrzymki. Aplikowanie
doniostych gestow, wzorowane na panstwowej i religijnej etykiecie, mogto wzmacnia¢ prestiz
wydarzenia.

Przesledzmy choc¢by kilka opiséw panstwowych, wojskowych 1 religijnych ceremonii,
ktérych $wiadkami mogli by¢ mieszkancy Gdanska i1 okolic, a takze innych miast
1 otaczajacych wsi®®. Przepelnione okreslonymi gestami byly wszelkiego rodzaju spoleczne
spektakle, w tym koScielne procesje, pafistwowe parady (w tym zjazdy publiczne®*).
Widowiska odbywaly si¢ w miastach i mniejszych miejscowo$ciach podczas jarmarkow
1 odpustow. W wigkszych miastach cechy organizowaly uliczne teatry. Rozrywki zapewniali
rowniez sztukmistrze i znachorzy. W koncu, dostarczali ich réwniez kaci wykonujacy

publiczne egzekucjeb®

. Warto zwrdci¢ uwage na wydarzenie z 1680 r., ktére miato miejsce
w Gdansku 1 wigzalo si¢ z, jedynie pozornie praktycznym zabiegiem, jakim byta konserwacja
szubienicy. Byto to zdarzenie, ktére miato bogata oprawa rytualng i przybralo niemalze forme
pielgrzymki. W dniu, w ktéorym zaplanowano naprawe, kilkuset cztonkéw réznych cechow
w ,,w uroczystym szyku, z choraggwiami stawili si¢ przed ratuszem Gléwnego Miasta” tam
zostali pozdrowieni przez rajcow, a takze obdarowani piwem, dalej ,kompanie” tj.
poszczegolne cechy udaty sie pod domy swoich opiekunéw (rajcéw), gdzie poczestowano ich
winem. Peregrynujace kompanie wyposazone byly w choraggwie, bebny, piszczatki oraz bron.
Upojeni ,,pielgrzymi” udali si¢ poza miasto, dokonali reperacji, a nast¢gpnie procesjonalnie
w towarzystwie muzyki powrocili do Gdanska. Nadanie pewnym wydarzeniom niezwykle

podniostej formy bylo celowym zabiegiem wzmacniajacym prestiz uroczysto$ci®®.

83Ciekawa uwage podaje badaczka na temat formy uczestnictwa szlachty i mieszczafistwa w tego typu
uroczystosciach — ci pierwsi na przestrzenie wiekow od XVI do XVIII w coraz rzadziej czynnie uczestniczyli,
stawali si¢ widzami, niezaangazowang publiczno$cig. Ci drudzy byli aktywnymi uczestnikami. (M. Bogucka, dz.
cyt., 1994, s. 167-168).

684J, Kitowicz, dz. cyt., 2003, t. 2, s. 569-577.

%85M. Bogucka, dz. cyt. 1994, s. 155; Z. Kuchowicz, Obyczaje staropolskie XVII-XVIII wieku, Wydawnictwo
Lodzkie, L.odz, 1975, s. 494-497.

886W przypadku wspominanego pochodu, zdaniem Boguckiej, zabieg taki miat zdejmowaé ,,odium spotecznego
tabu” (dz. cyt., 1994, s. 158).
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Mieszkancy wigkszych miast (w szczego6lnosci Krakowa, Warszawy, Gdanska)
zaznajomieni byli z hucznie obchodzonymi ceremoniami. W ich sktad wchodzity: koronacje,
elekcje, §luby, wizyty dostojnikéw, narodziny krélewskich dzieci, pogrzeby, ingresy, hotdy,
§lubowania, triumfalne pochody (np. pochéd hetmana Zotkiewskiego, z prowadzonym
carskim jencem w 1620 r., lub powrdt krdla spod Beresteczka). W tym przygotowan do
uroczystosci stawiano bramy triumfalne, organizowano widowiska, masowe zabawy,

7

konstruowano fontanny bijace winem®’. Podczas tych krolewskich wizytacji panowat

rozbudowany ceremonial. Warto zwroci¢ uwage na kilka elementow, ktore moga rzuci¢
$wiatto, na nieoczywiste praktyki podejmowane podczas pielgrzymek na Pomorzu. W 1646 r.
do Gdanska przybyta Maria Ludwika — przyszta krolowa. Miata odby¢ si¢ tam ceremonia
zaslubin, jednak krdl na nig nie dotarl. Maria Ludwika eskortowana byta zbrojnymi
oddziatami. Kilkadziesiat choraggwi witato przyszta krolowa. Na t¢ uroczystos¢ postawiono
zdobne tuki triumfalne. Przy Bramie Wyzynnej na Mari¢ oczekiwali burmistrzowie oraz rada.
W czasie pobytu przysztej krolowej organizowano widowiska, akrobacje, pokazy
fajerwerkow (s. 160). Tego typu widowiska znane rowniez byly w innych miastach. Do

Krakowa w grudniu 1605 r. przybyl Zygmunt III na §lub z Konstancja Habsburzanka.

na spotkanie dostojnej narzeczonej wyjechat krol z rodzin, dworem, a takze liczni magnaci. Pola i tgki
(...) zostaly obstawione przez wojsko. Po prawej stronie stanely poczty husarskie i piechota
z choragwiami i muzyka ztozong z bebndéw i trab. (...) Pochdd, ktory ruszyt w strong miasta, otwieraly
oddziaty zbrojne, potem szli i jechali dworzanie krolewscy i urzednicy, dalej dwor arcyksieznej (...)
Byt to pochdd wspaniale przyodzianych ludzi, mienigcych si¢ wszystkimi kolorami teczy, migocacy
od blasku klejnotow. Teraz pojawily si¢ karety, w ktorych siedziaty dostojne panie (...). Pochdd
zamykat woz z rzeczami Konstancji (...) Woznice odziani byli w Zupany z czerwonego aksamitu. Sam
Zygmunt 11 jechat na klaczy ubranej w rzad z czarnego aksamitu. Otaczato go dwunastu dworzan w
odziezy czerwonej (...) i bogato zlotem haftowanej (...) Na Kleparzu wzniesiono na powitanie tuk
triumfalny, w ktorego zwienczeniu widniat bialy orzel, ktaniajgcy si¢ mtodej krolowej, kiedy pod nim
przejezdzata. (...) stala druga brama triumfalna (...) trzecia brama, na Grodzkiej otoczona przez
muzykow (...) na ulicy Kanoniczej stala czwarta brama (...). Nastgpnego dnia (...) odbywata si¢
parada (...) 11 grudnia miasto bylo $wiadkiem uroczystosci Slubnych i koronacyjnych, po nich

nastapily kilkudniowe zabawy i imprezy. (...) m.in. maszkary, wystepy cechow i bractw®*®.

Dodam, ze takie ceremonie nie mialy jedynie sensu ludycznego, rozrywkowego,

stuzyty przede wszystkim manifestowaniu wiadzy i potegi panstwa‘®,

877. Kuchowicz, dz. cyt., 1975, s. 497.
%88M. Bogucka, dz. cyt. 1994, s. 165-167.
689Tamze, s. 167.

152



Tego typu uroczystosci nie byly szeroko dostepne dla mieszkancow wsi. Rozmaite
spektakle, w ktorych uczestniczyli zwigzane byly przede wszystkim z kosSciotem. Bywatly
jednak 1 takie $wigta, ktore swoja widowiskowoscia, jak twierdzi Bogucka, nie ustgpowaty
miejskim ceremoniom. Jako przyktad podaje ceremonie inauguracji koscielnych bractw.
W XVII w. bractwa religijne petlnity wazne zadania w zyciu wsi. W 1720 roku, na Podhalu,
we wsi Radziechowy, odbyla si¢ ceremonia zwigzana z inauguracja Bractwa $w. Izydora. Na

wydarzenie przybyto ok 5 tys. 0s6b, w tym inne bractwa.

a kazde Bractwo okryto i ozdobnie przybywszy, a osobliwie lodygowskie mialo migdzy soba
wybrancow ze strzelba, a takze milowskie gajnych, ktorzy po kilkakro¢ ognia przy $piewaniu swoim
na triumf dawali wyraz. A te Bractwa przywitano na gorze, gdzie kaplice nowa dla intrdukcyjen tego
Bractwa Swigtego Izydora zbudowano na tytut §wietych patronéw, ktérzy obroficami sg od morowego
powietrza, to jest NajSwietszej Panny (...) $wictej Rozaliej, $wictego Sebastiana i $wigtego Rocha.
Ktérym tam obraz nowy wymalowano i wystawiono (...).

Centralng czgscig ceremonii bylo widowisko — intermedium. Nastgpnie:

Bractwo nowe Swigtego Izydora od tej kaplicy pokazato si¢ ozdobnie ubrane i jego Bractwa wyzej
napisane do kosciota od kaplice introdukowaty. Gdy strzelania z pigci sztuk strzelby (...) i ognia na
rados$¢ dano (...) z porcessyja Bractwa bardzo dhugo si¢ ozdobnie pokazaty. Takze z kosciota po
summie processyja cum Venerabili Sacramento daleko od ko$ciola po nawsiu byta, dla wielkiego
przeciagu Bractw i ludu rozlicznego, ze nigdy tak wielkiego ludu kompaniej w kosciele razichowskim
690

nie bylo

Kilka lat po erygowaniu bractwa $w. Izydora w sasiedniej wsi powotano bractwo
$w. Jozefa, zndbw na wydarzenie przyszla rzesza uczestnikow takze inne okoliczne bractwa —
wszystkie wyposazone w choragwie. Wystawiono woOwczas wizerunek $w. Jozefa.

Na podium wszedl czlowiek prezentujacy papieza, ktéry powotat bractwo do istnienia

1 wyglosit przemowienie. Nastepnie

z tryumfem wielkim czynigc odglos strzelania i trgbienia, takze muzyk wygrywania na réznych
instrumentach do kos$ciota jel$nianskiego toz Bractwo (...) solennie wprowadzono, uczyniwszy dla
procesyjej szeroka i dluga ulicg, choje z obu stron powtykawszy w ziemi¢, a migdzy nimi piramidy
z choja zielone (...) Znoéw u ko$ciota brama triumfalna z choja zielonego wystawiona, majaca réozne

insygnia i herby pomalowane®".

Nastgpnego dnia mial miejsce odpust.

99Tamze, s. 169.
%M. Bogucka, dz. cyt., 1994 s. 171.
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Przywolane typy XVII-wiecznych panstwowych, wojskowych oraz religijnych
ceremonii, a takze przyklady wielowarstwowego protokolu grzecznosciowego, moga
stanowi¢ odzwierciedlenie niektorych tresci kulturowego do$wiadczenia pewnej czesci
uczestnikow oraz wspottworcow kalwaryjskich pielgrzymek. Wydaje si¢, ze panujaca
wowczas wysoka waloryzacja rozbudowanego i1 poprawnie stosowanego gestu mogta
stymulowac ich przeszczepianie na grunt rodzacego si¢ ruchu pielgrzymkowego do Kalwarii
Wejherowskiej. Osoby, ktore trzymaly piecz¢ nad przebiegiem pielgrzymki, ale réwniez
roztaczaly opieke nad obrazem $wigtym (tj. cztonkowie Bractwa), nalezaty do elit, wyzszych
sfer miejskich. Mozna wigc podejrzewaé, ze byli dobrze zaznajomieni z wymogiem
owczesnej etykiety, ktorg mogli tworczo inkorporowaé¢ do powierzonego im zadania tj. m.in.
sprawowania opieki nad otaczanym czcig wizerunkiem (takze jego przenoszeniem podczas
pielgrzymki).

Nadanie tak uroczystego charakteru procesjom religijnym wraz ze stosowanymi
gestami, by¢ moze miato na celu manifestowanie rangi wydarzenia, a takze nobilitowanie
tego rodzaju praktyk poboznosciowych, ktére nie cieszyly si¢ powazaniem w oczach
protestanckiej ludnosci Gdanska (w tym samych wiladz miasta). Wraz z powigkszaniem
zakresu ruchu pielgrzymkowego do Wejherowa oraz przenikaniem si¢ spoteczno$ci
z Gdanska i okolic, z patnikami z mniejszych pomorskich miejscowosci, a takze tworzenia
nowych grup obraznikéw, dochodzi¢ moglo do kreatywnego przeksztatcania warto$ci
podejmowanych gestow (ktaniania si¢ itp.). Sadzi¢ mozna, ze gesty te, poza spotecznymi,
hierarchicznymi sensami, przesigkni¢te byty religijng waloryzacja. W koncu, co nalezy
podkresli¢, poklony wykonywane byly przedmiotami $wietymi, ktorym nalezat si¢ szczegdlny
szacunek. Na przetwarzanie sensOw zwigzanych z wprawieniem obrazéw w ruch mial uktad
warto$ci podzielany przez uczestnikow i wspotorganizatoréw pielgrzymek. Owe przemiany
moga by¢ uchwytne konfrontujac uktad wartosci panujacy wsrdéd odmiennych typow
ugrupowan obraznikOw: pierwszy, reprezentowany przez miejskg wspolnote (bractwo
z Oliwy), drugi, wywodzacy si¢ z mniejszych miejscowosci. Przypomnijmy, ze obraznicy
z Oliwy zwigzani byli (i s3) z Bractwem Swigtego Krzyza. Cztonkami Bractwa mogty byé
osoby wywodzace si¢ jedynie z elit spotecznych. Ponadto zaszczyt noszenia feretronu
przypadat tylko m¢zczyznom.

Odmienne reguly panowaly wsrdod grupy obraznikow zwigzanych z wiejskimi
parafiami. Cztonkami mogly zosta¢ jedynie osoby niezame¢zne. Decydujacym warunkiem byt

wigc stan cywilny, do ktérego dochodzito kryterium ,,czystosci”’, majace wymiar sakralno-
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spoteczny. Gdy obraznik lub obraznica wchodzili w zwigzek matzenski odbywat si¢ rytuat
pozegnania z feretronem. W czasie mszy S$lubnej wykonywano wowcezas pokton

692

feretronem®”’. Wzmianke na temat pozegnania z obrazem przytacza rowniez Kolberg:

Najprzod mezezyzni, potem kobiety. Pan mtody w asystencji dwoch druzbow, przybranych tak jak i on
w kolorowe wstazki, stawa w prezbiterium po jednej stronie, panna mtoda z catym pocztem druhn po
drugiej stronie, lecz wnet opuszcza to weselne grono, by ostatni raz jako dziewica petmi¢ stuzbe przed
obrazem przeno$nym, jakiego uzywaja przy procesjach. Tam zapala ona lampki i §wiece, czgsto na
pamiatke nowe ofiarujgc. Przy konczacym si¢ nabozenstwie zabiera wraz z druhnami wszystkie
Swiece tego oftarzyka i rozdaje je pomigdzy dziewczeta swego orszaku, i sama ze $wiecg w reku

przyklgkuje do oltarza. W chwili przykleknigcia pana mtodego oddaje ona swa §wiecg druhnie i czeka
693

teraz, az kaptan rozpocznie obrzadek slubny™".

Roéznice migdzy wymienionymi grupami ujawnialy si¢ réwniez na poziomie
wykonywanych gestow: w przeciwienstwie do oliwskiego bractwa, w przypadku obraznikow
zwigzanych z mniejszymi parafiami, repertuar kreslonych feretronami figur, zwigkszat swoja
objetos¢. W pierwszym przypadku mamy do czynienia z warto$ciami konserwatywnymi,
hotdujacymi ekskluzywnosci na poziomie spoleczno-religijnej hierarchii, a takze ujawnia si¢
obyczajowy rygoryzmem. W drugim, dominuje perspektywa religijno-spoteczna, potaczona
z otwarciem na innowacje®*. Figury kre$lone przy uzyciu obrazow wyrazaly z jednej strony
religijno-elitarne wartosci, z drugiej sakralno-ludyczne sensy.

Kulturowych uwarunkowan omawianych gestow ktaniania procesjonalnych sprzgtow,
mozna szuka¢ nie tylko w staropolskiej etykiecie, lecz rowniez w bardziej odlegtych

warstwach kulturowych, do ktorych nawigze¢ w kolejnym podrozdziale.

2. Choragiew — numinotyczno-tozsamosciowy sens obrazu
2.1 Obchody z choragwia

W trakcie praktyk religijnych, w kulturze wsi, koscielna choragiew wykorzystywana
byta jako jeden z waznych rekwizytow obrzgdowych. Uzywana byla czasie procesji Bozego
Ciata, uroczystosci odpustowych, obchodow rezurekcyjnych, rytualnego okrazania pol,

pielgrzymek lub tez obrzedow pogrzebowych. Wprawiana byta w ruch zaréwno cyklicznie

2], Perszon, dz. cyt., 2015, s. 131.

83DWOK 39, s. 88.

894Wspotczesnie obraznikami zwigzanymi z wiejskimi parafiami, moga by¢ takze osoby zamezne i zonate,
a gesty wykonywane feretronami mozna okresli¢ jako taniec. Badania nad wspotczesnymi praktykami poktonow
i tancoéw feretronow zob. K. Wejher-Sitkiewicz, dz. cyt., 2021, s. 197-200.
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(w obrzedowos$ci dorocznej, w czasie $§wiagt roku liturgicznego), jak i1 ,,0kazjonalnie”
(w sytuacjach kryzysowych, np. podczas klesk zywiolowych, w czasie zagrozenia
militarnego, itp.). Nierzadko wspotwystepowata razem z wizerunkami o innym fundamencie
fizycznym — towarzyszyla obnoszonym figurom lub obrazom (feretronom), a takze
krucyfiksom.

Podstawowga osig rozwazan podjetych w tej czg$ci pracy jest pytanie o sensy, ktore
w odczuciu uczestnikdw danej grupy mogta wyraza¢ choragiew podczas rytuatu zwigzanego
z obchodzeniem po6l. Waznym punktem odniesienia sg uwarunkowania diachroniczne
omawianych rytuatow.

W zaleznosci od typu noszonych wizerunkow (choragiew, feretron, krucyfiks),
odczuwana byta roznica co do ich waloréw wizualnych i funkcjonalnych. Wyrazem tego byt
chocby okreslone miejsce w szyku podczas procesji. Mimo ich odrgbnos$ci, zwracam uwage
na pewne podobienstwa, wynikajace z dynamicznego kontekstu, w ktérym byly umieszczone.

Obchody pol z choragwiami (tzw. chodzenie z chorggwiq, chodzenie za polem) to
jedna z dorocznych towickich praktyk, w ktorej wazna role odgrywal wizerunek w postaci
choragwi. Realizacja obrzgdu byta zarezerwowana dla wybranych mezczyzn. W badaniach
nad tym zwyczajem Irena Lechowa zwrocita uwage na jego sens agrarny i recepcyjny®”.
Waznym materialem uzupetniajacym kontekst obrzedowego chodzenia z choragwia sa
wielkanocne (wiosenne) obchody z innymi rekwizytami rytualnymi (kogutek, gaik,
przebierancy).

I. Lechowa w latach 60. XX w. pisata, ze procesje choragwiarzy stanowig ,,do dzi$
w wielu wisach bodajze najzywotniejszy akcent uroczystosci wielkanocnych™®®®, Nieopodal
Lowicza, w Bobrownikach 1 sgsiednich wsiach, praktykowany jest nadal zwyczaj
obchodzenia pdl. W poniedzialek Wielkanocy przed $§witem grupa mezczyzn niosgcych
choragiew 1 kociol rozpoczynata kilkugodzinng wedréwke wokét ekumeny. Uczestnicy
zatrzymywali si¢ przy kopcach, nastgpnie wracali do wsi, gdzie nastgpowal uroczysty
przemarsz 1 biesiada u soltysa. Celem procesji byla ochrona pol przed klgskami

zywiotowymi®’

. Mozna wyr6zni¢ przynajmniej dwa podstawowe etapy obrzedu: rytualne
zabiegi przy kopcach (w trzykrotne obejscie kazdego kopca, ,,sktonienie choragwi, zakopanie

galazek palmowych i cierniowych, odmowienie przez jednego z uczestnikéw modlitwy,

93], Lechowa, Obrzedowe obchodzenie granic pél w Lowickiem w $wietle materiatéw poréwnawczych ,.6dzkie
Studia Etnograficzne”, t. 9 1967, s. 277-302. Badania nad wspotczesnymi obchodami pdl z choragwia, prowadzi
Magdalena Lica-Kaczan z Muzeum Mazowieckiego w Ptocku.

096Wykaz miejscowosci, z ktorych pochodzg informacje na temat obrzedu (dane gromadzone gtownie w 1964 r.)
zob. 1. Lechowa, dz. cyt., s. 277.

7Tamze, s. 280.
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pokropienie kopca i zasiewow wodg $wiecong oraz strzelanie)”¢%®

oraz obrzed inicjacyjny, tj.
frycowanie nowicjuszy. Obchodzac pola grupa docierata nie tylko do kopcoOw granicznych,
ale takze na cmentarz, na ktorym odmawiana byla litania do Wszystkich Swictych.
Szczegdlnie interesujagcym elementem rytuatu, z punktu widzenia podjetego tematu, jest
obecno$¢ obrzedowego obiektu, tj. obnoszonej choraggwi z wyobrazeniem Matki Boze;j.

W obrzedach chodzenia za polem wystgpowaly rowniez inne przedstawienia: wizerunek

Jezusa Zmartwychwstalego (np. Bobrowniki) lub §w. Floriana.

2.1.1. Gesty wykonywane choragwia

Znamienng praktyka obecng w trakcie rytualu byt gest opuszczania choragwi
w kierunku kopcow®”, a takze przy mijanych kapliczkach i krzyzach przydroznych
(alternatywnie byly okrgzany trzykrotnie). 1. Lechowa pisze, ze byt to znak pozdrowienia’®.

Do zwyczaju nalezalo réwniez, opuszczenie choragwi, gdy dochodzito do spotkania dwoch

orszakow choraggwiarzy’®!. W ten sposob obie grupy wzajemnie si¢ sobie klanialy’%2.

Alternatywng wersja spotkania byla walka dwoch mijajacych si¢ druzyn, w trakcie ktorej

a703

moglo doj$¢ do ztamania drzewca’®”. Analogiczne potyczki miaty miejsce w trakcie

wielkanocnych obchodéw z kurkiem. Spotkanie dwoéch meskich grup prowadzito do

704 705

pojedynku’™*, a zwycigska druzyna przejmowata zebrany dyngus
2.1.2. Sakralny charakter choragwi

Choragiew uzywana w trakcie obrzedu byla otaczana szczego6lng czcig. Nie$¢ ja mogt

wylacznie mezczyzna, ktory cieszyt si¢ spotecznym respektem. W trakcie postojow byta

993podczas przemarszu, przy kopcach granicznych majg miejsce postoje, podczas ktorych odbywal sie
poczestunek, przygotowywany jest wlasnie m.in. przez frycéw. Tamze, s. 279.

899Tamze.

700Tamze, s. 284.

701Tamze, s. 280.

"%rena Lechowa opisuje bojki jako efekt rozluznienia dyscypliny, wynik zachodzgcych przemian w obrzedzie
(Tamze, s. 285); Zwyczaj opuszczania choragwi, do tej pory jest praktykowany w okolicach Lowicza w trakcie
,.chodzenia za polem”. Przy czym panuje zasada, aby to mlodsza choragiew trzykrotnie ,ktaniata si¢” starszej,
a podczas spotkania przy kopcach, aby mlodsza przepuszczata starsza (Dorota Skolimowska Obchodzenie pol —
bobrowscy  chorggwiarze, —www.regionkultury.pl/aktualnosci-a3/obchodzenie-pol-bobrowscy-choragwiarze-
r3562 [dostep 20.05.2022]).

"BM. Kowalik, Gdy five nie nadgza, ,Go$¢ Niedzielny”, 17/2017, [dostep: 16.03.23];
Lowicz.gosc.pl/doc/3838127.Gdy-fryc-nie-nadaza

7047, Gloger, Rok polski w zyciu, tradycyi i pie$ni, Jan Fiszer, Warszawa, 1900, s. 106.

"SDWOK 27, s. 127 za: Tygodnik ilustrowany (Warsz., 1883, nr. 12) oraz Starozytnosci Polskie, Poznan 1, s. 444,
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podtrzymywana przez frycow’%

, przy czym (informacja wspodiczesnie uzyskana) nalezato ja
trzymac w taki sposob, aby nie dotykata ziemi’?’. Chodzenie za polem mialo na celu ochrong
zasiewow; twierdzono, ze obejScie granic, zatoczenie kregu, powoduje zamknigcie dostepu
niepozadanych sit. Inni ochrone pol taczyli z obecno$cia obnoszonej choragwi, bedacej

708

obiektem kultu religijnego’®. Przypomnijmy, ze gest okrazania, jest czynno$cig, ktdra nosi

sensy zwigzane z magicznym zamykaniem granicy i jej ochrony’®.

Choragiew przez caly rok przechowywana byla w domu sottysa, skad przed
rozpoczeciem rytuatu byla zabierana (a dokad po zakonczeniu uroczysto$ci, odnoszona)’'.
Wedtug relacji uczestnik obrzedu, wspotczesnie, we wsi Boczki, gdzie nadal praktykowany
jest zwyczaj chodzenia za polem, choragiew cho¢ przechowywana jest w kosSciele, to dom
sottysa nadal odgrywa istotny element rytualu. Po rezurekcji choragiew jest zabierana
z kos$ciota i procesjonalnie przenoszona do domu sottysa, gdzie jest zwijana, a okoto péinocy
przed rozpoczeciem obchodow jest stamtad odbierana i zanoszona na miejsce zbidrki.
Dopiero wraz z rozpoczeciem obchodu jest rozwijana’!!,

Choragiew jest niesiona w taki sposob, aby odpowiednio eksponowac jej awers lub
rewers. W Boczkach Chelmonskich podczas obchodzenia pdl czolowa strong choragwi jest
zielona tkanina, na ktdrej umieszczony jest orzet, godto Polski. Na drugiej stronie znajduje si¢

wizerunek Matki Boskiej, ktory eksponowany jest w trakcie przemarszu przez wies’!

. Inne
grupy meskie przynalezace do parafii Boczki noszg choragwie z wizerunkami Matki Boskiej

(typ hodegetria lub fatimska) i Jezusa (Zmartwychwstatego lub Mitosiernego).

2.1.3. Choragiew jako obraz i znak wspolnotowej tozsamosci

Inng, nie mniej wazng, warto$cig wyrazang i podtrzymywana w trakcie rytuatu, jest
wytwarzana wi¢z taczaca obiekt $wigty ze wspolnota choragwiarzy oraz konsekwencje
wynikajace z kreowanej relacji. Charakterystyczng cechg obrzgdow wielkanocnych obchodow
pol jest wytaczna obecno$¢ mezczyzn w okre§lonych grupach wiekowych. Lechowa zwraca
uwage na istotnos$¢ recepcyjnego (obok agrarnego) sensu owych obrzedéw. Dzieki nim grupa
mlodych chlopcow przechodzita swoista inicjacje — wilaczenie do grona pelnoprawnych

cztonkoéw wspolnoty, do zawodowej grupy gospodarzy, ktorzy troszcza si¢ o pole. Wsrdd

7061, Lechowa dz. cyt. 279-28.

""7Informacje te¢ zawdzieczam mgr Magdalenie Licy-Kaczan z Muzeum Mazowieckiego w Ptocku.

7081, Lechowa dz. cyt. 28]1.

709H. Biegeleisen, dz. cyt.,1929, s. 301; S. Udziela, Oborywanie przeciw zarazie, ,,Wista”, 1892, t. 6, s. 734-736.
"9, Lechowa dz. cyt. 280.

TP, Picta. Zwyczaje Wielkanocne na terenie dawnego Ksiestwa Lowickiego na przykiadzie wsi Boczki, Lo-
wiczturystyczny.pl [dostep 20.08.2022].

"2Tamze.

158



uczestnikow towickich obchodéw obecne byly trzy generacje: kawalerowie powyzej
siedemnastego roku zycia, m¢zczyzni w §rednim wieku oraz najstarsi. Osoby biorgce udziat
w obchodach po raz pierwszy’'® okre$lani sg frycami lub frycokami, pozostali
choragwiarzami. Nowicjusze, zeby zosta¢ przyj¢ci do grona choragwiarzy, musza wypeic¢
pewne zobowigzania (np. przygotowanie poczg¢stunku) oraz testy sprawnos$ci (w postaci
hustania siedzgcego okrakiem na kiju nowicjusza)’'*. W badanych przez Lechows
spoteczno$ciach towickich odznaczajaca si¢ cechg byta przepas¢ dzielaca chlopcow oraz

kawalerow.

Do roli kawalera, ktoremu wszystkie te przywileje, az do ozenku wlacznie, sg zagwarantowane, trzeba
dojrze¢ fizycznie i zawodowo oraz okupi¢ uznanie tej dojrzatosci przez starszych. Totez czynne
uczestniczenie nowicjusz w praktykach agrarnych na kopcach rozumiane bywa jako akt przekazania
mlodym przez starsze pokolenie wiedzy potrzebnej kazdemu przysztemu gospodarzowi, a dokuczenie
im i poddawanie ich przykrym probom ma by¢ okazjg do wykazania meskiej odwagi, wytrzymatosci i

sity fizycznej. Presja opinii publicznej jest tak bezwzgledna, Ze nikt nie tamie tego obyczaju z obawy

przez znalezieniem si¢ na marginesie zycia spotecznego i sasiedzkiego’"”.

Pozostawanie poza granicami wspolnoty wigzalo si¢ ze spoleczng degradacja,
a wlaczenie do elitarnej grupy bylo uwienczone triumfalnym pochodem przez wies’!®.
Podkre$lmy, bycie choraggwiarzem oznacza pelnoprawne czlonkostwo w szanowanej grupie
spotecznej. Przy czym, w obrgbie owej ekskluzywnej grupy obowigzywata hierarchia:
starszyznie przystugiwaly najwyzsze przywileje prowadzenia i intepretowanie obrzedu’!”.
W niektorych spotecznosciach nowa grupg kultywujaca i przetwarzajaca obrzed obchodzenia
pol byla wspolnota strazakéw. To ona roztoczyta nad obrzedem swdj patronat, wstrzymata
jego degradacje i nadata mu odmienny ksztatt’!8, Konsekwencjg przemian zwigzanych ze
sprawowaniem patronatu przez straz pozarng nad rytualem bylo m.in. wiaczenie znakéw
zwigzanych z instytucja strazy pozarnej. Podczas obchoddéw po6l obnoszono choragiew
z wizerunkiem patrona strazy pozarnej, $w. Floriana’!?. Owa wspdlnota, bedaca instytucja

zapewniajaca spotecznosci bezpieczenstwo, wpisywala si¢ w model meskich zwigzkow,

ktérych jednym z zadan byla wlasnie szeroko pojeta ochrona lokalnej wspdlnoty.

13 A takze mezczyzni, ktérzy w ostatnim roku si¢ ozenili. (I. Lechowa, dz. cyt. s. 278).

714Tamze, s. 278.

"STamze, s. 281.

"1%Tamze, s. 281-282.

"TTamze, s. 280.

718Tamze, s. 286.

"9Uczestnicy ubrani byli w mundury i helmy, a frycowanie odbywalo si¢ w remizie, wlaczajac w to sprawnosci
strazackie. Tamze, s.286-287.
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Zwrdéémy jeszcze uwage na obecne w obrzedzie znaki zwigzane z wladza — chodzi
o uzycie trawy, nakladanie wienca oraz hustanie sottysa. Procesja wokot pol konczyla sie
przemarszem choragwiarzy przez wies. Ta czg$¢ rytualu nazywana byla ,,oblewanka”
i dyngusem’®, podczas pochodu zatrzymywano si¢ przed kazdym domem i strzelano.
Dochodzilo do rytualnej wymiany migdzy choragwiarzami a mieszkancami wsi: me¢zczyzni
kropili wodg dlonie gospodyn, ktore wreczaty im jajka. Mlodzi oblewali si¢ woda’!. Po
triumfalnym obej$ciu wsi, choraggwiarze docierali do domu sottysa, reprezentanta wioskowej
wladzy, gdzie zostawiano choragiew i odbywat si¢ poczgstunek. Ten etap rytuatu cechowat si¢
znamiennymi praktykami: soltysowi lub jego zonie wktadany byt na glow¢ wieniec, sadzano
ich na krzeSle i w towarzystwie okrzykow hustano i podrzucano’??. Ponadto przynoszono
soltysowi zebrang w czasie obchodow trawe. Materialy porownawcze moga rzuci¢ §wiatlo na

wymienione praktyki.

2.2. Kontekst porownawczy — meskie obchody, sakralne rekwizyty

Okotowielkanocne obchody pdl z obiektami rytualnymi (w tym z wizerunkami
swigtymi) byty praktyka spotykang w wielu regionach Polski. Dawniej noszono odbitki
drzeworytnicze przedstawiajace zmartwychwstatego Jezusa z choragwia. Wizerunki byly
przytwierdzone do kija i ozdobione girlandami. Zwyczaj ten nazywano chodzeniem
z ,,obrazkiem”. Chodzono rowniez z krzyzem, pasyjka, figurkg Zmartwychwstatego’> lub
z choraggwiami wilasnie. Obrzedy te odbywatly si¢ noca i uczestniczyli w nich sami me¢zczyzni.
Kazimierz W. W¢jcicki podaje informacje na temat XVI i XVII-wiecznych procesjach wokot
pol, odprawianych przez zakéw. W Wielkim Tygodniu $piewajac piesni wielkanocne,
objezdzali oni konno lub obchodzili pole z choraggwiami i ko$cielnym krzyzem. W zamian

»724 W okolicach Kiele, w poniedziatek

otrzymywali ,,smirgusty (placki 1 migsiwo)
Wielkanocny, przed wschodem stonca, wyruszala procesja wokot podl skladajaca si¢

z gospodarzy (zwanych $migusciarzami). Jesli ktory$ z mezczyzn chcial naleze¢ do grona

7200kreslenie dyngus odnosi si¢ do zbierania jajek przez choragwiarzy w czasie przemarszu. Tamze, s. 279).
721Tamze, 5.279-280.

722Tamze, s. 280.

"2Qdbitki takie popularne bylty w XVI i XVII w. T. Seweryn, dz. cyt., 1956, s. 158-159.

7247acy odprawiali rowniez inne obrzedy: 1 marca — byt to dawniej dzien po$wiecony zmartym: ,,Bylo staro-
stowianskim zwyczajem czyni¢ ofiary na pamiatk¢ umartym. Dnia 1 Marca w Polsce, Czechach i Szlasku przed
samym $witem zgromadzano si¢ dnia tego na cmentarze z pochodniami, i tam na pamiatk¢ umartym ofiary
i modty czynili (...) U nas ofiary takie czynigc najmowano zakow, ktorzy na grobach modlili si¢ i zatobne nucili
$piewy. Ale nie tylko piesnia grobowa uswigcali pami¢¢ zmartych, wiele bylo szczegdlnych zwyczajow
i obrzedow, ktore wylaczeni nalezaly do Zakéw”. Inne praktyki, do ktérych byli najmowani to m.in.
sprawowanie sagdow nad ,,Migsopustem”, czy wtaénie objezdzanie pél z chorggwiami. K. W. Wéjcicki, Zaki,
,.Przeglad naukowy”, t. I, nr 2, 1843, s. 43.
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$migusciarzy i mie¢ mozliwo$¢ uczestniczenia w obchodzie, byl zobowiazany do tego, aby
,»sprawi¢ funde” dla cztonkow grupy. Pochodd czgsto rozpoczynali najstarsi gospodarze. Jeden
niést udekorowang sztucznymi kwiatami i wstegami passyje, ,.drugi kropil pola woda
$wiecong”. Okrazano grunty w celu uchronienia ich przed zaraza. Procesj¢ starano si¢
zakonczy¢ do wschodu stofica. Nastepnie chodzono od domu do domu ,,po $miguscie”’?>,
W sasiednich wsiach, tam, gdzie mezczyzni nie nosili krucyfiksu w drugi dzien Wielkiejnocy,
praktykowany byt zwyczaj wielkopiatkowego ,,zaktadania krzyzykéw po polach™ przez
gospodarzy (przed wschodem stofica)’?®.

W  okresie wielkanocnym organizowano roéwniez procesje do wizerunkow
(przydroznych krzyzy i figur). Na Podkarpaciu, w Wielopolu Skrzynskim, uczestnicy procesji
— mezczyzni, nie zabierali choragwi, obrazu ani krzyza, lecz procesjonalnie udawali si¢ do
miejsc, w ktorych znajdowaty si¢ figura $w. Jana Nepomucena oraz krzyz choleryczny.
W Niedzielg¢ Wielkanocng o potnocy grupa strazakéw, przy uderzeniach bebna, wyruszata
dawng droga kupiecka na wzgbrze zatrzymujac si¢ przy figurze $w. Jana. Przed rezurekcja
mezcezyzni wracali do wsi bebnige przed wybranymi domami. Gospodarze przekazywali im

datki lub ich go$cili. Procesja rezurekcyjna z obrazami odbywata sie wokot kosciota’’.

2.2.1. Chodzenie z kurkiem jako analogia do obnoszenia obrazu

Zagadnienie wielkanocnych obchodéw dyngusowych ma rézne regionalne oblicza. Na
potrzeby tej pracy warto wspomnie¢ jedynie o kilku aspektach tych wiosennych zwyczajow,
koncentrujac si¢ przede wszystkim na rekwizytach obrzedowych. W okresie Wielkanocnym

mezezyzni i chtopey (m.in. na Mazowszu, w Wielkopolsce)’?

, zaopatrzeni w sikawki kije
i kobiatki”, chodzili z kurkiem / kogutkiem’??, na Podlasiu z ,,Konopielkg” — dawniej z kukig

lub r6zgg’*°. Pochdd z kurkiem na Mazowszu rozpoczynat si¢ w Niedziele Wielkanocng od

725Smigus (dawniej $migurst od Schmeckostern) — byt to dar stuzacy jako wykup od polewania woda, od niem.
Schmeckostern — schemcken ‘bi¢’; dingus — okup (S. Poniatowski, dz. cyt., 1932, s. 309)

726W. Siarkowski, Materyjaty do etnografii Ludu polskiego z okolic Kielc, ZWAK, t. 3, 1897, s. 14-15.
"2TNastepnie udajg sie na rezurekcje. Po potudniu tego samego dnia, znoéw udaja sie pod figure $w. Jana. Tam
oprocz strazakow gromadza si¢ rowniez mieszkancy okolicznych wsi, ktérzy wspolnie wérdd Spiewow udaja si¢
cmentarz choleryczny. Podczas obchodow $piewana jest piesn do §w. Rozalii. Istotnym rekwizytem obrz¢gdowym
jest beben, w ktéry wielu z zgromadzonych chee uderzaé ,,na szczescie”. J. Smietana, Z przesztosci Wielopola,
Wielopole, 1977, s. 304. Dzigkuje mgr Irenie Walat za udostepnienie kopii maszynopisu J. Smietany.

87 wyczaj chodzenia z kurkiem wystepowat w niektorych miejscowosciach na Mazowszu, Podlasiu i Kujawach
w okresie zapustnym (Z. Gloger, dz. cyt. 1900, s. 106).

DWOK 23, s. 85.

30Dziewczeta chodzily z gaikiem lub maikiem — drzewkiem, na ktorym w niektorych regionach umieszczana
byta lalka S. Poniatowski, dz. cyt., 1932.
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zachodu stonca i trwat do $witu. Mlodzi mezczyzni (nieraz i ,,powazniejsi wiesniacy”)’?!

odwiedzali kolejne gospodarstwa oraz dwor $piewajac piesni. W zamian otrzymywali podarki
(dyngus — wykup). W trakcie obchodow odbywat si¢ rowniez §migus (m.in. polewanie woda
dziewczat)*2. Rytualnym rekwizytem byl tzw. kurek lub kogutek, kura, tj. figurka ptaka,

733

umieszczona na wozku’”>, wykonana z gliny, drewna lub z wydrazonej dyni, do ktorej

3734. 3.735.

przyczepiano kogucie pior: Nieraz uzywano zywego kogut Dynamike wozka
potegowaly umieszczone na nim ruchome figurki. W okolicach Uniejowa (Kaliskie) ,,Kurasa
tego obwoza po wsi, a w okoto niego, na pomalowanym tubiu z przetaka, umieszczone sa
figurki mistyczne, obracajgce si¢ w rdzne strony za poruszeniem dyszelka™’?. W okolicach
Pradnika, funkcjonowat zwyczaj kultywowany przez grupy chlopakéw (przebranych w stroje
utanskie), obchodzenia domoéw z ,Tracykiem” — byla to figurka baranka, ktory dzigki
zastosowanemu mechanizmowi pitowat drewno. Poza figurka niesiono Boza Mecke
(krucyfiks) oraz kogutka. Przed wejsciem $piewali ,,(...). Stoimy za drzwiami / jest pan Jezus
z nami”?’. Na Podlasiu w Tykocifskim grupy starszych chlopakoéw ,kawalery” chodzili

,Z konopielkg”/ na ,,wtdczebne’?3.

Obchody rozpoczynano wieczorem w Niedziele
Wielkanoca, a trwaty do rana. Duzymi gromadami podchodzono do doméw i $piewano
piesni, a w zamian otrzymywano datki. Waznym elementem obrz¢du byto oblewanie woda.
Zredukowang formg polewania lub zanurzania w sadzawkach byto moczenie rak’>’.
W Kaliskiem (od Kleczewa, Kazimierza, Sasina) formowano pochdéd dyngusowiczéw, na
czele ktorego niesiony byt kij z zawieszong czerwong tkaning, ,,naksztatt choragwi”, dalej
niesiono rozen, na ktorym wieszano tupy, kolejno niesiono koszyki, dalej szta reszta grupa

740

chlopcow’#?. Podczas spotkania dwoch grup dochodzito do starcia. Zwycigska druzyna

przejmowata zebrane od gospodarzy datki. ,,Kiedy si¢ taka kompanija z druga podobnag

31podczas obchodow z kurkiem $piewano piesh, w ktorej pojawia sie motyw duszy i trawy (DWOK 23, s. 89).
"2 Bygodnik ilustrowany, Warszawa, 1860, 29, s. 255.

733 Motyw wozu oraz ptaka spotykany byt takze w przedchrzescijanskich wyobrazeniach. Znajdowatl on swoj
materialno-obrzgdowy wyraz, ktory intepretowany byl jako wehikut bostw. Pojazdy z epoki brazu i wczesnej
epoki zelaza sg dobrze poswiadczone w materiatach archeologicznych. Wérdd tego typu znalezisk odnotowano
wozy z figurkami orintomorficznymi, ktore intepretowane sa jako kultyczne wozy uzywane w kontekscie
rytualnym. Motyw ptaka jest w zbiorze tych zabytkow istotnym i wyrdzniajacym si¢ znakiem (R. Matecki,
Magiczno-religijna funkcja starozytnych wozow, ,,Archeologia Polski”, t. XL, 1995, z. 1-2, s. 91-105;
T. Malinowski, Obrzgdek pogrzebowy ludnosci kultury tuzyckiej w Polsce, ,,Przeglad Archeologiczny”, t. 14,
1961, s. 64-65).

4DWOK 23, s. 87; DWOK 24, s. 143144, por. DWOK 28, s. 84, L. Golebiowski, dz. cyt., 1931 s. 293-294.
73523 DWOK, s. 87.

36Tamze.

TDWOK 5, s. 285-286.

38Z0b. r0s. volsebnyj —czarodziejski’ (?) A. Szyjewski, Religia Stowian, Wydawnictwo WAM, Krakow 2003,
s. 56.

¥DWOK 23, s. 88.

"0Tamze.
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spotka, przychodzi do bijatyk, rabowania kotaczy i do psucia kogutka. Dlatego tez $rednicy
(chtopcy okoto 14—15 letni) przybieraja do grona swego parobkéw starszych, by ich w razie
potrzeby bronili” 74!,

Na Podlasiu jedng z obrzedowych praktyk byto hustanie. Docierajac do gospodarstw
zamieszkiwanych przez panny, chtopcy, ze splecionych rak, tworzyli ,,stoteczek”, na ktorym
sadzano dziewczyne’#?. Dodajmy, ze zwyczaj obrzedowego hustania (i stawiania hustawek)
mogl mie¢ zaduszkowe konotacje. Na Podlasiu hustawki zwane byty uzdawkami, subienicami
(moéwiono, ze na niej mial powiesi¢ si¢ diabet lub Judas). Wokoét hustawek funkcjonowaty
pewne przekonania, np. na Podlasiu uwazano, ze kto si¢ cho¢ raz pohusta, tego nie bedzie
bolala glowa, na Polesiu wierzono, ze hustaja si¢ na nich rusalki (m.in. dusze zmartych

dzieci)’®.

Niekiedy obnoszono réwniez kukle ,balde”, tj. balwana wyobrazajacego
cztowieka, ktorego stawiali w oknie podczas $piewania pie$ni. Noszono takze rozge.
W okresie wielkanocnym réwniez grupy dziewczgta obchodzity domostwa. Nosily gaik
(ozdobiony wierzchotek drzewa), czasem umieszczano na nim lalkg, $piewaly piesni,
a w zamian otrzymywaly podarki’*.

Biorgc pod uwage promieniowanie tradycji zaduszkowej pielegnowanej réwniez
w okresie Wielkanocnym mozna przyjaé, ze obecne w trakcie obchodéw rekwizyty (postac
koguta lub batwana/lalki), oraz wykonywane gesty, §piewane pies$ni, wyrazaly sensy zwigzane
z szczegb6lng obecnoscig istot z zaswiatow. Kogut, ptak, to istota, ktora szczegdlnie taczona
byta z za§wiatami. W tym miejscu warto wspomnie¢ o innych znaczeniach zwigzanych ze
stowem kurek: kurkiem okre§lano choragiew zelazng na ktorej umieszczano sylwetke

kogut’*. Kurek to rdéwniez znak bractwa kurkowego - organizacji powstalej

w $redniowieczu, stuzgcej do obrony miasta’®,

2.2.2. Choragiew i jej przedchrzescijanskie sensy

Powyzsze materialy mowigce o praktykach rytualnych, ktére mogly by¢ sprawowane

jedynie przez me¢zczyzn naprowadzaja nas na jeden z problemow klasycznej etnologii, czyli

IDWOK 23, s. 86; DWOK 27, s. 127.

"42Byl to wyraz uznania. Matka panny jako wyraz wdzigczno$ci wreczata go$ciom jajka (S. Dworakowski,
dz. cyt., s. 90).

"3Tamze. Warto doda¢, ze wg. S. Poniatowskiego hustawki, zwigzane ze $wigtami o charakterze zaduszkowym,
miaty by¢ redukcja pochowkow palowych (dz. cyt., 1932, s. 271, 311).

MDWOK 23, s. 88; L. Golgbiewski, dz. cyt., 1931, s. 293-294.

"45Por. kaszubski termin na okreslenie 0zdob szczytowych (m.in. w ksztalcie ptaka) — odneck; kasz. odnekac
‘odpedzi¢’ zte duchy, kasz. nocec ‘czarowac, rzuca¢ uroki’ SGK IIT 288, A. P. Kowalski, dz. cyt., 2012, s. 132.
746Z¢ znakiem zrzeszenia wigzal sic zwyczaj strzelania do figurki kura, kto trafit w sam $rodek zostawal krolem
kurkowym (L. Golebiewski, dz. cyt., 1931, s. 101-119; Z. Gloger, dz. cyt., 1902, s. 121-124).
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na kwesti¢ tzw. meskich tajnych zwigzkow — Minnerbiinde™’. Bractwa te w niektorych
spoteczno$ciach, obok rodziny, stanowily podstawowa instytucje spoteczng. Kaj Birket-
Smith, uwzgledniajac kulturowe rdéznice, scharakteryzowal grupy wieku i tajne zwigzki
w r6znych spolecznosciach. Opisane przez dunskiego etnologa organizacje cechowaty si¢
hierarchicznym uktadem i ekskluzywnos$cia. Wstep do nich wymagat przejscia wieloetapowe;j
inicjacji, albo wkupienia si¢ do ich grona. To ostatnie wymagato posiadania wysokiego
statusu majatkowego. W obrgbie réznych kultur specyfika owych grup rzadzita sie¢
odmiennym rysem mentalnym: niektére nastawione byly na bardziej militarng dziatalno$¢,
inne rzadzity si¢ statusem majatkowym, jeszcze inne laczyly oba te elementy. Wspdlnoty te
z gruntu byly religijnymi organizacjami. Podstawowa ich dziatalno§¢ polegala na
przeprowadzaniu obrzedéw. Rysem charakterystycznym byta praktyka przywdziewania
masek, dzieki czemu uczestnicy uobecniali istoty z za§wiatow, co wywolywato przestrach
u niezrzeszonych. Przyktadowo na wyspach Bismarcka wizyta duchow zapowiadana byta
przez starcow, woOwczas mieszkancy musieli przygotowaé si¢ na przybycie gosci —
czlonkowie zwigzku zbierali w dzien dary, a w nocy zjawiali si¢ juz zamaskowani, niejako

,,ukrywajac” swojg uprzednig tozsamo$¢’#8

. Waznym zadaniem owych grup byto utrzymanie
wysokiej rangi rodu. Grupy owe byly takze narzgdziem do utrzymywania wiladzy
1 podporzadkowania reszty niewtajemniczonego spoteczenstwa. Jednak posiadanie wiladzy
oraz legalizacja grabiezy, jak stwierdza Birket-Smith, nie nalezala do najistotniejszych
warto$ci, jakie przy$wiecaly owym grupom, i jakie mogly pociaga¢ niezrzeszonych do
czlonkostwa. Celem tego typu organizacji bylo utrzymanie dobrostanu catej wspolnoty,
zapewnienie wojskowych zasobow oraz lecznictwo. Tym, co motywowato adeptéow do
zasilenia szeregdw zwigzkowych, jak pisze dunski antropolog, byta mistyczna sita ,,jaka jego
cztonkowie nabywaja od zmartych lub poszczegélnych duchéw. Jedng z drog wiodacych do
tego celu jest zabojstwo 1 ludozerstwo, co tak czesto laczy si¢ z inicjacjg. Czyny te bowiem
daja moc, ktora niesie cztowiekowi bogactwo, sprzyja mu w wojnie i polowaniu, a takze
obdarze wszelkiego rodzaju nadprzyrodzonymi zdolno$ciami”’#.

W ujeciu szkoty kulturowo-historycznej w etnologii tego typu organizacje byly

charakterystyczne dla kultur o silnym pierwiastku matriarchalnym. Interpretowano je jako

"TTermin ten zostal zastosowany przez niemieckiego etnologa Heinricha Schurtza (Altersklassen und
Mocinnerbiinde: Eine Darstellung der Grundformen der Gesellschaft, Reimer, Berlin, 1902). Odnoszac si¢ do
kultury indoeuropejskiej, wchodzity one w sktad kasty wojownikow, A. P. Kowalski, Kultura indoeuropejska.
Antropologia wspolnot prehistorycznych, Wydawnictwo Uniwersytetu Gdanskiego, Gdansk, 2017, s. 251.

8K . Birket-Smith, Sciezki kultury, thum. K. Evert-Vaedtke, T. Evert, ,,Wiedza Powszechna”, Warszawa, 1974,
s. 314-321.

7Tamze, s. 320-321.
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dziedzictwo kultury zasadniczej dwuklasowej, w ktorej stowarzyszenia me¢skie zajmowaly si¢
sekretnymi obrzedami magicznymi wspierajgcymi dobrobyt grupy’>’. W ramach takich
tajnych organizacji przekazywana byta wiedza i praktyki kultowe, w tym — w zwigzku
z szczegblng czcig oddawang przodkom — dotyczace zabiegdw funeralnych. W po6zniejszych
warstwach kulturowych, w odniesieniu do spoteczno$ci stowianskich, wiedza tajemna byta
przekazywana przez osoby parajace si¢ czarownictwem’>!, Kontynuacje wspolnot meskich w
$wiecie europejskim mozna widzie¢ w grupach wojownikow, zakonach, bractwach
religijnych, zwigzkach studenckich i harcerstwie. Bractwa koscielne, konfraternie, czerpigce
wzorce ze stowarzyszen przedchrzescijanskich, to zrzeszenia posiadajace osobowos$¢ prawna,
statuty oraz cele zwigzane z zyciem religijnym. Konstytutywnym elementem bractwa jest
,,silna wiez spoteczna oparta na solidarno$ci grupy”’>2.

Omawiane powyzej me¢skie organizacje postugiwaly si¢ okreslonymi znakami, ktore
petnity funkcje tozsamos$ciowg — pozwalaly na rozpoznanie cztonkéw danej wspolnoty oraz
okreslaly ich suwerenno$¢. Obiektami, na ktérych umieszczano znaki danej grupy byly m.in.
sztandary. Te ostatnie maja starozytny rodowod. W tradycji rzymskiej choraggwie stuzyty
pierwotnie jako znaki wojenne, ktére otaczane byly czcia, dawniej mialy by¢ rowniez

traktowane jako bostwa, M. Poptawski pisat:

Wiemy jaka ogromng cze$¢ mieli Rzymianie dla swoich sztandarow. Znaczenie sakralne znakoéw
wojennych, signa militaria, wierzenia, ktore byly z niemi skojarzone, wyjasnit Renel, (...), zaznaczam,
ze signa byly czczone nie tylko jako §wigte, lecz przedewszystkiem jako bostwa, ktore dbajg o swoje
wojsko i prowadza, zastepy do zwycigstwa. I oto dowiadujemy si¢ od szeregu autorow Rzymskich, ze
poczatkowo signa byty to ni mniej, ni wigcej jak peki trawy, siana, przywigzane do wioczni i Zze one

wlasnie, wzniesione do gory, prowadzity pierwotnych Rzymian do bitwy’>>.

W chrzescijanstwie pierwotne uzycie chorggwi zwigzane byto z labarum Konstantyna

Wielkiego’>*. W IX w. zostala wprowadzona do liturgii, a od X w. byla stosowana zamiast

7508, Poniatowski, Z nowszych postepéw etnologji, Czasopismo Geograficzne, 1924, s. 421; J. Manugiewicz,
Wspolczesne poglgdy na pochodzenie kultur ludowych swiata, Wiadomosci Ludoznawcze, R. I, z. 3-4, 1932,
s. 83-84.

51S. Poniatowski, dz. cyt., 1933, s. 260-262.

752K, Kuzmak, Bractwo koscielne, w: EK t. 2, s. 1013, 1016; Bractwo, Encyklopedja koscielna, t. 2, 1873, s. 552.
753M. Poptawski, Bellum Romanum. Sakralno$¢ wojny i prawa rzymskiego, Uniwersytet Lubelski, Lublin,1923,
s. 22.

"34Przypuszcza sie, ze zastosowanie chorggwi w kontekscie militarnym dato wzér do ko$cielnego ich uzycia.
Momentem inspiracji miato by¢ umieszczenie znaku krzyza na choragwiach wojennych przez Konstantyna
Wielkiego. Koscielne choragwie do tej pory zachowaly dawny, rzymski ksztalt, z taka roznica, ze nie sa
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krzyza. Symbolizowata triumf Chrystusa. Wyr6zni¢ mozna kilka typéw choragwi, jedne
uzywane sg w procesji eucharystycznej a inne podczas pogrzebow. Odrgbne chorggwie
posiadaja bractwa i zrzeszenia — ich symbolika oznacza gotowo$¢ Kosciota ,,(w szyku
bojowym) do walki z nieprzyjacielem zbawienia, oraz zapowiedzig zwycigstwa wespot
z Chrystusem”’%, Chorggwie papieskie uzywane byly od XI w. podczas papieskich podrozy
a takze towarzyszyly wltadcom na wojnie. Pehily funkcje znaku lenna. W Polsce w XVI
i XVII w. choragwie znajdowaty zastosowanie podczas pogrzebow osdb o wysokiej randze
(dostojnicy, rycerze) i petnity form¢ nagrobka, umieszczano tam pierwotnie herby a nastepnie
portrety. Choraggwie bractw byly bogato zdobione, wysadzane kamieniami — znajdowaly si¢
nan znaki cechowe, godia lub nawet wizerunki przedmiotéw kultowych’®. W Polsce (inaczej
niz przewidywat to Rytuat rzymski, przyzwalajacy na uzycie jednej choraggwi) dopuszczalne
bylo stosowanie ich w duzej ilosci. Mnogo$¢ choraggwi pozwalata na podkreslenie obecnosci
réznych grup spolecznych i ich niezawisto$ci. Chorggwiami postugiwaly si¢ oddziaty
wojskowe, bractwa, akademie, cechy rzemie$lnicze: miat by¢ to znak suwerennos$ci 1 wtadzy.
Zgodnie ze zwyczajem mieli nosi¢ je me¢zczyzni, lecz ,,przez naduzycie tylko o nowos$¢

gdzieniegdzie niby w pomocy panny”’’

. Na chorggwiach umieszczano malowane lub
wyszywane godta, cyfry, herby, obrazy, krzyze (na cechowych wizerunki §wietych: patronow
oraz godia)’>8. Byly one zatem miejscem wizualnego tgczenia wartosci sakralnych
z politycznymi (np. od §lubéw Jana Kazimierza Matka Boska Czestochowska zostala obrana
patronka i1 krélowa Polakéw. Odtad wizerunek Matki Bozej chetnie taczony byt z symbolem

orfa biatego)”’.

2.2.3. Stanica jako ,,boski stroj”

Wedtug opiséw S$redniowiecznych kronikarzy stanice byly otaczane czcig przez

Stowian’%0

. Na temat tych materialnych znakéw pisal Thietmar z Merseburga (Kronika VI,
23; VII, 64) oraz Sakso Gramatyk (Gesta Danorum). Wedlug kronikarza z Merseburga stanice
(vexillia) znajdowaly si¢ w $wiagtyni w Radogoszczy i zabierane byly tylko i wylacznie na

wojenne wyprawy. Wowczas niesione byly przez pieszych wojownikéw. Sakso Gramatyk

zakonczone grotem, lecz krzyzem (Chorggiew, Encyklpedja koscielna, wydana przez X. M. Nowodworskiego,
Warszawa, t. 3, 1874, s. 283-284).

755, Wzorek, Chorggiew, w: EK, t. 3, s. 230.

7>6Tamze, s. 230-231.

57Chorggiew, Encyklpedja koScielna, wydana przez X. M. Nowodworskiego, Warszawa, t. 3, 1874, s. 284.
7>8Tamze, s. 283-284.

759A. Jacher-Tyszkowa, dz. cyt., 1984, s. 153-154.

760Utrata stanicy stanowila zlg wrozbe i ostabiala morale wojownikow (Thietmar VII, 64).
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dostarcza opisu uzycia sztandaru przez Rugian. Miat by¢ to obiekt o duzych rozmiarach

761 ktoremu Rugianie oddawali cze$¢ (veneration) niemal rowng tej,

1 wyrazistym kolorze
ktérg darzone byly bostwa. W przywolywanym passusie zawarta jest informacja dotyczaca
zarowno szczegoOlnego kultu zwigzanego z choragwia, jak roéwniez na temat stopnia
okazywanego jej respektu. Cze§¢ oddawana stanicy prawie dorownywata boskiej: quantum
omnium pene deorum maiestas obitunt (Sakso XIV, 39,15). W innym miejscu wizerunkowi
towarzyszyt obiekt kultowy, o ktérym Jacek Banaszkiewicz pisat, ze chodzi tu o stanicg. Byt
on okreslany jako singulare signum simulacri (Sakso, XIV, 39, 20). Kronikarz okreslit go
wigc mianem unikalnego znaku obrazu, tj. znaku poganskiego batwana. Jak sadza historycy,
owym obrazem (simulacrum), ktéremu towarzyszylty materialne znaki, byt Swietowit. Wydaje
sie, ze wedhug samych Rugian przy bdstwie znajdowaly si¢ przynalezace do niego obiekty
(znaki)’®?. Z przekazu kronikarza dowiadujemy si¢ o praktykach wynoszenia owej stanicy,
o wladzy i sakralnej mocy, jaka udzielana byta tym, ktorzy ja dzierzyli i za nig podazali: mieli
oni prawo ,,(...) srozy¢ si¢ w sprawach ludzkich i boskich i nic nie byto im za zte poczytane,
cokolwiek by zrobili. Mogli tupi¢ miasta, niszczy¢ §wiatynie, godziwe i niegodziwe za jedno
bra¢, a takze doprowadzi¢ do ruiny czy spali¢ wszystkie domostwa Rugii” (Sakso XIV, 39,
15)7%, Kronikarz pisal rowniez, ze autorytet kawalka materialu przewyzszat site wiladzy
krolewskiej. Idac tropem interpretacji J. Banaszkiewicza warto skierowa¢ uwage na charakter
zastepu niosgcego stanice bostwa. Owa grupa z jednej strony mogta dopuszczac si¢ okrutnych

764 a z drugiej sprawowaé obowiazki: ,,prokuratorsko-policyjne”. Ich skuteczno$é

cZynow
oraz respekt okazywany im przez reszt¢ spotecznosci wynikat z ugruntowanej,
ponadplemiennej sakralnej rangi, jaka zajmowato czczone bostwo’®. Zastep jednocze$nie
podlegat tym, ktorzy dzierzyli wladzg: rex i flamen ,Na tak ugruntowanej stawie i sile
Swietowita buduje autorytet lokalna wiadza (...) krél i kaptan” (Helmod Chronica Slavorum
I, 2, 6; 11, 108)7%. Prawdopodobnie kaptan miat wicksza wtadze niz krél (Helmold II, 108),

podobnie stanica przewyzszata autorytet krola.

761J, Banaszkiewicz analizujgc sensy zwigzane z sztandarem opisanym przez dunskiego historyka, stwierdza, ze
opisywana przez Saxo choragiew byla ,,glownym godtem rugijskiej wspolnoty (...) géorowat nad wrogiem i —
pozostajac zgodnie ze swym przeznaczeniem na froncie — przeciwstawiala si¢ obcym sitom” (Czym byta i jak
zostala zniszczona chorggiew Swietowita, w: tegoz W strong rytuatéw i Galla Anonima, Avalon, Krakéw, 2018,
s. 139).

762]. Banaszkiewicz, dz. cyt., 2018, s. 140-141.

763 Ttum. J. Banaszkiewicz.

764Zdaniem badacza, mozna podejrzewa¢ kronikarza o celowe znieksztalcenie charakterystyki owego zastepu.
765Banaszkiewicz zwracal uwage, ze ,,to ugruntowana atencja wobec boga pozwolila dopiero grupie slug na
zdecydowane wkroczenie w najwyzsze dziedziny zycia wspolnoty z tak wielka moca, egzekwowania
powinnosci, jak to rzecz opisat nam Sakso” (dz. cyt. 2018, s. 145).

766Tamze, s. 147.
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Stanica bowiem (...) materializuje nowy sposob urzadzania wspolnoty. Dzigki niej spotecznosé
zostala poddana innym niz dotychczas formom kontroli i nacisku. Pozostajac znakiem zwycigstwa
i powodzenia ludu, musiat mu towarzyszyé we wszystkich waznych dla niego momentach’®’.

Choragiew wigc nie jest jedynie legitymacja grupy:

Sakso zdawal sobie dobrze sprawe z faktu, iz choragiew Swietowita, zatknieta nad gtéwng brama
grodu obleganego przez Dunczykdw, nie jest zwykla wizytowka wspodlnoty. Jej obecnos¢ na wysokiej

wiezy Arkony oznacza gotowo$¢ miejscowych do sprawdzenia sity swego sacrum w konfrontacji
=768

z bogiem strony atakujacej ™.
Obiekty znajdujace si¢ w $wiatyni, takie jak sztandar czy lanca, J. Banaszkiewicz nazwat

,cudownymi tacznikami mi¢dzy bostwem i ludzmi”.

2.2.4. Poruszanie lanca

W wyobrazeniach dawnych spotecznosciach europejskich lanca koncertowata wokot
siebie zespot sakralno-militarnych senséw. W starozytnym Rzymie mozna mowi¢ wrecz
o bosko$ci witdczni, o tym, ze byla traktowana jak samo bostwo’®. Obiekt ten byt tez
przymiotem Odyna zwanego Potrzasajagcym WIlocznia Gungnir (sama nazwa wtoczni
wywodzita si¢ od stowa hustaé gynge/gunka). Gest potrzasania widcznia, kolysanie si¢
wloczni, to znaki zwycigstwa. W starozytnym Rzymie, gdy przed wojenng wyprawa,
przywddca udawal si¢ do $§wiatyni Marsa, w ktorym znajdowata si¢ hasta — poruszal nig
mowigc Mars vigila! W innych $wiatyniach Italii, znajdujace si¢ tam wtdcznie, samoczynnie
wprawialy si¢ w ruch, co bylo oznaka zwycigstwa. W spolecznosci Stowian lanca roéwniez
byta obiektem czci, 0 czym dowiadujemy si¢ z Zywotéw Ottona z Bambergu. Biskup, chcac
uratowa¢ dusze Wolinian, postanowit odkupi¢ od nich zardzewialg lance. Jego propozycja
spotkata si¢ z odmowa, gdyz wierzono, ze wtdcznia ma charakter boski — w niej ,,znajduje si¢
ich obrona, przedmurze ojczyzny i rekojmia zwycigstwa™’7?,

Nawigzujac do gestu kotysania warto zwrdci¢ uwage na praktyke zwigzang z rytem

obierania wodza, ktérego uprzednio sadzano na tarczy i hustano (Tacyt Dzieje 1V, 15). Ten

7TTamze, s. 147-148.

768Tamze, s. 148.

769M. Poplawski, dz. cyt., 1923, s. 33.

770Zywot z Priifening Ottona biskupa bamberskiego (II, 6), Pomorze Zachodnie w Zywotach Ottona, thum.
J. Wikarjak, Panstwowe Wydawnictwo Naukowe, Warszawa, 1979, s. 91-92.

168



zwyczaj spotykany byla rowniez w praktykach Frankow i Gotow. Byl on elementem
,,choreografii rytualnej”, wyrazajacym sensy magiczne. Prawdopodobnie sadzanie przyszlego
wodza na tarczy zwigzane bylo z jakim$ dzialaniem apotropaicznym — ochronnym. Trudno
w tym miejscu nie skojarzy¢ tych dziatah z praktyka kolysania zaréwno soltysa podczas
obrzedu chodzenia z chorggwiq, jak 1 kolysania feretrondw (szwenkowania, winkowania)
podczas kaszubskich pielgrzymek. Gesty te mogly wyraza¢ wiladze sottysa i moc obrazu
Matki Boskiej, a takze aktywowa¢ wiasciwosci ochronne majace na celu odpedzi¢
niebezpieczne sity obecne w momentach przejs$cia. Do takich zaliczy¢ mozna poszczegdlne

etapy obrzedowego obchodzenia pol czy pielgrzymki (wyruszanie w obce przestrzenie).

2.2.5. Drzewiec i verbena — wywolanie wojny

W starozytnym Rzymie zwyczaj wymagat, aby wojng rozpocza¢ od ritus clarigationis.
W sytuacji naruszenia pokojowych stosunkow z sasiadami fetialis, kaptan urzednik (cztonek
kolegium kaptanskiego) wktadat szaty oraz wieniec z trawy (verbena)’’! i tak ubrany
wyruszat na granice, gdzie z glowa nakryta welonem, wzywal bostwo, 1 — jak twierdzi
M. Poptawski — bostwo przywotywane byto nie tylko na $wiadka i opiekuna, lecz réwniez do
wspoétudziatu w konfrontacji z potencjalnym wrogiem. Ponadto poset zadal zado$¢uczynienia
wyrzadzonych szkod. Po jego powrocie do Rzymu krél zwolywat narade. Jesli uchwalano
wszczecie wojny, zwyczaj wymagal, aby fetialis ponownie udat si¢ na granice z opalong lub
umoczong we krwi wtocznig i rzucit jg w kierunku ziemi nieprzyjaciela. Uzycie trawy miato
niebagatelne znaczenie w trakcie panstwowych rytuatdéw. Godno$¢ posta nadawana byta
urzednikowi poprzez gest wreczenia trawy, ktorg zbierano z miejsca $wigtego. Od momentu
dotknigcia trawg glowy reprezentowat on majestat panstwa. Poset z trawg na gtowie mogt
wywotywaé wojne i zawiera¢ pokoj’’2. Trawa wystepowala nie tylko w postaci wienca. Byla
ona réwniez zasadniczym elementem starozytnych signa militaria: do widczni przyczepiane
byly peki trawy lub siana i1 uniesione na wiloczni przewodzity walce. Jak podkreslat
Poptawski, rzymskie signa darzone byly czcia, ,,nie tylko jako $wigte, lecz przede wszystkiem

2773

jako bostwa Trawa 1 ziemia miala tez szczegdlne znaczenie w spoteczno$ciach

stowianskich. Z darning na glowie sktadano przysigegi, a w przypadku sporu o granic¢ pol

"7 verbena témpora vincti* (Serwiusz, komentarzu do Eneidy XII, 120). Verbena jest to $wiecta trawa, zrywana
na Kapitolu — miejscu §wigtym (M. Poptawski, dz. cyt., 1923, s. 13).

"2Tamze, s. 12-20.

"3Niektorzy badacze, w czci z jakg traktowana byta roslinno$¢ (dab, wawrzyn, verbena), probowali doszukiwaé
si¢ Sladow totemicznego systemu, Ch. Renela, Cultes militares de Rome. Les enseignes 1903, za: M. Poptawski,
dz. cyt., 1923, s. 22-23.
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chlop celem potwierdzenia swojej racji, bral z pola ziemi¢ z darning i ,,szedt w tym kierunku,

w ktorym wedle mniemania jego, powinna i$¢ miedza’"*

. W dni krzyzowe zbierano trawe
z miejsca, po ktorym przeszla procesja (,,dla czarow” (...) oczywiscie dlatego, ze miejsce
przez to nabrato pewnego znaczenia. Ponadto wystepujacy motyw opalonych pali, pojawiat
si¢ rowniez w polskich obrzedach wielkanocnych. W Wielkg Sobotg, w trakcie $wigcenie
ognia przypalane byly kije, ktore zatykane byly w ziemi dla walki z robactwem, a w niedziel¢

wielkanocng obchodzono pole z krzyzem ,,z przesgdu przeciw gradobiciu™ 77,

2.3. Numinotyczno-tozsamosciowa wartos¢ obrazu

Interpretacja sensOw wyrazanych przez procesjonalne wizerunki, tj. choragiew lub
feretron, uwzgledniajac kontekst porownawczy, pozwala spojrze¢ na zjawisko wprawiania
obrazow w ruch w szerszej perspektywie. Ukazuje ona wachlarz mozliwych, cho¢
niekoniecznych, senséw. Przywolane watki przedchrzescijanskie moga budzi¢ zastrzezenia
i zarzut zbytniej dowolno$ci skojarzen. Aby zminimalizowaé pojawiajace si¢ tu ryzyko,
wazne jest, zeby odwotywac si¢ do uktadu podzielanych warto$ci, przez podmioty badanej
kultury, a przede wszystkim nie traktowa¢ pomocniczych zrddet jako odzwierciedlenie
realiow omawianej wspdlnoty. Konieczne jest pozostawanie niejako w stycznosci z sensami
(w omawianym przypadku) realizowanego rytuatu. Nie jest jednak wykluczone, ze niektore
z warto$ci wyrazanych przez rytualne obiekty sakralne stanowig kontynuacj¢ archaicznych
sensow, tworczo przetwarzanych i inkorporowanych w nowym kontekscie kulturowym.

Wsérdéd sensé6w  czynnosci obrzedowych wykonywanych w czasie obchodow
chorggwiarzy wskazywano na ochronny wymiar, zarowno okrazania pdl, jak i obecno$ci
choragwi jako sakralnego obiektu strzegacego ekumene¢ przed zagrozeniem (np. zaraza).
Waznym wymiarem byl rowniez akt wlaczenia mtodych mezczyzn do grona pelnoprawnych
cztonkéw wspodlnoty. Mozna tedy przyjaé, ze wazng wartoscig wyrazang przez choragiew
w omawianym konteks$cie byl pojemny sens numinotyczno-tozsamo$ciowy.

Sens tozsamo$ciowy odnie§¢ mozna do choraggwi jako niematerialnego znaku
jednoczacego elitarng grupe, do ktorej wstep wymaga inicjacji. Choragiew jest to emblemat
wspolnoty mezezyzn cieszacych si¢ spolecznym szacunkiem, godnych tytutu ,,choragwiarza”.

Na 6w wspolnotowy wymiar wskazuje samo pojgcie chorggwi w rozumieniu nie tylko

774M. Poplawski, dz. cyt., 1923, s. 12-23.
"5 A. Briickner, Kazania sredniowieczne. Czesé druga, Akademia Umiejetno$ci, Krakow 1895, s. 323-326.
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konkretnego znaku, lecz wlasnie jednostki organizacyjnej, zrzeszajacej zespol 0sob
(np. choragiew wojskowa, harcerska).

Sensem wyrazanym przez gest pochylenia byto przekazanie pozdrowienia. Podobnie
intepretowane bylo wykonywanie poklonow przy udziale feretronéw podczas kaszubskich
pielgrzymek. Gest pozdrowienia rozumie¢ mozna z jednej strony jako wyraz oddawanego
szacunku (gr. proskynesis) napotkanej grupie (gdy miodsza choragiew kfania si¢ starszej,
woOwczas obiekt jest wyrazicielem spolecznej hierarchii), z drugiej jako przejaw czci
oddawanej mijanym znakom ,.kardynalnym” krzyzom przydroznym i figurom. Dodajmy, Ze
zdaniem Bajburina i Toporkova, ukton wywodzi¢ si¢ miat z gotowosci do stania si¢ ofiara,
tzn. do $cigcia glowy. Pochylenie si¢ ofiary jest aktem poddania si¢, zgody na oddanie zycia
(poswigcenia glowy jako miejsca istoty czlowieka). Z czasem sens ten tagodnial. Na Rusi
ktaniano si¢ matce Ziemi, bedacej $wietym bytem, przyktadano don ucho, dzigki czemu

776, Gesty wykonywane przy kopcach

mogla ona ustysze¢ cziowieka, a on jej glos
(zakopywanie w nich krzyzykdw, obchodzenie ich oraz sklanianie choraggwi) mozna taczy¢ z
rytualem zaktadzinowym. Fundowanie nowej osady (takze regularne odnawianie
1 wzmacnianie jej granic) lub zaktadanie nowego domu, wymagato dawniej zlozZenia ofiary.
W naroznikach chaty i na kopcach granicznych zakopywano okre§lone przedmioty, dawniej
zwierzeta 1 ludzi. Z czasem obrzed ten, w przypadku kopcodw, mogl zmieni¢ swoje znaczenie
(bicie chtopcow na kopcach)’”’.

Poza tym, zauwazalny jest wspomniany numinotyczny sens choragwi wynikajacy
z przyjmowanych wzgledem niej postaw. ,,Signiferem” — tym, ktory niesie choragiew, moze
by¢ jedynie czlowiek cieszacy si¢ respektem. Majac na uwadze sakralno$¢ obiektu, przede
wszystkim obecno$¢ ukazanych na choraggwi postaci $wigtych, tj. Matki Boskiej, Chrystusa,
$w. Floriana, gest poktonu mozna rozumie¢ jako ukierunkowany ruch obiektu emanujacego
sakralng mocg zorientowang na zblizajaca si¢ grupe i napotkane kopce. Sensy te stajg si¢
bardziej wyrazne, gdy siegamy do materiatow poréwnawczych. W tym zespole przekonan
mozna tez intepretowac bojke, w ktorej narzedzie kultu mogto odgrywaé¢ fundamentalng role

W procesie potegowania mocy danej grupy w walce z przeciwnikiem (zwyciestwo jest tam,

778A. K. Bajburin. A. L. Toporkov. U istokov etiketa. Leningrad, Nauka, 1990, s. 70. Prof. A. P. Kowalskiemu
dzigkuje za wskazanie powyzszych ustalen.

"7 U nas na Podhalu jeszcze za czasow Pola pamigtano zwyczaj zagrzebywania czlowieka zywcem dla
zaznaczenia kopcow granicznych”. J. Rafacz, Notatki etnologiczne ,Lud”, t. 20, 1914-1918, s. 293. Dawniej
w dniu $w. Marka obchodzono gromada granice zatrzymujac si¢ na kopcach granicznych, gdzie bito chlopcow —
,-aby zachowali w pamigci, jak idzie wioskowa granica” — praktyke t¢ zwano frycowaniem (A. Fischer, dz. cyt.,
1926, s. 139). Zob. G. Augustynowicz, Transformacje mitu kosmogonicznego (proba budowy modelu), ,,Lud”,
1987, t. 71, s. 111-126; Z. Dalewski, Zakladziny: obrzed i mit. O stowianskich zwyczajach i wierzeniach
zwigzanych z budowg domu i zaktadaniem miasta, ,,Polska Sztuka Ludowa — Konteksty”, 1990, t. 4, s. 17-24.
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gdzie jest choragiew). Obecno$¢ mocniejszej choraggwi (starszej) mogta budowaé przewage
nad antagonista. Wracajac do kwestii promieniowania mocy, wydaje si¢, ze gest pochylenia,
okreslany jako pozdrowienie — Zyczenia komu$ zdrowia, integralnosci, jest czynnoscig
sprawczg, bliskag gestowi btogostawienstwa (podobnie jak wykonywane figury krzyza
i okregu za pomoca feretronow). Ow gest kolportowania mocy stuzy grupie, albo
,blogostawi” miejsca (pola, wzmacnia kopce graniczne), osoby (a z drugiej strony zwalcza
przeciwnikéw). Przywolane sensy dynamicznego emanowania mocg wydaja si¢ odrywac
wazng rol¢ zarowno w przypadku obchoddw pol z chorggwiami, jak i gestow wykonywanych
za pomocg feretronow (III. 1). Co wigcej, s3 immanentnie zwigzane z materialnym obiektem
(choragwia, feretronem), ktéry u swych fizycznych podstaw ma wpisany ruch przenoszenia,
poruszania (awers, rewers tac. reversare ‘odwracac’).

Powracajac do numinotyczno-tozsamos$ciowego sensu uobecnianego za sprawa
materialnej chorggwi mozna stwierdzi¢, ze ten kto dzierzyt obiekt Swiety, wprawial go w ruch
lub za nim podazal, znajdowat si¢ pod przewodnictwem sacrum. Dzigki uzyskanej mocy
moégt dokonywaé czynnosci, ktére w codziennym trybie z jednej strony byly niedozwolone,
z drugiej niemozliwe do osiagni¢cia. Pod wplywem obecnos$ci sakralnego obiektu uczestnicy
obrzedu jak gdyby, przywdziewaja ,,boska szat¢” (okreslenie Saksona Gramatyka) i ulegaja
procesowi metamorfozy: ,,Nazywani sg w tym dniu chorggwiarzami”’’8. Owa przemiana ma
znamiona trwatosci i jest oznakg podniesienia rangi spoleczne;.

W trakcie rytualu ujawniane sg réwniez sensy, ktére mozna nazwaé militarno-
triumfalnymi. Zwyciestwo nad przeciwnikiem (zaraza, inng grupa’’’) zapewni¢ ma obecno$é
choragwi (bojki odbywaly si¢ przy uzyciu drzewca choraggwi)’®’. Do skutecznej ochrony,
konieczne bylo obejscie pol z (rozwinictym) znakiem zwyciestwa’®!. Tym znakiem byla
uobecniana w wizerunku Matka Boska, §w. Florian lub zmartwychwstaty Jezus (na Kurpiach
procesje wokot pdl stuzyly temu, aby konkretne wskaza¢, ktorymi polami majg opiekowac si¢
$wigci)’®2, Owego rytuatu, mogli dokona¢ jedynie wtajemniczeni cztonkowie.

Wydaje si¢, ze subtelna roznica miedzy sensem obecno$ci wystawionej lub niesionej

choragwi, a eksponowanym lub obnoszonym wizerunkiem, moze zosta¢ uchwycona poprzez

78], Lechowa, dz. cyt., s. 278.

"Wspolczesnie sg to zawody w wykonywaniu piesni przed kosSciolem, do ktérego docierajg grupy
choragwiarzy.

80Drzewce stuzace do walki, nasuwaja skojarzenie z militarnym uzyciem pionowego elementu sztandaru
(dawniej wloczni) w czasie wojny. Przypomnijmy, ze wtocznie w kulturach tradycyjnych nie nosity czysto
militarnych, lecz réwniez wyrazaty sakralne sensy.

81 Triumfalny sens rytualy, obecny jest rowniez praktyce zbierania trawy, dostarczania jej soltysowi oraz
hustania go na krzesle.

82J. Oledzki, dz. cyt., 1970, s. 52.
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odwotanie si¢ do elementéw najbardziej akcentowanych w danym obrzgdzie. Oba typy
praktyk zawieraja w sobie omawiane aspekty, przy czym sa one roztozone w odmiennych
proporcjach. Podczas obnoszenia zar6wno choragwi, jak 1 wizerunku, podstawowym
przekonaniem jest uobecniajaca numinotyczna moc obiektu. Pod wplywem obecnosci
rozwinig¢tej choraggwi podazajacy za nig cztonkowie zastepu zyskuja odmienng tozsamoscé.
Osiagaja ten stan na mocy wilaczenia we wspolnote oraz poprzez czlonkostwo w zastgpie
$wigtego patrona. Dzigki temu maja sakralne namaszczenie — przyzwolenie do wykonywania
rytualnych tajemnych gestow (nocne zakopywanie krzyzy, wtykanie palmy) i ,,naruszania”
przyjetych norm (oblewanie, wymuszanie wykupu — dyngusa’®?). W wyniku przyodziania si¢
w ,,boska szate” stajg si¢ wojownikami zdolnymi do zmiany biegu $wiata lub zmagania si¢
przeciwnosciami. Obecno$¢ choragwi przemienia samych uczestnikow w wystannikow, czy
przedstawicieli swojej patronki (Matki Boskiej) lub patrona (Jezusa, $w. Floriana), ktory lub
ktéra uobecnia si¢ poprzez obnoszong choragiew. Potwierdzeniem jest odnotowane
etnograficznie przekonanie, ze tym co dzi$ sklania choragwiarzy do brania udziatu
w obrzedzie jest: ,,wiara, ze razem z choragwiarzami idzie Bog i wystuchuje ich modlitw™78%).
W przypadku obnoszonej figury by¢ moze silniejszy akcent pada na samg obecno$¢
osobowego sacrum — np. Matki Boskiej, ktora niczym kroélowa w towarzystwie swoich
kaptanow przemierza rozdroza, ale tez jako opiekunka prowadzi swoj lud.

Choragiew byta znakiem z jednej strony, jednoczacym meska wspolnote, nadajacym
jej tozsamos$¢, a z drugiej, odrdézniajacym ja od reszty niezrzeszonej spotecznosci.
Sakralizowala dang grupe, potwierdzata jej prawo do wiladzy i do zarzadzania wiedza
zdobywang dopiero po zasileniu szeregéw grupy. Przy spetlnieniu wymogu dawnosci dawata
réwniez przewage nad innymi mtodszymi zastgpami choragwiarzy z sasiednich miejscowosci.

Z punktu widzenia omdéwionych na poczatku tej pracy typologii kultur mozna
zauwazy¢, ze ukazane tu meskie stowarzyszenia s3 echem czasow, gdy ksztattowata si¢
waloryzacja dualno-magiczna. Ta forma magii, zwana profesjonalna, tworzyta — jak pisatam —
co$ na ksztalt zaplecza misteryjnego, tzn. reglamentowata udzial w mocach magicznych,

udzial w $cisle okreslonych kompetencjach, dazac zawsze do elitarnos$ci.

"83Chodzi o przyzwolenie na wyrzadzanie szkod w imi¢ sacrum, w razie nieotrzymania dardw (zob. zwyczaj
kolgdowania). W przeciwnym razie mamy do czynienia z wymiang dobr mi¢dzy $§miertelnikami a przybyszami
uobecniajgcymi sakralne moce.

"84M. Augustyniak, BSg chodzi z chorggwig, Go$¢ niedzielny, ,,Go$¢ Lowicki”, 16, 2014,
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Rozdziat IV

WIZERUNEK SAKRALNY A GRANICA WARTOSCI KULTYCZNEJ

1. Obrzedowe ,,naruszanie” wizerunkow

Ponizej przedstawi¢ odnotowane przez etnografow przejawy manipulowania
obrazami: bicia, przekluwania, cigcia, palenia, oblewani topienia i in. Dotycza one polskich
(gtownie z XIX i pocz. XX w.) oraz zachodnio- i wschodnioeuropejskich praktyk.

W modelach polskiej kultury religijnej wsi XIX 1 pocz. XX stusznie zwracano uwage
na silne przywigzanie wiernych do obrazow $wigtych’®®. Wizerunki sakralne szczeg6lng rolg
odgrywaty w czasie klgsk elementarnych lub osobistych kryzysow. Szukano wowczas
wsparcia u istot i rzeczy, ktérym przypisywano moc sprawcza zdolng zaspakajaé
egzystencjalne braki. Wyjatkowa czcig otaczano wybrane wizerunki (stynace taskami,
przedstawiajace patronéw okreslonych dziedzin): zanoszono wobec nich specjalne modlitwy,
(pielgrzymowano do sanktuariow, przed obrazami skladano wota oraz $luby, a takze
obnoszono je wokot ekumeny). Gdy te i podobne praktyki nie przynosity oczekiwanych
skutkow, a w konsekwencji stwierdzano brak wsparcia ze strony wizerunkow lub tez ich
(potencjalng) nieskutecznos$¢, kierowano pod adresem obrazéw grozby lub stosowano wobec
nich przemoc fizyczng. Zabiegi takie odnotowano w réznych regionach Polski oraz innych
krajach europejskich. Praktyki te rozpatrywano gldwnie w kategorii kary lub wymuszenia.

Racje¢ ma Ryszard Tomicki twierdzac, ze trudno o ich generalizacje’®S.

858, Czarnowski, dz. cyt., 1958, s. 91-92. L. Stomma, dz. cyt., s. 261; J. Tokarska-Bakir, Obraz osobliwy,
Hermeneutyczna lektura Zrodel etnograficznych, Universitas, Krakow, 2000; R. Tomicki, Religijnos¢ ludowa
w: Etnografia Polski. Przemiany kultury ludowej, red. M. Biernacka, M. Frankowska, W. Paprocka, t. 2,
Wydawnictwo Polskiej Akademii Nauk, Wroctaw, 1981, s. 45.

86R. Tomicki, dz. cyt. 1981, s. 45.
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Uwzgledniajac jednak szerszy, rowniez historyczny, kontekst czynno$ci religijnych,
w przywotanych gestach mozna dostrzec pewng powtarzalno$¢ i podja¢ probe wpisania ich
we WwzOr postgpowania z innymi obiektami ,,mocy”. Najpierw chcialabym omowi¢
diachroniczne uwarunkowania owych manipulacji w polskiej kulturze wsi XIX i pocz. XX w.,
ktére wplywaty nie tylko na forme, lecz réwniez wyrazane przez te gesty wartosci.
Poczatkowo mogty mie¢ charakter sakralny, ofiarniczy. W rozwazaniach skorzystam z badan
semiotykoéw szkoty tartuskiej, a takze ustalen z zakresu mitologii pordéwnawczej. Nastepnie
zaproponuj¢ interpretacj¢ skoncentrowang na pytaniu, czy z perspektywy podmiotow kultury
omawiane manipulacje byty czynno$ciami dozwolonymi spotecznie, czy przeciwnie, byto
to dzialania dewiacyjne, §wigtokradcze?

Wokoét problematyki przejmowania kontroli nad obrazami lub ich niszczenia
(ikonoklazmu), powstata bogata literatura historyczna, teologiczna, z zakresu historii sztuki
i badan nad kulturg’®’. W polskich zrodtach etnograficznych (z XIX i pocz. XX w.),
zagadnienie chlostania, cigcia, topienia i palenia wizerunkéw S$wigtych przez czcicieli,
podejmowane byto sporadycznie. Kazimierz Moszynski, praktyki niszczenia lub grozenia
sitom wyzszym oraz wizerunkom (nazywanym na Wielkorusi ,,bogami’), wlaczat do kategorii

mhakazu (i kary)’788,

Zabiegi te umieszczal po przeciwne] stronie ,stosunku prosby
(modlitwy)”. Omawiane dziatania etnograf ten analizowat w szerszym konteks$cie sktadania
ofiary, a dokltadniej wymiany daréw. Gdy po ztozeniu ofiary prosby czciciela nie byly
spetione, ten byl sklonny uciec si¢ do ,karania istot, ktore obdarowat na prozno”’®. Gdy
,00g” (obraz) nie spelnia prosby, chlop zaczynat mu grozi¢, a w koncu, chcac zmusi¢ do
postuszenstwa, wystawial na mroz lub chlostat’®®. W podobny sposob ujmowat
manipulowanie wizerunkami R. Tomicki. Zdaniem tego badacza karanie wizerunkow miato
by¢ wyrazem obowigzujacej w religijnosci ludowej ideologii daru opartej na zasadzie
wzajemnosci (w tym przypadku konsekwencji wyciagnigtych z niedopelnienia zobowigzania

ze strony istot nadprzyrodzonych). Praktyki te — jak pisal — byly skrajnym przyktadem

"8Tnp. J. Banaszkiewicz, Zabi¢ boga! Saxo Gramatyk o niszczeniu przez Duriczykéw w 1168 roku rugijskich
swigtyn Arkony i Gardzca. Povest’ vremennych let i historia zaglady Peruna za panowania Wiodzimierza
Wielkiego, w: Dawne Elity. Stowo i gest, J. Axer, J. Olko, Wydawnictwo DiG, Warszawa, 2005; J. Elsner,
Tkonoklazm jako dyskurs: od starozytnosci do Bizancjum, thum. W. Michera, ,Konteksty: Polska Sztuka
Ludowa”, r 67, nr 3, 2013, s. 1541, D. Freedberg, Iconoclasts and Their Motives, Gary Schwartz, Maarssen
1985, s. 5-60.; D. Freedberg, Potega wizerunkow. Studia z historii i teorii oddzialywania, przet. E. Klekot, UJ,
Krakow, 2005; M. Janocha, Tkonoklazm wczoraj i dzis, w: Obraz miedzy kultem a lgkiem, red. M. Poprzecka,
Kancelaria adwokacka Tomasza Kopczynskiego, Gdynia, 2015. J. Kracik, Staropolskie spory o kult obrazow,
Petrus, Krakéw, 2012; T. Lukaszuk, dz. cyt., 2008.

T8KLS 11 264.

"89Tamze, s. 242-243.

"0Tamze s. 264.
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sensualizmu: ,,traktowania obiektéw kultu, a wigc wyobrazen tych postaci jako realnych istot
obdarzonych zmystami””®!. T. Seweryn praktyki niszczenia obrazow (gdy wizerunki ,,niezbyt
pilnie spetnialy zanoszone do nich prosby”), okreslal mianem dzialan wymuszeniowych.
L. Lévy-Bruhl tlumaczyl je prawem mistycznej partycypacji uwazajac, ze osoba
przedstawiona na obrazie jest realnie, fizycznie, cho¢ w sposob niewidzialny, potaczona ze
swoim prototypem. Dlatego odczuwa wszelkie krzywdy, ktore zadawane sg obrazowi’?,
Egzemplifikacja tej zasady w ludowych przekonaniach mialy by¢, opisane przez Friedricha
Lorenza, tragiczne konsekwencje dla sportretowanego masona, ktéry dopuscitby si¢ zdrady.
W momencie sprzeniewierzenia to sam obraz zaczynal zdradza¢ niewiernego czlonka.
Woéwcezas portret nalezato przebi¢ mieczem lub wyklu¢ oczy na wizerunku, czego

konsekwencja byla nagla $mier¢ sportretowanego’-.

Typem praktyk, odrgbnym co do
realizowanego celu, mialy by¢ zabiegi magiczne polegajace na pozyskaniu mocy z obrazu.
Przywolanym przez T. Seweryna przykladem bylo wbijanie szpilek w wizerunek $w.
Krzysztofa, zeby uzyczyl szczeScia w milosci’®. Zachodnioeuropejskie praktyki
manipulowania obrazami $§wigtych chrzescijanskich przedstawit Laurent Jean Baptiste
Bérenger-Féraud okreSlajgc je mianem karania fetyszow’®>. W tradycji wschodniej
Stowianszczyzny odwotlania do tego typu zabiegdw znajdujemy w Kulcie sw. Mikotaja.
B. Uspienski nazywa je praktykami karnymi, w ktorych zawarta jest motywacja
wymuszeniowa. Bicie ikony ma wigc na celu przymuszenie ikony-$wigtego do podjgcia
okreslonych dziatan ,,naprawczych”. Taka interpretacja koresponduje z funkcja, jakie petnita
kara w spoteczenstwach dawnych, z wylacznoscig prawa zwyczajowego. Jak stwierdza Ewa
Nowicka-Rusek, kara miata na celu przede wszystkim przywrocenie utraconej réwnowagi,

a niekoniecznie ,,wychowywanie lub odstraszanie”°®,

IR, Tomicki, dz. cyt. 1981, s. 45.

"2T. Seweryn, dz. cyt., 1953, s.149-152. Badacz ten wspomina réwniez o komicznym wymiarze karania
wizerunkow (Tenze, dz. cyt., 1948, s. 69).

"3 Tamze, s. 150.; F. Lorentz, dz. cyt.,1934, s. 95.

94T, Seweryn, dz. cyt. 1953, s. 151-152.

795L.-J.-B. Bérenger-Féraud, Superstitions et survivances étudiées au point de vue de leur origine et de leurs
transformations. Tome 1, Paris, 1896, s. 451-500; na temat problematyki zwigzanej z pojeciem fetyszyzmu w
etnologii zob. np. H. Bohme, Fetyszyzm i kultura, inna teoria nowoczesnosci, thum. M. Falkowski,
Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa, 2012, s. 143-258.

"96E. Nowicka-Rusek, Kara z perspektywy antropologii spotecznej, red. J. Utrat-Milecki, Wydawnictwo
Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa, 2009, s. 133.
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1.1. Sposoby postepowania z obrazami

1.1.1. Chlosta (obicie), ci¢cie, nakluwanie wizerunkow

W 1908 r. w okolicach Zywca, podczas dtugotrwatych deszczow, ktore przynosity
rolnikom straty, na sugesti¢ S. Udzieli, ze w takiej sytuacji ,,trzebaby prosi¢ Pana Boga
o odwrocenie tego nieszczescia, a moze zwrécic si¢ o wstawiennictwo, do ktdrego Swigtego,
aby uprosi¢ pogod¢” pewna kobieta odparta: ,,Temu $wigtemu to wartaloby dobrze wsypac
(obi¢ go) za to, ze ciggiem leje””’. K. Moszynski powotujgc si¢ na stowa T. Seweryna
i S. Udzieli sugeruje, ze w takich okolicznosciach mogt zosta¢ obity wizerunek $w. Jana

a”8. Sw. Eutropiusz, patron Vieux-Beausset (Francja), ktoremu przypisywano

Nepomucen
mozliwo$ci zarzadzania deszczem, zostal potraktowany kijem podczas suszy. Udziela
przywotuje wspomnienie $wiadka, ktory obserwowat takie zdarzenie: straznik pustelni, zdjat
figure Swietego z cokotu, wyniost ja poza brame i tam obil posag kijem. Na pytanie, co robi,
odpart: ,,0, moj dobry panie, gdybym si¢ z nim tak nie obchodzil, nie doszedtbym z nim do
tadu™””.

Motyw uderzania, nakluwania 1 cigcia wizerunkow obecny jest roéwniez
w opowiesciach folklorystycznych, dotyczacych bogactwa. Bajka ludowa spisana przez
Leona Magierowskiego opowiada o wierzycielu, ktory bije $w. Michata (jego wizerunek?),
a dzigki temu odzyskuje pienigdze. Tre$¢ bajki jest nastepujaca. Ztodziej, ktory chowat
pieniadze w kaplicy §w. Michata, zagadnal przechodzacego chlopa o to, czy sprzedatby mu
woty. Chlop zgodzit si¢. Ztodziej odpart, ze w tym momencie nie jednak ma pieniedzy. Na
rzekt chlop: ,,A ja wam wierze, wy mie dacie, bo wy §w. Michat”. Nastgpnego dnia wierzyciel
poszedl do miejsca zawarcia transakcji, zeby odebra¢ nalezne mu pienigdze. W kaplicy nie
zastal zlodzieja, tylko $§w. Michata (wizerunek?). ,Jak zlapie draga, jak zacznie bi¢ $w.
Michata, a tamok pienigdze jak zaczna leci¢, tyla naleciato, ze ich nie mog zabra¢”8%,
Problem pochodzenia pienigdzy, ktory uzyskuje chtop przez obicie wizerunku, mianowicie
czy s3 to ,,cudownie” otrzymane, czy pochodzace z kradziezy, wydaje si¢ tutaj wtorny. To co

jest istotne, to przekonanie o mozliwos$ci realnego pozyskania bogactwa wypehiajacego lub

skojarzonego z obrazem $wigtym.

78, Udziela, Gérale od Zywca, ,,Wierchy”, 1924, 1. 2,s. 158.

798K TL 11 264.

798, Udziela, dz. cyt., s. 158.

8001, Magierowski, Bajki (z Ja¢mierza i Posady jacmierskiej.) ,Lud”, 1899, t. 5 cz. 2, s. 173. Por. motyw
podszywania si¢ pod $w. Jana Nepomuka: opowiastka dotyczy ,,Sowizrzata zywieckiego” Wojtka Pyrtka, ktory
chowa si¢ w kapliczce i przechodzaca orawska procesje btagajaca swigtego o deszcz, zada m.in. ofiar w postaci
zywnoscl, J. Krzyzanowski, Recenzje i sprawozdania, J. A. Zaremba, Stare pogodki gorolskie tod Zywca, ,,Lud”,
31,s. 142.
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W bajce z Pleszewa, Kalisza (Poznanskie) pojawia si¢ motyw, o tym jak bohater
,,Glupi” sprzedat krowe figurze, tzn. Bozej Me¢ce Jezusa. Pragnac odzyskac¢ pienigdze uderzyt
w Boza meke patka: ,,i 6na sie obalita. A pod ta boza-meka byl kocietyszek z pieniedzmi, i 6n

801

te pinigdze wzion”®"'. Warto wspomnie¢ o zwigzanej z powyzszym praktyke ukrywania

)802

pienigdzy w figurach przydroznych (wywiercanie dziur oraz zwyczaj umieszczania

pieniedzy za obrazami $wietych wiszgcych w izbie%.

Motyw  uderzania  wizerunku  pojawia  si¢  rowniez w  legendach
wschodniostowianskich. Zdaniem B. Uspienskiego najbardziej archaicznym wariantem tego
typu podan jest grozba wyklucia oczu ikonie®™*. W wersji miodszej, motyw karania
przedstawiony jest w nastepujacy sposob: biedak, przysigga przed ikona §w. Mikotaja, ze
odda bogaczowi pozyczone pienigdze. Pozyczka nie zostaje zwrdcona, gdyz dtuznik ginie.
Bogacz karze ikong. Przechodzien widzacy zaj$cie wykupuje ikone od bogacza, a $w. Mikotlaj

staje sie pomocnikiem tego pierwszego®®.

Swigci w swoich obrazach mieli byé¢ dawcami
réwniez innych dobr: wspomniany juz wizerunek $w. Krzysztofa, poprzez jego nakluwanie,
mial udzieli¢ szcze$cia w mitosci, a podczas wesela mtode dziewczeta (Francja, Minervois)
obchodzity z toporkiem figur¢ $w. Seire grozac, ze jesli w ciagu roku nie da im kawalera, to
obetng mu bok®%, Opis praktyk grozenia lub manipulowania wizerunkami, odnotowanych na

ziemiach polskich, znamy takze z innych epok, przyktadem jest szantazowanie amputacja

konczyn $w. Adalbertowi®’” lub obicie wizerunku Chrystusa przez kaznodzieje®’s.

OIDWOK, t. 14, 5. 291-292.

802T, Seweryn pisat o tym, ze koto Buska, pewien chlop rzeczywiscie znalazt pienigdze schowane w figurze.
Natomiast w okolicach Olsztyna w latach 30. XX w. natknal si¢ na kilka podziurawionych figur. Wiecej zob.
T. Seweryn, dz. cyt. 1957, s. 152.

$3PWOK 39, s. 270 ,,Ktadg kradzione kuchy (wyttoczyny oleju) miedzy obrazy $wiete, zeby sie nie wydato”;
DWOK 5, s. 155 — skrzynia stawiana pod obrazami — by¢ moze takie miejsce miato uchroni¢ przed kradzieza
cennych dobr chowanych w skrzyni, Innym przyktadem przekonania o zaleznosci migdzy obecnoscia wizerunku
a bogactwem jest podanie mowiace o skarbach i broni ukrytych pod gora zamkowa, w miejscu, w ktorym
znajduje si¢ obraz Matki Boskiej (DWOK 5, s. 41-42).

8048, Uspienski 1985, dz. cyt., s. 171-172; A. Olearius, The travels of Olearius in seventheen-century Russia,
thum. S. H. Baron, Stanford University Press, Stanford, California, 1967.

8058, Uspienski, dz. cyt. s. 173. Motyw karania wizerunku spotykamy takze w ikonografii (zob. ,,Scena
z legendy o $w. Mikotaju — Zyd chtoszczacy figure §wietego” lub” Scena z zycia $w. Wojciecha — biczowanie”,
kwatera oftarza z ko$ciola w Rzepienniku Biskupim, XVI w. Muzeum Narodowe w Krakowie,
www.zbiorymnk.pl)

806,.-J.-B. Bérenger-Féraud, dz. cyt. s. 461.

807Wzmianka o grozbie skierowanej do §w. Adalberta zanotowano w ko$cielnych ksiggach sgdowych z XVI w.
w kontekscie oskarzenia o bluznierstwo. W sytuacji niespelnionej przez §wictego prosby miala wybrzmiec
grozba ztamania r¢ki i nogi §wigtemu: ,,Adalberte, si non vis me iuvare contra Prutenos, frangam tibi manum et
pedem”. (Acta Capitulorum nec non iudicorum ecclesiasticorum selecta, red. B. Ulanowski, Naktadem
Akademii Umiejetnosci Krakow, 1902, s. 812, nr. 1732).

808J, Kracik, dz. cyt., s. 7577 za: F. Birkowski, Kazania, Universitas Krakow 2003.
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1.1.2. Palenie, wystawianie na wysoka temperature, poniewieranie wizerunkow

Ponizej opisane zdarzenie miatlo miejsce we wsi w powiecie nowotarskim po
nieudanym powstaniu chochotowskim (1848 r.). W obliczu dlugotrwatego glodu i zarazy
mieszkancy gromadzili si¢ pod ,,Jaculowg kaplica” i prosili Chrystusa o urodzaj. Gdy uznano,
ze modlitwy nie przynosza skutku, wyjeto figure z kaplicy — ,,uwigzali jej powrdz na szyi
1 ciggneli po jalowym polu, wykrzykujac: »Mos nazryj sig«”. Wizerunek nastepnie zostat
spalony, a w miejscu starego postawiono nowy®%,

W 1893 r. na Sycylii w podczas dlugotrwatej suszy oraz w obliczu nieskutecznos$ci

licznych zabiegow religijnych8!®

Jednego $swigtego wygnali, drugiego wyciagneli z mrokéw chtodnej nawy koscielnej i potozyli na
$rodku ogrodu w samym stoncu. Niech na sobie samym, na wlasnej skorze — tak mowili — przekona
si¢, co to jest upat i spiekota! I przysiggli, ze nie prgdzej odniosa go z powrotem w cien kosciota, az
nie zacznie padaé deszcz...!".

Podobnie dziatajagca karno-wymuszeniowa reguta (w ujeciu frazerowskim bylaby to
magia homeopatyczna) zostala zastosowana w Bretanii. Kowal, chcac zbi¢ goraczke
u dziecka, rozgrzal narz¢dzia pracy i umiescil je przed wizerunkiem uzdrawiajacego
Swietego®!2.

W Rosji podczas pozaru, pewien cztowiek zanosit blagania do ikony $w. Mikolaja, aby
ten dopomodgl w ugaszeniu ognia. Jednak w obliczu rozprzestrzeniajacego si¢ zywiolu wrzucit
»813

obraz w ogien mowiac: ,Jezeli ty nam nie chcesz pomdc, to pomédz sobie sam i gas

Innymi dzialaniami podejmowanymi w sytuacji, gdy obraz $wigtego nie spetnial

899W. Winclawski, Przemiany Srodowiska wychowawczego wsi peryferyjnej. Studium wioski Ciche Goérna
powiatu nowotarskiego, Wydawnictwo Polskiej Akademii Nauk, 1971, s. 188. Podobnym sposob postgpowania z
rzezbami spotykamy w opisie z Powiesci minionych lat. Po przyjeciu chrzescijanstwa ksigze Whodzimierz
nakazat poprzewraca¢ balwany, jednego posiekac, innego spali¢, a Peruna, przywigza¢ do konskiego ogona
i wlec do rzeki, ktorag miat by¢ splawiony - Powies¢ minionych lat, dz. cyt. s. 65. W §redniowieczu w podobny
sposob postepowano z cialem samobojcy, ktore wleczone bylto przez kata na sznurze (umieszczone na plecionce
z chrustu, wozie do przewozenia gnoju lub krowiej skoérze) K. Koranyi, O pochodzeniu zwyczaju t. zw. ,,0slego
pogrzebu”, ,Lud”, 1932, t. 31, 45. Opisany sposob postepowania z wizerunkiem §wictego, mozna interpretowac
w kontekscie motywu zwielokrotnionej $mierci.

810Jak podaje Schrenzel, w wielu wioskach mieszkaficy zanosili gorgce modlitwy btagalne (modlono sie np. do
patrona ogrodow $w. Franciszka z San Paolo), wieszali liscie palmowe, rozsypywali na polach proch ze
spalonych palm, wystrzeliwali w niebo rakiety, organizowali procesje z choragwiami, podczas ktorych
obchodzono winnice oraz tworzono procesje nawiedzajacych szpitale biczownikow (E. H. Schrenzel, Bracia
z catego Swiata. Mata etnografia, tham. Z. Nowakowski, Panstwowe Wydawnictwo Ksiazek Szkolnych, Lwow,
1938, s. 111).

$1IE. H. Schrenzel, dz. cyt. s. 266.

8121, J. B. Bérenger-Féraud, dz. cyt., s. 460.

813 B. Uspienski 1985, dz. cyt., s. 171. za: A. Olearius Opisanie putesestvija v Moskoviju i cersz Moskoviju
v Persiju i obratno. Sankt-Petersburg, 1906, s. 317-318.
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powierzonych mu zadaf lub sktadanych prosb, bylo odwracanie obrazu licem do $ciany®'“.

Skadinad warto doda¢, ze w legendach obrazy $wigte nie ptong®!>.

1.1.3. Polewanie, podtapianie, wystawianie na deszcz

W obliczu suszy znane byly réwniez inne wspolnotowe dziatania majace przywrocié
deszcz. Wazne byly tu praktyki zwigzane z woda. Na przyklad mieszkancy wiosek
nadnarwianskich udawali si¢ do krzyza zabierajac ze sobg naczynia z wodg, a nast¢pnie
$piewajac piesni nabozne oblewali krzyz: ,,zeby desc padat™®!®, Na potudniu Francji, gdzie
urzadzane byly procesje zwigzane z zanurzaniem wizerunkéw dla ochrony przed klgskami,
w sytuacjach zagrozenia susza zanoszono modlitwy do okre§lonego §wictego. Gdy modlitwy
takie nie przynosily oczekiwanych rezultatow, to np. w Collobri¢res wizerunek $w. Poncjusza
niesiono nad wode i, jak podaje Bérenger-Féraud, ,lekcewazaco” trzykrotnie zanurzano
w wodzie, co miato wyrazi¢ zardbwno pragnienie deszczu, jak i niezadowolenie spowodowane

817

brakiem interwencji §wigtego®'’. M. Federowski pisal, ze aby sprowadzi¢ deszcz nalezato

,Kawatek drzewa z figury wrzuci¢ do rzeki”!3.

W polskich zrodtach etnograficznych znajdujemy opisy jeszcze innego typu praktyk
manipulowania obrazami. Roman Reinfuss odnotowal wypowiedz gazdy z pow.
nowotarskiego z 1928 roku, ktéry wystawil na deszcze obraz §w. Jozefa, gdy w wyniku
dlugotrwajacych opadéw zaczeto gni¢ siano — ,Niekta mu si¢ za kotnierz dobrze naleje,
to i na siano bedzie pozirot inacy™®'®. W Jastarni modlono si¢ do $w. Jozefa w sytuacji

zagubienia rzeczy. Pewna kobieta wystawita na deszcz obraz §w. Jozefa, gdy modlitwy

o odnalezienie skradzionych rzeczy nie przynosity efektu. Miata wowczas powiedziec:

814W okolicach Ropczyc funkcjonowato przekonanie, ze jesli cztowiek urodzi sie z zebami, to znak, ze ma dwie
dusze oraz dwa serca. Po jego $mierci druga dusza wstaje z grobu, a miejsca, ktore duch 6w widzial nawiedza
wielka ulewa, nastepuja powodzie. Jesli po pogrzebie nastgpuje silna ulewa, to jest znak, ze zmarly miat w sobie
»dwa duchy”. W takiej sytuacji nalezato nieboszczyka wykopa¢ i odwroci¢ twarza do ziemi — wowczas deszcze
ustng (S. Udziela, Materyjaly etnograficzne zebrane z miasta Ropczyc i okolicy, ZWAK 1886, t. 10, s. 93)
8150braz $w. Barbary oraz Matki Boskiej, ktory z inicjatywy protestantow mial zosta¢é spalony, jak glosi
opowies¢, w sposob cudowny zostal ustrzezony przed plomieniami — unosit si¢ nad ogniem i jedynie pozostaly
$lady okopcenia (DWOK, 10, s.132).

8165 Dworakowski, Kultura spoleczna ludu wiejskiego na Mazowszu nad Narwig, Prace Biatostockiego
Towarzystwa Naukowego, Panstwowe Wydawnictwo Naukowe, Bialystok, 1964, s. 107.; Motyw zanurzania
postaci $wietej w wodzie, zob. ,,plawienie” Jezusa w Hebronie (S. Czarnowski, dz. cyt. s. 93), figurki Matki
Boskiej Gidelskiej w winie podczas obrzedu ,kapiotki” A. Marciniak, Gidle w: Miejsca Swicte
Rzeczypospolitej. Leksykon, red. A. Jackowski, Znak, Krakéw, 1999, s. 70-71; por. M. Poptawski, dz. cyt.,
1923, s. 52-53.

817 L.-].-B. Bérenger-Féraud, dz. cyt., s. 455.

818 M. Federowski, dz. cyt.,1888, t. 2. s. 282-283.

819 R. Reinfuss, Malarstwo ludowe, Wydawnictwo Literackie, Krakow, 1962, s. 30.
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,» 1y mozesz mi pomoc, ale nie chcesz, niech ci¢ deszcz »rozklapie«”. W konsekwencji
wytropiono ztodzieja®?’.

W oparciu o zrodta etnograficzne, do ktorych udatlo mi si¢ dotrze¢, mozna
zaryzykowa¢ ogoélne stwierdzenie na temat réznic mi¢dzy specyfika opisanych manipulacji
obrazami na terenach polskich oraz ziemiach zachodnioeuropejskich. Wydaje sie, ze
w przypadku polskich Zrédel etnograficznych odnotowano mniej karno-wymuszeniowych
praktyk podejmowanych wspdlnotowo od tych, znanych w panstwach Europy Zachodnie;j.
Nie trafifam na wzmianki na temat cyklicznie podejmowanego rytualnego manipulowania
wizerunkami (np. analogicznego do francuskiego zwyczaju grozenia wizerunkowi podczas
obrzedu weselnego). Na terenach polskich przewazaja praktyki indywidualne, sprawowane
w obliczu kryzysu. By¢ moze $wiadczy to o marginalizacji spotecznego respektowania owych

zabiegow w omawianym okresie i w odno$nym kregu kulturowym.

1.2. Chlosta i polewanie — kontekst porownawczy

Analizujac powyzsze praktyki warto skierowa¢ uwage na obszerny kontekst
poréwnawczy, zwigzany z rytuatami, w ktorych pojawia si¢ motyw uderzenia polewania /
zanurzania w wodzie. Sens praktyk biczowania doczekal si¢ rdznych interpretacji:
1) psychologiczna: pobudzeni seksualne 2) ,.egzorcyzmujgcy”®?! 3) oczyszczajacy — za taka
interpretacja obstawat Jamesa George’a Frazer 4) komunijny/wtaczenia: Thomson ujmowat
tego typu zjawiska w kategorii obrzedu komunijnego twierdzac, ze ,,biczowanie ma na celu
przekazanie ciatu ofiary za posrednictwem narzedzia, ktorym dokonuje si¢ chtosty, sity

i witalnosci drzewa (orzechowca) lub zwierzecia (kozta lub kozy) 8?2

. Do takiej interpretacji
przychylal si¢ A. van Gennep okreslajac je rytualem wiaczenia, przy czym uwzglgdnia
praktyki biczowania, niszczenia, ktore moga mie¢ charakter wylgczajacy®?.

Praktyki bicia i zanurzania podejmowano w okresie §wigtecznym lub w czasie
kryzysu. Przykladem moze by¢ zwyczaj wiosennego lub noworocznego smagania witkami

lub polewania ludzi, chtostanie, lub tez kropienie bydia podczas pierwszego wypasu, grozenie

820 B, Stelmachowska, dz. cyt., 1933, s. 116.

821A. van Gennep, Obrzedy przejscia. Systematyczne studium ceremonii, przet. B. Bialy, Panstwowy Instytut
Wydawniczy, Warszawa, 2006., s. 173

822por. praktyka biczowania jako element obrzedu inicjacji z jednej strony oraz wylaczenia z drugiej (Tamze,
173-174).

823Tamze, s. 174.
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$cigcia, nacinanie lub oblewanie drzew, wygrazanie duchom domowym?®?*, Przykiady mozna

mnozy¢: w rzekach lub jeziorach plawiono dziewczeta, zwierzeta®? i wozy; na $wiezo

usypanych kopcach chtostano chtopcow; bito dzieci podczas budowy domu (by¢ moze byto to
echo ofiar zakladzinowych)®?®; w czasie kryzysu wykopywano i uderzano nieboszczykow
albo oblewano ich woda. Praktyki chlosty i polewania czgsto znajdowaly wyjasnienie
w postaci wywotywania urodzaju. Interpretowane byly wowczas w kategorii magii

podobienstwa®?’

, np. uzycie wody mialo wywota¢ deszcz, dzigki temu ziemia mogta
wydawa¢ plon. Zabiegi podejmowane wobec drzew owocowych (bicie, chtostanie,
obmywanie woda, oplatanie stomg ze swiatecznego diducha, grozby ich §cigcia) J. S. Bystron
tlumaczyt jako praktyki wymuszania urodzaju®?®. Joanna i Ryszard Tomiccy zwracali uwage
na charakter oczyszczajacy polewania oraz zwigzek z mechanizmem pobudzajagcym
plodnosc¢d?.

Interesujaca interpretacje tych dziatan zaproponowat Stanistaw Poniatowski. Badacz
ten uznat, ze w gestach chtosty i oblewania mozna stwierdzi¢ obecno$¢ sensoOw zwigzanych
z magiag wegetacyjng, przy czym, sg one wtorne wobec wartosci ,,zaduszkowych”830,
Przykladem dzialan, ktore kontynuuja Ow tanatologiczny wymiar mogly by¢ praktyki
niszczenia kukty, np. Judasza®!, zapustnych batwandéw®3? lub manipulowanie zwlokami.
Te ostatnie ukazuje materiat Zrédlowy z terendéw wschodniostowianskich. Evel Gasparini
i Czestaw Pietkiewicz zwrocili uwage, ze do$¢ powszechnym sposobem radzenia sobie
z susza (takze ulewa lub wiosennymi przymrozkami) na tych obszarach byty ekshumacje
zwltok. Po wykopaniu nieboszczyka (uznawanego za sprawce kryzysu) polewano go woda,

bito po twarzy, zatapiano w bagnie, przenoszono w bardziej wilgotne tereny lub palono.

824praktyki chlosty stosowano takze wobec duchéw domowych: Wielkorusini, widzac, ze bydlo zaczyna
chudna¢, obwinia za to ducha opiekunczego. Gospodarz, zeby zaradzi¢ tej sytuacji, uderzal w rozmaite strony
i wypowiada slowa: ,,nie pso¢, sprawuj si¢, jak nalezy, zyj po Bozemu, miluj bydto!” (KLS II 265).

825Na Rusi sktadano ofiar¢ demonowi wodnemu w postaci konia (B. Uspiefiski, dz. cyt. 128).

8267. Gloger, Encyklopedja staropolska ilustrowana, t. 3, Warszawa, 1902, s. 81; Z. Dalewski, dz. cyt., 1990,
s. 17.

827 S. Poniatowski, dz. cyt., 1932, s. 264.

828 J. St. Bystron, Wymuszanie urodzaju na drzewach owocowych, w: Tematy, ktore mi odradzano, tegoz, red.
L. Stomma, Panstwowy Instytut Wydawniczy. Warszawa, 1980, s. 175-198.

829 J. Tomicka, R. Tomicki, dz. cyt., s. 188—189.

830poniatowski zwracal uwage na obecnos$é¢ gestow chlosty, polewania w praktykach pogrzebowych stosowanych
wsérod wspolnot posiadajacych, zgodnie z nomenklatura przyjeta przez szkole kulturo-historyczna,
,wolnomatryarchalny” sktadnik kultury (S. Poniatowski, dz. cyt. 1932, s. 310).

81Tamze.

832B. Stelmachowska, ,, Podkoziotek” w obrzedowosci zapustnej Polski zachodniej, Gebethner i Wolff, Poznan,
1933a, s 143-145.
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Dziataniom tym towarzyszyly nieraz zaklecia, np. ,,Oblewam, leje, daj Boze ulewe! Spus¢

deszczyk, zbaw nas od napasci”®*. Na Kijowszczyznie, w 1868 r. zapisano taki fakt:

Podczas dtuzszej posuchy tego lata (...) odkopano staroobrzgdowca, pochowanego na cmentarzu
prawostawnym, lano na niego wod¢ przez przetak i bito pigsciami po glowie, dopominajac si¢

o deszcz. W innej miejscowosci, tez z racji posuchy, po rozkopaniu mogity przywozono beczkami

wode i lano na umartego®*,

Byly to praktyki odnotowane nie tylko przez etnograféw, lecz roéwniez przez
urzednikow. Jak zauwazyl Gasparini, panowat wigkszy lek przed wrogimi zmartymi i glodem
wywotanym kleska nieurodzaju, niz przed sankcjami wycigganymi z powodu profanacji
zwlok. Wtoski badacz stwierdzit, ze cho¢ u Stlowian wiara w zarzadzenie obfitoscia plonow
przez ,,dobroczynnych” zmartych juz wygasta (co potwierdza¢ miato polskie przystowie Nie
rodi rola, Boska wola), to istniala nadal obawa przed ,,ztowrogimi” zmartymi. W czasach
nieurodzaju, suszy, przymrozku uznawano, ze ,,nieczys$ci”’ zmarli mieli zdolno$¢ przeszkodzi¢
Boskim planom wzbudzania do zycia natury. Wéowczas dokonywano owych ekshumacji®®.

Wspomniane praktyki by¢ moze s3a echem rytdbw poswiadczonych z terenow
Barbaricum, a interpretowanych m.in. w kluczu ofiarniczym. Chodzi o zwyczaj sktadania ciat
w bagnach®¥¢, Co wigcej, $wiadectwa etnograficzne pozwalajg snué przypuszczenia, ze na
ziemiach polskich jeszcze na pocz. XX w., w momentach dla wspolnoty kryzysowych, moglo
dochodzi¢ do rytualnych morderstw, bedacych echem skladania ofiar z ludzi (m.in.
zakopywanie ich zywcem np. pod kapliczkami)®*’.

W polskich 1 wschodnioeuropejskich podaniach ludowych pojawiaja si¢ przekazy,
w ktorych przenoszona jest pami¢é o zabijaniu zywcem starcow, ktdrzy uznawani byli za
zbedny, nie przynoszacy korzy$ci margines wspolnoty®*®. Przywolane przyklady rytualnego
cigcia, chlostania, polewania, interpretowane w kluczu semiotyczno-strukturalnym,
uwzgledniajagcym diachroniczne uwarunkowania, moga ujawnia¢ sensy ofiarnicze utrzymane

praktykach, w ktorych obecny jest elementem zadawania przemocy.

833Cz. Pietkiewicz, dz. cyt., 1931, s. 48.

834Tamze.

835E. Gasparini, Il matriarcato slavo. Antropologia culturale dei Protoslavi, t. 3, Firenze University Press,
Firenze, 2010, s. 626. Badacz przywotuje bogata literatur¢ zwiazang z praktykami manipulacji zwlok.

836z0b. M. Dubasiewicz, Interpretacja zwyczaju chowania ludzkich cial w bagnach we wczesnym okresie zelaza
na terenie Barbaricum. ,,Pomorania Antiqua”, 2016, 25, 29-48.

87), Kolezynski Jarostaw, Ofiara z czlowieka. Wspomnienie trzech wydarzen z konca XIX i XX wieku
w podgorskich wsiach w Polsce, ,,Etnografia Polska”, 2000, t. 44, z. 1-2, s. 173-191.

838 7 czasem praktyka pozbywania si¢ starych ludzi, przybra¢ miata lagodniejsza forme w postaci ich
wypedzania lub osadzania ,,na dozywociu” (H. Biegeleisen, dz. cyt.,1929, s. 371-378).
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1.2.1. Kryzys i walka dwoch sil — struktura wierzeniowa w Swiecie stowianskim

Swietym i ich wizerunkom przypisywano patronat w zakresie okreslonych zjawisk.
Sw. Jan Nepomucen sprawowat piecze nad wodami ziemskimi, Matka Boska opickowata si¢
np. ciezarnymi, towarzyszyta umierajacym, chronita przed burza i pozarami. Sw. Mikotaj
ochranial przed ogniem 1 bieda. W rdéznych regionach, w kregu prawostawnym
i rzymskokatolickim, patronalne ,,akcenty” rozktadaly si¢ w sposdb niejednorodny. Moglo
dochodzi¢ do kontaminacji funkcji poszczegolnych Swigtych. Zadania przez nich petnione
w kulturze slowianskiej (przede wszystkim wschodniej) doczekaly si¢ interpretacji
w  systemie  dumézilowskiej  trojfunkcyjnosci,  wystepujacej w  wierzeniach
indoeuropejskich®®. Wedtug ustalen semiotykow tartuskich Perun (Gromowladca, bog wojny)
1 Weles / Wotos (m.in. bog bydta) oraz ich pozniejsze chrzescijanskie transformacje w postaci
wybranych $wietych, zajmowali drugg i trzecig funkcje wedlug dumézilowskiego podziatu®,
Specyfika ich relacji opiera si¢ na antagonizmie, ktdry jak wykazali V.V. Toporov
i V.N. Ivanov, ma swoje korzenie w indoeuropejskim micie walki Gromowtadcy
z wezoksztattng istota®*!. Konflikt dotyczyt posiadania bydta. W toku dziejow ten pierwotny
uktad mogl si¢ ,komplikowa¢ poprzez rdzne transformacje, ktore moga prowadzié
w szczegolnosci do neutralizacji pierwotnego przeciwstawienia, a czasem nawet do jego
inwersji”®*2, Omawiany schemat doczekat si¢ krytyki, lecz nadal stanowi inspiracje dla badan

844 wykazal, ze na istniejacy

nad tréjfunkcyjnoscig stowianskich wierzen®*3. Borys Uspienski
uktad przeciwstawnych dwoch bogow: Peruna i1 Welesa, natozyly si¢ chrzescijanskie

wyobrazenia, a schemat konfliktu pod wptywem chrystianizacji, cho¢ ulegal przeobrazeniom,

839 W. Toporow, Teonimy staroruskie w Swietle teorii trzech funkcji Georges’a Dumézila (Stribog, Perun, Weles),
thum. M. Luczynski, ,,Etnolingwistyka”, 24, Lublin, 2012, s. 183-200.

840 Trzeba zastrzec, ze wedle ustalen A. Gieysztora, kompetencji Peruna nie nalezy ograniczaé¢ do drugiej funkcji
(A. Gieysztor, Mitologia Stowian, Wydawnictwo Uniwersytetu Warszawskiego, 2006).

841 B, Uspienski dz. cyt. s.58; Toporov V. N., Le mythe indo-européen du dieu de [’orage poursuivant le serpent:
reconstruction du schema, Echanges et communications. Mélanges offerts a C. Lévi-Strauss, eds. J. Pouillon,
P. Maranda, Mouton, Paris 1970, s. 1180—1206.

842 Tamze, s. 57.

843Zob. A. Gieysztor, dz. cyt. 2006, s. 63-67.

8448, Uspienski w swoich badaniach byt zwolennikiem tezy o stowianskim politeizmie bedacym kontynuacja
indoeuropejskiego wielobostwa, w obrgbie ktorego istniata trojfunkcyjnos¢ bogdéw (nalezy wspomnieé, ze wsrod
badaczy religijno$ci Slowian nie ma jednego ustalonego stanowiska, np. Lowmianski wspierat teze
o stowianskiej polidoksji, o tym, ze w tresci wierzen stowianskich nie mozna dowie§¢ wiary w bogdéw, mozna
natomiast mowic¢ o wierze w duchy przodkow). Rosyjski uczony uznawat dualizm, panujacy w wyobrazeniach
stowianskiego panteonu. Wyrazat si¢ on w przeswiadczeniu nt. tgczenia przez poszczegélnych bogéw funkcji
patronalnej wobec opozycyjnych dziedzin: zdrowie i choroba, narodziny i $mier¢ (E. Janus, M. R. Mayenowa,
Przedmowa, w: Kult §w. Mikotaja na Rusi, Wydawnictwo Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego, Lublin,
1985, 5. 6-8).
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to nie zostal catkowicie zniesiony. W miejsce pary bogéw lokowane byly okreslone ,,duety”
$wietych np. Eliasz/Jerzy, $w. Mikotaj/Btazej®*.

Powrdo¢my teraz do przywotanego wczesniej przyktadu wrzucenia wizerunku w ogien.
Wedlug Uspienskiego przypisywanie $w. Mikotajowi, lub jego ikonom, mozliwosci
poskramiania ognia wynika z dziedziczenia przez t¢ posta¢ okreslonej spuscizny
przedchrzescijanskiej. W semiotycznej analizie diachronicznej Uspiefiski wykazuje
genetyczne powigzanie $w. Mikotaja (w tym jego wizerunku) z Wotosem. Ten ostatni jako
przeciwnik Gromowtadcy, byl zdolny zwalcza¢ ogien zsytany przez Peruna. Chodziloby tu
o pozar wywolany nie tylko uderzeniem pioruna, lecz rowniez powstalego na skutek dziatan
wojennych (Perun jako patron wojenny)346.

W opisywanym zwigzku $w. Mikotaja®*’ z bogactwem przypuszczalnie ujawnia si¢
genetyczne powigzanie tego Swigtego (i jego wizerunkéw) z Wolosem. Jest ono
uwarunkowane transformacja wyjsciowego motywu przedchrze$cijanskiego kojarzacego sity
chtoniczne z obfitoscig (Weles — bogactwo) w posta¢ okreslonych $§wietych i ich wizerunkow
w kontek$cie chrzeécijanskim. Z wustalen semiotycznych skorzystam w odniesieniu
do proponowanej przezen mozliwosci diachronicznej transformacji tekstow mitycznych
w innych watkach folklorystycznych®*® (tj. reminiscencja watkéw mitologicznych w bajkach
oraz strukturach rytualnych) w szczeg6lnosci wspomnianego motywu kryzysu

1 skorelowanego z nim antagonizmu przeciwstawnych sit.

1.2.2. Indoeuropejski wzor karno-ofiarniczy a kultowe losy wizerunkow

Jednym z okreslen definiujagcym praktyki manipulowania obrazami jest wspomniane
juz pojecie kary. Etnologia i socjologia wyraznie okreslaja spoteczne uwarunkowanie
przyjetych w ramach okreslonych wspolnot kar. Istotnym zadaniem kary jest eksponowanie
przyjmowanych w obrebie danej grupy norm i wartosci. Wiemy, ze w spoleczenstwach
istniejg ustalone wzory postgpowania zgodnego z normg oraz schematy podejmowane
w przypadku naruszenia przyjetych regut. W kulturach moga przewaza¢ odmienne rodzaje

negatywnych sankcji. Doda¢ warto, ze kar¢ od czynnosci sklasyfikowanych jako dewiacyjne

845 Warto doda¢, ze uktad ten nie uwzglednial Boga (E. Janus, M. R. Mayenowa, dz. cyt., s. 7).

8468, Uspienski, dz. cyt., 1985, s. 173.

847Np. wystepowanie na terenach zachodniostowianskich podobnego motywu, w ramach ktorego w miejscu
wschodniostowianskiego $§w. Mikotaja, wystepuje §w. Michat, zdaniem Uspienskiego mogloby potwierdzac
hipotez¢ o kontaminacji tych §wigtych na terenach zachodnich (Tamze, s. 173—174).

848 Nt. przektadalnodci tekstow kultury z perspektywy semiotycznej zob. G. Augustynowicz, Rzeczy i mity
w: Scripta Archaeologica III. Mysl przez pryzmat rzeczy, red. Z. Kobyliniski, B. Lichy, P. Urbanczyk Warszawa,
1988, s. 33-38.
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odréznia wiasnie spoteczne uznanie, tj. postuzenie si¢ ustalonymi gestami w konsekwencji
przekroczenia przez jednostk¢ lub wspolnote okreslonych regut w ramach kulturowo
przyjetego systemu normatywnego. W danej wspolnocie system karny moze wigc stanowic
jeden ze wzorow kulturowych®4,

W tej czesci tekstu odwolam si¢ do strukturalno-semiotycznej interpretacji gestow
kultyczno-penalnych, wykonywanych wzgledem ludzi i zwierzat (cigcia, palenia, topienia,
wieszania), ktora w kontekscie skladanych ofiar i egzekwowanych kar w kulturze
indoeuropejskiej zaproponowal zainspirowany ustaleniami George’a Dumézila®>’, Donald
J. Ward. W zakresie praktyk niszczenia spostrzezenia Warda wskazuja na nieprzypadkowos$¢
doboru okreslonych gestow tworzacych obecny w wyobrazeniach indoeuropejskich
funkcjonalny klucz ofiarniczo-karny®>!. Amerykanski badaczy wykazal, ze w tekstach kultury
(w zrodtach historycznych, tematach mitologicznych, motywach literackich) spoteczenstw
postugujacych si¢ jezykiem indoeuropejskim wystepuje korelacja miedzy typem boga,
a rodzajem skladanej mu ofiary oraz miedzy rodzajem popelnionego przestepstwa,
a wymierzang za nie karg. Wykazal rowniez, ze owa karna relacja jest regulowana
trdjfunkcyjnym kluczem dawnej struktury spotecznej. Zastosowanie danej kary za naruszenie
porzadku w okre$lonej dziedzinie jest analogiczne do skladanej ofiary bostwom

852 Kara za naruszenie boskich

odpowiedzialnym za odno$nag spoleczno-wierzeniowa sfere
praw, tj. $wietokradztwo (czyli wykroczenie przeciwko porzadkowi 1. funkcji) realizowana
byla przez powieszenie. W taki sam sposob skladane byly ofiary bogom pierwszej funkcji.
Wykroczenie w dziedzinie spraw zwigzanych z wojownikami (tchdérzostwo i1 okrucienstwo
w bitwach) karane byty poprzez $cigcie lub spalenie. Bogom drugiej funkcji sktadano ofiary

wlasnie poprzez zadanie ciosu mieczem (Scigcie, dekapitacja) lub spalenie. Za wykroczenie

849E. Nowicka-Rusek, dz. cyt. 2009, 131,133. J. Krolikowska, Co socjologowie méwiq o karze i punitywnosci,
w: Kara w nauce i kulturze, red. J. Utrat-Milecki, Wydawnictwo Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa, 2009;
B. Wroblewski, Penologja. Socjologia kar, t. 1. Ksiggarnia Kazimierza Rutskiego, Wilno, 1926.

80Dodam, ze Ward bazowal na ustaleniach Dumézila, nt. podzialu wyobrazeh spolecznych, mitycznych,
panteonu na trzy czesci zw. z trzema funkcyjnymi bogami, trzema warstwami spoteczynymi (por. D. A. Sikorski,
O dlugim trwaniu pewnej teorii — idea trypartycji u ludow indoeuropejskich Georgesa Dumézila w swietle
krytyki, ,,Slavia Antiqua”, 52, 2012, s. 105-130).

81Dumézil postawit hipoteze o wystepowaniu zalezno$ci pomiedzy typem bostwa a rodzajem skiadanej mu
ofiary w religii germanskiej. Przypuszczal, ze bostwom pierwszej funkcji ofiary skladane byty przez
powieszenie, a trzeciej przez utopienie. Ward poddat weryfikacji przypuszczenia nt. korelacji migdzy typem
skladanej ofiary a ideologiczna struktura. Poszerzyl badania do zakresu praktyk wystepujacych u innych
wspolnot kultury indoeuropejskiej, a takze uwzglednit rodzaj egzekwowanych kar za popetienie okreslonego
przestepstwa (D. J. Ward, The Threefold Death: An Indo-European Trifunctional Sacrifice w: Myth and Law
among the Indo-Europeans, Studies in Indo-European Comparative Mythology, red. J. Puhvel, Berkley 1970).
82D, J. Ward, dz. cyt.,123-127. Jacek Banaszkiewicz w Podaniu o Piascie i Popielu, przeprowadzit analize
oparta na ustaleniach Dumézila i Warda i wykazat heurystyczny walor proponowanego trojfunkcyjnego klucza
interpretacyjnego na polu badan nad kultura polska (J. Banaszkiewicz, Podanie o Piascie i Popielu, PWN,
Warszawa 1986, s. 184—191).
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przeciwko ptodnosci, urodzajowi karano przez utopienie. Wigzaty si¢ z tym wykroczenia na
tle seksualnym, rabunkowym. Béstwom trzeciej funkcji, zwigzanych z powodzeniem, ofiary

sktadano do wody (topienie)3>?

. Ward wykazal, ze omawiana zalezno$¢ znajduje swoje
odzwierciedlenie rowniez w S$redniowiecznych przekazach dotyczacych postgpowania ze
$wigtymi (me¢czennikami). Czy w odniesieniu do opisanych w zrodtach etnograficznych
manipulacji obrazami wzoér ten moze by¢ przydatny? PrzejdZmy do proby diachronicznej
charakterystyki omawianych tu zabiegbw z uwzglednieniem przywolanego karno-

ofiarniczego klucza indoeuropejskiego.

1.3. Dawne praktyki penalne a sposoby post¢epowania z obrazami

Postuzenie si¢ D. J. Warda koncepcja dotyczaca indoeuropejskiego wzoru karno-
ofiarniczego, a takze propozycjami tartuskich semiotykdéw, moze rzuci¢ $wiatlo na
rozwazania nad ewentualnymi archaicznymi uwarunkowaniami podejmowanych praktyk
wzgledem obrazow. Chodzi o wsparcie hipotezy ofiarniczego wymiaru podejmowanych
praktyk. W przywoltywanych wczes$niej przyktadach dotyczacych praktyk majacych zaradzié
kryzysom zwigzanym z warunkami atmosferycznymi, klgskami elementarnymi podejmowany
gest obicia, chtosty, cigcia mozna traktowac jako manifestacje dziatan korelowanych z druga
funkcja spoteczng i jej znakami. Opierajac si¢ na omoéwionych powyzej semiotycznych
ustaleniach, w przypadku stowianskich uwarunkowan, wspomniane gesty bylyby
manipulacjami  zorientowanymi na krag dziatan zwigzanych z chrzedcijanskimi
transformacjami wierzen na temat Gromowtadcy, ktory byl zarzadca spraw zwigzanych

834 W przywolanych przyktadach spostrzezenia Warda na

z niebem, burza, ogniem i wojng
temat charakterystycznej dla drugiej funkcji relacji typu przestgpstwa i specyfiki karno-
ofiarniczej, znajduja odzwierciedlenie w gestach podejmowanych wzgledem obrazéw i figur.
Gdy doszto do wykroczenia w dziedzinie zwigzanej z sitami chtonicznymi, wodami
ziemskimi (trzecia funkcja), egzekucja polegata na topieniu. Nie mozemy wykluczy¢,
ze praktyki podtapiania figur w okresie suszy mogly utrzymywac¢ podobne sensy. Bylby
to rodzaj kary wymierzonej obrazowi lub ukazanej na nim postaci. W obrgbie tej funkcji

bierzemy pod uwage rowniez problemy zwigzane z bogactwem (i kradziezg) oraz ptodnoscia

(zamazpdjSciem).

83D, J. Ward, dz. cyt., 1970, s. 123—-127; J. Banaszkiewicz, dz. cyt., 1986 s. 185-187.
854 B. Uspienski, dz. cyt., s. 172-173.
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W zgromadzonych przykladach mieliSmy do czynienia z gestami bicia, cigcia
wizerunkéw wywolanymi brakiem pieni¢dzy lub plodnosci. Sa to czynnosci typowe dla
drugiej funkcji (bicie, cigcie), podejmowane jednak w przypadku naruszenia porzadku
warto$ci na trzecim poziomie. W bajce z Jaémierza, za brak zwrotu pieniedzy (,,kradziez”),
rzezba $w. Michata zostata obita kijem, a za ewentualny brak pomys$lnosci w zamazpdjsciu
(potraktowa¢ ten motyw mozemy jako krag sensoOw zwigzanych z ptodnoscig), grozono
figurze, ze zostanie pocieta toporem. S3 to dzialania, w ktérych wobec powyzej ustalonej
zalezno$ci (rodzaj przewinienia — typ kary) nie mamy do czynienia z kontynuacja
przywotanego wzoru.

W rozwazaniach nad zastosowanymi sposobami manipulowania obrazami warto
jednak przenies¢ uwage z ewentualnego karnego wymiaru podejmowanych czynnosci na
wymiar ofiarniczy. Wypada tez otworzy¢ diachroniczng perspektywe¢ w spojrzeniu na
wczesniej przywotany motyw walki dwoch sit 1 mozliwosci transformacji tego watku
w innych tekstach kultury. Ot6z w geScie uderzenia (chlosty, cigcia) dokonanego na
wizerunku, mozemy odnalez¢ reminiscencj¢ archaicznego watku mitycznej walki
Gromowladcy (2 funkcja) z wezoksztattng istotng (3 funkcja). Przypomne¢: do starcia
dochodzi w momencie pochtonigcia przez Weza / Smoka zyciodajnych plynow. Rezultatem
uzycia or¢za przez Gromowtadcg jest przeklucie, ,,deszczowego smoka”, uwolnienie deszczu
zaptadniajacego ziemig, a nastepnie ukrycie si¢ smoka w wodach®. Z perspektywy
semiotycznej wspomniany przyktad potraktowania wizerunku §w. Michata lub $w. Mikolaja
w momencie uderzenia jest znakiem uwi¢zionych, zablokowanych dobr, a chlosta pozwala na
przebicie — uwolnienie skarbow. W przyjetym kluczu mitologicznych przeksztalcen mozna
uzna¢, ze $wiatek jest transformacja smoka (lub zamieszkiwanym przez niego drzewem),
ktory wiezi bogactwo. Naruszenie jego integralnosci (uderzenie) pozwala na uwolnienie
owych dobr.

Motyw cigcia byt rowniez obecny w praktykach rytualnych. Wtadcy gromow sktadano

ofiary w czasie suszy, by wyprosi¢ deszcz. W darze sktadano zwierzeta®>®. Zatem gest

8557rekonstruowanym, wyjsciowym tekstem kosmogonicznym dla kultury Indoeuropejskiej jest walka
Gromowladcy i1 wezoksztattnej istoty. Konflikt dotyczy uwigzionych przez we¢za dob (woda/chmur, bydlo,
kobietg). W wyniku antagonizmu dochodzi do zabicia we¢za i uwolnienia wody. W kolejnych przeksztatceniach
konflikt rozgrywa si¢ pomigdzy antropomorfizowanym Gromowladca w postaci boskiego herosa
a ,,deszczowym smokiem”. Dzigki temu, dochodzi do nawodnienia, zaptodnienia wyschnigtej ziemi. Jego
mlodszym przeksztatceniem w wydaniu stowianskim miat by¢ konflikt miedzy Perunem a Welesem, a naste¢pnie
np. $w. Eliaszem i §w. Mikolajem. Echa owego antagonizmu mozemy doszukac si¢ w folklorze np. w bajce
dotyczacej miejsca, w ktorym antagonista Boga, nieskutecznie (pod czlowiekiem, koniem, drzewem,
kamieniem) i skutecznie (woda) moze si¢ ukry¢ przed swoim przeciwnikiem. A. Gieysztor, dz. cyt. s. 98;
A. Szyjewski, dz. cyt., 2003, s. 59-63. J. Tomicka, R. Tomicki, dz. cyt. 1975; B. Uspienski, dz. cyt. 1985, s. 57.
836 A. Gieysztor, dz. cyt. s. 106; J. Tomicka, R. Tomicki, dz. cyt., 1974, s. 86-87.
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przebicia, w trybie fabuly mitycznej, mogl by¢ reminiscencja czynnosci Gromowtadcy
ranigcego weza, lecz takze w wymiarze rytualnym gestem zwigzanym ze skladaniem ofiary
bogu burzy.

Idea walki dwoch sit nie byla obca tradycji ikonograficznej zwigzanej
z chrze$cijanskim kregiem kulturowym. Sugerowatam juz reminiscencj¢ omawianego watku

857 $w. Malgorzaty

widoczng w kanonicznym ujeciu $w. Jerzego zabijajacego Smoka
przebijajacej krzyzem Smoka lub Matki Boskiej depczacej weza.

Wobec powyzszego, ustalenia amerykanskiego badacza na temat wzoru postgpowania
karno-ofiarniczego moga by¢ inspirujace dla interpretacji wybranych praktyk manipulowania
obrazami w europejskiej kulturze religijnej XIX i pocz. XX w. Wolno przypuszczad,
ze niektore sposrod omawianych gestow mogly mie¢ archaiczny rodowdd. Ponadto,
co szczegblnie intrygujace, sklaniaja do postawienia pytania o mozliwosci przesledzenia
genealogicznych zwigzkéw ofiary i1 kary, czyli pochodzenia metod penalnych z praktyk
ofiarniczych®®. W odniesieniu do starozytno$ci ,,zwigzek ten zdaniem niektorych badaczy
mogl zachodzi¢ w fazie archaicznej, w ktérej prawo religijne i karne bylo jeszcze

859 Odtwarzane tu sensy

nierozdzielone, a wyrok $mierci wyrazal sktadang dla bostwa ofiare
zwigzane z manipulowaniem obrazami, w $wietle ewentualnych ofiarniczych Zrédel, warto

rozpatrywac rowniez w kontek$cie sakralnych waloryzacji.

1.4. Perspektywy czciciela wizerunkow: sakralna chlosta i Swietokradztwo

Uwzgledniajac punkt widzenia aktoréw spotecznych kultury religijnej XIX i pocz. XX
w. nasuwa si¢ pytanie o zgodno$¢ podejmowanych gestow z panujagcymi normami.
Doktadniej chodzi o to, czy manipulacja wizerunkami byla zgodna ze spotecznymi regutami

i praktykg o charakterze penalno-sakralnym®®. Czy tez odwrotnie — aktywno$¢ niszczyciela

857 Wierzenia zwigzane ze $w. Jerzym zabijajgcym smoka zob. np. K. Krolinski, ,,Lud”, 14, s. 387.

858 W odniesieniu do analizowanych przez Warda materiatéw starozytnych, trudno zdaniem uczonego orzec, czy
kara mogta reprezentowac ofiar¢ dla urazonego bostwa (D. J. Ward, dz. cyt. s. 126.) Na temat zwigzku kary
i ofiary zob. np. K. v Amira, Die germanischen Todesstrafen. Untersuchungen zur Rechts- und
Religionsgeschichte. Abhandlungen der Bayerischen Akademie der Wissenshcaften, philosophisch —
philologische und historische Klasse, XXXI, Band, 3, Abhandlung, Miinchen, 1922; F. Strom, On the Sacral
Orgin of the Germanic Death Penalties, Kungliga Vitterhets Hisotrie och Antikvites Akademiens Handlingar,
Stockholm, 1942; B. Wréblewski, dz. cyt., 1926, s. 48; zob. nt. Kamieniowania: H. Hubert, M. Mauss, Esej
o naturze i funkcji ofiary, thum. L. Trzecionkowski, Nomos, Krakow, 2005, s. 47.

859 G. Agamben, Homo sacer. Suwerenna wladza i nagie zycie, przel. M. Sowa, Proszyniski i S-ka SA, Warszawa,
2008. s.103, zob. np. H. Bennett, Sacer ego ,, Transaction of the American Philological Association”, 1930, t. 61.
860 Praktyke karng rozumiem jako kulturowo dozwolong interwencje w przypadku stwierdzenia przez podmioty
kultury naruszenia norm/niedopetienia powierzanych obowigzkow przez wizerunek.
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przekraczala spotecznie akceptowane normy, dotyczace sposobow postgpowania z tej rangi
obiektami i w konsekwencji nalezato ja uzna¢ jako dewiacyjng, a w omawianym religijnym

kontekscie jako swigtokradczg.

1.4.1. Akceptowane manipulowanie wizerunkami i ich sakralny wymiar

Koncentrujac si¢ na pierwszej czeSci pytania mozemy odnies¢ si¢ do kryterium
wspolnotowej akceptacji owych gestow. Mianowicie, ,,.Dopoki jednostka wymierza
sprawiedliwos$¢ tylko na wlasng reke, nie dziala w imieniu prawa, ale jedynie na zasadzie
odwetu. Aby jej czyn mogl by¢ uznany za dzialanie prawne, musi ona dziala¢ nie tylko
za zgoda calej zbiorowosci, ale takze w jej imieniu®!. W literaturze przedmiotu trafiamy
na opisy manipulacji obrazami, na podstawie ktorych trudno stwierdzi¢, czy dzialanie
jednostki jest spotecznie akceptowane. Jednakze zrodta méwia o praktykach podejmowanych
nie tylko indywidualnie, lecz réwniez zbiorowo. W czasach glodu i epidemii mieszkancy
z okolic_Nowego Targu, gdy uznali, ze kierowane przed figurg prosby nie przynosza skutku,
uwigzali sznur na szyi $wigtego (jego wizerunku) i przeciagnegli przez pole, a nastgpnie

862

spalili®®*.__Wiemy, ze Kosciot rzymskokatolicki nie zezwalal na podobne praktyki. Byly one
traktowane jako $wictokradcze. Ale, jak si¢ mozna domyslaé, z perspektywy wspdlnoty
wioskowej, w sytuacjach skrajnych, podejmowane gesty mialy przynies¢ pozytek
spolecznosci. Wydaje si¢ wiec, ze mozna je uzna¢ za dozwolone, zgodne z panujacymi
regulami kulturowymi. Zwréémy uwage, ze — jak wynika z przywotanych wcze$niej opisow —
poniewieranie obrazow, np. gest chlosty, miatlo spowodowac nie tylko przywrocenie status
quo ante, lecz wrecz, w nadnaturalny sposob, wykreowac¢ doskonalsza rzeczywistos¢
(w wyniku uderzenia, z rzezby wysypata si¢ tak duza ilo$¢ pieniedzy, ze bohater opowiesci
nie byt w stanie ich unie$¢). Przykladem manipulowania wizerunkiem majacego usprawnic
pewien wycinek rzeczywisto$ci byly rowniez zabiegi podejmowane przez mysliwych na
Kujawach. Znane byto przekonanie mowigce o tym, ze: ,Jezeli w wielki pigtek mysliwy
strzeli do figury Pana Jezusa, to wtenczas bron ta jako zaprzedana djablu, bedzie mu bié¢

wszedzie, a nawet trafi mu z przodu, chociazby w tyt lub w bok strzelat. (Gtuszyn, Byton)” 863,

861, Nowicka-Rusek, dz. cyt. 2009, s. 135.
862W. Winclawski, dz. cyt., 1971, s. 188.
863DWOK 3, s. 92.
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Spotykane byly praktyki strzelania do Najswietszego Sakramentu®®* lub podcinania rzezby
Jezusa przez cie$low lub kotodziejows®>,

Omawiany gest, poza tym, ze wydaje si¢ zgodny z panujacymi regutami, to
w zwigzku nadprzyrodzonymi konsekwencjami, ktére ma wywotaé, warto rozpatrywac
przede wszystkim w wymiarze sakralnym. Zreszta wiemy, ze w odno$nych spotecznosciach,
waloryzacja religijna stanowila podstawe podejmowanych praktyk. Co wigcej, wywotywane
przez badaczy rozgraniczanie warstwy sakralnej od spolecznej, ktéore mogloby nasuwac
rébwniez pytanie o wylaczny wymiar penalny omawianych praktyk, nie nalezato do

dylematow niepokojacych podmioty omawianej kultury.

1.4.2. Nieakceptowane naruszenie obrazu

Po przytoczeniu przyktadow ukazujacych dopuszczalne gesty atakowania wizerunkow
nalezy zauwazy¢, ze w folklorze obecne sg podania o zgota odmiennej wymowie. Wyrazaja
one przekonanie o negatywnych konsekwencji zniszczenia (a nawet poruszenia) obrazu,
w tym o poniesionej karze za niezgodne z normami potraktowanie wizerunku. Wsrod nich
mozemy wyrdzni¢ kilka przenikajacych si¢ wariantéw. Ich wspdlnym mianownikiem jest
przekonanie na temat zwigzku zmiany, ktérg obraz wyraza (pekniecie) lub ktorej podlega
(przeniesienie, zaslonigcie, nacigcie) z pojawieniem si¢ niekorzystnych energii dla otoczenia
lub dla sprawcy manipulacji. Przywotam kilka wystepujacych w zrodtach etnograficznych
przekonan zwigzanych z samoistnym lub nieintencjonalnym naruszeniem obrazow.

1. Wsérod wspolnot europejskich wierzono, ze upadek obrazu wrézy $mierc
(chodzitoby o samoistny upadek lub nieintencjonalne zniszczenie obrazu). Przyktady
z terenow europejskich (Morawy, Biatorus, Czechy, Niemcy, Szkocja, Szwajcaria), w tym
takze z roznych regionow Polski, zgromadzit A. Fischer®®®. Na terenach Kielecczyzny
funkcjonowato przekonanie, ze ,,w chwili gdy kto umieral, spadat z ostatnim tchem czlowieka
i obraz nad jego t6zkiem zawieszony (lub w poblizu bedacy) a gwdzdz byt nienaruszony”3¢7.

W Saczu, gdy spostrzezono, ze obraz spadt ze $ciany, uznawano to za ztg wrdzbe — zapowiedz

864 Magiczny sposobem zapewnienia celno$ci strzelby imato by¢ przestrzelenie Naj$wietszego sakramentu (D.
Klosse, Sakramenty i sakramentalia jako zrodlo mocy, ,,Polska Sztuka Ludowa — Konteksty”, 1998, 1, s. 61. s.
59-63).

865W Pificzowskiem wierzono, ze cie$la lub kolodziej, ,,chcac zosta¢ dobrym majstrem i mie¢ wzieto$¢ u ludzi,
powinien o poinocy p6js¢ w takie pole, gdzie znajduje si¢ Boza Mgka i na niej przeciag¢ Panu Jezusowi nogi”.

W. Siarkowski, Materyjaly do etnografii ludu polskiego z okolic Pinczowa, ,,Zbiér Wiadomo$ci do Antropologii
Krajowej”, 1885,t. 9, s. 41.

866 A. Fischer, dz. cyt., 1921, s. 46.

87DWOK19, s. 216.
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$mierci®®®. Podobne przekonania obecne byly wérod mieszkancow okolic Ropezyc®® oraz na
Kaszubach®”?, W spektrum przekonan odnos$nie do zmiany zachodzacej w obrebie obrazu
i w $lad za tym nieszczesScia dotykajacego czlonkow wspdlnoty, mozemy wiaczy¢ ideg
nieintencjonalnego zniszczenia wizerunku. Mimo niewatpliwej zmiany, ktora w ciggu
ostatnich wiekéw zaszta w obrgbie sposobu do$wiadczania wizualno$ci w polskiej kulturze
religijnej, poglad taki znajduje swoj wyraz takze obecnie. We wspomnieniach dotyczacych
peregrynacji wizerunkéw na pomorskiej wsi przywolywany byt lek uczestnikow przed
zniszczeniem obrazu. ,,Pamigtam jeszcze figurka chodzita Pana Jezusa, (...) O jeny, jak wtedy
trzeba byto uwazag, (...) Pamietam, tak si¢ bali, zeby tylko nic nie zrobi¢ (...) Zeby si¢ nie
zbilo (...) w ogole tez jest tak, ze jak si¢ zbije, to jest nieszczescie (...)"87L.

2. Nastgpny wariant dotyczy przeswiadczenia o aktywowaniu szkodliwych dla
otoczenia mocy w nastepstwie potraktowania obrazu w sposob niezgodny z ,,wola” wizerunku
(ewentualnie postgpowania przeciwstawnego spotecznym standardom). Przyktadem jest
legenda o wykopaniu, a nast¢pnie ukryciu figury Matki Boskiej Gidelskiej. Chlop, ktory orzac
pole, natrafil na malenka figurke, postanowil ja ukry¢ jako swdj skarb. W konsekwencji
oflept.  Dopiero umieszczenie wizerunku we wlasciwym miejscu przywrécito wzrok
odkrywcy®”2. W kregu tego typu podah o cudownych wizerunkach znajdujemy rdéwniez
opowiesci 0 samoistnym powracaniu obrazu w okreslone miejsce lub zatrzymaniu si¢ koni
wiozacych obraz. Podania takie akcentuja ponadnaturalng moc ujawniajaca w momencie
postgpowania wbrew ,,woli” wizerunku.

3. Kolejny wariant opowiesci, w ktorym obecny jest budzacy lek, motyw naruszenia
obrazu dotyczy podan moéwiagcych o karze, ktéora dotyka sprawce lub cata wspolnote
za pogwalcenie $wigtosci. W tego typu przekazach winowajca czgsto definiowany byl
w kategoriach obcosci, odmiennos$ci — byl innowierca lub dewiantem. Wedtug legendy,
Malgorzata (zwana czarng lub piekielng fowczynig)’’®, ktora mieszkala na zamku

w Biatogardzie, byta niezwykle sprawng towczynia. Pewnego razu miata przebic strzala serce

Matki Boskiej na obrazie znajdujacym si¢ na rozstaju droég. Za to wykroczenie jej dusza

868 M. Udziela, Medycyna i przesqdy lecznicze ludu polskiego. Przyczynek do etnografii polskiej. Bibjoteka
»Wisty”, t. 7, s. 252, 286, Warszawa, 1981. Badacz odsyla do przekazéw nt. ludu Styryjskiego oraz
Bawarskiego, w ktorych odnotowano podobne przekonanie.

869, Udziela, Lud polski w powiecie Ropczyckim w Galicyi, ZWAK, 1890, t. 14, s. 120

870F. Tetzner, Slawen in Deutchland, Braunschweig1902, s. 461.

$71BT 2019, gm. Smotdzino, nr 12, k.17 1. por. K 451 (...) cata wie$ szta do niej do domu i to jeszcze w nocy,
to bylo ciemno, to byla zima, zeby ten obraz przynies¢ od niej z domu i go prowadzi¢, zeby si¢ nic nie stalo
po drodze. Wiesz, mogt kto$ si¢ przewroci¢ z nim, mogto si¢ co$ tam uszkodzi¢ (BT 2019, gm. Smotdzino, nr 2,
k.461.)

872A. Marciniak, dz. cyt. 1999, s. 70-71.

873Informacje na temat podania o czarnej lowczyni zawdzieczam dr Agnieszce Bednarek-Bohdziewicz.

192



musiata pokutowac®’*

. W historii przywotanej przez Ludwika Stomme¢ dowiadujemy si¢
o karze, ktdrg ponosi profan za zniewazenie obrazu. W okresie stalinizmu, w Wielki Piatek,
urzednik odwiedzit gospodarza i chcial, aby ten poczgstowat go migsem. Gospodarz odmowit
stwierdzajac, ze nie moze spetni¢ jego zadania, gdyz jest Wielki Pigtek, ponadto ,,Matka
Boska z obrazu patrzy. Wowczas urzednik zastonil kapeluszem obraz Matki Boskiej
i natychmiast o$lepnat”®’>. Wspolczesnie, takze przekonanie o karze lub nieszczesciu, ktore
spada na jednostk¢ lub wspdlnote w wyniku zniewazenia obrazu, rdwniez znajduje swoje
odzwierciedlenie. Kilka lat temu we wsi w powiecie stupskim doszto do dewastacji figurki
Matki Boskiej. Sprawcami zniszczenia byta okoliczna mtodziez, ktéra, jak twierdzili
mieszkancy sasiedniej wsi, byla pod wplywem narkotykow. W przekonaniu rozmoéwcow,
w konsekwencji zniszczenia figurki, doszlo do tragicznych wydarzen z udziatem sprawcow:
$mier¢ w wypadku samochodowym, spoleczna alienacja oraz szalenstwo. W wypowiedziach
rozmoéwcoOw obecne byly przekonania o nieszczg$ciu, ktore ze wzgledu na zniszczenie obrazu
musi nawiedzi¢ wie$, o karmie, ktora wraca, o blizej nieokreslonej zemscie, ktora musi si¢
wypetni¢. Ponadto wyrazane byly poglady mowiace, z jednej strony o karze wymierzonej
przez Jezusa chronigcego swoja Matke, a z drugiej, o milosierdziu i1 niezdolnosci
do wyrzadzania krzywdy przez Maryje i Jezusa, przy jednoczesnym imperatywie poniesienia

odpowiedzialno$ci za naruszenie $wigtosci. Oto wybrane fragmenty rozmow:

K.: Wyciagneli z kapliczki i o asfalt (...), M.: Strasznie si¢ stalo, bo ta dziewczyna, co byla przy tym,
to zginela w wypadku, (...) Drugi ten tepek tez zginat (...) P6zniej chlopak jeden nastgpny, no to cos
mu si¢ tam stato. To kumpel akurat dobry, moj kolega. K.: Cpat, épati ... M.: (...) Siedem lat z domu
nie wychodzi. M. D.: Ale laczycie wlasnie to z... M: Tak, z tym. Na pewno. Wszyscy mowia,
ze to takie bylo (...) K.: (...) soltysowa matka mowita, ze zawsze jak pozbije si¢ figurka Matki
Boskiej, to jest nieszczescie na wiosce. Komus co$ si¢ moze stac (...) jak sie (...) co$ tam dewastuja,
czy si¢ nasmiewaja, to, to karma wraca, jak ja to mowi¢ (...) M.: Zwlaszcza Matki Boskiej (...)
K.: Ona nas chroni, Daje nam sile, (...) a oni tak zbezczescili to wszystko. M: Zbezczescili,
to najgorsze. M. D.: (...) skad wraca to zto, ktére si¢ wydarza? (...) M.: Matka Boza, no. Mi si¢
wydaje, ze...K.: To jest taka kara taka, zeby ich nauczy¢ M.: (...) mi si¢ wydaje, ze Pan Jezus bardziej
chroni swojg Matke (...) I On po prostu (...) chce Jej da¢ K.: Ukaraé. M.: chce ich ukarac (...) No jak

876

kazdy np. syn, czy kazda coérka chronitaby swoja matke

K.: Nigdy nie wolno. Nie wolno zbi¢ obrazu $wigtego. Bo to, predzej czy pozniej, to si¢ zemsci.
Zemsci sig. To nie to, ze Matka Boska wystepuje ja cig zniszcze czy cos. Po prostu takie co$ jest, ze ty
za to odpowiesz. (...) Tak to juz jest. Ja zawsze moéwitam, ze obraz $wigty to rzecz Swigta, koniec. Nie

8740. Knoop, Legendy pomorskie, Region, Gdynia 2013, s. 48-50.

875L. Stomma, Antropologia kultury wsi polskiej, XIX wieku oraz wybrane eseje, Wyd. Piotr Dopierata, £6dz,
2002, s. 268. L. Stomma, Antropologia kultury wsi polskiej, XIX wieku oraz wybrane eseje, Wyd. Piotr
Dopierata, £.6dz, 2002, s. 268.

876BT 2019/5, pow. stupski, K. — kobieta, 30 I; M. — mezczyzna. 31 1.
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wolno tego niszczy¢, nie wolno (...) tym bardziej, ze pod krzyzem, Ze to jest posSwigcone (...) co
$wigte nie wolno ruszac. Ale to wszedzie, nieraz jak pisza, co$ zniszczg co$ §wigtego, (...), wandale,
to juz im si¢ nie wiedzie. Ja tam nigdy nie wierze w to, ze Matka Boska od razu ich ukarata. Ale jest
takie co$, jakas sita, jakie$ co$ jest, ze za to ty musisz zaptaci¢. M. D.: Ale co to jest za sita? Skad ona?
K.: No nie wiem, jaka$ tam, co$ jest takie co$ (...) Ale jest jakas sita, jakie$ co$, ze ty za to musisz
zaptacié. No, dlatego wiesz. I tak sie stato (...)*"".

Warto doda¢, ze funkcjonujg rowniez warianty opowiesci, w ktérych utajona moc
cudownego obiektu moze by¢ uwolniona i ujawniona w wyniku manipulacji przez ,,obcych”
1 jednocze$nie nie musi by¢ krzywdzaca dla owych sprawcow. Istotny jest tu po prostu sam
fakt obecno$ci mocy wyrazanych w wyniku naruszenia obiektu®’®. Takie przekonanie obecne
jest, np. w legendach o naruszeniu obrazu Matki Boskiej — ,,twarz Maryi uderzona puginatem
przez Szweda krwig ociekta™".

Odpowiadajac na pytanie o prawomocno$¢ gestow wydaje si¢, ze w przytoczonych
podaniach o naruszaniu obrazéw mamy do czynienia przynajmniej z dwoma rodzajami
stanowisk. W pierwszej grupie opowiesci manipulacja wizerunkami wchodzita w obreb
dopuszczalnych praktyk religijnych, a sprawca lub wspolnota mogta do§wiadczy¢ korzysci
dzigki tym praktykom. Wydaje si¢, Zze naruszanie obiektow kultu, z uwzglgdnieniem
okreslonych regut — tj. zastosowania ,,prawidtlowych gestow”, byto dozwolone w bardziej
archaicznej warstwie, a sens takich dzialah nie byl wylacznie karny (w rozumieniu
wymierzenia sprawiedliwo$ci obrazom), gdyz naczelnym zadaniem sprawcy bylo cudowne
pozyskanie z obiektu okre$lonych dobr. Gest ten mozemy zatem uzna¢ jako sakralny.
Prawdopodobnie pod wptywem idei zakazu naruszania rzeczy $wigtych, w tym sankcji

wyciaganych przez Kosciét za manipulowanie sacrum, omawiany tu typ aktywnoS$ci

$77BT 2019, pow. stupski, 17, K., ok. 65 1. W wypowiedzi tej zwerbalizowane jest przekonanie nt. ,,materialnej”
niezalezno$¢ obrazu/$§wigtych i zrédta nadchodzacej kary za zniewazenie $§wigtego obiektu. By¢ moze owa
dyferencja genezy sankcji — nieutozsamianie jej ani z wizerunkami $wigtych, ani z samymi $wigtymi jest
elementem odrdézniajacym wspotczesng swiadomos$¢ religijng od XIX-nastowiecznej, w ktorej zrodtem kary,
mogt by¢ zaréwno $wigty jak i sam wizerunek. Zob. przypis 76.

878 Z tego typu opowieSciami spotykamy si¢ w odniesieniu do niezgodnego z normg traktowania Hostii. Motyw
taki obecny jest np. w legendzie o powstaniu kosciota Bozego Ciata w Krakowie (o kradziezy, a nast¢pnie
wrzucenia w btoto Najswigtszego Sakramentu, ktory zaczat promieniowac¢) zob. DWOK 5, 17 lub w opowiesci
o postgpowania z Hostig: ,.(...) patrzyli oni [Zydzi — M. D.], tak nic nie widzg w Przenajéwigtszym Sakramencie
i zaczeli bi¢. Jak zaczeli go bié, to krew zaczgta si¢ puszczaé i po $cianach, i po stole (...). Oni przelekli sig, co
im robi¢. Oni chwycili Przenaj$wigtszy Sakrament, zakrecili go do toniki, rzucili do studni. Patrzyli, ze ze studni
Przenaj$wigtszy Sakrament poleciat w gore. Tedy znéw chwycili do worka, daleko zaniesli w pole i kopali do
ziemi i poszli do chaty. Pastuch niedaleko pas krow, patrzy, ze tam jaki ogien pali si¢ (...) a w tym plonimotylek
lata i lata. (...) Patrza: Przenajswietszy Sakrament lata (...)” (D. Klosse, Sakramenty i sakramentalia jako Zrodio
mocy, ,,Polska Sztuka Ludowa — Konteksty”1998, 1, s. 59-63). Warto doda¢, ze typ podan zawiera motyw
wielokrotnej $mierci (motyw tzw. potrojnej $mierci obecny byl w indoeuropejskich wierzeniach — bohater ginie,
dopiero wowczas, gdy odniesie rany w trojaki sposob — na trzech funkcyjnych poziomach). W opowiesci mamy
do czynienia z zadaniem ran w wieloraki sposob: nacigcie, utopienie, zakopanie (bicie, nacigcie ewentualnie
palenie oraz utopienie i zakopanie, korelowane sg odpowiednio z drugg i trzecia funkcja).

89 DWOK 5, s. 12.
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stopniowo byl marginalizowany, a w koncu traktowany jako anomalia. Druga grupe podan
taczy przekonanie o asocjacji naruszenia obrazu i nieszczg$cia spotykajacego sprawce
/ wspodlnote. Wtedy manipulowanie obrazem odnosi si¢ do przekonan, wedtug ktorych
traktowane jest ono jako wykraczajace poza przyjete normy. Tym, co taczy oba przekonania,
jest poglad o uruchamianiu nadprzyrodzonych mocy w wyniku manipulacji obiektem
swigtym. W pierwszym wypadku owa moc ma wymiar dobroczynny, w drugim, tragiczny dla
aktorow spolecznych. Mozemy stwierdzi¢, Zze obraz §wigty zwigzany jest z energiami
sprzyjajacymi zyciu, ale rowniez prowadzacymi do $mierci. Ten bowiem, kto dziata zgodnie
z normami, moze korzysta¢ z ,,zyciowych mocy”, natomiast manipulator, ktory wykracza
poza ustalone reguty, jest narazony na dosig¢gnig¢cie $miercionos$nych energii.

W konsekwencji samym sprawcom nadawana jest odmienna ranga, a ich gesty
przynosza przeciwne skutki: 1) naruszenie integralno$ci wizerunku przysparza bogactwa
zaradnemu bohaterowi lub 2) obicie wizerunku przynosi ,,obcemu” nieszczescie.

W kulturze typu ludowego chlosta (razy) byla karg stosowang za popetione
wykroczenia®®’, egzekwowang tez w $rodowisku domowym?®8!, byta tez karg szkolng. Jak
wiemy, uderzenie lub smaganie bylo takze czynno$cig rytualng, sakralng. W prébach dotarcia
do przypuszczalnej perspektywy aktora spotecznego, w odniesieniu do bardziej archaicznego
przekonania, pomocne moga by¢ ustalenia dotyczace metamorfozy magicznej, uznajacej
transformacje za podstawe pierwotnego myslenia. Odwotujac si¢ do podnoszonych
w kontek$cie dawnej mentalno$ci potencji drzemigcych zaréwno w obiektach, jak
1 w ludziach, mozemy przyja¢, ze metamorfozom podlegat obraz i czlowiek. Cudowny
wizerunek stawat si¢ ,,magazynem”, w ktorym znajdowaty si¢ realnie zablokowane, pozadane
dobra. Ich uwolnienie wymagato nadnaturalnych mocy®®2. Uzbrojony w kij manipulator,
podnoszac rgke na sakralny wizerunek, takze ulegal przemianie, wcielat si¢ w istote
obdarzong nadprzyrodzonymi mocami. W innym wypadku interwencja czlowieka
nieprzemienionego — $miertelnika mogtaby si¢ zakonczy¢ tragicznie. Jak pokazuje to drugi
typ opowiesci, zwykty manipulator nie mogt wystgpowaé przeciwko obiektom petnym mocy.

W przypadku przywotanej powyzej bajki ,,O zlodzieju”, pozadana warto$¢, ktéra wyraza

880 Ksiegi sqdowe wiejskiej, red: B. Ulanowski, Polska Akademia Umiejetnosci, Krakow, 1921 (dot. XV — XVII
w.).

881 1. Swigtek, dz. cyt., 1893, s. 565, 670.

882 Przypomne, semiotycy mogliby stwierdzi¢, ze ujawnia si¢ tu struktura konfliktu Gromowtadcy zwalczajacego
Smoka, ktory w kolejnych transformacjach przybiera postaé bohatera pokonujacego wroga. Wymierzanie
obrazowi ciosu kijem, byloby transformacja gestu oznaczajacego przebicie przeciwnika Gromowtadcy
i uwolnienie uwi¢zionych dobr. Wiemy, ze metoda strukturalno-semiotyczna, poszukuje ukrytych senséw,
struktur w analizowanych zjawiskach kulturowych waznych dla interpretator6w, niekoniecznie dla aktorow
czynnosci (L. Stomma, dz. cyt., 1981; A. P. Kowalski, dz. cyt., 2012).
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swigty (jego wizerunek), nie jest osiagalna dla ,,uzytkownika” obrazu za posrednictwem
,»ZWyktych” gestow czci wiernego. Sprawca moze je dopiero odblokowa¢ za pomoca

okreslonych czynno$ci sakralnych, w tym wypadku uderzenia.

1.4.3. Sakralny gest i profanacja wizerunku

Odwotanie si¢ do wybranych poj¢é, wypracowanych na gruncie i historyczno-
filozoficznym 1 teologicznym, tj. §wigtokradztwa / profanacji, w kontek$cie omawianych
manipulacji, pozwala na zwrdcenie uwagi na ewentualng obecno$¢ dylematow, ktére mogty
by¢ udzialem aktoréw spolecznych. Chodzitoby o kategori¢ $wietokradztwa / profanacji
rozumianej jako wykroczenie polegajace na niegodnym potraktowaniu rzeczy $wigtej i na
ewentualnym pozbawieniu jej $wigtosci®®3. Jak wynika z powyzszych rozwazanf, w pierwszej
grupie przekonan wydaje sie, ze pytanie o mozliwo$¢ profanacji®®* niekoniecznie wchodzito
w krag dylematoéw podmiotu dziatania. Tu obraz, ktéry nie shuzy czcicielowi, nalezy
zmotywowa¢ do petnienia przypisanych mu dziatan lub nalezy uwolni¢ zablokowane przez
niego dobra. Problem ten pojawia si¢ w innej warstwie wierzeniowej, gdzie manipulacja
obrazem jest traktowana jako bezczeszczenie $wigtosci. Kwestia neutralizacji mocy, zarowno
w pierwszym, jak i w drugim wypadku, moze by¢ odsunieta, gdyz w obu typach przekonan
dochodzi do ujawnienia si¢ mocy, wrgcz do jej przymnozenia. Jak widzieliSmy, poprzez
zastosowanie gestOw manipulacji obrazy ich nie tracit, a wrgcz przeciwnie, sponiewieranie
aktywowato owe energie. Tak dziato si¢, gdy obraz wrzucany byt w ogien, aby ugasi¢ pozar
lub gdy wystawiano go na deszcz, gdy gospodarzom zalezalo na ustaniu ulewy, a takze, gdy
lekcewazony byt przez ,,obcego”. Zagadnienie zobojetnienia — odebrania swigtosci jest jednak
niejednoznaczne w przypadku praktyki sponiewierania, a nast¢pnie spalenia wizerunku,
o czym $wiadczy przyklad z pow. nowotarskiego. Wizerunek, ktéry w przekonaniu czcicieli
przestat wypelia¢ oczekiwane zadania, co przejawialo si¢ w postaci panujacego glodu
i przedtuzajacej si¢ epidemii, w obliczu manipulacji na nim dokonanej, nalezaloby uznaé, nie
tyle za obiekt nieskuteczny — pozbawiony mocy, co raczej niebezpieczny dla wspdlnoty.

W takim rozumieniu unicestwienie figury w omawianym przypadku moze S$wiadczy¢

883 Encyklopedja koscielna. Podiug Teologicznej Encyklopedji Wetzera i Weltego, wydana przez X. Michata
Nowodworskiego, t. 27, s. 255, Warszawa, 1904; ,,To, co byto niedostgpne i oddzielone, wskutek profanacji traci
swoja aur¢ 1 moze zosta¢ przywrocone uzyciu”’. G. Agamben, Profanacje, tum. M. Kwaterko, Panstwowy
Instytut Wydawniczy Warszawa 2006, s. 98.

884Sprofanowaé, w etymologicznym sensie oznacza, wyniesienie przed $wigtynie (fanum — ‘Swiatynia’, pro —
‘przed’, czyli profanum ‘przestrzen przed $wiatynia’). Przypomng, ze obrazy byly wynoszone ze $wiatyni i tam
poddawane manipulacja dla korzysci sprawcy oraz catej wspolnoty. Tak dlugo miaty si¢ znajdowac poza
miejscem kultu, az zostanie przywrocony fad.
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o koniecznosci zneutralizowania szkodliwej sily. Nastgpowato to poprzez zastosowanie
odpowiednich gestow. Obiektami mocy nie mozna byto manipulowa¢ w sposdb dowolny, lecz

nalezato siggna¢ po sprawdzone metody — ustalone schematy rytualne.

Przekroczenie granicy sacrum-profanum, ktore czgsto miato charakter tremendum, domagato sig
rytuatu, aby moglo si¢ poprawnie dokona¢. Wtargnigcie w przestrzen zarezerwowang dla Boga i dla

wszelkiej pochodzacej od Niego s$wigtosci poza rytualem, poddawane byto surowej ocenie
885

moralnej

Uwzgledniajac kontekst kultur tradycyjnych, w ktoérych, jak wiemy, trudno mowié
o rozgraniczeniu sacrum od profanum, mozemy stwierdzi¢, Ze gest sponiewierania
potraktowany jako wkroczenie w $wiat szczegdlnej intensywno$ci sacrum, wymagal
podporzadkowania si¢ okreslonym regutom (w postaci np. zastosowania prawidlowego
gestu), w innym wypadku na sprawcy czynno$ci cigzytoby ryzyko $mierci. Wobec
powyzszego mozna stwierdzi¢, ze w sytuacjach kryzysowych manipulacje wizerunkami
w warstwie bardziej archaicznej byty dopuszczalne i wykazywaty swoisty rys rytualny.

Na podstawie przywolanych przykladow mozemy przypuszczaé, ze w kulturze
europejskiej, zauwazona przez D. J. Warda zasada doboru kary za okreslone przewinienia,
jeszcze w XIX 1 na pocz. XX w, do pewnego stopnia mogla by¢ obowigzujaca w sposobach
postepowania wobec wizerunkow swigtych. Jak wynika z oméwionych praktyk, nadrzgdnym
celem manipulacji nie byta jedynie zadza odwetu, lecz przede wszystkim wymuszenie zmiany
,postawy” $wietego wizerunku. Poprzez zastosowanie przemocy doj$¢ miato do uwolnienia
uwiezionych sakralnych energii. Obraz z punktu widzenia aktora spolecznego, w momencie
aktu manipulacji, przepetniony byt pozadanymi, lecz niedostgpnymi dla czciciela potencjami:

2886

,» 1y mozesz mi pomoc, ale nie chcesz (...) By¢ moze w omdéwionych aktywnos$ciach

swoja kontynuacje miata rowniez (jednak juz w czg$ciowo skonwencjonalizowanej formie®®7)

zasada ofiarnicza. Sens ofiarniczy®%®

(taczacy element zniszczenia oraz uruchamiajacy zasade
wzajemnosci), cho¢ nie wybrzmiewalby expressis verbis, to zachowal swoja zywotnos¢
wlasnie w wymuszeniowym charakterze omawianych czynno$ci. Celem owego przymusu

byloby przywracanie status quo ante, czyli rbwnowagi zaburzonej niezgodnym z normag

885A. Draguta, Bluznierstwo. Miedzy grzechem a przestgpstwem. Biblioteka Wiezi, Warszawa, 2013, s. 76.

8868, Stelmachowska, dz. cyt., 1933, s. 116. (Jest to przyklad projektowania na figurze psychicznych
dyspozycji).

887Proces konwencjonalizacji semantyki obyczaju zob. J. Kmita, O kulturze symbolicznej, Centralny O$rodek
Metodyki Upowszechniania Kultury, Warszawa, 1982, s. 131, 135-136.

888Np. mogtoby chodzi¢ o ofiare z boga, ktora, zdaniem Huberta i Maussa, wybrzmiewa z mitycznych opowiesci
o walce boga z innym bogiem lub z potworem, a ktore maja swoje rytualne paralele stanowigcej np. przedtuzenie
pamigci o zwycigstwie jednego nich. (H. Hubert, M. Mauss, dz. cyt., 2005, s. 106107, 111).

197



dziataniem obrazu. Ujawniatoby to wspolny mianownik zjawiska ofiary oraz kary naprawczej
wyrazany nie tylko w postaci gestu niszczenia, lecz rowniez ,,resuscytacji” kulturowego tadu
(np. obowiazek krwawej zemsty vendetta / wréida w celu naprawy porzadku)®®’.
Na ofiarniczy sens omawianych praktyk mogtaby wskazywac rowniez interpretacja oparta
na René Girarda uniwersalizujacej teorii kozla ofiarnego. Francuski antropolog przedstawit
schemat selekcji 1 unicestwienia ofiary w obliczu spotecznego kryzysu. W konsekwencji
mordu na ofierze, zaburzony lad zostaje odzyskany, a obcigzony wing podmiot staje si¢
jednocze$nie wybawca®®. By¢ moze odnotowane przez Winclawskiego wspomniane
sponiewieranie, a nast¢pnie spalenie wizerunku w obliczu glodu i epidemii, wyrazato przede
wszystkim przekonanie o koniecznos$ci zgtadzenia, obcigzonego wing wizerunku, w celu

zazegnania kryzysu®!.

2. ,Pogrzeb” obrazu
2.1. Wylaczenie z Kultu — ,,pogrzeb” sakralnych wizerunkow

Margaret Mead stwierdzita, ze jednym ze sposobow zrozumienia kultury danej
spolecznos$ci jest obserwacja rodzaju biografii uznanej w danej spoteczno$ci za pozadana.
Idacy tropem amerykanskiej badaczki Igor Kopytoft przyjmuje, ze podobne pytanie mozna
postawi¢ wzgledem zyciorysu rzeczy®?. W tej czeSci pracy, inspirujac sie¢ powyzszym
pytaniem, skoncentruj¢ si¢ na wybranym punkcie biografii obrazu $wigtego, jakim jest jego
kres, a takze na kulturowych, diachronicznych uwarunkowaniach wyobrazen na jego temat.

Zaczng od zgodnych ze spolecznymi normami praktyk marginalizowania wizerunkow:
ich palenia, zakopywania, sptawiania (a takze ukrywania, przechowywania na strychu lub
w komorze, przenoszenia do kapliczek) oraz od wierzen zwigzanych z tymi dziataniami, ktore
funkcjonowaly réwnolegle =z zakazem niszczenia wizerunkéw Swigtych  (czyli
,hietykalnych”). Skorzystam ze Zrddet etnograficznych ubiegtych stuleci. Dodatkowo siggne
do wynikéw prowadzonych przeze mnie badan terenowych wsrod mieszkancow wybranych

pomorskich wsi w 2019 roku. Problem przekonan zwigzanych z dopuszczalnym sposobem

889Richard Pring, Sprawiedliwos¢ naprawcza w szkotach, ,ttum. E. Maliszewski, w: Kara w nauce i kulturze,
red. J. Utrat-Milecki, Wydawnictwo Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa, 2009, s. 109—112; B. Wroblewski,
dz. cyt. 1926.

890R. Girard, dz. cyt., 1991.

¥Wtornym sensem byloby sugerowane wcze$niej przekonanie o konieczno$ci neutralizacji niebezpiecznej
mocy wizerunku.

821, Kopytoff, Kulturowa biografia rzeczy — utowarowienie jako proces, w: Badanie kultury. Elementy teorii
antropologicznej, red. Kempny M., Nowicka E., Warszawa, 2003, s. 251
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pozbywania si¢ wykluczonych wizerunkéw jest punktem stycznym dla wartoSci
wyznawanych w kulturze religijnej wsi ubieglych wiekéw oraz wspodiczesnej. Skupia
on przynajmniej dwie przenikajace si¢ postawy podmiotow kultury wzgledem tego typu
wizerunkéw: a) zachowania (przetrzymywania) lub b) oddelegowania (spalenia, sptawienia,
zakopania) zniszczonych wizerunkéw. Wydaje si¢, ze postawy te wyrazaja odmienne etapy
tego samego obrzgdu wylaczenia. Przypuszczam, ze we wspominanych postawach mozemy
upatrywa¢ refleks przekonan o archaicznej proweniencji, ale dotyczacych postgpowania
ze zmarlymi.

Rozwazania ogniskujg si¢ zatem wokot kilku pytan dotyczacych praktyk pozbywania
si¢ wizerunkéw S$wietych oraz statusu wykluczanego obrazu. Uwzgledniajac perspektywe
mieszkancow XIX — wiecznej wsi interesuje mnie pytanie o to: 1) w jaki sposdb (oraz
w ktorym momencie) dozwolone jest (zgodnie z spotecznymi normami) pozbywanie si¢
obrazu S$wigtego? oraz 2) czy wizerunek wykluczony traci swojg $wigto§¢? Nastepnie
w podejsciu diachronicznym podejmg probe scharakteryzowania kulturowych praktyk, ktore

mogly warunkowac¢ sposéb usankcjonowanego pozbywania si¢ obrazow.

2.1.1. Rytual wylaczenia wizerunku z kultu. Oddalenie i depozycje

Oddalenie wizerunkow, zdeponowanie ich w bezpiecznym miejscu — kapliczki
i cmentarze

Rzeczy $wigte, ktére ulegly zniszczeniu, zgodnie ze zwyczajem, lokowano na
obrzezach orbis interior. Miejscem sktadowania obrazéw byly przydomowe i przydrozne
kapliczki, cmentarze, ogrody plebani®. Sladem takich praktyk sa spotykane do dzi$
w niektorych regionach, wypelnione mnéstwem wizerunkéw, obiekty matej architektury
sakralnej®**. Oddelegowane w ten sposob wizerunki to obiekty $wiete, ktore cho¢ utracity
warto$¢ prestizowa a nawet nieraz kultyczng, nadal posiadaja warto$¢ sakralng. T. Seweryn
stwierdza, ze zwyczaj oddelegowania dewocjonaliow do kapliczki i inne praktyki zwigzane

z naruszaniem rzeczy $wigtych, byt wynikiem wiary

w nietykalno$¢®” ciata figur $wietych. (...) Poniewaz nie wolno byto zniszczy¢ nawet takiego $wiatka,
ktory przestat spelnia¢ funkcje kultowa, przeto wszelkie rzezby z odtraconymi glowami i cztonkami

893]. Oledzki, Rzezba w drewnie z pétnocnej Kurpiowszczyzny, Polska Sztuka Ludowa — Konteksty”, 1964, t. 18
z. 3,s. 135.

894Takie kapliczki mozemy zaobserwowa¢ np. na Podgorzu.

895Wiara w nietykalno$¢ figury sprzyjata takze innym zwyczajom — tj. chowania w figurach przedmiotow.
Zob. T. Seweryn, dz. cyt., 1953, s. 152.
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sktadano w kaplicach przydroznych; z tego samego powodu skladano tam resztki modlitewnikow,

strzepy choragwi, starych tkanin, czerepy $wiecznikdw, zniszczone, poczerniate obrazy staro$§wieckie,

stare rzezby koscielne itp.*°.

Nalezy jednak sprecyzowacé, ze owa nietykalnos¢ (nieodtaczny element $wigtosci) nie
byta bezwarunkowo przestrzegana — o czym przekonuja nas opisy manipulacji dokonywanych
na wizerunkach. Rozdroza, na ktorych stawiano kapliczki stawaly si¢ nieraz miejscem
,hadwyzki” wizerunkow. W niektorych regionach ,sktadowano” tam takze zniszczone
przydrozne krzyze — fundowano nowe, a stare pozostawiano nienaruszone. Niekoniecznie
wigc nastgpowal proces substytucji, lecz miato miejsce zjawisko redundancji $wigtych
znakow — tworzenia skupisk wizerunkéw. Stare obrazy przenoszono takze do obory lub
innych pomieszczen gospodarskich®’. Takie praktyki dawaty wizerunkom szanse drugiego
u-zycia — tym samym nie byly w petlni pozbawiane funkcji kultycznej. Innym miejscem
oddelegowania, do ktorego trafialy zniszczone $wiatki, byly cmentarze i ogrody plebanii®®®,

Tam prawdopodobnie juz nie odbieraty czci, a jednocze$nie nie byty jej pozbawione.

Spalanie uszkodzonych wizerunkow

Zniszczone wizerunki umieszczane w kapliczkach lub na cmentarzach, po pewnym
czasie ,zalegania”, mogly by¢ skladane na stosie, a nastepnie paloned®.
Na Kurpiowszczyznie figury $wigtych spalane byly przed kosciolem w okresie
wielkanocnym®®. Palenie zniszczonych $wigtkéw stanowito zgodng z normami praktyke,
podejmowang w spoteczno$ciach rzymskokatolickich. Palono réwniez krzyze lub
zakopywano je w grobach. Znanym sposobem odnawiania wysokich przydroznych krzyzy
byto odcinanie co kilkadziesiat lat sprochnialej czesci belki, po czym stawiano skrocony
krzyz w ziemi. W koncu, gdy krzyz stawat si¢ ,,zbyt” niski, palono go lub ,,wkopywano

»901 - Odmienne sposoby stosowali wyznawcy prawostawia, wérod

go w groéb na cmentarzu
ktorych spalenie ikony traktowane bylo jako powazne wykroczenie®®. ,Znamienne,

ze o paleniu ich nie wspomina zadne Zrédlo: lud rosyjski w ogdle nie oddaje na spalenie

896 Tamze.

897B. Uspienski, dz. cyt., 1985; W Wielkim Ksigstwie Poznafiskim, w pow. Odolanéw wieszano obraz na oborze,
aby uchroni¢ zboze w spichlerzach, przed kradzieza Skrzatka (dzigki obrazowi, demon nie moégl dosta¢ si¢
do pomieszczenia i narobi¢ szkod) DWOK 12, s. 25.

8938, Oledzki, dz. cyt., 1964, s. 135.

89T, Seweryn, dz. cyt. 1953, s. 152

900J, Oledzki, dz. cyt., s. 135.

LA, Jackowski, Polska sztuka ludowa, Arkady, Warszawa, 2002, s. 36.

902A. Olearius opisuje konsekwencje jakie spotykaty pewng kobiete po tym jak m.in. wrzucita ikone do pieca.
A. Olearius, dz. cyt., 1967, s. 244.
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przedmiotow sakralnych (...)”%. Gdyby ikona sploneta w pozarze, mowiono,
ze ,,wniebowstagpita” lub Ze zostata ,,wzigta do nieba” ,,Ikona czy cerkiew zatem jak gdyby nie
moga sptong¢ dzigki swojej sakralnej naturze™®*. W tym kontek$cie kulturowym, palenie
kojarzone bylo raczej z gestem religijnego potepienia — na stosach palono heretykdéw i osoby
oskarzane o czary. Do wyjatkéw nalezato spalenie niektorych obiektéw rytualnych, takich
jako oftarz lub gabka. Te ostatnie praktyki — jak stwierdza B. Uspienski — mogly by¢

pochodzenia greckiego®®.

Splawianie lub zakopywanie zniszczonych wizerunkow

Przedmioty sakralne (ikony, $wiete ksiegi, resztki obrzedowej kury) ,,lud rosyjski (...)
»grzebie« (tj. zachowuje, chowa) w »czystych« miejscach. Jesli chodzi o wode, to »uwazana
jest ona za najbardziej czysty zywiok<™%. Zatem, $wiete wizerunki byly sptawiane rzeka
(podobnie jak obcigte paznokcie i wlosy), a czasem zakopywano je na cmentarzu®®’. O takich
zwyczajach praktykowanych w XVII-wiecznej Rosji dowiadujemy si¢ z opisow Adama
Oleariusa. Niemiecki uczony pisal, ze zniszczone, rozpadajace si¢ ikony, wrzucane byly
do biezacej wody lub zakopywane w ziemi na cmentarzu lub w sadzie. Uwazano przy tym,

%08 Przypomnijmy, ze po przyjeciu

zeby nic nieczystego nie miato stycznosci z tym miejscem
chrzescijanstwa przez ksigcia Wilodzimierza sptawiono rowniez wizerunek Peruna. Wedtug
B. Uspienskiego u zrédet zwyczaju wrzucania do wody $wigtych przedmiotow moglo sta¢
przekonanie, ze obiekty te ptyng na ,tamten $wiat, tj. do wyraju™®®. Konsekwencjg takiego
traktowania wizerunkow 1 innych przedmiotéw S$wigtych jest ukazanie przekonania
o mozliwos$ci ich funkcjonowania w przestrzeni §wiata oraz za§wiatow. Obecnos$¢ obiektow
sakralnych na ,,tamtym $wiecie” $wiadczy¢ moze o ich ,,wieczystej substancjalnosci”, ktora

w za$wiatach juz nie podlega zepsuciu®!®. Sktania rowniez do postawienia pytania o sposob

funkcjonowania obrazow $wietych obok istot §wietych zamieszkujacych zaswiaty. Przyktady,

03B, Uspienski, dz. cyt. 1985, s. 268.

904Tamze, s. 267-268.; por. J. Tokarska-Bakir, 2000.

905B. Uspienski, dz. cyt., s. 269.

06Uspienski w swojej analizie ukazuje pozachrzeScijafskie uwarunkowania przekonan i praktyk
podejmowanych wzgledem ikon (Tamze, s. 268-269).

907 zob. odwolania do innych zrodet B. Uspienski, dz. cyt., 1985, s. 267.

908 A, Olearius, dz. cyt., 1967, s. 258.

9098, Uspienski, dz. cyt., 1985, s. 268.

91%f otman pisat: ,,Wiecej jeszcze, skoro $wiat ziemski to jest proch znikomy — potok szybkorwacy,
a pozaziemski trwa niezniszczalnie i wiecznie, przeto ,,materialno$¢” §wiata pozagrobowego jest znacznie
bardziej ,realng”: jego przestrzen wypehiaja przedmioty $wigte, ktéore nie podlegaja zepsuciu, gniciu
i unicestwieniu — nie s3 niesubstancjalne, sg wieczyscie-substancjalne (...)” (Dwa teksty semiologiczne.
O pojeciu przestrzeni geograficznej w sredniowiecznych tekstach staroruskich, Teksty: teoria literatury, krytyka,
interpretacja, 1974, nr 3 (15), 93—113, s. 94).
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ktére przytacza B. Uspienski uzmyslawiaja archaiczne korzenie wybranych praktyk,
podejmowanych wzgledem ikon w Rosji.

W tradycji katolickiej, do praktyk zwigzanych ze ,,sptawianiem” otaczanych kultem
wizerunkow, zaliczy¢ mozna wodne procesje z figurg §w. Jana Nepomucena. Nawigzuja one
swag forma do tragicznej $mierci $wigtego, ktory zostal utopiony w Weltawie. Zwyczaj
praktykowany byt poczatkowo w Pradze, ale mial rowniez swoje odpowiedniki poza ojczyzna
swigtego: w Szalowej (pow. Gorlicki), w Wambierzycach. Zostal opisany przez miejscowego
proboszcza ks. Karola Durlaka w liscie do Franciszka Kotuli. W Szalowej, w wigili¢ $wigta
$w. Jana Nepomucena’!!, mieszkancy zbierali si¢ przy figurze $wietego znajdujacej si¢ nad
stawem. Figur¢ wyjmowano z kapliczki i umieszczano w pozycji stojacej w todzi. Figura
ptywata po stawie, a mieszkancy $piewali piesni. Na koniec figur¢ umieszczano z powrotem
w kapliczce’2. Dodajmy, ze sposob $mierci Jana Nepomucena byl znany w lokalnych
spoteczno$ciach”'®. By¢ moze w rytuale tym dochodzito zatem niejako do odestania figury
w zaswiaty. Podobny zwyczaj, praktykowany wspolczesnie, zwigzany jest z wodng procesja
z figurg Matki Boskiej Lakowskiej (kopig). Sensy sa jednak catkiem odmienne. Sptyw jest
nawigzaniem do przekazow na temat objawienia figury, ptynacej w kierunku niezgodnym

z nurtem rzeki®'4.

Koscielne ustalenia dotyczace postepowania ze zniszczonymi obrazami — mozliwosé¢
desakralizacji

Sposob pozbywania si¢ naruszonych obrazéw $swigtych byl regulowany koscielnymi
przepisami. Zatrzymajmy si¢ przy nich na moment. Podczas synodu krakowskiego (1621 r.)
zatwierdzono sposob postepowania ze zniszczonymi wizerunkami $wietymi (rozdz. 51.
de sacris imaginibus). Przede wszystkim wskazywano na konieczno$¢ ich odnowienia.
W razie, gdyby renowacja byla niemozliwa, zalecano sprawienie nowych. Woéwczas stare
wizerunki nalezato spali¢, a proch umie$ci¢ w odpowiednim miejscu. Troska o popidt

polegata na umieszczenie go in secretiorem and honestiorem locum conijciatur®®. Zdaniem

1 W dniu $§w. Jana Nepomucena, po mszy nastepowat obrzed, zanurzenia relikwiarza $w. Jana w wodzie (po
wczesniejszym ich ucatowaniu), woda zabierana byta przez wiernych dla ochrony przed chorobami i burza.
F. Kotula, dz. cyt., 1974, s. 288.

2Tamze.

913]. Krzyzanowski za J. A. Zarembg przywotuje powiastke w ktore wystepuje motyw skarcenia $w. Jana
Nepomucena, gdy ten nie chcial wystuchaé¢ prosb pewnej kobiety ,,Cie, kiejby$ ty lepsy byt, toby cie nie
utopili™3. 140-143.

94A |, Fridrich, dz. cyt., 1903, s. 33.

BDokument: (1621 s.153) J. Kracik, Staropolskie spory o kult obrazéw, Petrus, Krakow, 2012, s. 69.
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Janusza Pasierba bylo to rownoznaczne z wrzuceniem pozostatosci do tak zwanej piscyny?'®.
By¢ moze wskazowka dotyczaca sekretnego miejsca miata na celu przeciwdziatanie

29917

tworzenia si¢ spontanicznego kultu wokot miejsca ,,pochowku W powyzszych

procedurach nie ma mowy o ewentualnej, uprzedniej desakralizacji obiektu — odlaczenia

)18, Nieobecno$¢ rytuatu

sacrum od obrazu (ktére mialo miejsce w przypadku $wigtyn
odlaczajacego sacrum od obrazu $wiadczy o zgota odmiennej teologii miejsca i wizerunku
$wigtego®!®. Nalezy jednak wspomnie¢, ze z perspektywy czcicieli, odlaczenie sacrum
z miejsca $wigtego, mogto by¢ nieakceptowalne nawet po odprawieniu koscielnego rytuatu.
Przypomnijmy, ze obok przepisow okreslajacych sposob wlasciwego postepowania
z rzeczami (w tym z obrazami) po$wieconymi®?’, zdefiniowane sg rodzaje sankcji cigzacych
za niegodne ich potraktowanie, tj. w przypadku $wigtokradztwa (sacrilegium). Doda¢ nalezy,
ze w przypadku obrazu $wigtego, z perspektywy teologicznej, sama jego ontologia
usprawiedliwia konieczno$¢ jego specjalnego potraktowania. Zgodnie z orzeczeniami Soboru
Nicejskiego II w 787 r. stwierdzono, ze ,,Cze$¢ sktadana obrazowi przechodzi na prototyp”.
Andrzej Draguta zauwaza, ze ,Ta teologiczna zaleznos¢ ma swoje konsekwencje dla
bluznierstwa. Ten, kto okazuje brak szacunku obrazowi, na ktorym wyobrazono Chrystusa,
w konsekwencji okazuje brak szacunku dla Niego samego. Trzeba jednak pami¢taé, ze obraz
i osoba na nim przedstawiona nie utozsamiaja si¢ w zaden sposob, ale pozostaja do siebie
w relacji symbolizowania (ikonizowania). Obraz nie jest emanacjg $wigto$ci osoby na nim
przedstawionej, ani tez nie partycypuje w jej swigtosci w sposob bezposredni, co bardzo
mocno podkresla teologia zachodnia, nie $pieszac si¢ wcale do zaliczenia obrazéw do

29921

kategorii res sacra (rzeczy S$wigte) Encyklopedja koscielna z 1904 r. podaje, ze

Swictokradztwo jest grzechem $miertelnym ex genere suo, t. j. w rodzaju swoim i tylko

916 Na skutek tego zarzadzenia musiato ulec zniszczeniu sporo obrazéw, ktore, gdyby mialy szcze$cie przetrwaé

w najgorszym chocby stanie do dzi§ — miatyby szans¢ ocalenia”, J. Pasierb, dz. cyt., 2000, s. 235.

17Takg interpretacje zasugerowat biblista dr Piotr Wlodyga OSB (rozmowa prywatna).

9180brzed desakralizacji stosowano np. wzgledem $wigtyn, ktore tracily swoje kultyczne przeznaczenie: po
dokonanym obrzgdzie budynek przeznaczany byt do uzytku pozareligijnego (z zastrzezeniem by funkcje te nie
godzity w wartosci chrzescijanskie. Z teologicznego punktu widzenia desakralizacja (ze§wiecczenie) oznacza
utrat¢ poczucia $wigtosci, specjalnych miejsc, rzeczy i czynnos$ci zwigzanych z kultem religijnym; eliminowanie
elementow sakralnych z przekonan, postaw, struktur organizacyjnych, a niekiedy réwniez z myslenia ludzi (Zob.
R. Lukaszyk, B. Smala, Desakralizacja w: EK, t. 3, Lublin, 1985, s. 1090-1091; K. de Wildt, Ritual Void or
Ritual Muddle? Deconsecration Rites of Roman Catholic Church Buildings, ,,Religions”, 2020, 11, 517.

VK. Jarkiewicz, Sakralnosé i profaniczno$é¢ obrazka religijnego. Wokét problemoéw oddziatywania Kosciota na
sferg wytworczosci dewocyjnej, W: Ponowoczesne przestrzenie oddzialywan wychowawczo-formacyjnych
Kosciola i ,,ziemie niczyje”, red. R. Jasnos, E. Miskowiec, Krakow 2015, s. 251-274; M. Kowalczyk,
Desakralizacja kosciotow. Rytuat sacrum czy profanum? w: NURT SVD 2, 2011, s. 207-227.

920K an. 1171: ,,Rzeczy $wiete przeznaczone aktem poswiecenia lub blogostawienistwa do kultu Bozego, nalezy
otacza¢ czcig 1 nie wolno nimi poshugiwaé si¢ do uzytku swieckiego lub niewtasciwego, chociaz sa wlasnoscia
0s0b $wieckich” (Kodeks Prawa Kanonicznego).

921 A, Dragula, Copyright na Jezusa. Jezyk, znak, rytuat miedzy wiarg a niewiarg, Wiez, Warszawa, 2012, s. 62.
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w rzadkich wypadkach moze sta¢ si¢ powszednim propter parvitatem materiae
(t. j. z matostkowosci przedmiotu)”®?2. Nalezy ono do wykroczen, ktore podlegaja cenzurze
lub karom koscielnym (np. klatwie do momentu zadoscuczynienia — w razie odmowy,

)923.

pozbawia si¢ prawa do chrzescijanskiego pogrzebu Interesujace, ze w opisie

konsekwencji  popetlnienia  tzw. $wigtokradztwa rzeczowego (obok  osobowego

)24 wystepuje mozliwo$¢ pozbawienia obiektu $wictego sacrum’®.

1 miejscowego
Prawdobodobnie teologiczne ustalenia na temat §wietych obrazoéw nie przewidujg mozliwosci
prawomocnego odlaczenia sacrum od wizerunku. Jak widzieliSmy, oferuja jednak
akceptowalng metode pozbycia si¢ obrazu, bez popetnienia wykroczenia. Jak si¢ okazuje
(bazujac na wspodtczesnych badaniach) przepis taki, nie uwalnia wiernych z przezywanych
dylematow zwigzanych z pozbywaniem si¢ obrazoéw. Ponadto, w doswiadczeniu aktoréw
spotecznych, troska o godne potraktowanie obrazéw $wigtych, ktore ulegly zniszczeniu,
mogla by¢ dodatkowo podbudowana Igkiem przed popetnieniem §wigtokradztwa. Powro¢my

zatem do etnograficznych danych zwigzanych z praktyka pozbywania si¢ obrazéw oraz do ich

kulturowych odniesien.

2.1.2. Kontekst porownawczy — marginalizowanie rekwizytow obrz¢dowych i pozywienia

Rytualne sprzatanie i Smier¢ — czas porzadkowania relacji zywych z umarlymi

Okres, w ktorym palono zuzyte dewocjonalia, jak si¢ wydaje, nie byl przypadkowy —
przypadal na czas okotoswigteczny. Jacek Oledzki opisat wielkanocng praktyke pozbywania
si¢ wizerunkéw: ,,Do niedawna jeszcze nalezalo do zwyczaju palenie starych figur przed
kosciotem w czasie Wielkanocy (...)?°. W prawostawiu, w tym czasie, od$wiezano lub
usuwano stare ikony®?’. Poczatek wiosny byt to czas porzadkow, przygotowan do Wielkanocy
— podobnie jak w innych momentach przetomowych byt to okres oczekiwania na wizyte gosci

8

z za$wiatow’?8, Czyszczono groby, naprawiano krzyze®” (Polesie). Przed zaduszkami

jesiennymi ,,mezczyzni robig porzadki w budynkach gospodarczych, a kobiety w chacie na

922Encyklopedja koscielna. Podiug Teologicznej Encyklopedji Wetzera i Weltego, wydana przez X. Michala
Nowodworskiego, Warszawa, 1904, t. 27, s. 255.

923W przesztodci prawo rzymskie wymierzato kare $mierci za kradzieze koScielne, Karol V kare spalenia (itp.),
Tamze, s. 254-255.

924Tamze, s. 255.

92 auferencdo sacrum de sacro, vel non sacrum de sacro, sive sacrum de non sacro, Tamze.

926]. Oledzki, dz. cyt., 1964, s. 135.

927B. Uspienski, dz. cyt., s. 265 za: D. K. Zelenin, Opisanie rukopisej Ucenogo archiwa Imperatorskogo
Russkogo Geograficeskogo obscestva, Vyp. I-111, Petersburg, 1914—1916, s. 735.

928S. Poniatowski, dz. cyt., 1932, s 301; Cz. Pietkiewicz, dz. cyt., 1931, s. 71.

929Cz. Pietkiewicz, dz. cyt., 1931, s. 71
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przyjecie gosci z za grobu”®*’. Dawniej, w Wielki Czwartek®! palono ogniska, tzw. grumadki,
upami¢tniajgce zmartych. Ogien byl rozpalany, aby ogrza¢ przybywajace w tym dniu dusze.
Zwyczaj ten, znany w roznych regionach Stowianszczy, byt zwalczany przez Koéciot’2,

W Wielka Sobote”? na Kaszubach $wigcono ogief, popiotem kreslito si¢ krzyz na
drzwiach, obchodzono z klekotkami wie$, wyganiajac tym samy post (wotano: ,,Wéganiojta
77)034

post a ktadzéta wroné w gropa

Tymczasem gorale

W Wielka Sobote palg ogien na dziedzincu koscielnym z gatazek tarniny, zwanych cierniakami, a po
poswigceniu ognia przez ksiedza zabieraja do doméw napot zweglone i niedopalone gatazki, z ktorych
robig male, na palec wysokie krzyzyki. W drugie §wieto wielkanocne wtyka je gospodarz w zagony

i kropi woda $wiecona. To samo robi gazdzina w ogrodku warzywnym. Tym sposobem S$cigga si¢
935

btogostawienstwo Boze na wschodzace zboza i jarzyny .

Przypomnijmy momenty przetomowe wigzaly si¢ wlasnie z przybywaniem duchow
zmartych. Wymagato to specjalnego ustosunkowania si¢ zyjacych wobec wizyty gosci. Zmarli
byli zapraszani i goszczeni, sktadano im dary, karmiono, odziewano i ogrzewano, by
w zamian otrzyma¢ pozadane dobra, gtdéwnie znajomos¢ przysztosci, zdobycie przychylnosci
istot z za§wiatoéw. Po wymianie darow goscie byli wypraszani ze wspdlnoty, by¢ moze
zabierali ze sobg rowniez tych najbardziej do nich podobnych, tj. starcow, ktorzy stanowic
mogli obiekt wymiany daréw. Taka interpretacja nasuwa si¢ przy analizie danych
etnograficznych z terendow Slowianszczyzny dotyczacych: 1) praktyk zwigzanych
z niszczeniem chochotéw — dziadéw uosabiajacych zmartych, ich palenie, rozrzucanie stomy
lub bozonarodzeniowe grozby $cigcia drzew 2) podan na temat zabijania starcow w kulturze

ludowej oraz 3) praktyk z innych obszaro6w oraz warstw kulturowych (np. rzymskie §wigta ku

930Tamze, s. 77.

%1Dzien ten zwigzany byt z pamigcig o zmartych. Ukraificy nazywali Wielki Czwartek Wielkanocg umartych
(Nawskyj welykden). Na ziemiach polskich, rowniez obecna byla pami¢é o duszach zmarlych. Podczas
obnoszenia kogutka, §piewana piesn: ,,W Wielki Czwartek, w Wielki Pigtek — cierpiat Chrystus za nas smgtek...
— Pietrze, Pietrze, wez te klucze, — idz do raju, wypus¢ dusze” (W. Klinger, dz. cyt., 1931, s. 13-14).

932Wiecej na ten temat zob. W. Klinger, Doroczne $wieta ludowe a tradycje grecko-rzymskie, Gebethner i WolfT,
Krakow 1931, s. 13—-14. O przestrogach przed zwyczajem palenia ogni w Wielki Czwartek czytamy
w Kazaniach Trzemeszenskich z 1497 Michata z Janowca; ,,§wiadectwo jednego z Soboréw Moskiewskich XVI
w. (t. zw. »Stogltaw«), ze lud rosyjski »w W. Czwartek rano stome¢ pali i umartych przywotuje« *kazania
staroruskiego z doby przedmongolskiej, ze w tym dniu dla zmarlych (nawja) wystawiano jadto —jaja, mleko
i migso, urzadzano taznie i wieszano dla ocierania si¢ obrusy. Obok karmienia i pojenia widzimy wigc kapanie
i ogrzewanie dusz, co rzuca niespodziewanie $§wiatlo na pochodzenie bardzo rozpowszechnionych ogni
wielkanocnych (Osterfeuer)”, Tamze.

933 By¢ moze zwyczaj rozpalania wielkosobotnich ognisk kontynuuje przekonania zwigzane z paleniem ogni
w Wielki Czwartek.

934F. Lorentz, dz. cyt., 934, s. 79.

9358, Udziela, dz. cyt., 1924, s. 165.
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czci laré6w — duchéw przodkow, podczas ktorego zadaly one ofiar z ludzi). W tym miejscu
wspomne¢ tylko o pierwszym elemencie m.in. praktykach niszczenia chochotéw oraz
postgpowaniem ze stomg. W dalszej czgsci tekstu powroce do kolejnych zagadnien.
Bozonarodzeniowym zwyczajem bylo wnoszenie snopa wykonanego ze stomy lub
zboza. Snop 0w nazywany byl dziadem (jesli wystgpowal drugi — babom), podtaznikiem.
Odziewano go w stare fachmany, a stom¢ rozrzucano na klepisku (Podkarpacie). W Wigili¢
przywotywano gosci z zaswiatow?*¢. Huculi, jednemu z wprowadzonych snopoéw, nadajg imig
zmartego. Didi nazywaja kolby wiszace przy ikonach, a diduch stomeg rozsypang po izbie. Po
okreslonym czasie (np. zaraz po spozytej wieczerzy wigilijnej, lub w wigili¢ $w. Szczepana)
dziad byl wynoszony z domu. Rozrzucano z niego stomeg, a wykonanymi z niego powrdztami
obwigzywano drzewka lub go palono®®’. Na Huculszczyznie palono bozonarodzeniowg stome
mowigc dida paljat, spali¢ did®*®. Domy odwiedzaly maszkary — istoty z zaswiatow. Stroje
przebierahcow wykonane byly m.in. ze stomy®*®. Na Pomorzu, w Wigilie do grup
koledniczych (ktdre rozpoczynaty swoje pochody juz na poczatku adwentu) dotaczal dziad.
Na terenach Puszczy Sandomierskiej ,,Po pasterce, wedtug zwyczaju i dla honoru, starsi $pia

29940

na tej slomie do rana Istotnym rytem podczas godow, byta praktyka sprzatania

porozrzucanej w izbie stomy. Jednak, dopdki w domu stat dziad (snop) zakazane byto

sprzatanie ,,$mieci”*!.

Wraz z wygonieniem dziada niezame¢zne kobiety byly zobowigzane
szybko i doktadnie posprzata¢®*?. Gdy chlopcy znalezli stome, grozili, ze jg podpalg. Inng
praktyka byto niepostrzezone stawianie ,,Dziada-§mieciarza” np. na dachu domu wybrane;j
dziewczyny. Byl to gest matrymonialny, albo wyraz pi¢tnowania mtodej kobiety. Dziada
nalezato jak najszybciej usungé®®.

Chcac zinterpretowac sens podjetych praktyk krotko przywolam analogiczne zwyczaje

zwigzane ze $miercig i obrzedami pogrzebowymi. Dla przys$pieszenia konania ktadziono

936F. Kotula, dz. cyt., 1989, s. 117.

93TTamze, s, 120.

938E. Gasparini, dz. cyt., 2010, s. 508. za: V. J. Mansikka., Zum altslavischen Ahnenhkult, ,,Annales Soc. Sc.”,
1932, 1. 27, s. 139-140.

939 Slady po go$ciach zamiata »baba« lecz gospodarz sprzeciwia sig (...), w przekonaniu, ze gotowa wymies¢
szczescie z domu” (B. Stelmachowska, dz. cyt., 1933, s. 45).

940F, Kotula Franciszek Z sandomierskiej puszczy, Wydawnictwo Literackie, Krakow 1962, Por. spanie
na stomie: W. Klinger, dz. cyt. 1926, s. 31.

941F, Kotula, dz. cyt., 1962, s. 85; Tenze, dz. cyt., 1989, s. 123.

%42W nocy z Bozego Narodzenia na dzien $w. Szczepana, chlopcy starali si¢ przytapaé te dziewczyne, ktora nie
zdazy zamies¢, $mieci. W razie, gdyby okazato si¢, ze izba jest sprzatnigta w sposob nalezyty, zabierali ze soba
stomg $ciaggnieta ze strzechy domu. Stome te mogli rzuci¢ na klepisko, udowadniajac, ze izba jest Zle sprzatnieta.
W izbie chtopak zamiatal pozostatg stome lub t¢ podrzucona, a nastgpnie grozit, ze ja podpali.

93F. Kotula, dz. cyt., 1962, s. 94, 97.
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umierajgcego na stome, gdyz, ,Na swoich $mieciach lzejsa $mir¢”*** (Smiecie — stoma).
Obowigzywal zakaz sprzatania, dopdki ciato zmartego byto w domu. A zaraz po wyniesieniu
y ) y y

zwlok zamiatano®*

izbe. Potem, zaleznie od obowigzujacego, zwyczaju palono stome.
Wyrzucano jg poza ekumene lub topiono w jeziorze (zimg rzucano na 16d)°*°. A. Fischer
zwraca uwage, ze zwyczaj palenia stomy po zmarlym moze pozostawaé w zwigzku
z wielkoczwartkowg praktyka spalania stomy®¥’, majaca na celu przyzywania zmarlych
(praktykowane w Rosji®*®). Rytuale sprzgtanie, zamiatanie i palenie stomy zwigzane
z obecnos$cig ,,$mierci”, wizytg gosci z zaswiatéow (dziadow) mogto kry¢ w sobie $lad
wczesniejszych praktyk, zwigzanych z ,,zegnaniem” — umierajacych, tj. sprzataniem po nich,
albo wrecz ,,ich sprzataniem” (sprzatng¢ m.in. ‘zabi¢, u$mierci¢, zgladzi¢’®*). Okres,
w ktorym podejmowano praktyki palenia starych obrazéw, wpisany byt wlasnie
w zaduszkowy kontekst.

Przypomnijmy, peknigty obraz $wiety wyrazal §mier¢ lub byl jej zwiastunem. Jak
widzieliSmy dobrym momentem na pozbycie si¢ zdezintegrowanych obiektoéw $wietych oraz
zastapienia starych nowymi, byta Wielkanoc lub tez inne momenty przelomowe. Wiosna
/ okres wielkanocny to czas, w ktorym roéwniez inne wyrazajace $mier¢ obrazy byly
unicestwiane: palone, topione, sptawiane i wieszane. Tak dzialo si¢ podczas rytualnego
niszczenia Marzanny, Smierciuchy, Judasza, Rycerza. Nieraz po unicestwieniu stomianej

)?!. Wiosna nie

lalki®>® wprowadzano nowy obiekt rytualny wyrazajacy sily witalne (Gaik
byla jedynym okresem, kiedy dochodzito do obrzgedowego niszczenia antropomorficznych
wyobrazen. Praktyki takie podejmowane byly réwniez w innych momentach granicznych
— w okresie godow, gdy po uprzednim wprowadzeniu do domu, niszczony byl wspomniany

juz snop — dziad”*?, uosabiajgcy przodka®?; w dniu $w. Szczepana, gdy wieszano, a nastepnie

S¥NKS 111 449.

95W tygodniu wielkanocnym Biatorusini gromadzili si¢ na cmentarzach, gdzie m.in. toczyli jajka, zakopywali je
w grobie, wyprawiali uczty i zapraszali zmartych, po czym, dawniej ich wyganiano — co ostato si¢ w zwyczaju
wypedzania miotla i ozogami ,,§mierci”, ktora miata zastapi¢ zmartych (W. Klinger, dz. cyt., 1931, s. 15).

946 A Fischer, dz. cyt., 1921, s. 225-229.

94TFischer zwyczaje pogrzebowe, s. 225.

98Z0b. W. Klinger, dz. cyt., 1931 s. 14.

99SEJP Bory$ 572.

930Na zwigzek kukly, lalki z przodkiem wskazuje etymologia: mrus. lela, lelo, lelka ‘ojczulek’; bg. lela, lelka
‘ciotka’; lelak ‘opiekun’; rum. lala ‘wuj’; alb. laleo, laloua ‘ojciec, dziad’; plb. [ol2 ‘ojciec, tata’
(S. Poniatowski, dz. cyt., 1932, s. 268-269; SEJP Bory$ 280). Na Lubelszczyznie lalg nazywano takze $mier¢
i stracha. W tym konteks$cie staje si¢ wigc bardziej zrozumiate sformutowanie ,,pdj$¢ do lali” oznaczajace
umrze¢ (SGP III Kartowicz 6). Lala w jezyku dzieci 1. ‘Bog’,,IS¢ do lali” ‘umrze¢’, 2. ‘nieznajomy’).

9517, Staszczak, Slgska forma obrzedu Marzanny i Gaika na tle poréwnawczym, Instytut Slaski w Opolu, Opole,
1964.

952W przypadku niszczonego chochota — dziada, materii, ktora mogta pierwotnie nosi¢ zaduszkowy wymiar,
nadawana byta warto$¢ wegetacyjna (stuzyta do wzmagania urodzaju).

933]. St. Bystron, F. Kotula, dz. cyt., 1989.

207



niszczono Judasza / batlwana (Sandomierskie)®>?.

By¢ moze schemat postepowania
z wykluczanymi obrazami, zar6wno zepsutymi, jak 1 wyrazajacymi niechciane sity,
na poziomie formalnym byl jednorodny, gdyz konieczno$¢ unicestwiania wzmagata potrzebe

wprowadzenie nowego obiektu kultu, wyrazajacego zyciodajne moce.

Odsylanie jedzenia w zasSwiaty — splawianie i zakopywanie jako analogia
do postepowania z obrazami

Jak zauwaza B. Uspienski, sposoby unicestwiania obrazow swigtych byly analogiczne
do metod postgpowania z resztkami obrzedowego (po$§wigconego) jedzenia. Tak oto w Ziemi
Dobrzynskiej ,,Kosci pozostatych od zjedzonego po$wigconego migsa nie daja psom ani

kotom, ani tez wyrzucaja na dwor; lecz pala, albo zakopuja w ziemi™>

. U Stowian
Wschodnich w miejscowos$ciach, przez ktére przeplywala rzeka, skorupki od jaj
wielkanocnych wyrzucane byty do wody: ,,sa §wigcone, wigc grzechem jest pozostawi¢ je na
poniewierke*>®. Podobnie czyniono z resztkami obrzedowej kury, ktore ,,wyrzuca sie do
wody, a jeSli w poblizu nie ma rzeki badz strumienia, wowczas zakopuje sie¢ do ziemi™’,
Splawianie pokarméw bylo zabiegiem o charakterze religijnym®®. Jajko / pisanka
w przekonaniach Stowian bylo obiektem wyrazajacym sensy mediacyjne. W Wielkanoc
chodzono na mogity z jajkami by w ten sposob pozdrowi¢ zmartych?*®. Znane byty ukrainskie
opowiesci mowigce o tym, ze skorupki wielkanocnych jaj wrzucone do wody staja si¢
statkami, na ktorych podrézuja rusatki (dusze zmartych) do wyraju (tj. krolestwa

zmartych)”¢

. W innej wersji podania, wrzucone do rzeki skorupki komunikujg zmartym
o nadejsciu Wielkanocy. Wie$¢ dociera do zmartych dopiero w dniu Paschy rusatek
(tj. w czwartek po Zielonych Swietach). Rusalki utozsamiane byty z nieczystymi zmartymi.
Byly to przeksztatcone dusze poronionych lub zmartych bez chrztu dzieci (ciata takich dzieci

zakopywane byly pod progiem domu lub w $wigtym kacie pod obrazami). Istoty te miaty

934F. Kotula, dz. cyt., 1962, s.

95A. Petrdw, Lud ziemi Dobrzynskiéj jego zwyczaje, mowa, piesni, léki, zagadki, przystowia i t. p. Drukarnia
Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakow, 1878, s. 21.

936Cz. Pietkiewicz, dz. cyt., 1931, s. 72.

957B. Uspienski, dz. cyt., 1985, s. 268.

958Splawianie jedzenia bylo rdwniez sposobem karmienia zmartych. U Slowian potudniowych w Wielki
Czwartek na deseczce uktadano jedzenie, a nastepnie sptawiano ja rzeka, wierzac, ze w ten sposob dostarcza si¢
pozywienia zmarlym (B. Uspienski, dz. cyt., 1985, s. 146).

9¥Tamze, s. 230. Na Polesiu, w tygodniu wielkanocnym odwiedzano groby. Na cmentarzu pozdrawiano
zmarlych za pomoca okreslonych gestow: np. toczono jaj po mogitach, dzielono si¢ jajkiem na cmentarzu, takze
ze zmartymi, tak ,,aby zmarli mogli si¢ wzajemnie pozdrowi¢ w ten sam sposob. W wielu osiedlach tylko zlekka
zagrzebuja u samych podnézy krzyzow jaja surowe i gotowane; pierwsze sg symbolem Zycia, a drugie $mierci”
(Cz. Pietkiewicz, dz. cyt., 1931).

960B, Uspienski, dz. cyt., 1985, 5.146; Cz. Pietkiewicz, dz. cyt., 1931, s. 72.
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swoje $wigto — tzw. Wielkanoc / Pascha rusatek / Rusatny®®'/ Navskij velik den, czyli dzien
pamieci o ,,zatozonych”, nieczystych zmarlych. Okres$lenie ,navskij (dotyczacy zmartych)

962 Przemawia za tym material

1 mavskij (dotyczacy rusatek)” stosowane bylo zamiennie
leksykalny: cs. naws ‘zwloki, trup’, stcz. nava ‘gréb, tamten $wiat, piekto’, butg. Navi ‘zte
duchy’; stowen: ‘dusza zmartego’, dusza nieochrzczonego dziecka’ (EDS 347). Na
powigzanie slow oznaczajacych zwtoki, trupa oraz statek, wskazywali T. V. Gamkrelidze
1 V. V. Ivanov: ie. nau-s- ‘statek, t6dz’. Znaczenie ‘statek transportujacy dusze do zaswiatow’
nabrato roéwniez znaczenia ‘$mier¢’, por. goc. naus ,,zwtoki”, ga-nawistron ‘pogrzebaé’
Y963

(etym. ‘wysta¢ todzig’)’*. W wyobrazeniach stowianskich zachodzilo powigzanie pomig¢dzy

dusza zmartego, skorupki od jaj i rzeki. Pietkiewicz podkreslat, ze

Rola tupin od jaj wielkanocnych, rzucanych do wody, jest w wierzeniach ludu w $cistym zwigzku
z wyobrazeniem o duszach, odptywajacych po burzliwych falach na wieczny spoczynek w todziach.
Wiare w te zegluge najdiuzej zachowali staroobrzgdowcy (...), tak dalece, ze i dotad grzebia umartych
w korytach wydtubanych z jednego kloca, w formie todzi pierwotnej’®.

W tym zestawieniu skorupki petnig formg¢ todzi (tac. navis) ,,no$nika” duszy, ktoéra
umozliwia przedostanie si¢ dusz zmartych (rdzen naws- trup, zmarty), do innego $wiata, ktore
w innym wypadku skazane s3 na btgkanie si¢ po $wiecie (por. rusalki jako bledne ognie)
podobnie jak nawa stanowi miejsce, w ktorym umieszczane sg obrazy. Dostrzegalna
w materiale etnograficznym strukturalna paralela, zachodzaca migdzy postepowaniem
z jedzeniem, z obrazami $wigtymi 1 innymi przedmiotami sakralnymi, ma swoj wyraz
w wierzeniach zwigzanych z duchami zmartych oraz ikonami. We wschodniej
Stowianszczyznie praktykowany byt zwyczaj puszczania rzeka domowej ikony dla zjednania
sobie ducha domowego”®.

Jak widzieliSmy, puszczajac rzeka skorupki od jaj, wierzono, ze w ten sposéb mozna
pomoéc blakajacym sie dusza przedosta¢ si¢ do wyraju. W semiotycznej analizie jajka
wielkanocne 1aczone byly z Wolosem — wtadcg sit chtonicznych i zaswiatow, przewodnikiem

dusz zmartych. Czeskie powiedzenie ,,Do Welesa za morze” oznaczalo wedréwke na tamten

%1Cz. Pietkiewicz, tamze.
962B, Uspienski, dz. cyt., s. 146, 232, 233.

93T. V. Gamkrelidze, V. V. Ivanov, Indo-European and the Indo-Europeans. A Reconstruction and Historical
Analysis of a Proto-Language and a Proto-Culture, Mouton de Gruyter, Berlin, New York, 1995, s. 724.

964Cz. Pietkiewicz, dz. cyt., s. 73.

9658, Uspienski, dz. cyt., s. 266 za: A. Ivanov, Verovanija krestjan Orlovskoj gub[ernii], EO kn. 47, 1900, nr 4,
s. 87.

209



$wiat. Jak wspominalam, stowianski bog podziemi®®® mial potem swdj odpowiednik
967

w postaci $wietych Mikotaja, Michata oraz diabta®’. Swieci ci penili réwniez funkcje
psychopomposa — prowadzacych do zaswiatow lub tez otwierajgcych bramy raju’®.
Wrzucane do rzeki, badz zakopywane, obrazy, wedlug podmiotow badanej kultury, mogly
wyraza¢ swoiscie rozumiang podréz w zaswiaty. Resztki jedzenia wrzucone do rzeki
odrywaly istotng rol¢ w umozliwieniu przedostania si¢ w zaswiaty duszom uwiezionym
na progu Swiata i zaswiatow. Przypominajmy taka tez rol¢ pelnily wizerunki wrgczane
zmartym®®, Tutaj zniszczony, splawiony / pogrzebany obraz sam odbywa wedrowke
w zaswiaty — prawdopodobnie juz nie jako przewoznik, ktory miatby powrdci¢ po zmartych,
lecz jako ten ktory udaje si¢ w ostatnig droge — w zaswiaty.

Podsumowujac, strukturalne analogie zwyczajow postgpowania z jedzeniem oraz
z obrazami naprowadzaja nas na krag problematyki pogrzebowej, zaduszkowej. Odwotujac
si¢ do zaduszkowego kontekstu podejmowanych praktyk mozemy uznaé, ze gest splawienia,
zakopania, spalenia wyraza sensy zwigzane z praktykami pogrzebowymi. Jego zastosowanie
w odniesieniu do rzeczy z jednej strony moze wyrazac¢ sensy stuzebne wobec zmartych (rzecz
jako pomoc / towarzystwo w wedroéwcee) z drugiej rzecz jest podmiotem czynnos$ci (to ona
podlega obrzgdowi wylaczenia).

Na podstawie wystepujacych w spotecznosciach wiejskich norm dotyczacych
akceptowalnego sposobu pozbywania si¢ rzeczy S$wigtych oraz jedzenia, mozemy
wnioskowac, nie tylko o trosce, jakg otaczane byly wazne obiekty, lecz rowniez o obecnosci
przekonania o mozliwosci funkcjonowania wizerunkow $wietych zar6wno w przestrzeni
$wiata, jak 1 zaswiatoOw (np. towarzyszenie umierajagcemu), a w przypadku zniszczenia obrazu
o koniecznos$ci oddelegowania go w zaswiaty. Przypuszczenie o przekonaniu co do obecnosci
obrazow $wigtych w zaswiatach jest znamienne dla interpretacji pojmowania ludowej
ontologii wizerunkdw, tj. jej niereprezentacyjnego charakteru. Oto6z obraz, w takim ujgciu, nie

odnosi do swojego znaczonego — obecnego ,,gdzies indziej”. Jesli postugiwac si¢ kategorig

%6Stowianska wizja wedrowka na tamten $wiat wiodla przez ,,ogiefn stosu pogrzebowego i wode, jednoczone
w postaci rzeki ognistej, albo tez w glab ziemi”, a rol¢ psychopomposa mogt pelni¢ Weles ,,w folklorze funkcje
te¢ pelni bowiem $w. Mikotaj. 40 dni po $mierci zmarly przekraczat wody $mierci” A. Szyjewski, dz. cyt., 2003,
s. 70.

97w folklorze ukraifiskim tym przewodnikiem jest rowniez diabel. Uspiefiski byt zdania, ze $wiadczy to
o rozwarstwieniu si¢ wizerunku Wotosa w chrzescijanskiej wizji (w wyobrazeniach Stowian wschodnich, na
rozdrozach jajka toczone byly przez czarty, a podczas paschy rusalnej, tocza je wtasnie rusatki) B. Uspienski,
dz. cyt., 1985, 5. 91, 228.

968 Swiety Mikotaju, wyjm kluczyki z raju”. F. Kotula, Znaki przesztosci 1976, s. 46, 50, 61; B. Uspienski,
dz. cyt., 1985, s. 4850, por. A. van Gennep, dz. cyt., 2006, s. 158.

99W stowianskich przekonaniach, rzeczy, w tym m.in. jedzenie, obrazy $wiete trafialy w zaswiaty. Jedzenie,
przedmioty — w tym obrazki wktadane byty do trumny, a dzigki temu mogty towarzyszy¢ zmartemu w wedrowce
na tamten §wiat.
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referencyjnosci, to mozna stwierdzi¢, Zze obraz odnosi si¢ do samego siebie, zatem jest
autofreferencyjny®’°. Jest w petni obecny tam, gdzie przebywa. Sadzi¢ mozna, ze przebywajac
w za$wiatach, bytby obecny niejako obok innych podmiotow, czyli rowniez obok §wigtych.

Zauwazonych w materiale etnograficznym analogii (obraz — $mier¢ — jedzenie) nie
nalezy ogranicza¢ jedynie do skojarzen poczynionych przez interpretatorow. Analizowane
porownania obecne byly expresis verbis w badaniach dotyczacych do$§wiadczenia obrazéw
wséréd mieszkancow pomorskich wsi XXI w. Stanowity one dla nich kategori¢, punkt
odniesienia, stuzagcy do wyjasnienia metod postegpowania ze zniszczonymi obrazami §wigtymi
(jedzeniem, baziami, ziotami lub palmami).

Przechodzac do analizy wspotczesnych przekonan na temat pozbywania
si¢ wizerunkow, warto przywolac kilka przyktadow wypowiedzi, w ktorych aktywowana byta
omawiana tu analogia zachodzaca migdzy praktyka pozbywania si¢ wizerunkdéw (oraz innych
obiektéw poswieconych) i jedzenia: ,,Mysle, ze jednak jakby naprawde bylo co$ bardzo
zepsutego takiego co nie da si¢ juz naprawic¢ to ewentualnie to trzeba spali¢, bo rodzice mnie
od malego uczyli, Ze chleb jest jak jezus nie wyrzucamy, najwyzej spali¢, wyrzucanie jest
to grzech, tak jakbySmy nie szanowali Boga™’!; , Natomiast nie wolno wyrzucaé [rzeczy
swigtych — M. D]. Nigdy nic, co zostaje, nawet jak ze $wiat co$ zostaje czy co$, albo daje

kurom, (...), a jak nie, idzie do spalenia” °72.

Takze duzo juz takich rzeczy spalitl [chodzi o obrazy dewocyjne, palone w jednym z dwoch
domowych piecow — M. D.]. Nawet wydaje mi si¢, wiesz, ze Ze chleb, jezeli on jest nadpsuty, (...).
To to tez nie staram go si¢ wyrzuca¢ do $mieci, tylko albo go wyrzucam w takie miejsce, wiesz, ze

wiem, ze ptaki go zjedza, albo tez go pale”””.

Obok oddawania pozostato$ci zwierzetom do zjedzenia oraz spalenia, pojawial si¢

rowniez motyw zakopania (skorupek $wigconych jaj) w ogrodku®’4,

97%Por. stwierdzenie M. Blanchota nt. trupiego podobiefistwa — trup jest podobny do samego siebie, czy tez
odnosi si¢ tylko i wylaczeni do samego siebie (M. Blanchot, dz. cyt., s. 307-310; W. Michera, dz. cyt., 2010, s.
4-5).

9'BT 2021/12, gm. Smotdzino, k 19 1. wie$ (pisownia oryginalna).

92BT 2019/17, gm. Smoldzino, k 65 L., wies.

93BT 2019/13, gm. Smotdzino, k. 61 1., wies.

974K aszuby, k. 40 1., wies.
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2.1.3. Wspolczesne postawy wobec zniszczonych/,,wykluczonych” obrazow

Badanie przekonan, dotyczacych metod pozbywania si¢ obrazéw swigtych jest sfera
wyrazania lokalnie okreslonych wartosci zwigzanych z obrazem. Zbidr odnos$nych przekonan
ujawnia tabu kulturowe, a w ujeciu Durkheima, mozna by powiedzie¢ spoleczne sacrum,
ktérego naruszenie wywoluje najbardziej afektywne reakcje. Oburzenie prowadzi tez
do praktycznych konsekwencji i sankcji spotecznych. Pozbywanie si¢ wizerunkow $wigtych,
cho¢ nalezato do rzadko podejmowanych praktyk przez rozmoéwcow z pomorskich wsi,
to w wypowiedziach na ten temat zaznaczaly si¢ nadzwyczaj silne emocje. Z jednej strony,
powtarzal si¢ motyw zakazu wyrzucania $wigtych przedstawien, niestosownosci lub
grzesznosci takiego gestu oraz przekonanie o obowigzku otaczania ich troska. Z drugiej,
obecne byly opisy akceptowanych sposobow usunigcia takich wizerunkéw oraz rozliczne
dylematy towarzyszace takim praktykom.

Wspolczesnie, wedlug rzymskich katolikow, podobnie jak miato to miejsce w ubieglym
wieku, jednym z akceptowanych sposobow pozbycia si¢, czy unicestwienia obrazu §wigtego
jest jego spalenie (,,Uwazam, ze spalenie, (...) to jest to, co ja moge zrobi¢ z czystym
sumieniem” °7%; | Jak si¢ spali, to jest dobrze™’®). Mozna sgdzi¢, ze na takg metode godnego

postepowania z wizerunkami miat wptyw przekaz migdzypokoleniowy oraz nauczenie ksi¢zy

»ksiadz (...) mowil, ze takie $wigte rzeczy, zeby tego nie wyrzucié, zeby tego nie bezczescic (...).
Tylko po prostu spali¢. I zeby to si¢ nigdzie nie walato (...) U nas w domu zawsze si¢ méwito, zeby

spali¢ $wicte rzeczy, wigc mysle, ze to o to chodzi, ze poprzez spalenie tak jakby swigtos¢ unosi si¢ do
29977,

nieba a materialnie tej rzeczy juz nie ma’™"’;

,hawet ksigdz (...) mowit (...) nie wolno tego wyrzucaé, tylko spali¢ mozna. (...) I w domu
tez tak bylo przestrzegane. Nic, co $wicte, nie wolno wyrzuci¢™’®. Podobne przekonania
charakteryzowaly mieszkancow powiatu radzynskiego (wojewodztwo lubelskie)’”. Warto
jednak podkresli¢, ze wedlug niektérych rozméwcow, cho¢ spalenie uznawane jest
za dopuszczalny sposob pozbywania si¢ rzeczy swietych, to stosowane jest tylko w sytuacjach
koniecznych, majacych na celu skuteczng ochron¢ przed sponiewieraniem: ,,Mysle, ze Bog

rozumie, ze jezeli jest co§ mega zepsute i nie idzie jak z tego skorzystaé, to spalenie jest

9SBT 2019/13, gm. Smoldzino, k 61 L., wies.

976BT 201917, gm. Smoldzino, k 65 1., wies.

977BT 2019/2021/61, gm. Smoldzino, k. 49/51 1., wies.

98BT 2019/17, gm. Smotdzino, k. 65 1., wies.

99A. Bartczak, Swiete wizerunki we wspélczesnym Srodowisku wiejskim Swiete wizerunki we wspélczesnym
Srodowisku wiejskim, praca magisterska, promotor: prof. dr hab. Wiadystaw Baranowski, Uniwersytet £.6dzki,
2001 s. 82.
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to najlepsza decyzja. Ale to naprawd¢ w ostatecznosci (...) nigdy dotad nie widziatam, aby
kto$ z rodziny wyrzucit czy palit”.?® | A jakby mialo to gdzie$ tam leze¢ czy co$, (...)
to wtedy lepiej wzigé, wrzuci¢ do pieca czy tam co$ i spali¢”.?8! | Styszatam, ze palg, no ale to
jak tego, jak juz na przyklad jest stary, zamiast go wyrzuci¢ do $mietnika, czy gdzie$ tam,
podeptac (...) to lepiej spali¢”?®2,

Obok spalenia, rzadziej spotykana praktyka bylo zakopanie (np. pod krzyzem).
W miejscowosci nieopodal Ostrody wiatr stracit przydrozng figure $w. Krzysztofa. Fragmenty
zostaly uprzatnigte 1 zakopane pod znajdujagcym si¢ przy kosciele krzyzem misyjnym.
Zakopywaniu towarzyszyl proboszcz. W miejscu wczesniejszej figury postawiono nowa,

ktora zostata posSwigcona w dniu $w. Krzysztofa®s?

. Podczas remontu krzyza nad rzeka
w Le$nej Gorze wykopana zostala zniszczona figurka Matki Boskiej z Jezusem?®4,
A. Bartczak zwraca uwage, ze wsrdd badanych mieszkancéw wsi zwyczaj zakopywania byt
praktyka rzadko spotykang. (,Pali¢ nie wiadomo jak takie. A to porwany rdzaniec,
a to osobka to. Ja duzo juz takich rzeczy koto krzyza tam zakopatam™?). Zakopywanie byto
wiec metoda postepowania w sytuacji, gdy material, z ktorego wykonany byt wizerunek,
nie nadawat si¢ do spalenia.

W niektorych wypowiedziach ujawniat sie jednak opor rozmowcow przed spaleniem?”3
lub innego rodzaju naruszeniem integralno$ci obrazu. Towarzyszyla temu $wiadomos$¢,
Ze przyjetym sposobem pozbywania si¢ obrazow (zgodnym z tradycja lub przekazem
ko$cielnym) jest ich palenie (,,ksiadz (...) moéwil, (...) nie wolno tego wyrzuca¢, tylko spali¢
mozna (...) Ja tam w ogoéle przetrzymuj¢ gdzie$, (...), popowieszam, trzymam. A zebym
palifa, to nie. (...) Nie miatam daru do palenia. Obraz to §wiety. Oddac¢ (...) by byt gdzies™?’;
»(...) takie rzeczy w szczegolnos$ci sa starannie dbane (...) nie bawimy si¢, nie dotykamy,
jezeli nie trzeba, myjemy co jaki$ czas, wycieramy, dbamy, dbamy i dzigki temu nie ma takich

sytuacji, ze trzeba spali¢”?%%),

%80BT 2021/12, gm. Smotdzino, k 19 1. wie$ (pisownia oryginalna).

8IBT 2019/17, gm. Smotdzino, k. ok 65 1. wies.

%82BT 2019/15, gm. Smotdzino, k. 80 1. wies.

93 Informacja z rozmowy z panig soltys — bezpo$rednio zaangazowanej w sprawe (24.07.22 r. podczas obrzedu
poswiecenia nowej figury).

984BT 2019/8 pow. stupski, k. 59 1. wies.

%85Pow. garwolinski, (woj. Mazowieckie) A. Bartczak, dz. cyt., 2001, s. 80.

986 Ludzie z Grodzienszczyzny tez sg przeciwnikami palenia zniszczonych $wietosci, bo z popiotem nie ma
potem co zrobic¢ (...) ‘Spali¢, to kady dzie papietok padziejesz?” (J. Tokarska-Bakir, dz. cyt., 2000, s. 343).

87BT 2019/17, gm. Smotdzino, k. 65 1., wies.

%8BT 2021/12, gm. Smotdzino, k. 19 1. wie$ (pisownia oryginalna).
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Gdy opdr przed naruszeniem wizerunku byt silniejszy, niz proponowane przez obyczaj
dziatania, zniszczone obrazki byty przenoszono, np. do obory”®®, komory lub tez do kapliczki.
W wypowiedziach rozmoéwcow dostrzegalna byta troska o godne lub odpowiednie
przechowanie $wigtych wizerunkow. Na Podkarpaciu do tej pory niektére kapliczki
wypetnione sg sporg iloscig obrazkow religijnych. Mieszkanka przysiotka w okolicach
Brzezin (woj. podkarpackie) na pytanie, o to co nalezy zrobi¢ z zepsutymi lub niechcianymi
obrazkami odpowiedziala, Ze wumieszcza tego typu obrazki (np. z pielgrzymki)
w przydomowej kapliczce przydroznej, cho¢ wie (co wyczytata w tygodniku ,,Go$¢

Niedzielny”), ze mozna by bylo je spali¢”®

. W gminie Paryséw réwniez praktykowany byt
zwyczaj umieszczania zbednych dewocjonaliow w kapliczkach®!. Warto doda¢, ze w innych
regionach (woj. lubelskie) zwyczaj ten nie byl aprobowany. W przekonaniu niektérych
czcicieli praktyki pozostawiania wizerunkéw w kapliczkach generuja chaos, ktory nie licuje
z $wigto$cig miejsca’®?. Nieraz stare obrazy byly chowane na strychu lub w piwnicy®.
W obrebie pewnego typu wrazliwosci religijnej przestrzen taka mogla by¢ uznawana
za miejsce niecadekwatne na skladowanie wizerunkéw (woj. lubelskie)?®*. Jak mozna
przypuszczaé, na strychu obiekt byl pozostawiony bez opieki i narazony na wtdrne
zniszczenia, a co wiecej, jego warto$¢ kultyczna pozostawata w zawieszeniu. Innym
sposobem ochrony ,,niechcianego” wizerunku przed bezczeszczeniem byla szukanie nowego
wiasciciela, o czym napomkne w dalszej czesci tekstu.

PrzejdZmy teraz do przesunigé¢, jakie z perspektywy uczestnikow badanej kultury
mogly zachodzi¢ w obrebie warto$ciowania wizerunku po tego typu przemieszczeniach.
Mozna si¢ domysla¢, ze wizerunek tracit potencjalnie obecng warto$¢ prestizowa,
nie znajdowatl si¢ juz w salonie, pokoju goscinnym, lecz w kuchni lub pomieszczeniu
gospodarskim. Jednak w dalszym ciggu utrzymywat nadrz¢dne wobec tych pierwszych sensy
kultyczne, tj. w nowej przestrzeni mogl odbiera¢ cze$¢ lub promieniowaé sakralnymi

mocami. Mozna stwierdzi¢, ze obraz przestawal obstugiwaé obszar funkcji prestizowej,

99A. Bartczak dz. cyt., 2001, s. 81.

990Rozmowa, Podkarpacie, 2022 r., k. ok. 70 L

P1A, Bartczak, dz. cyt., 2001, s. 80.

992K obieta zapytana, o to czy stare dewocjonalia zostawiane sg pod krzyze, odpowiedzialy, Ze ,.jakby wszyscy
sktadali, no to co by byto z tego. To bytby batagan. To co osobistg juz pamiatke, no to krzyzyk moze stac, jeden
obrazek. Musi by¢ jaka$ powaga, przeciez uczci¢ ten krzyz”. Tamze, s. 81.

93M. Roeske, Rzeczy z ,zaswiatow”. O roli przedmiotu w przestrzeni strychu i piwnicy, Colloquia
Anthropologica et Communicativa, 9, 2016, s. 113.

994 Jak byly takie obrazy zniszczone, to do obory sie wieszato (...) to nie tam tak na strych si¢ ktadto to nie tylko
tam w oborze mozna byto”; ,,Juz wisial dlugo. Babcia przeciez w latach pigédziesigtych umarta i chrzestna
ja wyniosta do komory, zeby powiesi¢. Nie wyrzucac, tylko zeby tak, do takiej kuchenki” (A. Bartczak dz. cyt.,
2001, s. 81).
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a wypeial dalej funkcj¢ religijng. Wspolczesnie, w mentalnosci religijnej, obserwowac
mozemy przyzwolenie na zachodzenie odwrotnego procesu. Chodzi o utrate warto$ci
kultycznej na rzecz wzrastajagcej warto$ci historycznej (sentymentalnej), prestizowej lub
estetycznej. Mamy wigc do czynienia z rozmaitymi procesami zachodzacymi w obrgbie
przemieszczania si¢ sensOw na plaszczyznie relacji podmiotu do rzeczy. Jeden z nich
polegalby na dowarto$ciowaniu pochodzenia wizerunku. Oto wypowiedz ilustrujaca ten

proces:

Mam jeden obraz, to mam po tesciowej, ale to moze bardziej z sentymentu, taki duzy wisi, bo to
pamigtka rodzinna (...) Jezus na Gorze Oliwnej (...) kiedy$ Rosjanie z jakiego$ tam domu przyniesli
do dziadka (...). I dziadek po prostu, wiesz, zostawil, zeby nie zniszczy¢, bo Rosjanie chcieli spalic.
(...) Znaczy, traktuj¢ go, wiesz, on naprawde jest z szacunkiem i ze wszystkim, ale jakos$ nie modlimy
si¢ przy nim, (...) To jest obraz, ktéry wisi w salonie. Wiesz, no wiadomo, jak jest koleda czy co$, no
to mamy jaki$ symbol, mamy krzyzyk nad drzwiami i ten obraz wisi (...). Ale to jest taki bardziej
z sentymentu (...)"".

Odwotujac si¢ do zaproponowanych przez Marka Krajewskiego regul organizujacych
relacje ludzi z przedmiotami (tzw. stylow zycia przedmiotéw), mielibySmy w tym miejscu do
czynienia z prymatem genealogii®®®, a wigc dowarto$ciowaniem pochodzenia przedmiotu.
Obraz $wiety dla podmiotu kultury staje si¢ wehikulem czasu, medium taczacym go

7

z przeszloscig”’. Nalezy jednak podkreslié, ze warto$¢ religijna takiego obrazu, choé

ostabiona, nie ulega catkowitej redukcji.

Naruszone wizerunki a nienaruszalne sacrum — pytanie o desakralizacj¢ obrazu
MielisSmy okazj¢ zauwazy¢, ze opdr przed mozliwosécig naruszania sacrum byt
decydujacy w wyborze sposobu postgpowania ze zniszczonym obrazem (,,mamy takie
schowane, moja tesciowa miata $wigtg Terese, jakie§ tam jeszcze inne obrazki, ktore sg w tej
chwili wyjete, przyktadowo, z ram i leza w takiej teczce ztozone (...). Bo jako$§ nie umiemy
2998.

tego wyrzuci¢”®®®; | nie wyrzuce, nie wyrzuce na $mietnik. Nie wyobrazam sobie®®”. Mogt

wywola¢ lgk przed ,,wlasnorgcznym” naruszenia §wigtosci.

95BT 2019/6, gm. Smotdzino, k. 49 1.

99M. Krajewski, Style zycia przedmiotow. Zarys koncpecji w: Style zycia, wartosci, obyczaje. Stare tematy,
nowe spojrzenia, red. A. Jawlowska, W. Pawlik, B. Fatyga, Warszawa, 2012, s. 60.

97M. Roeske, dz. cyt., 2016, s. 119.

%8BT 2019/6, gm. Smotdzino, k. 49 1. (2021), wies.

99BT 2019/7, gm. Smotdzino, k 55 1., wie$

215



Dla mnie sg [obrazy] bardzo wazne, (...) mamy figurke aniotka [na grobie siostry — M.D.] (...) bo si¢
figurki niby utylizuje itd., itd. Ja si¢ boj¢ jg tam gdzies. .., jakby np. przyjechali (...) Kamieniarze. Oni

np. (...) ta figurke, zabrali itd., to tak. Ale ja sam bym jej nie mogt zniszczy¢ (...) Dla mnie to jest
1000

$wigte, nie? Zebym ja miat gdzie$ to uszkodzié

Jak wynika z przytoczonych wypowiedzi, opor budzi wyrzucenie albo unicestwienie
starego lub zniszczonego obrazu S$wigtego. Owa niech¢¢ wywotana jest poczuciem
przynaleznosci obiektu do sfery sacrum ,,(...) ja sam bym jej nie mogl zniszczy¢ (...) dla
mnie to jest swiete (...)”. Na podstawie powyzszego mozna wnioskowaé, ze obraz $wiety
tj. ,,nienaruszalny” ,,caty”, ktory faktycznie jest naruszony (stary, zniszczony — ,niecaty”),
nie traci $wigtosci. Mozna stwierdzi¢, ze w odczuciu dawnych wloScian nie istnieje
mozliwo$¢ odseparowania sacrum od wizerunku i uzycia go do czynnos$ci pozareligijnych
(cho¢ mamy do czynienia z redukcja, albo tez przyrostem innych warto$ci, np. estetycznych,
spolecznych, reprezentacyjnych). Tego typu poglad, nieodzowny dla mentalnosci
spoleczenstw wiejskich XIX w., by¢ moze przestaje by¢ oczywisty w kontekscie sposobow
mys$lenia spoteczenstw ponowoczesnych. Okazuje si¢ jednak, ze w przypadku perspektywy
religijnej, ustawiajacej relacje wizerunku i jego $wigtosci, mamy do czynienia z kontynuacja
pogladu, ,sprzed epoki sztuki”, wyrazajacego przekonanie o integralnosci sacrum
1 wizerunku oraz niemozliwo$ci desakralizacji wizerunku §wigtego. Mozna przypuszczac,

ze charakter owego sacrum ulega pewnemu przeobrazeniu, do czego nawigze w dalszej czgsci

pracy.

Wlasnos$¢ zniszczonych obrazow i odpowiedzialnos¢ za ich los

Wséréd zwyczajow zwigzanych ze zniszczonymi / niechcianymi obrazami,
wyrazajagcymi trosk¢ o sakralne warto$ci wizerunku, mozemy wyrdézni¢ wspolczesng
praktyke, szukania nowego ,,wtasciciela” dla dewocjonaliéw lub pozostawiania ich w miejscu
uznanym za godne, czyli zwigzanym z sferg sacrum, np. w kosciele. W podejmowanych
dziataniach odzywa si¢ che¢ bezpiecznego oddelegowania wizerunku potaczona z oporem
wobec naruszenia jego integralnosci: ,Miatam takie obrazy (...) to ludziom tam
pooddawatam. Kto chcial, to datam. Ale nie, ale nie spalitam. Nie wyrzucitam”!%!,
»(...) rzezby czy figury, czy obrazki, czy §wiece, czy ksiazeczki do nabozenstwa (...) zanosz¢

251002

to do kosciota, to dzieciom w szkole rozdaj¢. Tak. Tak, ze drugie zycie . Tego rodzaju

,hadszarpnigty” dar, rzadzi si¢ inng niz scharakteryzowana przez Marcela Maussa regula

1000BT 2019/5, gm. Smoltdzino, m. 31 1., wie$
100IBT 2019/17 gm. Smotdzino, k. 65 1., wie$
1002BT 2019/7, gm. Smoldzino, k. 55 L., wie$
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do ut des. W omawianym wypadku nie dochodzi do uruchomienia zasady wzajemnosci.
Co wigcej, dozwolona jest odmowa przyjecia daru (niedopuszczalna w przypadku religijnego
prezentu okoliczno$ciowego, np. $lubnego, urodzinowego!%®®). Odmowa taka nie pocigga
sakralnych sankcji. W wypowiedziach respondentow wyczuwalny byt imperatyw ochrony,
troski o zepsuta / niechciang rzecz $wigta (znalezienie dla niej godnego schronienia —
stworzenia warunkéw dla ,drugiego zycia”). Ow wewnetrzny nakaz wyrazal poczucie
zbiorowej odpowiedzialno$ci wobec losow obrazow §wigtych: I bardzo czgsto jest tak,
ze jak mdj maz (...) bo on tam osiedle sprzata, jak znajdzie, gdzie$ kto§ wyrzuci, to przywozi
mi do domu. I drugie Zycie majg te rzeczy”!0%4,

Cenng uwage na temat wspomnianego poczucia odpowiedzialno$ci oraz wiasnosci,
w kontekscie losow obrazka dewocyjnego, poczynita Antonina Bereza. ,,Nad dewocjonaliami
bowiem kazdy wierzacy cztowiek powinien roztaczaé opieke. ,,Smieciarz mi powiedziat ‘ja to
[Swigte obrazki] wyrzucatem, a serce mnie az boli’ (...). Obrazek dewocyjny nalezy w pewien

21005 Mozna wobec tego

sposob, do wszystkich, ktéorzy wierza w to, co przedstawia
stwierdzi¢, ze w kulturze religijnej omawianej spoteczno$ci §wigty wizerunek, a takze inne
swigte obiekty, ktore wykraczaja poza przestrzen prywatna, niezaleznie czy znajdujg si¢
na $mietniku, czy to peregrynujacy $wigty obraz, w zwiazku ze swoja przynaleznoscig do
sfery sacrum (stosujac okreslenie Igora Kopytoffa, bgdac obiektem ujednostkowionym,

1006) " stajg si¢ w pewnym sensie dobrem wspolnym. W tej sytuacji

a nie utowarowionym
trudno mowi¢ tylko 1 wylacznie o konkretnym wiascicielu wizerunku. Poczucie
odpowiedzialno$ci za zbezczeszczong w przestrzeni publicznej $wigtos¢ pobrzmiewato
réwniez w wypowiedziach na temat rzeczy porzuconych ,kiedy§ bylam $§wiadkiem, jak
w koszu do $mieci w Stupsku lezala szatka od chrztu, (...) I wiesz, ze si¢ ztapatam na tym,
ze chciatam i8¢ do kosza i wyjac ja? Bo tam bylo jeszcze jakie§ imi¢ nawet wyhaftowane”
1007, (...) wyrzucanie [chleba — przyp. M. D.] jest to grzech, tak jakby$my nie szanowali

Boga. Szczerze, jak id¢ gdzie$ po drodze (...) 1 widz¢ chleb na ziemni, az kuje w serce, jest

10030dmowa mogtaby spotkaé¢ sie z zarzutem odrzucenia przyjecia np. Jezusa, taki rodzaj przekonania moze
zilustrowa¢ nastgpujace zdarzenie: Maz sprezentowat zonie duzych rozmiarow wizerunek Jezusa Mitosiernego.
Wreczona wersja przedstawienia, nie byla identyczna z t3, z ktora kobieta byla zwigzana emocjonalnie.
Matzenstwo rozwazato zwrocenie zakupionego obrazu lub sprezentowanie go innej osobie. Gdy o zdarzeniu
dowiedziata si¢ siostra kobiety, zbulwersowana zapytata: ,nie chcesz przyja¢ Jezusa?” (2022 r.)

1004BT 2019/7, gm. Smoldzino, k. 55 1., wies.

10057 Bereza, Sposcb funkcjonowania wspotczesnego obrazka dewocyjnego ,Polska Sztuka Ludowa
— Konteksty”, 2002, nr 1-2, s. 136.

10061 K opytoff, dz. cyt., s. 258-261.

1007BT 2019/6, gm. Smoldzino, k. 49 1, wies.
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taka chwila smutku, szybko podnosze chleb, catuje 1 odkladam gdzie§ na parapet,
gdziekolwiek, aby nie na ziemi”1%%,

Jak pokazuja dos$¢ odlegte przyklady z Rusi kwestia poczucia wlasno$ci oraz
odpowiedzialnosci wobec obrazéw S$wietych jest zmienna kulturowo 1 historycznie.
W ubieglych wiekach wierni przynosili do $wiatyni wlasne ikony, przed nimi palili $wiece
i si¢ modlili. Nie godzono si¢ woéwczas na to, aby oddawac¢ cze$¢ innym niz wlasnym ikonom.
Jesli wylaczano wiernego ze wspolnoty, razem z nim wykluczana byta rowniez jego ikona.
Z lekcewazeniem traktowano wizerunki cerkiewne lub nalezace do kogo$ innego.
W powiedzeniach spotykamy si¢ z dodatnim waloryzowaniem oddawania czci tylko wlasnym
wizerunkom oraz ujemnym warto$ciowaniem lamania zasady w postaci korzystania

1009.

z cudzych obrazéw'*™: np. ,,Cudzych bogéw szuka, a swoich ma w domu”, ,,Tam gdzie

mieszkasz, do tych bogdw sie modl”, ,,Po co innego boga wzywasz, skoro masz swojego”!°1°,
W tego rodzaju sposobach postgpowania z ikonami wyraza si¢ myslenie w kategoriach
metonimicznych; ikona zdaje si¢ stanowi¢ appartenance jej pierwotnego uzytkownika.
Wierzenia zwigzane z obrazami mogly by¢ paralelne do wierzen dotyczacych istot
nadnaturalnych. Poleszucy Wschodni wierzyli, ze istnieje dwoch Bogow — jeden
prawostawny, drugi katolicki. W sytuacji kryzysowej modlono si¢ nie tylko do Boga ruskiego,
ale i katolickiego ,,Ja obadwa Bohy molasa: i ruskoho i polskoho (...)”1%l. W XVII w.
Cerkiew na Rusi zacze¢la oficjalnie potepia¢ praktyki kultu wlasnych obrazéw nazywane
pozniej swinskq herezjg, a podczas synodu moskiewskiego w 1667 r. zakazano przynoszenia
i wynoszenia wilasnych ikon do cerkwi. Zdaniem B. Uspienskiego wspomniane powyzej
postawy oddawania czci jedynie wlasnym wizerunkom wywodzg si¢ z przedchrzescijanskiego
kultu wiasnych bogdw, tj. idoli!’’2. W tym miejscu wydaje si¢, ze nie bytoby naduzyciem,

postuzenie si¢ terminem fetysza!!3

, na okreslenie pozadanego i1 chronionego obiektu
religijnego.
Wracajac do kontekstu rzymskokatolickiego by¢ moze echem powyzszych postaw

z tendencja do ,,przywlaszczana” i fetyszyzacji obiektow §wietych, ograniczenia don dostegpu,

1008BT 2021/12, gm. Smoldzino, k. 19 1, wies.

1009Na Rusi ikony nazywano bogami (B. Uspienski, dz. cyt., 1985, s. 178-179).

10198 Uspienski, dz. cyt., s. 264 za: Afanas’ev, 11, s. 66.

101LS  Poniatowski, dz. cyt., 1932.

10128 Uspienski, dz. cyt., 1983, s. 264-265.

1013przy czym nie chodzi o ujecie fetysza proponowane przez S. Freuda i K. Marksa, dla ktorych pojecie
fetyszyzacji oznaczalo blad polegajacy na przypisywaniu obiektom nierzeczywistej wartosci. Wowczas
wskazanie fetysza, miatoby si¢ wigza¢ z demaskacja nieprawdziwych wierzen T. Dant, Fetyszyzm a wartosc¢
spoteczna ttum. S. Zgud, w: Kultura materialna w rzeczywistosci spotecznej, Wydawnictwo Uniwersytetu
Jagiellonskiego, Krakow, 2007, 51-71.
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oraz przeciwnym mu, propagowaniu uwspolniania kultu obrazow, jest jeden ze scenariuszy
legendy o wizerunku Gidelskim. Przebieg zdarzen owej legendy mozna odtworzy¢
w nastepujacy sposob: odkrycie figurki przez rolnika i1 potraktowanie jej jako swojej
wlasnos$ci, poniesienie kary (Slepota) za przywlaszczenie wizerunku, przekazanie figurki
do wspdlnego kultu, odzyskanie wzroku. W opowiesci tej mamy do czynienia z niskim
warto§ciowaniem postawy zawlaszczania rzeczy $wigtej, ograniczania jego zasiggu
do waskiego kregu, a jednoczesnie z wysoka waloryzacja udostepniania obiektu wspolnocie
wiernych. W tej narracji by¢ moze obecny jest $lad takiego momentu w kulturze, gdy
zakazem obejmowano zawlaszczanie $wigtych obiektow.

W tym miejscu stykam si¢ z problemem stanowigcym przedtuzenie kwestii
konstruowania przynalezno$ci obrazu do okreslonej wspdlnoty. Chodzi rowniez o budowanie
tozsamos$ci obrazu jako emblematu okreslonej grupy o zdefiniowanym zakresie: lokalnym,
regionalnym, narodowym. Problem ten podlegal kulturowym nawarstwieniom
1 modyfikacjom. Przykltadem tego typu przemieszczen sensdéw jest wspolczesne ujecie

1014

wizerunku Czestochowskiego'®'®, ktéry w pewnych kontekstach jest uzywany jako symbol

101573 w innym jako emblemat narodowy.

ekumeniczny taczacy katolicyzm z prawostawiem
Innym wariant spotecznego negocjowania warto$ci wizerunkéw (np. przynalezacych
do okreslonej przestrzeni, stynacych wigksza skutecznoscig) pobrzmiewat w dyskusjach na
temat tego, ktory wizerunek i ktéra Matka Boska (np. Skepska czy Koziebrodzka) posiada
wiekszg moc. Stefan Czarnowski pisal: ,,Waza przy tym skuteczno$¢ interwencji kazdej
z nich, powotuja si¢ na cuda, spieraja si¢ o nie. O ile jedna nie pomaga, idg do drugiej”.
Wyraza si¢ w tym przekonanie o indywidualnym jestestwie wizerunku, mimo wiedzy ,,ze czy
w Skepem, czy w Koziebrodach obrazy przedstawiaja jedna i t¢ samg Matke Boska. W gre
wchodzi wigc moc samego wizerunku i moc miejsca, ktorym $wigta istota udzielita wlasnosci

cudotworczych”1016,

2.1.4. Ontologia naruszonego obrazu

Obraz $wiety, ktory poddawany byt zabiegowi ,utylizacji” z perspektywy czciciela
powinien zosta¢ uchroniony przed profanacja. Nie istniata mozliwos$¢ takiego przetworzenia
wizerunku (np. odlaczenie sacrum), aby =znalazl nowe, pozareligijne zastosowanie.

Umieszczenie obrazu w miejscu niegodnym byloby réwnoznaczne z przyzwoleniem na

10147 mieniajace sie sensy zwigzane z przynalezno$cig ikony Czgstochowskiej zob. A. Niedzwiedz, dz. cyt., 2005.
015M. Dubasiewicz, Obrazy poruszone. Aktualizacja znaczer Jasnogorskiej ikony w peregrynacji ,,Od Oceanu
do Oceanu”, Rocznik Antropologii Historii, 2020, 10, (13).

10165, Czarnowski, dz. cyt., 1958 s. 93-94.
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potencjalne sponiewieranie wizerunku, a to bylo dziataniem niezgodnym z wyznawanymi
normami. Rodzito si¢ ryzyko zaciagnigcia winy, a dokladniej popeklnienia grzechu.
Jednoczes$nie, postugujac si¢ proponowanym przez Mary Douglas kryterium zmazy, mozna
stwierdzi¢, ze obraz naruszony, chociaz pozostawiony w przestrzeni kultycznej, nie znajdowat

1017 Przestrzenig, ktora okazuje si¢ akceptowalna byly miejsca liminalne

si¢ na swoim miejscu
lub lokalizowane poza sferg orbis interior. Taki scenariusz nie obowigzywal w przypadku
obrazoéw naruszonych, ktére zyskaty miano stynacych taskami (np. obraz Matki Boskiej
Czestochowskiej z ,,bliznami”).

Wiemy, ze wizerunek, gdy tracit swoja integralno$¢, nie musiat catkowicie gubi¢
przypisanej mu mocy. Obraz skazony uszczerbkiem uwalnial pewna energi¢, ktora
w zaleznosci od warstwy kulturowej, kontekstu podjecia dzialania, byla rozmaicie
waloryzowana. Mowigc w skrocie, nabieral on dobroczynnego, pozadanego, albo
niechcianego, ztowrogiego charakteru dla podmiotu czynno$ci (kara za zadanie ,rany”
wizerunkowi versus dobroczynna moc uwalniajaca si¢ z rozdarcia).

Dla ukazania zlozonosci tego problemu, warto wymieni¢ kilka naznaczonych ,,skazg”
typOw obrazdw, ,,czasowo” wystepujacych w religijnej ikonosferze!?!® 1) obraz, ktory doznat
wizualnej skazy (peknigcie, gnicie, przedarcie, rozmazanie, przestrzelenie, pocigcie: bez/z
ingerencja czciciela lub ,innowiercy”); 2) obraz, ktory nie odpowiada sprawczo
na oczekiwania czciciela (rozdz. IV.1); 3) obraz, ktéry na poziomie estetycznym wykracza
poza ramy kanonu kulturowego (rozdz. II.5). Energia wyrazana przez wymienione typy
wizerunkow byla czasem waloryzowana negatywnie jako niebezpieczna lub ztowieszcza. Taki
obraz byl zwiastunem lub wyrazicielem nieszczes$cia. Przekonanie na temat potencjalnej
obecnos$ci negatywnej mocy emanujacej z obrazow swietych moglo odgrywac pewna role we
wspolnotach wsi XIX wieku i pociagga¢ za soba potrzebe zdystansowania ambiwalentnego
wizerunku. Jednak, podkresle, obraz naruszony to réwniez obiekt potencjalnie wyrazajacy
dobroczynne i pozadane energie. Z tego wzgledu wskazana tu konieczno$¢ oddalenia
wizerunku nie musiala by¢ pierwotnie = spowodowana Igkiem, zwigzanym

z niebezpieczenstwem uwalniajgcych sie mocy z obrazu'°!°,

1017M. Douglas, Czystos¢ i zmaza, thum. M. Bucholc, Pafistwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa, 2007.

1018W niektorych narracjach spotykamy sie z wariantami uwzgledniajgcymi zaréwno negatywne jak i pozytywne
konsekwencje naruszenia obrazu — przykltadem moga by¢ przecigcia tzw. ,,rany” powstate na wizerunku Matki
Boskiej Czestochowskiej. Z nich w przekonaniu wiernych wydobywata si¢ a) karzaca energia — w wyniku
sprofanowania obrazu-wizerunku b) dobroczynna moc: pocieszenia, uzdrowienia. Natomiast rany namalowane
na obrazie, z ktorych tryska sprzyjajaca moc maja jednoznacznie pozytywny charakter (np. namalowanych na
obrazie — rany Jezusa Mitosiernego).

1019podobny dylemat dotyczacy pytania o sens oddalania i przygniatania zwtok (np. powodowanego lekiem) byt
przedmiotem rozwazan etnologdéw zajmujacych si¢ wierzeniami zwigzanymi z praktykami pogrzebowymi).
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Rozwazmy jednak jeszcze inny wariant, w ktorym obraz zniszczony lub uznany
za nieskuteczny traktowany jest jako obiekt o ostabionej mocy, ktéry np. nie jest w stanie
zaradzi¢ kryzysom!%?°. Wizerunek taki staje si¢ nieuzyteczny dla wspolnoty. W tym wypadku
mozna odwola¢ si¢ do paralelnych strategii potwierdzajacych argument uzytecznosci jako
wazng zasad¢ systemu warto$ci obowiazujacego spotecznosci wsi XIX 1 pocz. XX w. Na te
ceche zwracat uwage J. Oledzki w badaniach nad upodobaniami estetycznymi Kurpiow!02!,

Egzemplifikacja przekonania o koniecznos$ci oddalania ,,obiektow” nieuzytecznych,
ostabionych, moze by¢ obecna w przekazach ludowych praktyka wykluczania starcow, ktora
mogla odcisng¢ §lad w zbiorowej pamigci mieszkancow XIX-wiecznej wsi. W oparciu
o stowianskie materialy etnograficzne, uwzgledniajac ustalenia na temat typu kultury
okreslanej przez Margaret Mead jako postfiguratywnej (doceniajacej role przodkow),
jednoczesnie wbrew obiegowe] opinii dotyczacej darzenia ludzi sedziwych szacunkiem
w typach kultur tradycyjnych!®??, wydoby¢ mozna obraz ujawniajacy silng ambiwalencje
zwigzang z waloryzowaniem starcow w spotecznosciach wiejskich!??. Z jednej strony, gdy
osoby sedziwe przestawaly przynosi¢ pozytek wspdlnocie, byty wykluczane z orbis interior —
zabijane lub podlegaly ostracyzmowi!®?*, Z drugiej, gdy starcy jako zmarli przechodzili
do kategorii dziadéw, byli darzeni szacunkiem. Postugujac si¢ girardowska zasada pierwotne;j

przemocy, ktora pociaga potrzebe uswiecenia ofiary!%?®

, mozna stwierdzi¢, ze wykluczony
starzec stawal si¢ istotg o nadnaturalnych cechach sakralnych (por. kult przodkéw, szacunek
do dziadow — duchéw — zebrakow — wedrowcow), ktore pozwalaly na przywrdcenie
spotecznej rownowagi'®?® Mozna sadzi¢, ze zwyczaj, ktory wigzat si¢ z przekonaniem
o konieczno$ci pozbywania si¢ ucigzliwych jednostek, wraz z oddzialywaniem

chrzescijanskich idei ochrony zycia stabego, byl niejednokrotnie tagodzony!'®?’. Wyrazem

102070b. rozdz. 3.2 usuniccie wizerunku, jego spalenie i postawienie nowego.

1021 Qledzki, dz. cyt., 1971.

1022M. Mead, Kultura i tozsamosé: studium dystansu miedzypokoleniowego, przet. J. Holowka, Wydawnictwo
Naukowe PWN, Warszawa, 2000, s. 23-58.

1023praktyka nie byta ograniczona do spotecznosci Stowian na ten temat zob. H. Biegeleisen, dz. cyt., 1929.
1024§]ady tego typu praktyk obecne sa m.in. w podaniach o zakopywaniu starcow zywcem, wywozeniu ich
na sankach, porzucaniu w lesie, w koncu w ztagodzonej formie wyganianiu na ,,zebry”, ,,dziady”, Tamze, s. 371—
378.

1025R. Girard, Rzeczy ukryte od zatozenia $wiata. Geneza kultury i instytucji, ,Rocznik Antropologii Historii”,
2013, 1. 3, 2(5) 5. 17-50.

1026 Obszernie o tym, zob. P. Grochowski, Dziady. Rzecz o wedrownych zebrakach i ich piesniach, Wydawnictwo
Naukowe Uniwersytetu Mikotaja Kopernika, Torun 2009.

127por. V. Wroblewska, Ludowa bajka nowelistyczna. Zrédla — watki — konwencje. Wydawnictwo Naukowe
Uniwersytetu Mikotaja Kopernika, Torun, 2007, s. 73-121; Juz starozytni pisarze, rozprawiali nad
okrucienstwem praktyk zabijania starcow, sktadania ich w ofierze (np. wrzucania ich do Tybru) Carole
E. Newlands, Playing with Time. Ovid and the Fasti. Cornell University Press, New York, 1995, s. 62—63.
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zachodzacych przeksztalcen byl znany z XIX — wiecznej praktyki, obyczaj zapewnieniu
starym rodzicom utrzymania do $mierci — ,,dozywocia”10%,

Wizerunek naruszony w kazdym z tych wypadkow nie jest obiektem ontologicznie
,»pustym”. Stwierdzenie to jest zgodne z pogladem na temat kultury typu ludowego, ktéra nie
posiada sfery niezaleznej od religijnej waloryzacji. To sprawia, ze w omawianej kulturze
wiaczanie sakralnych obrazéw (nawet zniszczonych, wytaczonych z kultu) do kregu
przedmiotoéw neutralnych stuzacych jedynie utylitarnym celom byto wykluczone. Niemozliwe
bylo uzycie obrazu, np. jako deski do krojenia, bez dolegliwego poczucia grzesznego
naruszenia sacrum'%?,

Pod koniec lat 30. XX w. T. Seweryn pisat: ,,Obraz zachowuje swoje magiczne
wiasnosci, jak dlugo jest zdrowy. (...) Kiedy jednak ptotno si¢ rozedrze albo szklto rozbije,
obraz traci swg warto$¢, wrzuca si¢ go zatem w ogien, dokonywujac tym sposobem aktu jego

»1030 - Powyzszy cytat koresponduje z przeciwienstwem wyobrazenia swietosci

pogrzebu
kojarzonego z tym, co niewybrakowane, kompletne, nieskazitelne. Zatem obiekt zniszczony,
peknigty moglby sugerowac brak §wietosci. Za Stefanem Symotiukiem mozna by powiedzie¢,
ze ,,Kaleko$¢ rzeczy hanbi je”!91,

Powyzsze stwierdzenia nie rozwigzuja jednak obecno$ci przekonan co do sprawczej
mocy zniszczonych obiektow $wietych. Przypomnijmy, Ze samoistne lub zamierzone
uszkodzenie obrazu rodzito straszne konsekwencje, zapowiadato $mier¢. Tym samym nie
mozna z pewnoscia stwierdzi¢, ze w mniemaniu wloscian obraz zniszczony byt pozbawiony
mocy. Obraz, ktory przestawal peli¢ funkcje kultyczng, nie tracil swoich sakralnych
wlasciwo$ci. Przyjmujac, ze zdezintegrowany $wiatek mogt wyraza¢ $mieré, mozna
przypuszczaé, ze konieczno$¢ zastosowania odpowiednich metod oddelegowania wizerunku
korespondowata z potrzeba oddalenia poczucia zagrozenia lub ambiwalencji wyrazanej przez
zniszczony obraz. Wybor sposobu owego zdystansowania byl uwarunkowany kulturowo,
a elementem rytuatu pozbywania si¢ wizerunkéw, byt nieraz wymog zapewnienia nowego

obrazu kultycznego!'%32,

128Dozywocie miato odmienne formy i nazwy: na Kaszubach Starkowizna, Slasku: wymowa, i. in.
H. Biegeleisen, dz. cyt., 1929, s. 371.

1029]est to przyktad techniczno-uzytkowego rozwigzania, ktore pewna kobieta, okreslajaca si¢ niegdys jako osoba
niewierzaca, zdecydowala si¢ zastosowa¢ wobec ikony. Po latach, deklarujac si¢ juz jako nawrdcona, zalowata
decyzji o zdarciu farby — deske¢ zachowala i szukala sposobno$ci umieszczenia wizerunku $wigtego w miejscu
dawnego przedstawienia (rozmowa, Warszawa, 2020 r., k. ok 70 1.)

1030T. Seweryn, dz. cyt. 1937, s. 56.

10315 Symotiuk, Filozofia i genius loci, Instytut Kultury, Warszawa 1997, s. 87.

1032por, W. Winclawski, dz. cyt., 1971, s. 188; W Klukach ze wzgledu na zly stan techniczny przydroznego
krzyza, zdecydowano si¢ na jego wymiang. Cz¢§¢ mieszkancow wsi, zdecydowata si¢ pokry¢ koszty materiatu
1 wykonania nowego krzyza. Gdy krzyz zostat przygotowany, mieszkancy wsi zdemontowali stary, a znajdujace
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Na podstawie zgromadzonych wypowiedzi mieszkancoOw pomorskich wsi oraz
positkujac si¢ badaniami z innych regionéw (lubelskie, mazowieckie), mozna przyjac,
ze praktyki podejmowane wzgledem obrazow w XIX w., maja swoja kontynuacj¢ roOwniez
wspotczesnie. Oczywiscie nie stoi za tym niezmienno$¢ wyrazanych przez owe praktyki
sensow, lecz kontynuacja kulturowych struktur zwigzanych z wylaczeniem rzeczy $§wigtych
z ekumeny. W zbiorze licznych wariantdow pozbywania si¢ obrazow zauwazalne sg dwie
zasadnicze postawy os6b religijnych wobec zniszczonych obiektow: z jednej strony zgoda na
ich unicestwienie, z drugiej pragnienie ich zachowania (w tym oddelegowania do innego
wiasciciela). W pierwszym wypadku owa troska znalazta sw6j wyraz w anihilacji
materialnoéci (w celu zapewnienia ochrony przed zbezczeszczeniem), a w drugim,
w zachowaniu 1 utrwaleniu obiektu. Obie postawy byly motywowane troska o uchronienie
sacrum oraz przekonaniem o niemozliwosci jego odlaczenia od obrazu $wigtego. Opierajac
si¢ na wypowiedziach mieszkancéw pomorskich wsi mozna wnioskowaé, ze najchgtniej
stosowang praktyka wobec zniszczonych obrazéw bylo ich oddalenie lub schowanie

w bezpiecznej przestrzeni.

2.1.5. Rytual wylgczenia wizerunkow sakralnych

Stosujac nomenklature Igora Kopytoffa mozemy stwierdzi¢, ze czynno$ci zwigzane
z wykluczaniem obrazu, zaliczaja si¢ do jednego z ostatnich etapéw biografii rzeczy.
Ow krancowy moment przybiera okreslona, wrecz rytualng forme, a co najwazniejsze jest
aktem zamierzonego dziatania podmiotu!®*3. Odwotanie sie do spotecznie usankcjonowanej
praktyki pozwala zawiesi¢ odczucie sprzecznosci i niepokoju wynikajagcego z przekonania
o nietykalno$ci wizerunkow. Trudno$¢ zwigzana z mglistoscia kryteriow, wedle ktérych
mozna uzna¢ obraz za niezdatny do kultu traci na sile wobec zastosowania ugruntowanych
procedur, a wtargnigcie w sfere sacrum, ktére w innym razie bytoby niebezpieczne, zostaje
usprawiedliwione rytuatem wylaczenia (ktory u swych podstaw nierzadko wigze si¢ z aktem

zniszczenia'®4). Opisywany tu krafcowy moment zyciorysu rzeczy jest niejednorodny.

si¢ na nim przedstawienie Chrystusa przewiesili na nowy. Zdemontowany i pocigty krzyz zostal spalony na
ognisku w poblizu kapliczki, przy ktorej si¢ znajdowat. Podczas gdy ptona zgromadzeni odmowili krotka
modlitwe. Pytanie o to czy, nie warto zabra¢ kawatka starego krzyza na pamiatke lub wyrzezbi¢ z niego matych
krzyzykéw, wzbudzito wyrazny sprzeciw jeden z obecnych mieszkancow stwierdzil: ,,Ksigdz kazal spali¢”
(Kluki, pow. stupski, 2020 r.).

1033 Aby przetworzy¢ rzecz w $mie¢, wymagana jest decyzja podmiotu (S. Symotiuk, 1997 s. 82-89)

103470b. np. praktyki rozbijania, giecia rzeczy wkladanych do grobu (intepretowane jako niszczenie zwigzkow
przynaleznosci) A. P. Kowalski, Antropologia pierwotnej kultury Gotow. Zwyczaje pogrzebowe. ,Rocznik
Antropologii Historii”, 2017, r. 7 (10), s. 180.
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W celu ukazania owego zrdéznicowania mozna poshuzy¢ si¢ juz nie tylko kategorig zwigzang
z cyklem zycia rzeczy, lecz rowniez odwotujac si¢ do pojecia obrzedow przejscia, ktorym
poddawani byli ludzie. Zabieg taki wydaje si¢ uprawniony z uwagi na charakterystyke
doswiadczenia obrazu $wigtego (chodzi przede wszystkim o XIX-wieczny kontekst
kulturowy) mianowicie ze wzgledu na jego sprawczy, performatywny wymiar, wewnetrzny
dynamizm, a czasem wrgcz animatyzm. Dlatego analogia rytuatu obejmujacego los czlowieka
do obrzedu regulujacego los upodmiotowionego sakralnego wizerunku wydaje
si¢ dopuszczalna. ,,Rozwarstwiajac” 6w krancowy moment w zyciorysie obiektu $wigtego,
postugujac si¢ schematem rites de passages (A. faza wylaczenia/separacji, B. faza
przej$ciowa/marginalna C. Faza agregacji/wlgczenie) %, mozemy wyrézni¢ nastepujgce

1036: 1) doznanie skazy, wykluczenie z ,pierwotnego” kultu; 2) okres przejsciowy

etapy
(np. umieszczenie obrazka w kapliczce, pozostawienie w kosSciele); 3) zupetlne oddelegowanie
(zakopanie, sptawienie, spalenie).

Charakterystyczne jest tutaj podobienstwo procesu, jakiemu podlega obraz

1037 Na tej podstawie mozemy teraz hipotetycznie okre$li¢

do ceremonii pogrzebowej
poszczegolne fazy w odniesieniu do finatu egzystencji wizerunku jako: 1) $mier¢ obrazu;
2) oddelegowanie w przestrzeni liminalnej (umieszczenie na cmentarzu, w ogrodzie plebani,
w kapliczce); 3) wtorny pochowek (zakopanie, sptawienie, spalenie).

Schemat ten ukazuje ,,dtugie trwanie” przywotanej struktury postgpowania z obrazem.
Wiemy jednak, Zze sensy, ktore z perspektywy podmiotu czynno$ci wyrazaja wizerunki,
ulegaja przemieszczeniom i modyfikacjom. Przeprowadzenie rytualu pozbycia
si¢ (,,pogrzebu”) wizerunku, ktoéry usprawiedliwia wtargniecie w przestrzen sacrum, wiaze
sie z procesem zmiany statusu'®*®. Nastepuje tu wylgczenie obiektu z kultycznej przestrzeni
w wyniku doznanej skazy (skazy wyobrazonej, niezgodnos$ci z zmieniajagcym si¢ kanonem,
skazy materialnej w postaci pegknigcia, rozbicia, etc.), a nastgpnie wlaczenie go do nowej

przestrzeni. Zachodzi tutaj zmiana na poziomie synchronicznym (obraz traci pewne sensy

w oczach czcicieli 1 nabiera nowych) oraz na poziomie diachronicznym (utracone i uzyskane

1035A  van Gennep, dz. cyt., 2006, s. 36.

1036por, fazy zwigzane z przeksztalcaniem si¢ rzeczy w $mie¢: 1) doznania skazy, 2) zmiany uprzednio
zajmowanej przestrzeni w koncu 3) stopienia si¢ z innymi $mieciami (S. Symotiuk, dz. cyt., s. 88-99).

10377 0b. V. Turner, Las symboli. Aspekty rytuatéw u ludu Ndembu, Zaklad Wydawniczy Nomos, Krakow, 2006,
s. 112.

1038Tamze, s. 111-131; Na temat mobilnosci znaczen i roli jakg odgrywajag w niej obiekty (w kontekscie
amerykanskiego spoleczenstwa konsumpcyjnego) pisal Grant McCracken. Jednym z narzedzi stuzgcymi
do przenoszenia znaczen w spoleczenstwie konsumpcyjnym, sa swoiste rytuaty: m.in. posiadania, wymiany,
pozbywania si¢ rzeczy (Culture and Consumption: A Theoretical Account of the Structure and Movement
of Cultural Meaning of Consumer Goods, ,,The Journal of Consumer Reasearch”, 1986, 13, s. 71-85).
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warto$ci rowniez ulegaja modyfikacji w kontek$cie historycznym). Do jakich przesunigé
dochodzi zatem w dichronicznej perspektywie, czyli w przypadku wylaczenia obrazu
z funkcji kultycznej, skoro stwierdziliSmy, ze sensy sakralne sa nieodlaczne? Obecnie,
pomimo tego, ze zniszczony obraz nadal uchodzi za zachowujacy ,,$wieto$¢”, to moze on ulec
waloryzacji niereligijnej (np. genetycznej, estetycznej)'%*®. Tymczaem, w odniesieniu do XIX-
wiecznej kultury warto$¢ sakralna pozostawala dominujaca, chociaz przestawata by¢
pozadana czy ,uzyteczna” dla czciciela. Czasami sakralny sens nabieral silniejszej
ambiwalencji lub wrgcz  waloryzaji  ujemnej, charakterystycznej dla  zmazy.
Te¢ wieloznaczno$¢ miesci w sobie tacinski termin sacer, ktorym mozna okresli¢ nie tylko
$wieto$¢, ale zarazem to, co przeklete, a zatem imago sacer to niekiedy obraz wykluczony!%4°.

Obecnie ewentualne szkodliwe dzialanie ,,zdegradowanego sacrum” w obrazie jest

marginalizowane, nie stanowi problemu religijnego.

2.2. ,,Pogrzeb” obrazu a pogrzeb czlowieka

MieliSmy okazj¢ zauwazy¢, ze w kulturach tradycyjnych daje si¢ zaobserwowaé
funkcjonowanie ,,struktur i ciaggdw do siebie analogicznych”. Jest to nadzwyczaj frapujaca
prawidlowo$¢, poniewaz pozwala poszerza¢ konteksty interpretacyjne poprzez odwotanie si¢
do homologii senséw kulturowych, ktore zwykle sa rozpatrywane niezaleznie. Tak oto
praktyki zwigzane z ,,pochowkiem” obrazow sa analogiczne do zwyczajow pogrzebowych.
Rowniez wierzenia i przekonania w obrebie tych dwoch sfer mozna uzna¢ za paralelne. Mam
na mysli nie tylko podobienstwo praktyk ,,grzebania” obrazéw do zwyczaju chowania
zmartych, lecz rdwniez analogi¢ zwyczajow pozostawiania jedzenia (ofiar) przed
wizerunkami, odziewania obrazoéw, palenia $wiatet przed nimi, nieraz chlostania, do praktyk
karmienia, odziewania, ogrzewania i bicia zmartych.

Paralele etapéw biograficznych ludzi 1 rzeczy S$wietych byly inspiracja

do przeanalizowania i zinterpretowania mozliwych, réwniez genetycznych zwigzkow,

1039]eszcze w szerszym kontek$cie, proces przesuwania owych wartosci opisuje A. Draguta ,(...) W $wiecie,
w ktorym sacrum zanika (chodzi oczywiscie o pewien stan subiektywny, stan odbioru, a nie stan obiektywny),
grzech bluznierstwa i profanacji zastgpuje si¢ transgresja o charakterze kulturowym, gdzie kategorie etyczne
zastaja pomalu wyparte przez kategorie estetyczne. Latwiejsza do zobiektywizowania opozycja kategorii dobro —
zto ustepuje miejsca o wiele bardziej subiektywnej opozycji pigkne — brzydkie, pod warunkiem, ze mozliwe jest
jeszcze to, co brzydkie. Tak wigc takze w domenie bluznierstwa, §wigtokradztwa czy profanacji sztuka zastapita
moralno$¢” A. Dragula, dz. cyt., 2013.

10405gcer — ,jako poswiecony bogom, ale rowniez, poswiecony bogom podziemnym, przeznaczony na $mierc,
przeklety, ohydny, sromotny, haniebny, bezecny” W. Strézewski, dz. cyt., 1989, s. 24.; Termin imago sacer jest
nawigzaniem do pojecia homo sacer zob. G. Agamben, Homo sacer. Suwerenna wiladza i nagie zycie, przet.
M. Sowa, Proszynski i S-ka SA, Warszawa, 2008.
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zachodzacych pomigdzy zwyczajami pogrzebowymi podejmowanymi wzgledem zmartych
a praktykami podejmowanymi wzgledem wizerunkow. W niniejszym fragmencie stawiam
hipotezg, ze owo podobienstwo w kulcie obrazow 1 zmartych, nie wynika jedynie
ze strukturalnych analogi, dla ktorych fundamentem byl wspdlny system kulturowy. Wydaje
sie, ze w omawianym kontek$cie zwiazek tych dwoch jakosci mogt mie¢ swoje zrodia
w przeksztatceniach zachodzacych w obrebie praktyk funeralnych oddzialujacych na sposob
ksztattowania si¢ kultu obrazéw w spoteczno$ciach stowianskich. Przypuszczam, ze owo
podobienstwo bylo uwarunkowane (od pewnego momentu zakazanymi przez Kosciol)
praktykami funeralnymi, w miejsce ktorych, pod wplywem chrystianizacji, zaczgto
wprowadza¢ obrazy §wigte (w wybranym kontek$cie np. kapliczki, domowe obrazy). Chodzi
tu przede wszystkim o kapliczki jako miejsce dawnej praktyki grzebania, a takze o obraz
domowy umieszczany w tzw. S$wigtym kacie. Beda to wigc rozwazania dotyczace
uwarunkowan wierzen i praktyk zwigzanych z obrazami $wietymi, a nie interpretacja wptywu
doswiadczenia $mierci na genez¢ obrazu. Nalezy podkresli¢, Zze obraz nie jest tu rozumiany
jako substytut majacy za zadanie wypelnienie braku powstatego w skutek $mierci
(por. koncepcje H. Beltinga).

Przyjmuje, ze obraz $wigty (w wybranych przestrzeniach), jako dozwolony obiekt
kultyczny, zostal wprowadzony w dawne miejsce tymczasowego przebywania ludzkich
szczatkdw. W konsekwencji obraz modgl sta¢ si¢ niejako miejscem, przy ktérym dusze
zamartych znajdowaly swoje schronienie i mogly w dalszym ciggu odbiera¢ sktadang
im cze$¢. Fizyczna blisko§¢ dwoch odrebnych jakosci (kult obrazéow i1 kult zwigzany
z duszami zmartych) mogla spowodowa¢ wzajemne przenikanie si¢ wierzen i praktyk
zwigzanych z wizerunkami i zmartymi. Mogto doj$¢ rowniez do przeniesienia, a jednocze$nie
przetwarzania, zwyczajow funeralnych na praktyki kultyczne zwigzane z obrazami.

Kult wizerunkéw (przekonania i polaczone z nimi praktyki) niewatpliwie ma
chrze$cijanskie uwarunkowania. Precyzyjnie okreslony, wypracowany na gruncie

1041 stanowi

teologiczno-filozoficznym, charakter zwigzku obrazu z $wigtym Prototypem
uzasadnienie dla praktyk kultycznych. Kult obrazéw $wigtych, inkorporowany w zbiorowa
wyobrazni¢ chrystianizowanych spolecznos$ci stowianskich, nie dziatat jednak w obrzgdowej
prozni. Sprawowanie nowego typu poboznosci przybieralo nie tylko lokalny ,,koloryt”, lecz

niosto silnie zakorzeniony w kulturowej glebie uklad wartosci, ktéry stopniowo ulegal

1041 ¥ ukaszuk, dz. cyt., 2008.
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przetworzeniu'®*?, W toku dziejow, sposob doswiadczania obrazow ulegal przemianom.
Struktury fundujace do§wiadczenie obrazu $wietego w XIX wiecznej kulturze ludowej, obok
bezsprzecznie obecnych chrzescijanskich tresci, zawieraty splecione z nimi sensy, ktorych
pochodzenie mozna umieszcza¢ w archaicznej warstwie wierzeniowej. Specyfika splotu oraz
nastepujacych w jego obregbie metamorfoz wierzen stanowi istotny problem badawczy.
W niniejszej cze$ci rozwazan proponowana jest interpretacja jedynie wybranego watku
owego splotu, chociaz stanowi uzupelnienie naswietlonych juz relacji migdzy kultem obrazéw
a wyobrazeniami tanatologicznymi.

Formalng analogi¢ do zwyczaju oddelegowania zniszczonych / nieprzydatnych
obiektow widzie¢ mozna w praktykach pogrzebowych nastawionych na przeprowadzenie

zmartego w zaswiaty. W przedchrzescijanskiej Europie praktykowano pochowki

1043 1044

palafitowe!®®, inhumacyjne, ciatopalne!®** oraz todziowe!®*® (kontynuowane jeszcze przez
staroobrzedowcow!%46). W obrebie jednej kultury mogly wystepowac roéwnocze$nie odmienne
typy praktyk funeralnych (funkcjonowanie rownolegte kremacji i inhumacji np. w kulturze
tuzyckiej, kulturze mykenskiej!%7). Wsrdd dziatan podejmowanych wzgledem zniszczonych
obrazow w XIX i na pocz. XX w., mozemy odnotowaé wszystkie z przywotanych powyzej
sposobdw postepowania ze zmartymi (sptawianie rzeka, zakopywanie w ziemi, palenie). Pod
wplywem idei judeochrze$cijanskich, doszlo do zmiany w waloryzacji praktyk
pogrzebowych!®8,  Ciatopalenie Iub sptawianie przestato by¢ rytualem pogrzebowym

przeznaczonym dla wiernych i nabralo negatywnego zabarwienia. Izraelici uznawali kremacj¢

1042 S Kwiatkowski pokazuje, w jaki sposob mogto dochodzié¢ do przyjecia kultu $wietych w momencie stabosci
starych, rozktadajacych si¢ struktur rodowych (dz. cyt. 2008).

1043Na temat wystgpowania i przeksztatcen (redukcji) budownictwa i pochowkow palowych (daszkow
nagrobnych, bram) na terenach Slowianskich: S. Poniatowski, Geneza {uku tryumfalnego, Bibliotheca
Universitatis Liberae Polonae, Warszawa 1930, s. 18.

104470b. M. Cybalska, Zagadnienie obrzqdku ciatopalnego, ,,Wiadomoéci Archeologiczne, 1-2, 1964, s. 18-44;
Taz, Systemy religijne a obrzqdek ciatopalny, ,,Z otchtani wiekow”, 1, 1972, s. 32—40; J. Kostrzewski, Obrzgdek
ciatopalny u plemion polskich i Sfowian Potnocno-Zachodnich, Warszawa, 1960, s. 18.; S. Poniatowski, Geneza
pochowku zarowego, przedruk z Zbornika radova na Il Kongresu geografa i etnografa u Jugoslaviji, 1930,
s. 217-220; Z. Suchecki, Kremacja w kulturach swiata, tt. K. Stopa, Wyd. Salwator, Krakow, 2009, H. Zoll-
Adamikowa, Interpretacja niektorych zjawisk kulturowych w ciatopalnych kurhanach wczesnosredniowiecznych
w Swietle zrodet pisanych, I Migdzynarodowy Kongres Archeologii Stowianskiej, Archeologia Polski, 5, 1970,
s. 434-444.

1045T. V. Gamkrelidze, V. V. Ivanov, Indo-European and the Indo-Europeans. A Reconstruction and Historical
Analysis of a Proto-Language and a Proto-Culture, Mouton de Gruyter, Berlin, New York 1995, s. 724.

1046Cz, Pietkiewicz, dz. cyt., 1931, s. 73.

1047T V. Gamkrelidze, V. V. Ivanov, dz. cyt. 1995, 5.7 26. Por. starozytne, hetyckie praktyki pogrzebowe majace
miejsce przed i po dokonanym ciatopaleniu: przewozenia rydwanem nieboszczyka na miejsce kremacji oraz
przewozenie na wozie wizerunku zmartego na miejsce stosu pogrzebowego Tamze, s. 725.

1098, Lydkowska-Sowina, Chrystianizacja obrzqdku pogrzebowego w X-XIII wieku, ,,Z. otchtani wiekow”,
44,1980, s. 167-1717.
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za obrzed nielicujagcy z godnoscig ciala czlowieka'®*® (w konsekwencji ciatopalenie
przeznaczone bylo dla przestepcow)!?°. Sposob pochéwku Chrystusa miat by¢ wzorem dla

Jego nasladowcow!%3!

. Kremacja przez wieki kojarzona byla zatem z niechrzescijanskim
typem pochowku. Wspomniane ryty pogrzebowe, cialopalenie lub sptawianie, przeznaczone
byly dla heretykow lub samob6jcow!%2, Spalenie dopuszczalne byto rowniez wobec chorych

w czasie epidemii!®>3 (woéwczas rowniez obrazy poddawane byly spalaniu)!®4,

2.2.1. Zmiany obrzedow pogrzebowych i sposobow pozbywania si¢ obrazow

Omawiane zmiany wartosciowania 1 sposobow rytualnego obchodzenia si¢ ze
zmartymi dotkngly zwyczajow pozbywania si¢ sakralnych wizerunkow. Zakaz palenia ikon
obowigzujacy w kregu kultury prawostawnej zapewne byt echem wczesnochrzescijanskiego
zakazu palenia zmarlych. Natomiast idea o wniebowstgpieniu ikony w przypadku jej

sptoniecia!?>

mogla nosi¢ $lady przekonan przedchrzescijanskich — dotyczacych
wiecznotrwato$ci, sformutowanych jednak juz w nomenklaturze biblijnej. Wérod rzymskich
katolikdw znang forma pozbywania si¢ obrazow byto ich palenie lub zakopywanie. Inhumacja
przed chrystianizacja funkcjonowata réwnolegle z pochowkami cialopalnymi; stosowany byt
birytualizm. Wraz z przyjeciem chrzescijanstwa doszto do rozpowszechnienia inhumacji
1 dezawuowania kremacji. Stowianie Wschodni praktykowali sptawianie wizerunkow — jak
wolno podejrzewa¢ — do ,,wyraju”. Pochéwki todziowe sa pos§wiadczone przez znaleziska
archeologiczne oraz zrddla pisane (poemat heroiczny Beowulf v. 24-42, w ktorym
dowiadujemy si¢ o pochdéwku wodza, relacja podréznika Ahmada ibn Fadlana dotyczaca
pogrzebu wareskiego naczelnika, ktorego cialo zlozono w todzi). Pochowki todziowe
£:1056

z czasoOw przedchrzescijanskich s3 dobrze poswiadczone z terendw Skandynawii

W chrzescijanskiej Europie, mimo Ze typ pogrzebu polegajacy na sptawianiu zmartych rzeka

09T, Kujawski, Przepisy koScielne w sprawie kremacji zwlok, ,,Homo Dei”, 44, 1975, s. 59-66.

10507 Suchecki, dz. cyt. 2009, s. 61-62.

1051Na temat norm przeciwko cialopaleniu w prawodawstwie koscielnym zob. Z. Suchecki, dz. cyt., 2009.

1052K . Koranyi, dz. cyt., 1932, s. 44-47.

103M. Gajewska, Prochy i diamenty. Kremacja ciata zmartego cztowieka jako zjawisko spoteczne i kulturowe,
Nomos, Krakow 2009, s. 48.

1054y Krakowie na pocz. XVII w. w czasie epidemii, palono ,zapowietrzone” obrazy. Uratowany przed
unicestwieniem obraz, miat si¢ pozniej ,,zastynaé” w ,,morowych zagrozeniach”. J. Kracik, Staropolskie postawy
wobec zarazy, Petrus, Krakow, 2012, s. 152, za: W. Offiarowic, Hisotrya o cudownym Matki Bozej obrazie w
Mpyslenicach, Krakow, 1642, k. E2, H3.

10558, Uspienski, dz. cyt., 1985, s. 267.

1051, Stupecki, Scyld Sceefing, czyli tam i z powrotem. Pochéwki todziowe i idea reinkarnacji w: Gemma
Gemmarum. Studia dedykowane Profesor Hannie Kocce-Krenz, red. A. Roéznanski, cz. 1, Wydawnictwo
Poznanskiego Towarzystwa Przyjaciot Nauk, Poznan 2017, s. 369.
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nie wchodzil w gtowny nurt zwyczajéw funeralnych, a przy tym podobnie jak cialopalenie
ulegt ujemnej waloryzacji (cialo samobdjcOw m.in. umieszczano w beczce 1 sptawiano
rzekg)!%%, to zdarzalo sie, ze byt on praktykowany jako dopuszczalna forma pochowku.
Z zywota $w. Gildasa (IX w.) dowiadujemy si¢, ze swigty miat zaleci¢, aby jego ciato po
$mierci umieszczono na todzi i puszczono w morze!'®®. Znany od epoki bragzu zwyczaj

chowania zmartych w klodach mial by¢ rowniez praktykowany przez staroobrzedowcow!%.

2.2.2. Krotko i dlugotrwaly ryt funeralny jako wzor ,,pogrzebu” obrazéow

W materiatach etnograficznych dotyczacych obrzedow funeralnych mozna wyrdzni¢
dwie wspotwystepujace, cho¢ wydawaé by sie moglo, sprzeczne postawy wzgledem tempa
oddelegowania ciata w zaswiaty. Pierwsza, zdefiniowa¢ mozemy odwotujac si¢ do potrzeby
wzglednie szybkiego dokonania pochdowka (zwloki powinny zosta¢ pochowane po trzech
dniach, przetrzymywanie ich moze przynie$¢ nieszczgscie, stom¢ majaca stycznosé
ze zmarlym nalezy jak najszybciej uprzatnac¢)!®®. Druga postawa zwigzana jest z dodatnig
waloryzacja dlugotrwalego procesu funeralnego (wliczajac w to kommemoracje). T¢ druga

ilustruja stowa Arnolda van Gennepa, ktéry pisat:

Na pierwszy rzut oka moze si¢ wydawaé, ze w ceremoniach pogrzebowych powinny dominowaé
rytualy wylaczenia, a nie obrzedy okresu przejsciowego i wiaczenia. Tymczasem badania pokazuja,
ze jest zupehie inaczej. Obrzedy wylgczenia nie sg tu wcale liczne 1 przyjmuja raczej proste formy,
a rytualy okresu przejsciowego trwajg dtugo i sg tak zlozone, ze niekiedy uwaza si¢ je za zupehie
autonomiczne. Okazuje si¢ tez, ze wszystkie ceremonie zalobne zawieraja bardzo mocno
zaakcentowany element integracji zmartego z tamtym $wiatem, a co za tym idzie, to wlasnie obrzedy

wlaczenia sg najbardziej rozbudowane. One tez s3 uznawane za najwazniejsze'*®".

Ztozono$¢ stowianskich obrzgdow pogrzebowych, a jednocze$nie pospiech obecny
w wybranych czynno$ciach rytualnych, moze wskazywa¢ na redukcje dlugotrwatego,

wieloetapowego procesu oddelegowania zmarlego na ,tamten” $wiat'%2, Wérod niektorych

wspolnot pierwotnych zdeponowanie zwlok byto jedynie preludium do wlasciwego

1057Samobdjcoéw grzebano m.in. poza miastem lub pod szubienica (K. Koranyi, dz. cyt.,1932, s. 45).

1081, Stupecki, dz. cyt., 2017, s. 369 za: Vita Gildae auctore monacho Rviensi, 30: Monumenta Germaniae
Historica, Scriptores, Auctores antiquissimi, t. 13/3, red. T. Mommsen, Berolini, 1898, s. 101.

1059Cz. Pietkiewicz, dz. cyt., 1931, s. 73.

1060A | Fischer, dz. cyt., 1921.

1061 A van Gennep, dz. cyt., 2006, s. 151.

1062 Tenze, s. 151-166.
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pochowku, ktory odbywat sie po uptywie okreslonego czasu'’®. Nieraz waznym elementem
wyobrazen eschatologicznych bylo przekonanie o koniecznosci redukcji szczatkow
(np. Karaibowie uwazali, ze dopdki zmarli posiadaja ciato, to nie be¢da mogli przedosta¢ si¢
do krainy duchéw). By¢ moze §ladem podobnych przekonan byta praktykowana wsrod
Stowian potudniowych ekshumacja zwtok. W rocznice $mierci krewnego (czwarta, piata lub
siodmg) rodzina gromadzita si¢ przy grobie, a nastgpnie wykopywane byly kosci, ktore
przemywano woda i winem, po czym osuszano je bialg tkaning i umieszczano w biatym
worku w ukladzie anatomicznym. Torb¢ z ko$¢mi zabierano do cerkwi i umieszczano pod
ikong Chrystusa. Szczatki zostawaly tam przez calag noc, a nastgpnie zanoszone byty
z powrotem do grobu. W tym dniu krzyz grobowy przyozdabiano kwiatami. Echo podobnej
praktyki ekshumacyjnej na ziemiach polskich mogto odbi¢ si¢ w piesniach (kieleckie), na co

zwrocit uwage E. Gasparini'%*: | Nie boj sie Marysiu/ Jasieniowej ztosci,/ jéno se przygotuj

—/torbecke na ko$ci”!%6°,

Wskazana dwuznaczno$¢ postaw, tzn. che¢ szybkiego pochéwku oraz ,,cierpliwos¢”
wobec rozkladajacego sie ciala, by¢ moze wynika z obecnosci dwoch odrgbnych
pierwiastkéw kulturowych. Ponownie warto tu nawigza¢ do ustalen etnologicznej szkoty
kulturowo — historycznej. Kultury kopeniaczo-wolnomatryarchalne cenily dlugie celbracje
szczatkow, dokonywaly licznych obrzedow zaduszkowych, dazyly do komunii z przodkami.
Kultury pasterskie nastwione byly na kremacj¢ i izolcje szczatkéw w oddalonych kurhanach.
Za taka dwutorowoscig kryly si¢ odmienne waloryzacje samej $mierci. Ludy rolnicze
widziaty tu powolny proces zaniku witalno$ci obejmujacy naturg, a ludy pasterskie
1 wojownicze cenily $§mier¢ nagla, ponosza na towach lub na polu walki.

W wypowiedziach mieszkancow pomorskiej wsi widoczne sa dwie postawy dotyczace
sposobOw postgpowania ze zniszczonym obrazem. Jedna zwigzana z gorliwg troskg o obrazy,
ktére ulegly uszkodzeniu. Konieczne byto ich naprawianie, przechowywanie przy
jednoczesnej niecheci do ich palenia (mimo wiedzy dotyczacej koscielnych przepisow

zezwalajacych na palenie). Druga zwigzana z wigksza swoboda w pozbywaniu si¢ obrazow

1063Van Gennep pisat: ,,Okres przejsciowy w obrzedach pogrzebowych manifestuje sic przede wszystkim
poprzez dtuzszy albo krotszy pobyt zmartego (w trumnie lub nie) na marach — w pokoju czuwania, kaplicy,
przedsionku domu itp. Jest to jednak tylko ztagodzona forma serii obrzedow (...)” dz. cyt., 2006, s. 153. Zob.
np. traktowanie pierwszego grobu jako przestrzeni, przejsciowej, krotkotrwatego pobytu zmartego, oczekujacego
na kolejny pogrzeb, a takze zwiagzane z taka praktyka wierzenia (wedlug przekonan Karaibow, dopoki zmarly
miat ciato, dopoty nie mogl przedosta¢ si¢ do krainy duchow) A. van Gennep, dz. cyt. 2006, s. 153;
za: J. F. Lafitau, Moeures des sauvages américains comparées aux moeurs des prémieres temps, t. 2, Paris, 1724,
s. 444.

1064F  Gasparini, dz. cyt., 2010, s. 598-599.

106SPWOK 19, s. 170.
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$wietych, nieobarczong poczuciem winy z powodu decyzji o spaleniu. Nie wiemy, czy tego
typu dylematy (lub ich brak), kryjace si¢ za powyzszymi postawami, niepokoity réwniez
mieszkancow XIX wiecznej wsi, ani czy wymieniony stosunek do obrazéw byt dla nich
typowy. Mamy jedynie do dyspozycji wyrywkowe zapisy moéwiace z jednej strony, np. o leku
przed paleniem portretow i naruszaniem wizerunkow $wietych, a z drugiej o praktykach
regularnego  spalania (Wielkanoc) zniszczonych obrazéw lub ich gromadzenia
np. w kapliczkach. ,,Tym sposobem kaplice przemienialy si¢ w pewnego rodzaju muzeum,
w ktorym znalazla prawo azylu wszelka starzyzna przedmiotow kultowych. Muzea tego
rodzaju istnialy tak dtugo, dopdki wszystkich ich ,,eksponatéw” nie ztozono na stos. Tylko
ogien ma prawo zniszczy¢ rzeczy $wiete”!6°,

Warto zatrzyma¢ si¢ na moment przy opisanej powyzej praktyce sktadowania,
a nastgpnie palenia wizerunkéw. Gest spalenia niewatpliwe moégt by¢ realizacja
wspomnianych wczesniej przepisow koscielnych zalecajacych wtasnie tego rodzaju metode
pozbywania si¢ obrazéw (postanowienia synodu krakowskiego). W przywotanym zwyczaju
nie mozemy jednak wykluczy¢ obecnosci echa archaicznych praktyk. Palenie wizerunkow,
cho¢ znane rowniez z dzialan misjonarzy chrystianizujgcych ludu niechrzescijanskie!%%7,
obecne bylo w dziataniach rytualnych spotecznosci przedchrzescijanskie;.

Opisane sposoby usuwania ,,zmartych” obrazéw odstaniaja zywotnos¢ wspomnianych
przeze mnie ,,struktur analogicznych” w opisie antropologicznym. Kontekst interpretacyjny
mozna by rozwija¢ w kierunku ukazania bardziej uniwersalnych uktadow semiotycznych
wynikajacych z zarysowanego tu podziatu dwoch typow kultur. Przyktadowo omawiane przez

C. Lévi-Straussa w Trdjkgcie kulinarnym'%®®

zasady naprawiania przez ludy rolnicze naczyn
stuzacych do warzenia (zachowania thuszczu potraw) wobec pieczenia na roznie mig¢sa przez
pasterzy 1 wojownikdw (nie stosujagcych naczyn ceramicznych) zdaje si¢ potwierdzaé
dychotomie opisane w przypadku rytuatow ,,pogrzebu” obrazéw. W kodzie kulinarnym
metoda strukturalistyczna ujawnia dwa rodzaje postgpowania z ciatem pokarmu, z ciatem
zmartych 1 z cialami akcesoridow zycia codziennego. Do tych ostatnich zaliczamy znaki,
jakimi sg obrazy. Inhumacja i sptawianie to gest analogiczny do zanurzenia ciala (warzonej
tuszy) w ziemnym (glinianym) naczyniu, za$ kremacja odpowiada opiekaniu ciata (nadpalanej

tuszy) na stosie. Przy okazji wskazane uktady znakowe mozna analizowa¢ jako struktury

1066T. Seweryn, dz. cyt., 1953, s. 152
1067 Banaszkiewicz, dz. cyt., 2005.
1068C  Lévi-Strauss, Trdjkqt kulinarny, ,,Tworczo$¢”, 1972, nr 2, s. 71-80.
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analogiczne w porzadku diachronicznym, czyli jako nastgpowanie po sobie okreslonych

pochowkow — zgodnie z genealogiami kultury proponowanymi przez etnologi¢ historyczna.

2.3. Obraz jako rekwizyt funeralny — wsparcie i schronienie

Wsrod przedmiotéw dawanych zmartym byly obrazki §wietych. Zmartych odziewano
w $miertelng szat¢ i wkladano do r¢ki obrazek (w pow. tukowskim me¢zczyznie do reki
wktadano obrazek, a kobiecie chusteczke). Na Rzeszowszczyznie starano si¢ wtozy¢ do
trumny jak najwiecej wizerunkow $wietych (dla ochrony przed robactwem)!'%%°. Na Podhalu,
po ubraniu nieboszczyka w odpowiedni stroj, ,.ktada mu do rak krzyzyk z koronka — dzieciom
obrazek patrona(ki)”. Zmartym wktadano wigc do trumny obrazki $wietych, szkaplerze,
rozance, krzyze, medaliki, §wigcone ziota!%7,

Wizerunki pelnily rozmaite funkcje. Wystgpowaly nie tylko w roli ,bramy” (jak
w przypadku wspominanej kapliczki), lecz rowniez petnily funkcje obiektu udzielajacego
wsparcia zmarlemu, a wrgcz wystepowaly jako miejsce jego schronienia, gdy ciato
nieboszczyka znajdowalo si¢ w domu: ,,wieszajg recznik lub bialg chustke w izbie i do niej
przypinaja obrazek jednego ze $wigtych, aby dusza nieboszczyka miala si¢, gdzie schronié
1 przytuli¢ do czego$ blogiego tak dlugo, dopoki ciata nie wyniosg” (Wielkopolska —
Biezdrowo, Obrzycko)!?’!. Obraz by¢ moze byl takze towarzyszem lub przewodnikiem
zmarlego po zaswiatach (psychopomposem) lub wrecz przepustka do ,tamtego $wiata”
(analogicznie do wreczanej zmarlym monety lub tkaniny jako zaplaty)!°’2. O tym, jak wazne
byto wyposazanie zmarlych w $wigte obiekty — bez ktérych nie moga poradzi¢ sobie
w wedrowee po zaswiatach — czytamy w Zrddlach etnograficznych. W pewnym domu
,»zapomniano da¢ nieboszczykowi szkaplerza do trumny. Zmarty ten zjawial si¢ po niego
co noc, rozbijajac si¢ po calym domu, dopoki si¢ nie domyslono, czego potrzebuje,

i szkaplerza nie zostawiono na noc nastgpng na stole”!73,

1069A  Fischer, dz. cyt., 1921, 167-168.

1070H, Biegeleisen, Smier¢ w obrzedach zwyczajach i wierzeniach ludu polskiego. Dom Ksigzki Polskiej S-ka
Akc. Warszawa, 1930, s. 180.

1071 Tamze, s. 54.

1072 Wystepujagce interpretacje praktyki wreczania zmarlym przedmiotéw zob. A. Fischer, dz. cyt., 1921,
s. 173-174

10737, Swietek, dz. cyt.,1893, s. 481.
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2.3.1. Rozdroza — przestrzen duchow i obrazow

Skrzyzowania stanowily przestrzen liminalng, na ktérej gromadzity si¢ duchy
zmartych oraz sily nieczyste. Na Lubelszczyznie funkcjonowalo przekonanie, ze okrazenie

figury ,,wywotuje” ztego ducha.

Mowia, ze w sama poinoc i w samo potudnie, nikt nie potrafi obej$¢ dziewig¢ razy figury przeciw
wschodu stonca, a patrzac na jéj wierzcholek; bo juz za sibdmym razem taki strach bierze cztowieka,
ze az wlosy wstajg na glowie. Za dziewigtym razem chwyta czlowieka za bary, czyli za ramiona
lucyper i pyta: ,,czego potrzebujesz?" — Wszystko natenczas od niego mie¢ mozna, ale z duszy
kwita'?",

Franz Tetzner opisujac zwyczaje ewangelickich Slowincow pisal, ze ,,w noc
sylwestrowg nalezy na koniu pojecha¢ na skrzyzowanie drog. Tam zjawiaja si¢ duchy,
w milczeniu nalezy wystucha¢ ich wynurzen. I jeszcze w godzinie duchdéw nalezy wroci¢
do domu. Wowcezas obdarzg pienigdzmi i dobrem. W przeciwnym razie ztamig mu kark™!97>,
Lorentz natomiast odnotowat, ze wedrujace po rozdrozach w t¢ noc duchy odpowiadaja

na zadane im pytania!®’®,

Czytamy réwniez o przekonaniu dotyczacym trzykrotnego
okrazenia skrzyzowania na koniu (m.in. w dniu $w. Jana): ,,Wtedy pojawia si¢ Belzebub,
1 powie, o jakiej porze ma si¢ by¢ w domu. Jesli zdazy si¢ na czas, kon bedzie silny i krzepki,
w przeciwnym razie bedzie chuderlawy”!?”7. Mamy tu wiec do czynienia z przenikajgcymi
si¢ przekonaniami dotyczacymi duchow zmarlych oraz sit demonicznych pojawiajacych
si¢ na rozdrozach, a takze znajdujacych si¢ tam figurach i krzyzach.

Jak pisatam wyzej, rozdroza nie bez przyczyny mogly by¢ kojarzone z duszami
zmartych. Dawniej byly rowniez miejscem pochéwku oséb wykluczonych lub miejscem

dokonanych zbrodni!®’8, Podanie glosito, ze koto Lezajska kapliczka zostala wzniesiona

w miejscu, w ktorym spalono kobiete oskarzong o czary:

(...) w tym miejscu, gdzie spalono czarownice, ktora krowom odbierala mleko, a na dziewczeta
rzucata urok. Kolo pétnocy podczas pehni ksigzyca snuje si¢ koto tej kapliczki jakie$s czarne widmo,
potem skacza duze, czarne kury na jednej nodze, a po chwili i one znikajg w pobliskich krzewach
qu”l(ﬂg.

1074 Autor sugeruje, ze w tym zwyczaju mozna by dopatrywaé zrodet przystowia: ,,Modli sie pod figurg, a diabta
ma za skora!”, DWOK, 17, s. 83.

075E, Tetzner, dz. cyt., 1902; Stowiricy w oczach...Franza Tetznera, red. R. Kupisinski, V. Laskowska-Tkacz,
thum. R. Kupisifiski, Muzuem Pomorza Srodkowego w Stupsku 2020, s. 52.

1076F, Lorentz, dz. cyt., 1934, s. 77.

1077, Tetzner, dz. cyt., 2020, s. 52.

1078F, Kotula, Po Rzeszowskim Podgdrzu blgdzqc, Wydawnictwo Literackie, Krakow, 1974.

09T, Seweryn, dz. cyt. 1957, s. 38.
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Na rozdrozach, pod krzyzem, chowano nieochrzczone dzieci. Jak podaje S. Udziela,
dusze tam pogrzebanych zmartych, ,,prosity” o chrzest. ,,(...) do dzi$ dnia najczesciej stychaé
taki ptacz dziecka w nocy pod tymi krzyzami”. Jesli kto$ ustyszy placz, powinien ochrzci¢

1080 Na podstawie praktyk chowania

ptaczace dziecko, wowczas bedzie ono zbawione
zmartych nagla $miercia mozna stwierdzi¢, ze krzyze i Boze Mgki stanowily adekwatne
miejsce do finalizowania (nielegalnych z &wczesnej kosScielnej perspektywy) praktyk
pogrzebowych. Przypomne, ze ,,nieczystych” zmartych, zgodnie z ko$cielnymi przepisami,
nie mozna bylo pochowa¢ na cmentarzu. Miejsca graniczne byly wigc przestrzenig
przebywania - schronienia zmarlych. Tam tez zjawily si¢ ich dusze, ktore, zgodnie
z przekonaniami na temat po$miertnych losoéw zmartych gwaltowna $miercia, zatrzymywane

byly w przestrzeni liminalnej!®8!,

2.3.2. Obraz swiety i kapliczka jako miejsce tanatologiczne — schronienie i brama

Zwigzek wizerunkow $wietych (kapliczek, krzyzy przydroznych, oraz niektorych
obrazow domowych) ze sferg senséw tanatologicznych moégt odznacza¢ si¢ nie tylko na
poziomie wspomnianych juz strukturalnych analogii, lecz réwniez bezposrednio w warstwie
przekonan podmiotéw kultury. Chodzi tu szczegdlnie o wierzenia na temat funkcji pelnione;j
przez obraz wzgledem zmartych (dusz, zjaw). Wizerunek, kapliczka czy tez krzyz przydrozny
(koncentrujac si¢ jedynie na owym splocie), stanowit miejsce mediacyjne (miedzy zywymi,
a zmartymi; pomiedzy doczesno$cia, a zaswiatami) lub przestrzen schronienia dla dusz.

Rozdroza na ktérych stawiane byly kapliczki 1 krzyze byty miejscem kultu lokalnych
spoteczno$ci. Fundowano je z rozmaitych przyczyn. Wsrdd nich mozna wyrézni¢ funkcje:

1082 Wymienione

btagalna, dzigkczynna, apotropaiczng (,,aby zte z krzyzowej drogi ustapito
obiekty stanowity szczegdlnego rodzaju ,bramy” — miejsce przejscia, oddzielajace orbis

interior od obris exterior, §wiat doczesny od zaswiatow: ,,Pod krzyzami odprawiano modty,

10805, Udziela, dz. cyt.,1886, s. 94

1081 Tanatologiczne powigzania rozdrozy i granic wystepowaly od czasow starozytnych w przekonaniach ludow
Europy. Granice miaty charakter sakralny, a ich wytyczanie zwigzane byto z rytualem, ktéremu towarzyszyto
ztozenie krwawej ofiary. Do rowu, wyznaczajacego granice wkladano uwienczony pal lub kamien graniczny.
Obrzedy byly powtarzane podczas §wigta Terminalidw ku czci boga granicy. Na graniach chowano tez zmartych,
a shupy grobowe, byly rownoczesnie znakami granicznymi (Rusini traktuja kopce narozne jako groby zmartych
nagla $miercig) S. Czarnowski, dz. cyt. 1956, 227-229.

182DWOK, 17, s. 83. ,,Zmarli w czasie zarazy chowani byli w polu, w wykopanym napredce dole, anonimowo.
Zbiorowa mogile, gdy ustata zaraza, zaorywano, nie zasiewano jej jednak i w ogdle nie poruszano ziemi,
stawiano tylko krzyz lub kapliczke. Takie pole byto znéw nieptodne. Stawalo si¢ na powrot czescig Swiata
zewnetrznego, przestrzenia nieoswojona rytualnie przez czlowieka, wydana we wladanie zmartych i demonom”
(J. Kolezynski, dz. cyt., 2000, s. 175); F. Taroni, dz. cyt., 1905, s. 164.
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zbierano si¢ waznych chwilach, zegnano rekrutow i zmarlych, karano, zloczyncow,

przysiegano sobie wierno$¢”!0%?

. Wskazane momenty to rytuaty przej$cia ($lub, $mier¢,
powotanie do wojska), ktore wymagaly obecno$ci skonkretyzowanego punktu granicznego.
Punkt 6w znajdowal swoj wyraz w postaci kapliczki czy krzyza przydroznego. Byly
to przej$cia pomiedzy orbis interior a orbis exterior (zob. bramy $lubne). Ich przekroczenie
pozwalatlo na prawidlowe dokonanie rytuatu, bylo gwarantem bezpiecznego przejscia
do kolejnego stadium. Podczas obrzgdow pogrzebowych cialo zmarlego nierzadko
odprowadzane bylo przez catg wspolnote jedynie do pierwszej figury przydroznej (Bozej

Mgki), przy ktorej

zatrzymuja si¢ wszyscy; wystepuje jeden z wloscian pod figure i przemawia do obecnych w imieniu
nieboszczyka, zegnajac ich, dzigkujac za ostatnig postuge i proszac o przebaczenie za wszelkie z jego
strony za zycia doznane urazy. Nast¢puja pod gotém niebem czestowania wodka; gromada do wsi
powraca (...)'*

Jedynie wybrani towarzyszyli zmartemu w dalszych obrzedach pogrzebowych
(okolice Zdunskiej Woli). Na figurze lub krzyzu przydroznym, zostawiano nieraz koszulg¢ po

zmartym, rézaniec lub krzyz, ktory stuzyt do zawiadamiania o $mierci zmartego!%%>.

Kapliczki — miejsce troski o zmarlych: modlitwa, karmienie, ogrzewanie

Kapliczki i przydrozne krzyze byly nierzadko miejscem pamigci o zmartych.
Na Wilenszczyznie krzyze przydrozne i cmentarne byly wyrazem troski o dusze, o czym
$wiadcza pojawiajace si¢ nan napisy: ,,Ien krysz postawyl za dusza (imi¢ i nazwisko)
fundator (N. N.)”; ,,za dusze zmarle”; ,nie tylko za ta jedna dusza, ale i za insze dusze, ktore
pomigtami i nie pomietatni”!®, Do tej pory takie napisy na krzyzach spotykamy w roznych
regionach Polski!®®’. Rozdroza, na ktorych znajdowaty si¢ krzyze i kapliczki byly miejscem
rozmaitych praktyk rytualnych. Przy nich odprawiano takze modlitwy za zmartych. Oto kilka
przyktadow. Na Podkarpaciu, w Wielopolu Skrzynskim, w Niedziel¢ Wielkanocng udawano
si¢ do figury $§w. Jana Nepomucena (znajdujacego si¢ przy dawnej drodze kupieckiej) oraz

do krzyza znajdujacego si¢ na cmentarzu cholerycznym i tam odprawiane byly modlitwy za

1083 A | Jackowski, Sztuka ludowa, w: Etnografia Polski, Przemiany kultury ludowej, 1981, t. 2, s. 197.
184 DWOK 23 s. 122, por. DWOK 3, s. 249-250.
1085teatrnn.pl/leksykon/artykuly/etnografia-lubelszczyzny-obrzedy-pogrzebowe-na-
lubelszczyznie/#przepowiadanie-smierci [dostep: 12.01.2021]

1086\, Szukiewicz, Krzyze zdobne w gubernji Wilenskiej, ,,Wista”, 1903, t. 17, s. 701.

1087Np. Pomorze — Smotdzinski las, Podkarpacie — Brzeziny.
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zmartych!98 (zwyczaj jest kultywowany do dzi$). Na Pomorzu w Dni Krzyzowe oraz w dniu
$w. Marka (25 kwietnia) odbywaty si¢ procesje z krzyzem i choragwiami do Bozej M¢ki lub
kaplicy przydrozenej. Tam ksigdz blogostawi pola na cztery strony $wiata, odmawiana jest
litania do Wszystkich Swietych!08?

Kapliczki, jak i cata ekumena, majone byty w Zielone Swiatki (tj. dawne dni zaduszne,
podczas ktorych jak wierzono przybywaty dusze zmartych) oraz w inne wiosenne $wieta!%%.
Przy kapliczkach, pod krzyzami, palono réwniez ogniska i urzadzano zabawy: ,,W kilku
wioskach przechowat si¢ tam zwyczaj palenia za wsig pod krzyzami po Zielonych Swigtkach
brzeziny, ktora w te $wigta majono starym zwyczajem domostwa™'®!. W Ziotoryi w kazda
sobotnig noc od Wielkanocy do Zielonych Swiatek pod krzyzami dziewczeta $piewaly piesni.
Wskazywany jest zwigzek owych praktyk z dawng stowianska tryzng, tj. uczta
pogrzebowa!?2. Po Wielkanocy w guberni wolynskiej podobne $piewy i biesiady odbywaty
sie na mogitach przez dziesie¢ kolejnych pigtkow!?%.

Troska o zmartych, obok odprawianych modlitw, przybierala wyraznie materialng
posta¢. Wierzono, ze dusze potrzebuja wsparcia ze strony zywych: na rozstajach i wszelkich
granicach dusze zmartych najczeéciej bladzg spragnione jakiegokolwiek pokrzepienia!%%,
Pod przydroznymi figurami nieraz zostawiano potrawy dla zmartych. W Wielkopolsce we wsi
Mitkowo ,,Gdy chowaja umartych, zostawiaja w domu kieliszek nalany wodka lub jaka

potrawe; noszg niekiedy pokarmy te do Bozej-meki”1%%.

Na KurpiowszczyZznie
do powszechnej praktyki nalezato zostawianie jaj pod krzyzem jako ofiary-daru!®®¢ (by¢ moze

byta ona jednak kierowana do boskiej instancji).

10887 Smietana, dz. cyt. 1977, s. 304.

10898 Stelmachowska, dz. cyt., 1933, s. 233. Natomiast na Podlasiu, w tym dniu, po nabozefistwie w ko$ciele
oracze udawali si¢ na cmentarz ,,Zeby pan Bog dal dobry urodzaj” (S. Dworakowski, dz. cyt., 1964, s. 97).

1090¢, Gotebiowski, dz. cyt., 1831, s. 120; B. Stelmachowska, dz. cyt., 1933, s. 164.

10917 Gloger, dz. cyt., 1968, s. 144.

1092Tryzna byl to obrzed laczacy uczte pogrzebowa z igrzyskami ,,obejmujacymi zapasy, gonitwy i wesote
zabawy w maskach”. Wedtug Kosmasa, byly to praktyki majace na celu zwotywanie dusz zmartych. Wzmianka
na temat tego rytualu zawarta zostala w Powiesci minonych lat. W $wietle wystepujacych analogii
etnograficznych, uznaje si¢, ze mozna traktowac obrzed jako praktyke ogdlnostowianska (N. Ostoja-Zagorska,
Tryzna, w: SSS t. 6, s. 181-182).

1093 7 Gloger, dz. cyt., 1868, s. 142-147; por. geneza nabozefistw majowych J. Perszon, Kréluj nama wiedno,
Urzad Gminy Luzino, Luzino 1993, s. 35-52.

1094A Fischer, dz. cyt., 1923, s. 30 (autor zauwaza, Ze jest to praktyka karmienia dusz, ktora nie odbywa sie jak
u naszych wschodnich sasiadéw na cmentarzu).

1095DWOK 11, s. 165.

1096 Qledzki, dz. cyt., 1971, s. 111.
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Obraz i Swiety kat w domostwie

Dom w spotecznosciach wiejskich byl przestrzenia, w ktérej sprawowany byly

1097 Czynnosci

obrzedy poswigcone Bogu, $wigtym i1 innym istotom nadprzyrodzonym
sakralne podejmowano w wybranej cze¢$ci domu, ktéra byla otaczana szczegdlnym
szacunkiem. Czg¢sto byt to kat znajdujacy si¢ po przekatnej od miejsca, w ktérym znajdowat
si¢ piec. Umieszczano tam wizerunki $wigtych, st6t i przedmioty kultowe. Na granicach

mazowiecko-podlaskich kat taki zorientowany byt w strong¢ wschodnig lub potudniows.

1098 1099

Miejsce to, uznane za honorowe, nazywano pokuciem'”®, pokaciem ", pokutiem, Katem

1100

Swietym!'%,  zastolem!!"!

krasnym, picknym, paradnym, obrazowym!!®2, W domach
kurpiowskich w 2 pot. XIX w. w kacie (zlokalizowanym po przekatnej od pieca) ustawiony
byt stot-ottarz, nakryty tkaning, na ktorym umieszczano figure¢ np. Jezusa lub Matki Boze;j.
Nad stolem powieszone byly obrazy oraz pasyja, a takze odpowiednio do okresu

103 Stanistaw

obrzedowego inne rytualne obiekty, np. palmy, pajaki, nowe latko
Dworakowski w nastepujacy sposob opisuje t¢ przestrzen wystepujaca w domach wiejskich
nad Narwia: ,,Pokacie w kazdej chacie znaczenie si¢ wyrdznialo, bowiem wisiaty przy nim na
$cianach obrazy Boga, Matki Boskiej i §wigtych patronow, czesto na specjalnej poteczce
krzyz, ksigzka do nabozenstwa, r6zaniec itp. (...) W samym kacie stal zawsze stét, a na nim
bochen chleba”''%. Swiety kat byt przestrzenia w ktorym realizowane byly czynnosci
rytualne, kultyczne, ,(...) zwigzane z codziennymi modlami i niektérymi obrzgdami
rodzinnymi oraz dorocznymi. Tu modlono si¢ w wazniejszych chwilach, a podczas modlitw
zawsze zwracano si¢ twarzg w te strone”!'%. Podczas obrzedow weselnych, na Mazowszu po

11106

powrocie z ko$ciota panna mloda kilania si¢ katowi''"°, na Pokuciu ,,mlodzi oddawszy

trzykrotny pokton obrazom, trzy razy obchodza stot, za kazdym razem proszac rodzicoOw

1097Tenze, dz. cyt., 1965, s. 255.

1098 A Fischer, dz. cyt., 1926, s. 43.

109§ Dworakowski, dz. cyt.,1964, s. 219.

100R | Reinfuss, dz. cyt., 1962, s. 24-25.

101 Biegeleisen, Wesele, Lwow, 1928, s.157

1102y Perkowska, K. Sawejko, E. Sadowska, A. Szymanska, J. Szewczyk, Pokué”, czyli tradycyjny kqt
obrzedowy we wnetrzu wiejskiego domu mieszkalnego na bialostocczyznie — wyniki badan z lat 2012-2013,
LArchitecture et Artibus”, 2014, 2, s. 50.

103Uktad ten w XX w. ulegl przeobrazeniom. Wraz z rozbudowa domu, poszerzania go np. o alkierz, cze$é
obrazéw niegdy$ znajdujacych si¢ w ,,$wigtym kacie” przenoszona byta do nowego pomieszczenia, powstawal
kolejny $wigty kat, lub tez obrazy zaczynaty by¢ wieszane takze nad 16zkami. Pojawil si¢ rowniez nowszy
sposOb wieszania obrazow, zgodnie z miejskimi kanonami, woko6t pomieszczenia, cho¢ nadal np. wysoko przy
putapie. J. Oledzki, dz. cyt., 1965, s. 256-257.

11045 Dworakowski, dz. cyt., 1964, s. 219.

1105Tamze.

6PWOK 28, s. 174.
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o blogostawienstwo”!197

. Tam w wigili¢ Bozego Narodzenia umieszczano wprowadzony
przez gospodarza do domu snop siana nazywany dziadem. Kladziono poswigcone
w Wielkanoc jedzenie, odbywaly si¢ zareczyny, zawierano umowy. Na wschodnim Mazowszu
glowa skierowang do pokacia ukladano na tawie cialo zmartego, a w czasie waznych
wydarzen rodzinnych sadzano starszych rodu i honorowych gosci'!,

Diagonalny uklad, okre§lona aranzacja wne¢trza z wyrdznieniem szczegdlnej
przestrzeni kultycznej swietego kata, prawdopodobnie siega czasOw
przedchrzescijanskich!!'?°. Swiadczy¢ o tym moga badania archeologiczne!''?. ,,Slady kultu
»éwietego kata« odkrywa niekiedy archeologia na stanowiskach z czaséw
wczesnosredniowiecznych, jak np. w stynnych wykopaliskach opolskich”!!!!, Relacja
zachodzaca migdzy szacunkiem przypisywanym katowi izby, w ktorej umieszczano obrazy,
a archaicznymi wierzeniami zwigzanymi z duchami domowymi, mogta si¢ wyraza¢ rdwniez
w nazwach okreslajacych wydzielong przestrzen i ducha domowego — pokucia'''2. Slubny
zwyczaj wspomnianego wczesniej poktonu, oddawanego w kierunku $wigtego kata wraz
z obejSciem stolu (po otrzymanym przez pann¢ i pana miodych blogostawienstwie)
wystepujacy u Rusinéw Podlaskich, Lukasz Gotgbiowski zinterpretowat jako §lad dawnego
zwyczaju, w ktorym oddawano cze$¢ bozkowi domowemu — pokuciowi!!!,

Na Podlasiu, na fawach przy pokuciu, ktadziono ciepty chleb ,,i zwilzano woda, aby
para mogly si¢ ozywi¢ dusze zmartych”. Byta to czynno$¢ szczegdlnie przestrzegana, podczas
ktérej gospodynie odmawialy modlitwe za zmartych. Mowiono, ze ,,dusy tapio te pare”,
ze nig aniotki zyjo”. Wyrazata ona troske o dusze zmartych przodkow!!'!*. B. Uspienski,

w odniesieniu do Rusi, przypuszcza, ze zwigzek $wietego kata z duchami domowymi,

N07H, Biegeleisen, Wesele, Lwow, 1928, s. 49; por. M. Lawreszuk, Sakrament maitzenstwa. Liturgiczna
symbolika i znaczenie sakramentu matzenstwa w Kosciele prawostawnym, Wydawnictwo Uniwersytetu
w Bialymstoku, Bialystok 2014, s. 106—-109 (W Cerkwii prawostawnej funkcjonuje obrzed procesji. Polega
on na obejscia §wiatyni po okregu, obecnie, praktykuje si¢ trzykrotne obejscie matzonkéw za kaptanem wokot
znajdujacej si¢ w glownej nawie ikony. Rytuat ten ma bogata symbolike).

1108 S Dworakowski, dz. cyt., s. 219; F. Kotula, dz. cyt., 1989, s.117; G. Mosio, dz. cyt., 2012, s.160.
1199prawdopodobnie uklad ten nie byla wyrazem wptywow kultury zachodniej XII-XIV w. (Pokropek, 1988,
s. 44, por. Moszynski, 1929, s. 589-590.

1110M, Pokropek, Wnetrze w: E. Frys$-Pietraszewska, A. Kuczynska-Iracka, M. Pokropek (red.) Sztuka ludowa
w Polsce, Arkady, Warszawa 1988, s. 44; KLS I 589-590.

IR Reinfuss, dz. cyt., 1962, s. 24-25, za: Holubowicz, 1954, s. 155.

2R, Dzwigol, dz. cyt., 2004, s. 12.

1138, Dworakowski przywotuje analogie tego miejsca do rzymskiego lararium, por. genius loci (dz. cyt., 1964,
s. 219); L. Golebiowski, pisze o dawnym bozku pokuciu, ktory stawiany byt w kacie (dz. cyt., 1830, s. 97);
Na temat figurek reprezentujacych ducha domowego zob. J. Méchal Slavic Mythology, w: The Mythology of all
Races 3, Celtic and Slavic Mythology, Boston, 1918, s. 244, il. 28 (figurka wyobrazajaca ducha domowego [?]
znaleziona na Slasku); W innych kontekstach kulturowych zob. KLS II 667-668 (U Ugréw, Wotiakow,
Czeremisow, Mordwinow stawiano tam posazki domowych duchéw, wykonane z kamienia, drewna, kosci).
HDworakowski, dz. cyt., 1964, s. 226.
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duchami zmartych, mogt wyraza¢ si¢ w okre$leniu kutnyjj bog bedacym prawdopodobnie
nazwg ducha domowego, jednoczesnie nazwa kata, w ktorym znajduja si¢ ikony kutnik, kutnyj
ugol. ,,Nazwie tej — pisze Uspienski — odpowiada wyobrazenie, iz duchy zmartych przodkow
(»rodzicow«) przebywaja za domowymi ikonami — tutaj na potke¢ z ikonami, stawia si¢ dla

1115

nich ofiary”"''">. Miejsce, w ktorym przebywaty duchy domowe, wigzato si¢ ze sktadanymi
tam ofiarami. Zdarzato si¢, ze po narodzinach syna (kontynuatora ,rodu i rodowego
kultu™)!''® w rogu zakopywano tozysko porodowe!!!’. Czestaw Pietkiewicz kgt z obrazami
nazywa wrecz cmentarzem. Na terenach guberni grodzienskiej pad pokuciem chowane byly
poronione dzieci, ktore po siedmiu latach miaty stawaé si¢ rusatkami'''®, Na Rusi rog izby
okreslany byt takze jako mertveckij kut'''°.

Analizujac problem dotyczacy senséw wyrazanych przez praktyki podejmowane
,przy” obrazach, a nastawionych na regulowanie wi¢zi mi¢dzy wspolnotg zywych i zmartych,
mozna zauwazy¢, ze w kulturze tradycyjnej, zywi nie byli jedynymi beneficjentami
(odbiorcami i1 uzytkownikami) wizerunkéw S$wigtych. Z perspektywy mieszkancow wsi
uzytkownikami obrazéw byli rowniez zmarli. Dla nich wizerunki pehity okreslone funkcje.
Przez pryzmat opisanych przez etnograféw praktyk kultowych oraz wierzeh mozna
wyodrebni¢ nastepujace zadania pelnione przez obrazy $wigte: 1) miejsce schronienia,
ukrycia, ,,przeczekania”, (dot. zmartych ,niebezpiecznych”), 2) miejsce spotkan z zywymi
(btakajace si¢ dusze, duchy domowe) 3) punkt tranzytowy — bram¢ umozliwiajaca przejécie
na tamten $wiat (podczas pogrzebu) 4) wsparcie, przepustke na ,,tamten §wiat”, by z czasem,
by¢ moze petni¢ funkcje psychopomposa. Tak jak w czasach przedchrzescijanskich groby
palafitowe, a pdzniej stosy stanowity dla zmartych brame¢ do ,.tamtego $wiata”, tak jeszcze
w ubieglym wieku kapliczki, wizerunki $wigtych 1 krzyze byly tym miejscem tranzytowym,
w ktorym zywi odprawiali zmartych w zaswiaty (odprowadzenie trumny do kapliczki).
Niebezpieczni zmarli mogli szuka¢ tam szczeliny do zaswiatdéw, schronienia oraz wsparcia ze
strony zywych. Z kolei zyjacy mogli w zamian otrzyma¢ pewne dobra (wiedza o przysztosci,
bogactwo). Owg szczeling i1 schronienie wyrazata kapliczka lub sakralny wizerunek.

Wyobrazenia wspolnot archaicznych skoncentrowane wokot praktyk pogrzebowych
zwigzanych z pochowkiem palafitowym, jak wykazywat S. Poniatowski, mogly odcisna¢

silny $lad w kolejnych, coraz to mtodszych warstwach i kontekstach kulturowych, przybiera¢

1115, Uspienski, dz. cyt., 1985, s. 266 za: Afanas’ev, 11, s. 86, 112.
6¢orka byla ta, ktora szykowano na opuszczenie domu.

175 Dworakowski, 1964, s. 212-215, 219.

1118Cz, Pietkiewicz, dz. cyt., 1931, s. 39.

11198 Uspienski, dz. cyt., 1985, s. 267, za: Nikiforovskij 1897, s. 295.
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nowe oblicza i warto$ci, promieniowa¢ na inne strukturalne kontynuacje zanikajacego
pochowku, np. bramy lub pelnigce analogiczng funkcje drzwi (prog)!!?°. Badacz ten zwrdcit
réwniez uwage na podobienstwo krzyzy i kapliczek (wystepujacych na kresach wschodnich)
do budowli palafitowych!!?!. By¢ moze takze one kontynuowaly, a jednoczes$nie przetwarzaty,
system odleglych wierzen zwigzanych z praktykami funeralnymi. Wsparciem dla powyzszego
przypuszczania moga by¢ przekonania zwigzane wlasnie z kapliczkami 1 krzyzami
przydroznymi, wokot ktorych, jak wierzono, gromadza si¢ dusze, pod ktérymi zakopywani
byli ,,niebezpieczni” zmarli (nieochrzczone dzieci, ofiary morderstwa)!!2? itd.

Zarysowany powyzej uktad przekonan zwigzanych z rola, jaka obrazy odgrywaty
wzgledem zmartych pozwala na zaproponowanie hipotezy dotyczacej ,,zdublowanego”
doswiadczenia obrazow w kulturze typu ludowego. Wyobrazenia na temat przebywania lub
,ukrywania si¢” dusz zmarlych za obrazami (lub tez istot demonicznych w obrazach) moglto
wspiera¢ przekonanie o ontologicznej podwdjnosci wizerunku $wictego, ktora nie jest
tozsama z problemem referencyjnosci lub tez mimesis, lecz wskazuje na obecno$¢ dwoch
odrebnych bytow: tj. materialnego obrazu oraz (w jego poblizu) istoty z zaswiatow. Warto
przypomnie¢, ze materiaty etnograficzne pozwalaja na odnotowanie procesu przetwarzani
i kontaminacji wyobrazen dotyczacych wybranych postaci demonicznych (np. duchéw
domowych) z bytami zwigzanymi z ,,panteonem” $wietych chrze$cijanskich!!?}, Wowczas
moglibySmy mowi¢ o doswiadczeniu podwdjnosci w postaci obecnosci zmystowo dostgpnego

obrazu oraz niewidzialnej istoty zwigzanej ze sfera sacrum.

2.4. Wizerunek Swiety a tkanina

W drugim rozdziale niniejszej pracy przywolane zostaty sensy zwigzane z obecnoscia
kwietnej dekoracji wizerunkow: z jednej strony, jej sprawczo-estetyczna wartos¢, z drugiej,
petnione przez nig funkcje daru. Wstazki, chustki, sukienki, koszule — oto kolejna warstwa
oprawy obrazow i przydroznych krzyzy stanowigca wazny element religijnej ikonosfery wsi.
Barwne, wyszywane lub wykonane z drogiego kruszcu suknie, umieszczane na obrazach
stynagcych cudami, to dzigkczynne lub blagalne wota, ktére do dzi§ mozna obserwowac

w sanktuariach. W zwyczajach pielegnowanych wsrdod mieszkancéw wsi, poza zdobieniem

11205 Poniatowski, dz. cyt., 1930, s. 19-20.

121Tenze, dz. cyt., 1932, s. 277

1122Tak jakby samym miejscem pochowku chciano zrekompensowaé brak przeprowadzenia pelnego rytuatu
pogrzebowego.

11238 Uspienski, dz. cyt., 1985.
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obrazéw kolorowymi wstegami oraz sukienkami'!?*

, funkcjonowala praktyka oplatania
krzyzy 1 figur niefarbowanymi koszulami, chustami, fartuszkami i gatgankami. W tej czgsci
pracy koncentruj¢ si¢ na sensach uruchamianych poprzez gest wieszania na figurach
1 przydroznych krzyzach tkanin nalezacych do os6b chorych i zmartych, a takze na pytaniu

o warto$ci wyrazane przez obraz lub przydrozny krzyz w zwigzku z takimi praktykami.

2.4.1. Zabiegi lecznicze z uzyciem obrazow i tkanin

Warto$¢ wyrazana przez zwyczaj umieszczani na krzyzu tkanin byla zmienna.
Zdaniem S. Poniatowskiego w starszej warstwie przekonan koszule i inne tkaniny oddalane
byty z domu, wynoszone na granic¢ ekumeny i wieszane tam na krzyzach, w celu pozbycia
si¢ choroby. Dopiero w pozniejszej warstwie gest oplatania krzyzy i figur mial wyrazac¢

warto$¢ ofiarniczg. Tkaniny traktowane bylt wowczas jako dar dla Boga ,,w chorobie dziecka

21125

albo dla odwrdcenia nieszcze$cia Oto kilka wyimkéw ze zrddet etnograficznych

opisujacych powyzsze praktyki.

H. Biegeleisen odnotowat: ,,W réznych okolicach kraju obwieszaja krzyze koszulg lub

okryciem z chorego, w tem przekonaniu, ze choroba przechodzi na krzyz przydrozny”!12¢,

Za takim dziataniem stalo przekonanie, Ze choroba zostanie odlaczona od chorego

i przeniesiona z koszulg na okre$lony obiekt. ,,Opasuja tez figure swietego w polu koszulg

zdjeta z chorego, czem przenosza chorobe na owg figure”!!27,

O. Kolberg pisat:

Szczegoblniej te uprzedzenia mozna widzie¢ u Rusi. Tam na krzyzu stojacym przy drodze zawieszono
koszulke dziecka, ktore po catém ciele cierpi dokuczliwy ognik; — tu fartuszek dziewczyny; — tam
chustka z glowy kobiety, ktora cierpi kottun — tu odnucze z nogi, ktorg obsypaly bolaczki. Widziano
podobnie wiszace szmaty po kilka tygodni, dopoki ich slota nie zepsuta i gwalttowny wiatr nie
obdart''%,

A. Dobrowolski podawal, Zze mieszkancy okolic Hrubieszowa w ramach praktyk

leczniczych obwieszali krzyz ubraniami chorego, ,zwlaszcza fartuszkami dzieci”!!'?,

ic!'?* Na jakgkolwiek intencyje sktadaja wota (...) korale zawieszajg u obrazu Matki Boskiéj lub u figury”,
DWOK 2, s. 246.

11255, Poniatowski, dz. cyt., 1932, s. 277.

126 Biegeleisen, dz. cyt., 1930, s. 205.

127 Tenze, 1929, s. 192, 18.

1128Wzmianke na temat praktyki wieszania koszuli w przypadku choroby na rozdrozach lub Bozych mekach
pojawita si¢ takze w Czarownicy powolanej abo krotka nauka y przestroga z strony czarownic (1639 rok)
DWOK 17, s. 83.

11297 Dobrowolski, dz. cyt. 1895, s. 166.
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F. Taroni zamiescit zdjecie krzyza z przewigzang koszulg i opisat ja w nastepujacy sposob:
,»(...) fotografia przedstawia krzyz, znajdujacy si¢ na polach wsi Krempak przy trakcie
wiodagcym z Mniszka do Lubowni Pien krzyza obwigzany jest koszulka dziecka, ktore
chorowato na febr¢ i niestety umarto”!!3°, W przeciwiefistwie do barwnie zdobionych
kapliczek, widok przewigzanego biatym ptdtnem krzyza budzit trwogg. Na Lubelszczyznie
,,Zgroza napetnia przechodnia przyczepianie szmat do figur z uprzedzenia, iz ten, kto swoja
szmate uczepil, pozbedzie si¢ brzydkiej i uporczywej choroby”!!3!, Warto doda¢, ze podobne
praktyki spotykane byly na innych terenach, wsréd roznych spotecznosci. W Bulgarii,
w miejscach uznanych za §wiete, na drzewach — takze otaczanych czcia, chorzy wieszali na
galeziach elementy garderoby (réwniez skladali pieniadze)!!*?. Ubrania pozostawiano
réwniez przy obrazach cudotworczych, by po pewnym czasie zabra¢ je i da¢ osobom chorym
do codziennego uzytku. Odziez taka traktowana byta jako no$nik $wigtosci przejmujacy
z obrazu uzdrawiajagca moc. Praktyka ta kultywowana jest rowniez wspOfczes$nie!!®3,
Podobnie jak zwyczaj wigzania tkanin na drzewie, funkcjonujacy na Cyprze, w Pafos. Nad
katakumbami §w. Salomoni ro$nie drzewo, ktéremu przypisywana jest lecznicza moc, jest
ono obwieszone mnostwem tkanin'!34,

Nieraz owe czynnosci byly obwarowane szeregiem zasad charakterystycznych dla
rytualdow wykluczenia, np. w okolicach Stradomia i D¢bicza nalezato zawiesi¢ koszule przed
wschodem stonca, przy czym obowigzywal nakaz milczenia oraz zakaz ogladania si¢
za siebie!!*>, Podobnie w pracy O Przesqdach lekarskich ludu naszego Michat Zieleniawski
wspomniat o przekonaniu, ze w trakcie napadu choroby u dziecka (skurcze, padaczka) nalezy
zerwa¢ zen koszule i ,,nieogladajgc sie”, zawiesi¢ na Bozej Mece!!*6. Ponadto funkcjonowat
surowy zakaz zabierania z krzyza koszuli, a gdyby kto$ odwazyl si¢ zdja¢ owa tkaning,

wowczas choroba przesztaby na niego (Lipnowskie)!!®7.

Schemat zawierajacy nakaz
wyniesienia niebezpiecznego obiektu poza granic¢ oraz zakaz odwracania si¢ w powrotnej

drodze, pojawial si¢ rowniez w przypadku walki z cholera, ktdrg utozsamiano z kobieta

130F Taroni, dz. cyt., 1905, s. 166.

IBIDWOK 17, s. 83.

IS 11 252.

1133M. Lubanska, dz. cyt., 2019, s. 268.

113474 te informacje dziekuje mgr Annie Ratajczak-Krajce.

135H. Biegeleisen, dz. cyt., 1929, s. 204.

1136Michat Zieleniewski, O Przesqdach lekarskich ludu naszego, Krakéw, 1845, s. 39. Chorobe mozna byto
réwniez ,,odegra¢” z koszuli chorego. W Oddechowie (pow. radomski) zanoszono taka koszulg bylemu,
starszemu organiscie, ten rozkladat ja na srodku kosciota i grajac na organach odmawiat litani¢ (L. Lissowski,
dz. cyt., 1893, s. 372-373).

137H, Biegeleisen, dz. cyt., 1929, s. 192. Por. odwrotny sens bulgarskiej praktyki wieszania odzienia przy
cudownych obrazach (M. Lubanska, dz. cyt., 2019, s. 268).
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odziang w bialag ptachte. Jak wierzono, powiewanie owej tkaniny powodowato
rozprzestrzenianie si¢ choroby!!3%.,

U podstaw omowionych praktyk wieszania na obiektach §wietych odzienia nalezacego
do chorego mamy do czynienia ze wspomniang juz parokrotnie kategoria ,,przynalezno$ci”
(appartenance)''®. Odzienie bylo integralnie zwigzane z osobg, przynalezalo do niej!!®,
Pozbycie si¢ nekajacej czlowieka choroby, ktora takze tkwi w jego odzieniu, wymagato
zniszczenia zwigzkéw przynaleznosci istniejagcych pomiedzy obiektem a wiascicielem.
Pomyslne ich ,,zerwanie” domagato si¢ odwotania do okreslonych regut np. odseparowanie
koszuli (zdjgcie jej i umieszczenie na granicy ekumeny na przydroznym krzyzu lub figurze
— skazanie jej na destrukcj¢, powrot do orbis interior, przestrzegajac zakazu odwracania si¢).
W dziataniach majacych na celu zniszczenie owych zwigzkdw mozna dostrzec aktualizowanie
wspomnianego juz wzoru potrojnej S$mierci (powieszenie, spalenie, utopienie
lub zakopanie)!!#!

Druga, wedlug Poniatowskiego mlodsza, warstwa przekonan zwigzanych
ze zwyczajem wieszania tkanin na obiektach $wietych, dotyczy senséw ofiarniczych,
intepretowanych w kategorii daru skladanego $wigtym w okolicznos$ciach zwigzanych
z nieszczg¢$ciem. W tym duchu mozna intepretowac réwniez praktyki wieszania barwnych
tkanin oraz innych wotéw skladanych przed obrazem!!*?. Stanistaw Cieszewski sugerowat,

ze zwyczaj obdarowania ,,sukienkami” obrazéw §wietych mogt mie¢ zwiazek z ,,ptatniczym”

znaczeniem nadawanym tkaninom.

W Serbji, chorzy bioracy kapiel w cudownem zrodle, azeby si¢ pozby¢ tym sposobem trapigcej ich
choroby, wynagradzaja za to zrodto badz to koszula, badz to spodniami, pozostawianemi na miejscu,
gdzie si¢ kapali. Mysle, ze i praktykujacy si¢ w Polsce zwyczaj przyodziewania cudami styngcych
obrazow w ztote, lub srebrne, drogiemi kamieniami wysadzane ,,sukienki”, tez moznaby pojmowac
jako darzenie ptaciem. Daleko cze¢$ciej, anizeli koszule, lub tez calkowite placia, bostwom i sitom

138G Udziela, Cholera w pojeciach ludu ziemi sqdeckiej, ,MAAE”, 1, s. 3.

1397 P. Kowalski, dz. cyt., 2001, s. 19.

1140 Przyczyng bolu glowy miato by¢ ,krecenie czapks, uwazal bowiem zgodnie z innemi ludami czapke,
koszulg, w ogole ubranie za zostajace w organicznym zwiazku z choroba, z cztowiekiem chorym”
(H. Biegeleisen, dz. cyt., 1929, s. 192).

141W przekonaniach mieszkancow wsi, istniato kilka metod wyjscia z choroby: nalezato jg zamowié, powiesi¢
na krzyzu lub figurze, zaklinowa¢ lub zagwozdzi¢, zakopac, spali¢ lub utopi¢. Praktykowano min. wrzucanie
odziezy chorego do rzeki. Wierzono, ze wraz z ubraniem schorzenie odptynie. Nieraz skutecznym sposobem
miato by¢ wspomniane spalenie choroby: ,,Dzieci¢ — bo na niem praktykuja ten sposob leczenia — wsuwa si¢
do pieca albo piecze si¢ bultke, zastgpujaca dziecko i rzuca ja na wode” ,,Spali¢ chorobe: Robi si¢ batwanka,
lalke, chochol, przedstawiajace osobe, ktora si¢ ma oczarowaé albo zamawia¢ i rzuca si¢ je w ogien”
(H. Biegeleisen, dz. cyt., 1929, s. 18).

1142Np. J. Fankidejski, dz. cyt., 1880; J. Oledzki, dz. cyt., 1989; por. Tenze, dz. cyt., 1960.
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nadprzyrodzonym skladane przez czlowieka bywaja w darze odcinki i skrawki ptdtna, albo innej

materji, tudziez wszelakiego rodzaju strzepki''*, paski i kolorowe sznurki''**.

,Darzenie platami plotna oraz calemi ptaciami” naleze¢ miato do zwyczaju
praktykowanego w roznych cze$ciach Stowianszczyzny, a w przeszlosci takze na ziemiach
polskich!!43, Praktyki wieszania ozdobnych szat (sukienek, koszulek dla Maryi) do tej pory
wyrazaja sens wotywny. W XVIII w. na Rusi w dniu $wigtych Piotra i Pawla, oddawano

1146 poprzez praktyke wrzucania do wody plociennych

cze$¢ sitom zamieszkujacym wode
chust, nitek stuzacych do przewigzywania wlosow oraz pienigdzy.

Koszule zdjete z chorego, poza sensem polegajacym na odlaczeniu choroby, nosity
—jak stwierdzil S. Poniatowski — warto$¢ zaplaty, daru. Jego odwzajemnieniem byto
uzdrowienie. W takiej sytuacji uruchamiana byta regula wzajemnos$ci (do ut des) migdzy
dawca a obdarowanym. Wiemy tez, ze polacie tkanin uzywane byly niegdy$ jako $rodek
platniczy. Sens taki moze by¢ dostrzegalny w etymologii slowa ptaci¢, pst. platv ‘kawal
tkaniny, ptotna’ (od XIV w. tez w specjalnych znaczeniach: ‘procent od pozyczonej sumy’,
Plat od XV w. ‘kawalek materiatu (...) ‘podatek itp.)!'*’. Chustki w X w. traktowano jako

)14 W koncu tkaniny w kulturze wsi byly takze waznym

monete obiegowg (Czechy
obiektem wymiany, np. w obrzgdowosci weselnej (dary $lubne wymieniane mig¢dzy
narzeczonymi i ich najblizszymi, jako forma ,,wigzania” relacji, ,,wkupienia si¢” w taski
przysziej rodziny)''*’ lub w zwyczajach pogrzebowych (tkanina jako element wyposazenia

zmartego, nieraz byta wktadana do trumny)!!>°

. Warto wspomnie¢ o rantuchach (zawiciach),
bedacych platem gladkiego lub zdobionego ptotna, ktore kobieta sprawiata sobie po $lubie

(lub dostawata od matki o ile ta miata ich kilka), a ktéry pdzniej stawat si¢ elementem stroju

114384 to praktyki znane w wielu kulturach. W kulturach chrze$cijafiskich, ale rowniez w buddyzmie — figura
Buddy jest ,,obdarowywana” licznymi ptatkami ztota.

144G Ciszewski, Prace etnologiczne, t. 2, Wydawnictwo Kasy im. Mianowskiego Instytutu Popierania
Nauki, 1929 Warszawa, s. 104.

11455 Ciszewski, dz. cyt., 1929, s. 89.

11468 Uspienski, dz. cyt., 1985, s. 126-126.

147SEJP Bory$ 443.

N48E Kotula, Rasituchy. Elementy kultury ludowej w wyposazeniu koscioléw w: Nasza Przeszto$¢, 1959, t. 10.
149W okolicach Cecenowa (pow. stupski), narzeczona w darze przekazywala narzeczonemu koszule i spodnie,
rodzicom pana mtodego: chustke do nosa oraz koszul¢ (ojcu), plétno na ptachte (matce), narzeczony wreczat
pannie mlodej ptotno, buty, gotowke (G. L. Lorek, Charakterystyka Kaszubow znad Leby, w: Niemcy
o Kaszubach w XIX wieku. Obraz Kaszubow w pracach G. L. Lorka, W. Seidla i F. Tetznera, red.
J. Borzyszkowski, Gdansk 2009, s. 70); Chusteczki, b¢dace elementem ludowego stroju dziewczecego, poza
funkcja dekoracyjna, petnity réwniez rol¢ podobna do sredniowiecznych ptatow ptotna. Uzywano je jako dar
wreczany chlopcom. Zwrocenie chusteczki byto réwnoznaczne z zerwaniem zar¢czyn (F. Kotula, dz. cyt., 1959,
s. 386-387).

1S0R , Kukier, Kaszubi bytowscy. Zarys monografii etnograficznej, Wydawnictwo Morskie, Gdynia, 1968, s. 278.
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pogrzebowego. Plachta taka noszona byla rzadko i darzono ja duzym szacunkiem!'!S!,

Jesli wladcicielka posiadata wigcej niz jeden rantuch, to drugi po $mierci przekazywata
do kosciota, gdzie mogt funkcjonowac, jako nakrycie ottarza (lub przekazywala w spadku
corkom). Znaczna ilo$¢ rantuchow w wiejskich $wigtyniach, oraz zapisy w kosScielnych
ksiegach, $wiadcza o popularnosci praktyki skladania daru w postaci ptotna. Na takich
obrusach — rantuchach kladziono Najswietszy Sakrament. F. Kotula przypuszcza,
ze motywacja do skladania daru do kosciota moglo by¢ ,pozyskanie task i wzgledow
nieba”!!52, W taki sposob ofiarodawczynie (z réznych spolecznych warstw) doznawaty takze

awansu spotecznego!!33,

2.4.2. Tkaniny wieszane na wizerunkach i Smier¢

Na wstepie wspomnialam, ze koszule na krzyzach lub figurach byly wieszane takze
w okoliczno$ciach zwigzanych ze $miercig. J. Fierich odnotowal zwyczaj umieszczania na
przydroznych figurach koszuli po zmartym (Borek Wielki)!!**. Koszulami obwieszano
réwniez przydrozne krzyze, stawiane w miejscach naglej $mierci. Z relacji mlynarza
z Podkarpacia, opowiedzianej F. Kotuli, ktory staral si¢ dotrze¢ do przyczyn obwieszenia

koszulg krzyza, dowiadujemy sig, ze:

(...) dziadkowie to opowiadali... a zegnali si¢ przy tym ...jakiegos$ chtopa obdarli z odzienia, a potem
na cztery strony $wiata rozdarli wolami. I na pamiatke postawili krzyz. Ale jak kto szedt tamtedy
wieczor, to ten chiop... no, jego dusza wotala: koszuli!... koszuli! Ludzie bali si¢, zeby im nie zrobit
co zlego, no i dawali te koszule, co wisiaty''>>.

Na Rzeszowskim Podgorzu krazyla jeszcze inna opowie$¢ zwigzana z nagla $miercig
oraz koszulg. Wotanie o koszulg miato by¢ styszane w miejscu, w ktérym zostalo porzucone
cialo zamordowanego m¢zczyzny. W takim miejscu zgodnie ze zwyczajem, przechodzien byt
zobowigzany rzuci¢ gatezie. Gdy gajowy spalit zgromadzony stos, zmarty zaczat nawiedzaé
le$niczego wotajac ,,koszuli, koszuli”. W odpowiedzi na wotanie le$niczy ustawit nowy stos,

wowczas nawiedzanie miato ustaé¢!!3°,

USIE Kotula, dz. cyt., 1959, s. 390; Tenze, Poszukiwanie metryk dla stroju ludowego, Muzeum w Rzeszowie,
Rzeszow 1954, s. 23-24.

1152Tenze, dz. cyt., 1959, s. 384.

1153Tamze, s. 390.

US4] Fierich, Przesztosé wsi powiatu ropczyckiego, Ropezyce 1936, s. 98.

155Dowiadujemy sie o tym, Ze burza przewrdcila opleciony koszulami krzyz, w miejsce ktorego, postawiono
nowy, cementowy. Na nim réwniez zawieszono meska koszulg (F. Kotula, dz. cyt., 1974, s. 294-295).

1156Tamze, s. 140.
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Praktyka rzucania przez przechodniéw galezi oraz obowigzek odmodwienia w takich
miejscach modlitwy za zmartych, znane byla w wielu regionach, zarowno na zachodzie, jak
i na wschodzie kraju, a ich wspdlnym mianownikiem byl zwigzek z charakterem miejsca
(oddalonego od ekumeny) oraz ze specyfikg zdarzenia (dotyczacego nagtlej $mierci)!!™’.
Tradycja ta miata rowniez odlegte historyczne korzenie, byta opisana przez Tacyta. Wigzala

sie ze zwyczajem przygniatania zmartych (przestepcow) chrustem!!s,

Krzyz lub figura
stawiana w miejscu nagtej $mierci, z naszej perspektywy, stanowi upamigtnienie miejsca
zbrodni. Nie jest wykluczone, ze owe obiekty petnity rowniez funkcje ochronne, majace
uniemozliwi¢ powrdt zmartego — na podobienstwo wspomnianej praktyki uktadania galezi.
Wspomniany wczesniej zakaz ogladania si¢ za siebie po zawigzaniu tkaniny na krzyzu w celu
pozbycia si¢ choroby, obowigzywat takze w kontek$cie wspomnianego zwyczaju rzucania
chrustu w miejscu, w ktorym znajdowato si¢ ciato osoby zmartej gwaltowna $miercig (kto
rzucit galezie mial oddali¢ sie bez ogladania si¢ za siebie)!!*®. Zakaz!'!%? ten obowigzywat

rowniez w kontekécie obrzedowosci funeralnej!!®!

. Na zakonczenie mowy pogrzebowe;j
orator wypowiadat formule: ,, Teraz idzcie do domu, a pamigtajcie, nie ogladajcie si¢”. Zakaz
zwigzany byt z lgkiem przed powrotem zmartego!!%? lub tez z przekonaniem, ze spojrzenie
w tyt idacych za orszakiem sprowadza $mier¢!!%. Zakaz spogladania do tylu wystepowat
takze w obrzedowosci wiosennej. Po utopieniu Marzanny (Smierciuchy), w drodze powrotne;,
nie wolno byto ogladac sie za siebie!!4,

Wracajac do zagadnienia wieszania odzienia na krzyzu lub na figurze, warto postawi¢
pytanie, dlaczego zmarty mogt dopominac si¢ wtasnie o koszule. Ubranie podobnie jak straweg
lub $wiatto zostawiano dla zmartych przybywajacych do ekumeny podczas $wigta dziadow
lub w wigili¢ Bozego Narodzenia. Specjalny str6j dla zmarlego przygotowywany byt rowniez
podczas czynnosci pogrzebowych. A. Fischer pisal: , Do jednej z najwazniejszych

991165

1 najdawniejszych trosk jest ubieranie umartego Zasadniczym elementem stroju

1571 jczne przyktady takich praktyk, przytacza H. Biegeleisen, dz. cyt., 1930, s. 251-254, zob. F. Kotula, dz. cyt.,
1989, s. 187.

1158 Charakter kary zalezy od wystepku: zdrajcOw i zbiegdw wieszajg na drzewach, bojazliwych, tchorzy oraz
cielesnie zniestawionych topiag w blocie lub bagnie, zarzucajac ich z goéry chrustem. Owo zréznicowanie kary
wynika z przekonania, ze karzac przestgpcow nalezy je ujawnic, karzac za$ hanbe — ukry¢ ja” (Tacyt, Germania,
12).

1159H Biegeleisen, dz. cyt., 1930, s. 251.

1160Tamze.

161 A  Fischer, dz. cyt., 1921, s. 369-370; A. Fischer pisal, ze w drodze powrotnej z cmentarza lgk przed duchem
zmarlego zakazuje ogladania si¢ (...) A (dz. cyt. 1921, s. 398).

1e2DWOK 22, 40.

H63A  Fischer, dz. cyt., 1921, s. 369

1164f Gotebiowski, podaje, ze po utopieniu $§mierci nie mozna bylo spoglada¢ za siebie (dz. cyt.,1839, s. 169).
165A  Fischer, dz. cyt., 1921, s. 90.
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pogrzebowego, obok nakrycia gtowy, byla szyta!!%, biata dtuga'!¢’

szata nazywana $§miertelng
koszulg, $miertelnica, zglem, czechtem (czechietem), kitlem, kiclem. Smiertelnice dawniej
naktadano na zwykte ubranie, potem (tj. koniec XIX w.) zmartego odziewano w $wiateczny
stréj, a dhugie do kostek zgto, wktadano bezposrednio na ciato jako koszule (Slask)!!®®.
Na terenie Wielkiego Ksigstwa Poznanskiego dla zmarlych szyto z wybielonego ptotna dtugi
do kostek czechet''®® (dtuzyk — ‘dtugi’)!'’?, u mezczyzn naktadany na biale ptocienne spodnie
oraz na koszulg. Cialo mlodej niezameznej kobiety odziewano w czerwong lub biekitng halke,
a takze w czechel. Na Kaszubach nieboszczyka owijano w biale plétno lub Zglo, a takze
w odswietne ubranie. W pow. krobskim zmarly odziewany byt w koszulg, ,,na ktora klada
dluga do kostek koszule $miertelng”!!’!. W niektorych regionach ,szaty na $mier¢”
przygotowane byty zawczasu (w Studziankach kobiety szyly je, gdy byty ,,najzdrowsze”™).

Jako pogrzebowe odzienie shuzyly nieraz $lubne ubrania'l’?,

Elementem wyposazenia
zmartego byt m.in. rantuch!'”3, owijano nim glowe!!’* lub cate cialo. ,,Na tozu $mierci
[kobiety — M. D.] uroczyscie nakazywaty, aby jeden z nich da¢ do trumny jako po$miertne
odzienie, drugi niemal z zasady przekazywaly do ko$ciota™!’>. W Dolnej Saksonii, kobiety
zaszywane byly w wlasnorecznie wykonany rantuch!!’®. Funkcjonowaly rozne przekonania
zwigzane z praktyka odziewania zmarlego oraz z samym ptotnem. Gorala pod Lomnag
okrywano rantuchem, a gdyby kto$ ta tkaning ,,zawinal w okoto, wszystkich wymiecie w tej
chacie” (tj. wszyscy by pomarli)!!’7. W Matopolsce, dopoki nieboszczyk nie byt odpowiednio
odziany, nie powinno si¢ nikogo wpuszcza¢ do domu, inaczej zmarly by sie wstydzit'!’®. Stroj
zmartego razem z wysoka czapka mogl budzi¢ silny lek (méwiono o chorobach

)1179'

z przestrachu Na Slasku, uznawano, ze szaty maja moc, dlatego tez nieraz

H6PWOK 9, s. 169; DWOK 6, s. 6 (np. uszyta z przescieradla $lubnego - ziemia krakowska); nieraz stroj
slubny mogt shuzy¢ jako pogrzebowe odzienie (A. Fischer, dz. cyt., 1921, s. 97).

167Np. W. Siarkowski, dz. cyt., 1885, s. 32

168\, Federowski, dz. cyt., 1888, s. 134.

HPDWOK 9, s. 169.

117%0dzienie przewiazywano wstazka [stuzkq], czarng — dot. zmarlych w podesztym wieku, zielong lub czerwong
— osoby mtode) DWOK 10, s. 78, 217, por. 219. Waznym elementem pogrzebowej szaty bylo rowniez nakrycie
glowy (duchenka, szlafmyca).

"1 Tamze, s. 216.

1172H | Biegeleisen, dz. cyt., 1930, s. 149.

1738 mier¢ — jej postaé, wyobrazana byta dawniej jako kobieta odziana w biatg ptachte, w rantuchu

(H. Biegeleisen, dz. cyt., 1930, s. 1).

"74Tamze, s. 154.

75E, Kotula, dz. cyt., 1959, s. 379.

1176H Biegeleisen, dz. cyt., 1930, s. 230.

7T Tamze, s. 86.

178 A Fischer, dz. cyt., 1921, s. 95.

179Tamze, s. 96.
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je zatrzymywano!!'®0, W Wielkopolsce koszula, w ktorej chowany byt zmarty miata by¢ nowa
i cata (bez dziur i tat)!''®!, w innym razie rodzina ,,odbierajagcego ten dar rozproszy lub

1182 W Swigtokrzyskim kobiety chowane byly w podwdjnym ubraniu (dwie

zmarnieje
koszule, dwie spddnice) na wypadek, gdyby w wedrowce po zaswiatach jedno ubranie si¢
zuzylto, me¢zczyzni, odziewani byli w $miertelng koszulg, a jej brak skutkowalby odmowa
przyjecia zmartego na tamten §wiat. W 1885 r. Siarkowski pisat, ze przed kilkudziesigciu laty,
w parafii Kije, zmartych chowano jedynie w $miertelnej koszuli, bez trumny!!®3, Podobng
sytuacj¢ odnotowano na Pomorzu Zachodnim, gdzie pod Stargardem, chowano zmarlych
w grzebalnych worach — jeszcze pod koniec XIX w. miata by¢ to powszechna praktyka
(w XVII w. zwyczaj ten mial by¢ charakterystyczny dla biedniejszej cze$ci
spoteczenstwa)!1¥*, Przywolane przyktady miaty na celu zilustrowanie wagi przywigzywanej
do okreslonego sposobu odziewania zmartego. Kobietge z Malawy (wie$ nieopodal Rzeszowa)
na pocz. XVIII w. skazano na $mier¢ za cudzotéstwo i1 otrucie meza. Przed egzekucja
oskarzona przekazata swojej corce rantuch. Kotula przypuszcza, ze przy zwyklej $mierci
rantuch stanowitby element wyposazenia trumiennego. W przypadku spalenia na stosie nie
wyposazono kobiety w ptotno!!83,

W tradycyjnych spotecznosciach surowo przestrzegano dopelnienia pogrzebowych
czynno$ci rytualnych, pod grozba niepelnego przeprowadzenia zmartego w zaswiaty. Zmarli
nagla $miercia, a byli nimi bohaterowie przywotanych przekazéw z Podkarpacia, nie odebrali
petnego pochowku. Nie przeszli rytualnej procedury pogrzebowej, legitymizujacej wejscie do
$wiata przodkow. W zwigzku z tym nie mieli w pelni sposobnosci, by przedostaé si¢ na
HLtamten $§wiat”. Wspomniany juz brak obowigzkowej $miertelnej koszuli, w niektérych
regionach miat skutkowa¢ odmowa przyjecia zmartego do zaswiatow. Jak widzieliSmy
tkanina pelita m.in. funkcj¢ $rodka platniczego, wymaganego takze od zmartych
w wedrowce po zaswiatach!'® (zob. wkladanie chustki w rece zmartej dziewczynki).
Ponadto, nie jest wykluczone, Ze $miertelna tkanina wraz z nakryciem glowy oraz

ptociennymi butami miata swoj odpowiednik w postaci ptociennego grzebalnego wora!!®’,

1180Tamze, s. 93.

IBIDWOK 10, s., 218; DWOK 18, s. 61; A. Fischer, dz. cyt., 1921, s. 94.

82DWOK 10, s. 77.

183V, Siarkowski, dz. cyt., 1885, s. 32.

!184M. Bonowska, dz. cyt., 2004, s. 54.

85W oparciu o dane z archiwum Muzeum w Rzeszowie, rkps. nr 171, s. 397 (F. Kotula, dz. cyt., 1954, s. 34).
1186por. rézne interpretacje charakteru obecnosci $rodkow platniczych w rytuale pogrzebowym: A. Fischer,
dz. cyt., 1921, s. 173-179.

118770b. worek na kosci (z kieleckiej piosenki): ,,Nie boj sic Marysiu/ Jasieniowej ztoéci,/ jéno se przygotuj —
/torbecke na kosci” (DWOK 19, s. 170).
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ktory byl niejako przedluzeniem owego stroju, ale takze formg trumny. Ta ostatnia
w funeralnym imaginarium pehita funkcj¢ medium umozliwiajacego przedostanie si¢ na
tamten $wiat.

Na koniec warto zada¢ pytanie dotyczace ,Jludowej ontologii” obrazu $wigtego,
ujawniajacej si¢ m.in. w praktykach wieszania na wizerunkach tkanin nalezacych do chorych
lub ubran zwigzanych ze zmarlymi. Zanim zaproponuj¢ mozliwa odpowiedz, przypomng
o praktyce powalajacej poszerzy¢ spektrum rozumienia statusu obrazu $wigtego w konteks$cie
doswiadczenia $mierci. Tradycja, do ktorej przywigzywano duza wage, byt pogrzebowy
zwyczaj wynoszenia lub zastaniania sprzetéw (takze niektorych obiektow Swietych), gdy
zmarly znajdowal si¢ w izbie. Z jednej strony z takiego pomieszczenia usuwano $wigcone
ziola, z obawy przed utrata przez nie mocy. Z drugiej pozostawiano obrazy S$wigtych
(np. po to, aby zmarly do$wiadczyt ukojenia)!!®8,

Mozna przypuszczaé, ze wizerunek, w wyniku stycznosci ze S$miercig (np. ze
zmartym, jego koszulg lub chorym i jego odzieniem), nie doznawat uszczerbku tkwigcej
w nim mocy. Dla podmiotéw kultury obraz lub krzyz wykazywaty odpornos$¢ na destrukcyjna
site ptynaca ze strony zmartych (lub schorzenia). Zetknigcie z ,,zakazong” tkaning nie
wplywalo na ostabienie potegi wizerunku. By¢ moze obraz byt integralnie zwigzany z owymi
$miertelnymi sitami (np. krucyfiks — ,,Boza Meka” — cierpienie i $mier¢ na krzyzu)!'!'®’,
Moc obrazu przewyzszajaca (ewentualnie utozsamiajgca) niebezpieczne energie miata
ograniczony zakres. Dotyczyla bowiem $miertelnych, lecz niekoniecznie demonicznych,
sensow. W przypadku tych ostatnich, prawdopodobnie w starszej warstwie wierzeniowej,
uktad sit (§wieto$¢ vs. diabolicznos$c) bywal zamienny. W pow. wabrzeskim krazyta opowies¢
o starym dgbie ,,w ktorym jest jaka$ zta sita, ktora straszy. Ludzie juz obok postawili Boza
Mgke, ale to niewiele pomogto, bo zty duch przebywajacy w debie wyrzucal kazdy wizerunek
Matki Boskiej z figury”!!®°, Natomiast w mtodszych warstwach lokalnych przekonan, sity
demoniczne stably wzglegdem potegi Swietych wizerunkow. Wyglada na to, ze sacrum
chrzescijanskie, a przynajmniej typowe dla niego rekwizyty obrzgdowe, jakimi byly obrazy
swigte, zyskato przewage i moc egzorcyzmu w stosunku do dawniejszych postaci mocy

magicznych dostrzeganych przez ludno$¢ wiejska w ré6znych wizerunkach i przedmiotach.

88 Biegeleisen, 1930, dz. cyt., s. 163.

1189Chodzi o wszelkie tematy ikonograficzne obrazow $wigtych dotykajace zagadnienia $mierci i cierpienia (zob.
rozdz. II).

190V, t.ega, Ziemia chetminska, Prace i materialy etnograficzne t. 17, PTL, Wroctaw 1961, s. 251.
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2.5. Genealogiczne uwarunkowanie izomorfizmu pogrzebu ludzi i obrazow

W  zwigzku z powyzszymi uwagami zasadne wydaje si¢ siggnigcie do
przedchrzescijanskich korzeni omawianych rytuatow. Z metodologicznego punktu widzenia
proponowany w tek$cie izomorfizm zwyczaju pozbywania si¢ obrazow i rzeczy §wigtych oraz
sposobu chowania zmartych mozna uzasadni¢ postugujac si¢ semiotyczno-strukturalng

analizg wybranych faktow etnograficznych. Strukturalne paralele!!!

przywotanych praktyk
lub podan, mozna rozumie¢ jako wyrazanie tego samego systemu w odmiennych
substancjalnie tekstach kultury. Podkresle, w takiej analizie, jak pisata Gabriela
Augustynowicz, skoncentrowanej na paralelach migdzy znaczeniami rzeczy oraz mitu, chodzi
,,0 identyczno$¢ systemu, a nie ilustracyjne podobienstwo formy”. Zauwazalne podobienstwo
nalezy lokalizowa¢ na poziomie »struktur gltebokich«: znakéw tego systemu, relacji migdzy
tymi znakami (binaryzm), itd., a nie na zewnetrznej identycznosci form, identycznosci

stwierdzonej przez »oglad« z zewnatrz”!'%2,

Poprzestajac na stwierdzeniach, Ze istotnie
mamy do czynienia z wyrazaniem ,analogicznego” systemu (zasobu senséw) w obrebie
praktyk i podan zwigzanych zar6wno z pochoéwkiem, jak i zniszczonym obrazem oraz ze
zniszczony obraz wyraza podobne liminalne i ambiwalentne sensy do tych, ktére sa wyrazane
przez ciato zmarlego, chcialabym przekierowa¢ uwage na hipotetyczne genealogiczne tory
taczace obraz $wigty z ciatem zmarlego. Rozwazania te sprowadzalyby si¢ do pytania, czy
sposob chowania zmartych oraz wierzenia i zwyczaje zwigzane z pochowkiem mogly
oddziatywa¢ na postgpowanie ze zniszczonymi obrazami?

Zwigzek miedzy miejscami granicznymi, na ktdrych stawiano krzyze i kapliczki, ze
sferg tanatologiczng wydaje si¢ mie¢ archaiczny rodowdd. Od dawna zwracano uwage na
przypuszczalny zwigzek przedchrzeScijanskich stupéw granicznych i kapliczek!!”3. W tym
miejscu warto nawigzac¢ do intrygujacej aluzji poczynionej przez Stanistawa Poniatowskiego,
ktéra rzuca $wiatlo na hipotetyczng wiez wierzen zwigzanych z pochowkami palowymi oraz
krzyzami i kapliczkami — a wigc konstrukcjami technicznie i funkcjonalnie zblizonymi do
pochowkow palafitowych. Wzmianka na temat kapliczek znajduje si¢ na marginesie
inspirujacej analizy genezy bramy — tuku triumfalnego. Poniatowski odkryl ciekawe

podobienstwo niektorych kapliczek i krzyzy oraz grobéw palowych:

191Badacze podejmujacy zagadnienie paralelnosci okreslonych obrzedow zob. A. van Gennep, dz. cyt., s. 187.
192G, Augustynowicz, dz. cyt., 1988, s. 35.
Y93E. Taroni, Kapliczki i krzyze przydrozne na Spizu ,,Lud”, t.11, 1905, 5.164.
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(...) niektéore bramy cmentarne oraz niektore kapliczki i krzyze na kresach litewskich uderzajaco
przypominaja groby palowe ludéw pozaeuropejskich, co jest zrozumiate, jesli wzig¢ pod uwage, ze
i na naszych ziemiach musialy by¢ niegdy$ groby palowe, jako odpowiednik 6wczesnych mieszkan
palowych. Z tych grobow palowych mogl przejs¢ niegdy$ charakter sakralny wzgl. rozmaite wierzenia
i zwyczaje naprzoéd na niektére bramy (np. cmentarne), jako na ich kontynuacje strukturows,
a z czasem mogly si¢ rozszerzy¢ te wierzenia na wszelkie bramy i pokrewne im wzgledem
funkcjonalnym drzwi, nie wytaczajac domowych''*,

Rozwazania na temat analogii wyst¢pujacej pomigdzy kaplica a pochowkiem
poszerzyt Tadeusz Seweryn. Etnograf ten zwrocil uwage na podobienstwo zachodzace miedzy
stupami, na ktorych stawiano urny z prochami zmartych do kapliczek nastupnych!!®>,
Historycznym przekazem, w ktoérym znajdujemy wzmianke¢ o umieszczaniu prochéw na
stupie jest tekst Nestora mowiacy o obyczajach stowianskich plemion. W Powiesci minionych

lat czytamy:

I Radymicze, i Wiatycze, i Siewierzanie, jednaki obyczaj mieli (...). I jesli kto umieral, to czynili nad
nim tryzng, a potem czynili stos wielki i wktadali na ten stos umarlego i spalali, a potem zebrawszy
kosci, wkladali je w male naczynie i stawiali na stupie przy drogach, jak czynig Wiatycze i dzi$. Ten
sam obyczaj uprawiali Krywicze i inni poganie, nie znajacy zakonu Bozego (...)""*.

Dzigki badaniom S. Poniatowskiego mozna przypuszczaé, ze stup taki mogt stanowic
redukcj¢ pochowka palowego. Przypomnijmy, ze wedtug jego ustalen, w wyniku spotkania
dwoch kultur (kopieniaczej i pasterskiej) o odmiennych praktykach pogrzebowych (pochowek
wziemny i palafitowy), doszto do powstania pochéwka zarowego. Nie oznaczato to jednak
catkowitego zarzucenia wcze$niejszych praktyk. Stosowano bowiem birytualizm. Ponadto
konstrukcja palowa zyskata nowsg funkcje jako stos ciatopalny!'®’. To wiasnie taka byta pod
wzgledem funkcjonalnym i ideowym przestrzen, wokot ktorej koncentrowaly si¢ wierzenia
oraz zwyczaje, zwigzane z sferg liminalng 1 z zaswiatami. Wierzenia te z czasem zacze¢to
odnosi¢ do bram i pokrewnych konstrukcji, np. drzwi!'®®, Zauwazmy, ze wszystkie one maja
obramienie, futryng¢ — tak jak ramy obrazow. Powigzania omodwionych wyobrazen
wystepowaly w starozytnym Rzymie, co mozna odszukaé w zrédtach pisanych. Bramy, stupy
graniczne oraz kapliczki (lac. sacella) stawiane byly na granicach ekumeny. Kapliczki

stawiano na skrzyzowaniach (tac. in compitis) wiejskich drég (a potem rowniez miast), dla

11945 Poniatowski, dz. cyt. dz. cyt., s. 277.

95T, Seweryn, dz. cyt., 1958, s. 13.

19 powiesé¢ minionych lat, dz. cyt. s. 22-23.

11977 0b. etymologiczne spostrzezenia nt. Stosu i spichlerza S. Poniatowski, dz. cyt., 1930a, s. 219.
11985 Poniatowski, dz. cyt., 1930, s. 18-20; Tenze, dz. cyt., 1932, s. 277
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1199 1201

strzegacych ich Lares''® compitales'*®°. W dniu ich $wieta!?*! skfadano dla nich ofiary —

dawniej, jak czytamy podczas Saturnaliow

zarzynano chtopcéw w obrzedzie ku czci Manii, matki larow. Dopiero konsul Juniusz Brutus (...)
wprowadzit zmian¢ w sprawowaniu tego obrzgdu. Nakazal bowiem sktada¢ ofiary z gtowek czosnku i
maku, aby zado$¢uczyni¢ wyroczni Apollina sama nazw3 ,,glow” [nomine capitum], a z rytuatu usung¢
ztowrdzbna, zbrodnicza obiate. Zwyczajem stato si¢ tez wieszanie podobizny Manii przed drzwiami
domow, aby odegna¢ wszelkie zagrazajace rodzinie niebezpieczenstwa (Makrobiusz, Saturnalia 1,
7,35)1202,

Lary rozdrozy — jak pisze Maria Jaczynowska — laczyly sgsiadow, natomiast

1203 1204

Terminus' =" — bog granic, je dzielit. Jego znakiem byt kamien lub shup graniczny

Podobne funkcje petnity kapliczki i stupy graniczne (obraz bramy, drzwi) na terenach
Stowianszczyzny. W miejscach granicznych znajdowano ludzkie szczatki'?®. Wedtug
ludowych przekazow dawniej pod krzyzami przydroznymi chowano nieochrzczone dzieci!2%®.
Praktyki zakopywania pod krzyzem ludzi potwierdzaja badania archeologiczne. We wsi
Zerniki, gm. Sobkow, przy drodze znajduja sic dwa krzyze; w trakcie archeologicznej

eksploracji pod krzyzem wydobyto zwloki dorostego me¢zczyzny. Szkielet byt przykryty

199W religii rzymskiej wyr6zni¢ mozna Lares — bostwa opiekuncze domu, familii, rowniez niewolnikow, Lares
comitales — strzegacych posiadlosci wiejskich, ktorych granicami byly Sciezki. Lares compitales taczyly
sasiadow. (M. Jaczynowska, Religie swiata rzymskiego, Pafstwowe Wydawnictwo Naukowe, Warszawa 1987,
s. 25,26)

1200K apliczki dla Laréw miato ,,tyle wejsé ile posiadtosci stykato sie w tym miejscu” (M. Jaczynowska, dz. cyt.,
1987, s 25.

1201 Compitalia — wiejski kult Larow, zostal wprowadzony réwniez w miastach, obchodzono go na skrzyzowaniu
ulic (ich organizacja zajmowaly si¢ collegia comitalicia, do ktorych nalezeli niewolnicy i wyzwolency). Byt on
kultywowany jak dtugo trwaty kolegia. Po rozpadzie kolegiow rowniez $wigto Larow nie miato odpowiedniej
opieki. Dopiero Augustyn wskrzesit owo $wigto, zarzadzajac zwyczaj ozdabiania figurek kwitami (Tamze,
s. 122,

120270b. Makrobiusz, dz. cyt., 2019, s. 196, przyp. 24; Ofiary dla Lares compitales sktadane byt jeszcze
w czasach cesarzy chrzescijanskich (M. Jaczynowska, dz. cyt., s. 25-26).

1203G " Czarnowski, Podzial przestrzeni i jej rozgraniczenia w religii i magii, w: tegoz Dzieta t. 3, PWN,
Warszawa 1956, s. 221-236

1204M, Jaczynowska, dz. cyt. 1987, s. 26.

12050fiary zakladzinowe praktykowano w starozytnosci, $redniowieczu, spotykane byty rowniez w XIX w.
Sktadano w czasie budowy watéw obronnych, drog i mostow, oraz podczas ,zakladania” budynkow
(mieszkalnych, sakralnych — w rogu, na progu). Sktadang ofiara mogli by¢ ludzie, zwierzgta, rosliny (wianki),
obiekty (np. monety). Zrodla historyczne (np. Kronika Thietmara) oraz zinterpretowany materiaty
archeologicznych dostarczaja informacji na temat tego zwyczaju: np. pod walami odkrywano szczatki zwierzat
(w Gdansku, Biskupinie, Kruszwice) lub naczynia z pozywieniem (zbozem, kasza, makiem, mig¢gsem); pod
domami znajdowano: szkielet dziecka (pod chata rybacka w Gdanski), ludzka czaszke (w Santoku), szkielety lub
czaszki konskie (w Nowogrodzie Wielkim); pod $wiatyniami umieszczano kure, koguta, jajka, ptasie kosci,
naczynie z monetami (Z. Hilczer-Kurnatowska, Zakfadzina, SSS, t. 7, s. 52-54). Ofiary zakladzinowe
praktykowane byly w XIX w. takze przez spotecznosci wiejskie (S. Dworakowski, dz. cyt., 1964); zob. praktyki
bicia chtopcow na kopcach (np. S. Czarnowski, dz. cyt., 1956, s. 227).

1206Np. S. Udziela, Materyjaly etnograficzne zebrane z miasta Ropczyc i okolicy, ZWAK, t. 10, 1886, s. 94.
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luznym kamiennym brukiem stanowigcym réwniez wzmocnienie dla osadzenia krzyzy!'2"?
(w odniesieniu do kaplic murowanych mozna wskaza¢ analogi¢ w postaci starozytnych
grobowcow!2%%). Z wspominanego zwigzku zachodzacego migdzy bramg a grobem, miatyby
pochodzi¢ tak liczne wierzenia zwigzane z drzwiami / progiem (wynoszenie trumny,
zakopywania tozyska pod progiem, przenoszenie panny mtodej przez prog itp.).

Zwigkszenie tempa pochoéwkow (w postaci cialopalenia) bylo pochodng potrzeby
uzyskania odpowiedniego stanu redukcji zwlok, wobec ktérych mozna bylo zastosowac
pochowek wtorny (jakby dopiero redukcja ciata mogla umozliwi¢ przeniesienie zmartego
w zas$wiaty)!2%.

Praktyka oddelegowania starego obrazu do kapliczki (ktora zdaniem Poniatowskiego
mogla by¢ zredukowanym pochowkiem palowym, w ktérym umieszczano zwtloki)
przypomina postgpowanie ze zmartymi w kulturze kopieniaczej — tj. umieszczenie ciata
na platformie, a nast¢pnie po przeprowadzonym procesie maceracji, ich wtorny pochowek.
Stare wizerunki, jak gdyby, musialy ,,odleze¢” przez pewien czas, ulec wystarczajacej
destrukcji, zeby moc je ostatecznie pochowac. Do dzisiaj silny opor przed zalecanym przez
kosciot spopieleniem wizerunkow, sktania wiernych do przechowywania uszkodzonych
,umierajacych” obrazow. By¢ moze jest on refleksem praktyk kultowych charakterystycznych
dla kultury matriarchalnej — silnie obecnej w polskiej kulturze typu ludowego. Innymi stowy,
przekonania na temat zakazu wyrzucania wizerunkow, a jednoczes$nie niech¢¢ wobec ich
spalania, w naszym kregu kulturowym moze mie¢ zrodta w archaicznych przekonaniach,
odziedziczonych wolnomatriarchalnych przodkach.

To, co zostalo powiedziane powyzej, mozna podsumowac w nastepujacy sposob: obok
strukturalnych analogii wyst¢pujacych migdzy forma praktyk pozbywania si¢ ,,zuzytych”
obrazow $wietych oraz rodzajami stosowanych pochowkow wobec zmartych (kremacja,
inhumacja, sptawianie), zauwazalna jest rowniez paralela na planie diachronicznym. Stosunek
do praktyk podejmowanych wzgledem zniszczonych (i, lub niechcianych) obrazéw $wigtych,
w calej swojej réznorodnosci mozemy podzieli¢ na dwa typy, wyrazajace odmienne postawy,
zwigzane z pozytywng waloryzacja: z jednej strony praktyk zwigzanych z przechowywaniem,
konserwacja, stopniowym dystansowaniem wizerunku (zmiana przestrzenna lub zmiany jego
wiasciciela), z drugiej, wzglednie sprawnego pozbywania si¢ wizerunku: spalenie,

zakopywanie, sptawianie. W przypadku praktyk funeralnych mogliby$my wyr6zni¢ inklinacje

12077, Lechowicz, Kamienne krzyze pokutne, ,,Z otchlani wiekow”, 1980, r. 46, nr 2, s. 178-179.
1208T. Seweryn, dz. cyt., 1958, s. 13 za: O. Schrader, Reallexikon t. 1, s. 130
1209 Por. A. van Gennep, dz. cyt., 2006, s. 153.
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do stopniowego!'?!® (obecnego w przypadku pochowkow palafitowych) albo wzglednie
szybkiego dystansowania ciala zmarlego. Postawa niecheci wobec pozbywania si¢
zniszczonej rzeczy $wigtej, a z drugiej strony silna predylekcja do jej unicestwiania, moze
wyraza¢ religijne struktury dlugiego trwania (ujawniajace si¢ w procesach $cierania lub
krzyzowania si¢ obu postaw), ktore siggaja do archaicznych poktadow kultury, z jednej strony
tradycji dlugoterminowego — wieloetapowego procesu grzebania zmartych (zawierajacy
pochowek wstepny oraz podejmowany po kilku miesigcach pochéwek wtoérny), a z drugiej
praktyk wzglednie szybkiego chowania zwlok. Owe struktury Fernand Braudel definiowatl

W nastepujacy sposob:

W mowie epok powstaja ruchome obrazy: zjawiaja si¢ na scenie cywilizacji, aby w chwil¢ potem ja
opuscic. Jesli jednak skoncentrujemy si¢ i w czasie trwania spektaklu sprobujemy znalez¢ w glebi
sceny co$ trwalego, ujrzymy inne rzeczywistosci, bardziej proste (...). To wlasnie te rzeczywistosci
nazywamy obecnie ,,strukturami”. (...) Ich powolna ewolucj¢ mozna zrozumie¢ i bada¢ tylko wtedy,
kiedy si¢ jest gotowym przeby¢ rozlegle przestrzenie czasu. To co powierzchowne, ludzie zdarzeni,
zaciera si¢ wtedy i zanika sprzed oczu, pozostaje to, co niezmiennie lub zmiennie tylko czg¢sciowo,
$wiadome 1 nieswiadome jednoczesnie. To wlasnie sg ,,podstawy”, a raczej ,,struktury” wszystkich
cywilizcji: uczucia religijne, trwato$¢ spotecznosci wiejskich, postawa wobec $mierci, stosunek do
pracy rozrywki, zycie rodzinne...

Struktury te zazwyczaj sa bardzo glgboko osadzone w czasie naleza do ,,czasu dlugiego” i
maja swoje ,oryginalne cechy charakterystyczne”. Modeluja oblicze cywilizacji, nadaja im
osobowos¢. Cywilizacje pilnie ich strzega, uwazajac za wartosci bezcenne. Owe ,,struktury” wybory
dokonane przed wiekami, odmowy zapozyczen od innych cywilizacji, istniejg na ogoét poza
$wiadomoscig ogromnej masy ludzi. Aby je wyraznie zobaczy¢, nalezy spojrze¢ na nie z odpowiedniej
perspektywy; nalezy przynajmniej w myslach oderwaé si¢ od cywilizacji, w ktorej si¢ jest
pograzonym'?'",

Odnoszac si¢ do konkretnych zwyczajow funeralnych mozna przypuszczaé, ze
w praktykach oddelegowania obrazow $wigtych, mogly by¢ kontynuowane dwa warianty
postaw wzgledem podmiotow, ktore nalezato przeprowadzi¢ na ,,tamten $wiat”, wyrazajacych
si¢ w praktykowaniu dlugo i krotkotrwatego obcowania z cialem zmartego: ,,(...) pochowek
wziemny wymagal, by zwloki, wkrotce po $mierci, znalazly si¢ na stale w ziemi,

1212

a tymczasem pochdéwek palowy'<'= przyzwyczail ludzi do tego, Zze dopiero zredukowane

1210A  van Gennep, zauwazyl, ze w ceremoniach pogrzebowych wystepujacych u tzw. Spotecznoéci pierwotnych,
mozna wyrézni¢ m.in. wzglednie krotka fazg wylaczenia oraz dtugoterminowy etap wiaczenia do wspdlnoty
zmartych (Tamze, s.151).

2UE Braudel Gramatyka cywilizacji, Oficyna Naukowa, Warszawa, 2006, s. 61— 62.

12125 Poniatowski zwracat uwage, ze wérdod wielu spolecznosci, wstepng praktyka pogrzebowg byto
umieszczanie zmarlego na wzniesionej na palach platformie — byt to tymczasowy grob. Po okre§lonym czasie,
w ktorym dochodzito do redukcji zwtok (np. po kilku miesigcach), szczatki spalane byly razem z platforma.
Zdaniem etnologa, taka praktyka, najprawdopodobniej miata wystegpowaé réwniez wsrod Indoeuropejczykow
(zob. sugerowany zwigzek pomigdzy terminem spichlerz a stos). Etnolog badal genez¢ pochowka zarowego za
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szczatki, podlegaly definitywnemu pochowkowi wtornemu (...)”"1213,

W zwyczaju
dlugotrwatego przechowywania zniszczonych obrazow by¢ moze obecne jest echo struktur
myslenia, zwigzanych z praktykowaniem palafitowego obrzadku pogrzebowego
(charakterystycznego dla tzw. kultury kopieniaczej — matriarchalnej). Natomiast w przypadku
regularnego palenia / zakopywania ,,zuzytych $§wiatkdw”, obecna jest nie tylko ingerencja
przepisow kosScielnych, zalecajacych palenie zniszczonych wizerunkéw (a nastgpnie
chowania ich w bezpiecznym miejscu), lecz rowniez kontynuacja przekonan zwigzanych
z praktyka szybkiego pochowku zmarlego (ktéra charakteryzowata np. indoeuropejskie ludy
pasterskie)!?!4,

W oparciu o przeprowadzone rozmowy z mieszkancami pomorskiej wsi na temat
postaw wobec zniszczonych / niechcianych wizerunkéw, wida¢ przewage postaw zwigzanych
z ,konserwowaniem” wizerunkow §wietych lub ,milczacym” oczekiwaniem na samoistng
redukcj¢. Praktykowanie palenia zbednych obrazow w omawianej spotecznosci jest
zjawiskiem rzadszym i wydaje si¢, ze jest dziataniem stanowigcym po czesci opozycje wobec
tendencji wczesniejszych pokolen do ,,obstawiania” si¢ obrazami, a wigc takze ich

zachowywania.

moja mama to jest obstawiona obrazkami na okolo. Te wszystkie z koledy obrazki (..) Ale generalnie
ja jako$ sama si¢ nie obstawiatam i nie uczytam dzieci tego (...) za duzo po prostu tego jest. Ja nie
wiem, czy ona ma takg potrzebeg. Wiesz, na meblach, na $cianie, tu jakas, obrazek podswietlany (...)
jak na bazarach (...) Ja nigdy nie lubitam tego (...) Dla mnie jaki$ symbol mi starczat i to wszystko

(...) nie potrzebuje (...) mie¢ konkretnego wizerunku, zeby sie modlié (...)"?"’.

Moja mama pochodzi z kieleckiego. (...) na poczatku 2000 roku, bo ja pierwszy raz tam bytam (...)
To tam jeszcze jest taki kult obrazéw. Tych obrazéw u mojej cioci, mojej mamy siostry, to jeszcze
troch¢ wisi. (...) Natomiast ja nigdy nie przywigzywalam wiasnie takiej uwagi do obrazow, ze one, ze
one przedstawiajg jakas, ze one sg zywe, moze w ten sposob. No bo wiadomo, Ze przedstawiajg istoty,

pomoca narzgdzi wypracowanych przez szkote kulturowo-historyczng. Za punkt wyjscia przyjat nieobecnosé
pochowkow ciatopalnych zarowno w najbardziej pierwotnych kulturach zasadniczych jak i najstarszych kultura
prahistorycznych. Uznal wigc stosunkowo mlodsze pochodzenie badanego zwyczaju, ktére uwarunkowane
mogto by¢ niejednorodnymi czynnikami. Dla wykazania genezy praktyk ciatopalnych 1) badal stosunek
glownych fazy pochoéwka zarowego wobec bardziej archaicznych praktyk pogrzebowych 2) analizowat
konieczne warunki dla narodzin elementow sktadowych cialopalnej praktyki pogrzebowej, a nastgpnie zlaczenia
owych sktadowych. Na podstawie analizy tych ostatnich doszedl do wniosku, ze kremacja jest przeksztatconym
wariantem pochowka palowego. Poniatowski bral pod uwage rownoczesne wystgpowanie pochéwka zarowego
z pochowkiem wziemnym. Stwierdzil, ze w wyniku oddzialywania kultur praktykujacych inhumacj¢ na
spoteczno$ci pielggnujace tradycje pochdéwku palafitowego, miato dojs¢ do powstania pochowka zarowego.
(Tamze, s. 217-220).

12138, Poniatowski, dz. cyt. 1930a, s. 220.

1214Tamze.

12I5BT gm. Smoldzino, 2019, k. 49 1., wies.
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ale ze te osoby, ze ten obraz jest w stanie mnie, nie wiem, ustysze¢, zrozumie¢, co$ powiedzie¢ do
mnie. (...)"*'S.

W innym miejscu pojawia si¢ informacja na temat palenia wizerunkow:

(...) czy przedstawiajacych wizerunek Swictej Rodziny, Boga, nie wiem, Ducha Swietego, obojetnie
czy to bylo na przyklad czasopismo, takie jak w tej chwili, ja bym nie potrafila tego wyrzuci¢ na
makulatur¢ albo do kosza ze $mieciami. Przynajmniej ja to w moim wilasnym odczuciu zawsze
palitam. (...) Uwazam, ze spalenie, wiesz, Zze to jest, ze to jest to, co ja moge zrobi¢ z czystym
sumieniem'?'"’,

Powyzsze rozwazania stanowily probe naszkicowania ,,pierwotnego” kontekstu
ksztattowania si¢ praktyk zwigzanych z kultem obrazéw. Obraz $wiety, ktory pod wpltywem
chrystianizacji zostal wprowadzony do pewnych obszaréw ikonosfery — w miejsca
dotychczasowego ,,obcowania” zmartych, ,przejmowal” i tworczo ,,przetwarzal” wierzenia,

ktérymi otaczani byli zmarli, a co wigcej ,,udzielal” im swoistego schronienia.

1216BT gm. Smoldzino, nr 13, k, 61 1. wies.
1217Tamze.
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ZAKONCZENIE

Temat do$wiadczenia obrazéw $wietych w kulturze wsi XIX i1 pocz. XX w. otwiera
zbior niezwykle zlozonych zagadnien. W zaprezentowanej pracy naswietlam jedynie kilka
wybranych watkow. Naleza do nich kulturowe kryteria oceny wizerunkow §wietych, rytuaty
zwigzane z dynamicznym zastosowaniem obrazow, praktyki wylaczania obrazéw z kultu —
bezpiecznego ich oddelegowania i karania. Wymienione watki, kontynuujac tkackg metafore,
osadzone sg na osnowie utworzonej z przg¢dzy, sktadajacej si¢ z dwoch podstawowych
witokien: kultycznego i estetycznego. To, co faczy obie nici, to mozliwo$¢ wyrazania sensOw
sakralnych. Przeprowadzong analiz¢ materialdéw etnograficznych mozna podzieli¢ na dwie
gléwne czesci: jedna zwigzana z etnoestetyka, druga z problematyka rytualna.

Pierwsza, prezentuje zrodla etnograficzne pozwalajace postawic¢ tez¢ o doniostosci
wizualnego, estetycznego wymiaru doswiadczenia wizerunkéow w kulturze wsi. W tym
miejscu warto przywota¢ poglad J. S. Bystronia na temat tresci jako istotnego kryterium
kierujacego gustem spotecznosci wiejskiej i wyborem okreslonych dziet: gust ludowy ,,szuka
przede wszystkim tresci (a wigc takiej czy innej postaci §wietej), wyrazonej w formie proste;j,
barw jaskrawych i dekoracji tla”'?!®, W takim ukladzie forma schodzi na drugi plan.
Oredownikiem tego spostrzezenia byl Jacek Oledzki, ktory jednak dookreslit swoje
stanowisko wskazujac, ze spotecznos¢ wsi byta skoncentrowana nie na ,,formie tresci”, lecz

na ,tresci form”!?!?

. Przychylajac si¢ do pogladu na temat S$cistego zintegrowania formy
z odno$nymi sensami w doswiadczeniu obrazu przyjmuj¢, ze to estetyczna warstwa
odgrywata szczeg6lng rolg (trzeba przy tym powtdrzyé, ze nie wystgpowala ona
autonomicznie). Nie kazdy obraz $§wigty — mimo, ze ukazywal tresci religijne — cieszyt si¢
aprobatg. Wizerunek ukazujacy naga, bladg lub zbyt chuda $wigta budzit niepokdj. Waga

wizualnosci w ,,Jludowym” do$wiadczeniu jest widoczna, szczegdlnie w odniesieniu do

1218 'S, Bystrof, dz. cyt., 1947, s. 126.
12197 Oledzki, dz. cyt., 1971, s. 21, 230-231.
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wspomnianych jako$ci estetycznie wykluczonych. Tropi¢ ja mozna takze w konteks$cie
zagadnienia schematyzacji. Okre$lone schematy bowiem pozwalaja na przezywanie, a nawet
na uwalnianie, najbardziej pozadanych warto$ci — takze sakralnych (promienie wydobywajace
si¢ z serca, petna pier§ Maryi). Dekoracje sg przyktadem splecenia sensOw zwigzanych
z darem oraz jako$ci sprawczo-estetycznych, ktore w pewnym momencie ulegaja
rozluznieniu, tak aby wspolczesnie wystepowac niejako oddzielnie. Dochodzi zatem do
redukcji sensu sprawczego, a warto$¢ estetyczna si¢ usamodzielnia. Tymczasem w przypadku
daru, np. w postaci kwiatow dla Maryi, trudno mowi¢ o anulowaniu momentu estetycznego.

Druga czg$¢ stanowi probe ukazania sensOw zwigzanych z dynamicznym
zastosowaniem obrazu na przyktadzie poklonow feretronéw oraz obchodéw z choragwiami,
z uwzglednieniem mozliwych diachronicznych uwarunkowan: warstwy barokowej
1 przedchrzescijanskiej. Poklon moze by¢ traktowany jako twodrczo przetworzony element
barokowej etykiety, spleciony z sensami uprzytamnianymi w wiejskiej obrzedowosci. Gesty
wykonywane chorggwia, z uwagi na spotecznie $ci§le okre$lony kontekst (mgska elita),
uruchamia sensy tozsamo$ciowe, ktoére nierozerwalnie s3 zlagczone z warto$ciami
numinotycznymi. Te dwie warto$ci mogg by¢ lepiej zrozumiane dzigki ich diachronicznym
uwarunkowaniom. Inspirujac si¢ ustaleniami S. Poniatowskiego 1 spostrzezeniami
T. Seweryna, zaj¢lam si¢ problemem rozpoznania we wspomnianych widknach kultycznych
1 estetycznych, skladnikoéw (,,fibryli”) tanatologicznych, ktére mogly nadawaé okreslony
ksztatt wybranym praktykom (rytualom wylaczenia obrazow §w. z kultu) oraz towarzyszacym
im przekonaniom (obraz jako schronienie dla zmartych).

W pracy staratam si¢ opiera¢ na dwoch filarach. Po pierwsze, intepretowatam
powyzsze zagadnienia na poziomie synchronicznym, dazac do okre$lenia warto$ci
wyrazanych przez obrazy w odnosnym konteks$cie. Chodzilo mi o uwzglednienie
prawdopodobnego punktu widzenia podmiotéw kultury. Kierowatam si¢ zaleceniem
F. Znanieckiego na temat wspotczynnika humanistycznego, a takze proba zastosowania teorii
kultury J. Kmity. Po drugie, interesowaly mnie diachroniczne uwarunkowania omawianych
fenomenow. Istotne bylo wskazanie kontynuacji i przetwarzania pewnych wartos$ci oraz
procesy rezygnacji z innych. Tym samym, staralam si¢ uchwyci¢ dynamiczny wymiar
niektorych zjawisk zwigzanych z doswiadczeniem obrazéw. Nalezy do nich, np. kwestia
waloryzowania praktyk chtostania obrazow, gdy ocena pozytywna takiego gestu przeradza si¢
W negatywna.

Sadze, ze w pracy udato mi si¢ wykaza¢ pozytki poznawcze z poszukiwania ,,struktur

analogicznych”, gdy wierzenia i gesty dotyczace obrazéw znajduja liczne podobienstwa
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w obrzedowosci funeralnej i wyobrazeniach na temat zmarlych. Staratam si¢ dodatkowo
siega¢ po dane lingwistyczne i archeologiczne. ,,Struktury analogiczne” to zagadnienie, ktore
warto rozwija¢ i probowa¢ wykorzysta¢ nie tylko do analizy konkretnych przypadkéw, ale tez
do budowy teorii kultury wspoélnot tradycyjnych.

Inng wazna kwesta, ktorej nie udato mi si¢ zrealizowaé sg badania nad korelacja sfery
wizualnej z werbalng. Wprawdzie w pracy przywolywatam fakty etnograficzne, ale jestem
swiadoma, ze konieczne byloby rozleglejsze positkowanie si¢  materiatami
etnolingwistyczymi, folklorystyka, zeby ,ludowa skale” ocen estetycznych wyczytaé
z dostgpnego archiwum dokumentoéw etnograficznych.

Konczac, cheiatabym podkresli¢, ze zaproponowane ujg¢cie senséw wyrazanych przez
obrazy w kulturze wsi XIX i pocz. XX w., a takze ich diachroniczne determinacje, traktuje
jako badawczy konstrukt na temat $wiata wartosci tworzonego przez podmioty opisywanej

kultury.
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DWOK
EDS

EK
IEW
KLS
MAAE
NKS

RWZ

SE Briickner
SEJP Borys
2005

SGK
Krakow,

SJS

1958.

SK

Krakow-

WYKAZ SKROTOW

—badania terenowe; materialy w dyspozycji Wydziatu Historycznego Uniwersytetu Gdanskiego

i autorki.

— Kolberg O., Dziefa wszystkie, t. 1, Wroctaw, 1961 in.

— Derksen R., Etymological Dictionary of the Slavic Inherited Lexicon, Brill, Leiden, Boston,

2008

— Encyklopedia Katolicka, KUL

— Pokorny J., Indogermanisches etymologisches Wérterbuch, Francke, Bern, Miinchen, 1959

— Moszynski K., Kultura ludowa Stowian, t. 111, 1929, 1934.

— ,,Materialy Antropologiczno-Archeologiczne i Etnograficzne”, t. I, Krakow, 1896

— Nowa ksiega przystow i wyrazen przystowiowych polskich, red. J. Krzyzanowski, Panstwowy
Instytut Wydawniczy, Warszawa, 1970.

— Rosliny w wierzeniach i zwyczajach ludowych. Stownik Adama Fischera, M. Kujawska,

L. Luczaj, J. Sosnowska, P. Klepacki, Polskie Towarzystwo Ludoznawcze, Wroctaw, 2016.

— Briickner A., Sfownik etymologiczny jezyka polskiego, Krakow, 1927

— Borys Wiestaw, Stownik etymologiczny jezyka polskiego, Wydawnictwo Literackie, Krakow,

— Sychta B., Stownik gwar kaszubskich na tle kultury ludowej, t. I-VII, Wroclaw-Warszawa-
1967-1973 5
— Slovnik jazyka staroslovénského, red. J. Kurz, t. I, Ceskoslovenské Akademie VE&d, Praha,

— Sychta B., Stownictwo kociewskie na tle kultury ludowej, t. 1-1\1, Wroctaw- Warszawa-
Gdansk, 1980-1985

SGP Kartowicz — Kartowicz J., Stownik gwar polskich, t. [-VI, Krakéw, 1900-1911

SGP PAN

SP

SPBL

SSS

ZWAK

— I-III, Wroctaw-Warszawa-Krakéw 1987-1993 Stownik gwar polskich, oprac. Zaktad

Dialektologii Polskiej Instytutu Jezyka Polskiego PAN w Krakowie pod kier. M. Karasia, od II

tomu pod red. J. Reichana, Wroctaw, 1977 i n.

— Stownik prastowianski, red. F. Stawskiego, t. I, Wroctaw, 1974 i n.

— Stownik polskiej bajki ludowej, red. V. Wroblewska, Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu

Mikotaja Kopernika, Torun, 2018, t. 3.

— Slownik starozytnosci stowianskich. Encyklopedyczny zarys kultury Stowian od czasow
najdawniejszych do schytku wieku X/J, red. W. Kowalenki, G. Labudy, T. Lehra-

Sptawinskiego,

t. I, Wroctaw, 1961

— ,,Zbior Wiadomosci do Antropologii Krajowe;j”
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Skroty nazw jezykéw:

butg. — bulgarski

cs. — cerkiewnostowianski
goc. — gocki

ie. — indoeuropejski
ksz.-stowin. — kaszubsko-stowinski
lac. — lacinski

pst. — prastowianski
stowen. — stowenski

stcz. — staroczeski

stp. — staropolski
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