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Ksigzka Agnieszki Halemby Negotiating Marian Apparitions. The Politics of Religion in
Transcarpathian Ukraine (2015), ktora tu zamierzam przedstawic, jest dla mnie wazna,
poniewaz podzielam z autorka potrzebe refleksji nad sposobami konstruowania
perspektywy porownawczej w antropologii. Zanik komparatystyki w dobie post-
modernizmu, jednoczesny z upadkiem metanarracji, doprowadzil do fragmentacji
badan, tym grozniejszej, ze towarzyszacej procesom roznicowania sie kultury. Jak
pisal Jean Baudrillard, wszedzie dzis pietrzymy roznice, co odtwarza i poteguje
atmosfere konfliktu spotecznego. Niemodne jeszcze wczoraj pytanie o uniwersalia
staje sie coraz bardziej palace.

Monografia o negocjowaniu znaczenia objawien maryjnych w kontekscie scie-
rania sie dyskursow religijnych na ukrainskim Zakarpaciu powstata jako efekt ba-
dan, ktore autorka prowadzila poczatkowo w ramach zbiorowego projektu Centre
of History and Culture of East/Central Europe na Uniwersytecie w Lipsku'. W ba-
daniach przyjeto trzy toposy jako osie umozliwiajgce porownanie konstrukeji re-
ligijnej i narodowej tozsamosci mieszkancow Europy Srodkowo-Wschodniej: kult
maryjny, Cyrillo-Methodiana i ide¢ chrzescijanskiego przedmurza. W stopniowo

! Projekt ten, zatytutowany ,Religious Tradition, Communism, and Cultural Reevaluation: Trans-
nationalism in post-1989 East European Cultures of Remembrance”, kierowany przez prof. Stefana
Troebsta, realizowany byl w Karpatach, uznanych za pogranicze Wschodu i Zachodu, Europy i Azji
(Halemba 2015: 27).
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wypracowywanym wilasnym projekcie Agnieszka Halemba skoncentrowala sie
na pierwszym z ,toposow’, czyli kulcie maryjnym, obierajac jako punkt wyjscia
dla swojego kwestionariusza badawczego objawienia zapoczgtkowane w 2002 r.
w Dzubliku (ukr. I>xy61uK), w obwodzie i dekanacie irszawskim, w greckokatolickiej
eparchii mukaczewskiej Kosciota katolickiego obrzadku bizantyjsko-rusinskiego.
Odrebna historia i status tej eparchii, niezaleznej od Kosciota katolickiego obrzadku
bizantyjsko-ukrainskiego, wyraza sie w bezposrednim podporzadkowaniu Stolicy
Apostolskiej, co odzwierciedla specyfike tozsamosci jej wiernych wobec grekoka-
tolikow Zachodniej Ukrainy, a takze tendencje separatystyczne Zakarpacia.

Wybor Dzublika, miejsca niedawnego objawienia maryjnego (w sierpniu 2002r.),
umozliwil Halembie kilkuletnig obserwacje dynamiki wydarzen i zmian, doko-
nywanych w kolejnych przekazach z nim zwigzanych oraz w jego ocenie ze stro-
ny duchownych i Kosciota. Wedlug matych wizjonerek z wioski Nizne Bolotne,
Marianki i Olenki, ktore w momencie objawienia nad zZrddelkiem miaty dziewiec
i dziesiec lat, Dziewica Maryja przyszla, aby pomdc odbudowac autorytet ksiezy,
zjednoczy¢ ludzi i Kosciol. Po objawieniach maryjnych miaty jednak miejsce kolej-
ne, o odmiennym charakterze: pojawil sie $w. Jézef (w Dzubliku kult Sw. Rodziny
z czasem zdominowal maryjny), stonce tanczyto, krzyz krwawit.

Autorka nie ograniczyla badan do wiosek potozonych w sgsiedztwie miejsca
objawien, ktore stopniowo zmieniato si¢ w popularne centrum pielgrzymkowe.
Celem nie byla bowiem obserwacja spolecznosci lokalnej (ten rodzaj stacjonar-
nych badan we wspodlczesnym swiecie staje sie coraz bardziej problematyczny),
lecz sieci relacji i praktyk spolecznych organizacji religijnej. Badaczka uczestni-
czyla wiec w wydarzeniach organizowanych przez wtadze koscielne, podrézowata
do sasiednich obwodow i wziela udziatl w pielgrzymkach ze Lwowa do Dzublika
oraz parafialnych - z Dzublika do Medjugorie i Lourdes. Pracowata w miejskim
archiwum w Uzhorodzie oraz uzyskata dostep do niektorych dokumentow muka-
czewskiej eparchii greckokatolickiej, a takze prywatnych archiwow historycznych,
w tym do dokumentow ks. Iwana Margitycza, pierwszego biskupa pomocniczego
w Uzhorodzie po reaktywacji Kosciola greckokatolickiego w Ukrainie. Te roznorodne
praktyki badawcze zlozyly sie na przemyslang metodyke pracy, ktora umozliwita
pozyskanie bogatych i zroznicowanych materiatow zrodlowych.

Wiegkszos¢ rozmow autorka prowadzita w srodowiskach greckokatolickich i pra-
woslawnych duchownych, a moze czytelnik odnosi tylko takie wrazenie, bo praca
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ze zrozumialych wzgledow nie zawiera spisu rozmowcow, ani nawet spisu rozmow
(cojuz troche mniej oczywiste). W kazdym razie cytowane sg gldwnie fragmenty
wywiadow z duchownymi, zas w przypadku laikatu dominujg opisy obserwowanych
przez badaczke praktyk i zachowan. Halemba pisze, ze przeprowadzila wywiady
z wszystkimi greckokatolickimi ksiezmi pracujagcymi w dekanacie irszawskim oraz
z czlonkami rad koscielnych i wiernymi parafii greckokatolickich. Mieszkata row-
niez w domach swieckich parafian, uczestniczac w ich praktykach religijnych, np.
w tradycyjnych domowych zgromadzeniach, podczas ktorych spiewajg psalmy,
zazwyczaj w intencji za zmarltych.

Koncentracja na grupie wyksztalconych rozmowcow, reprezentujacych stosun-
kowo waskie srodowisko, zyskuje coraz wieksza popularnosc¢ wsrod antropologow,
odkad zaczeli badac dyskursy. Dzieki temu etnograf w pewnym sensie ulatwia sobie
prace, bowiem uzyskuje informacje juz wstepnie uporzagdkowane w wymiarze spo-
tecznym, zazwyczaj tez kulturowym, co bywa szczegolnie wazne w obliczu wspol-
czesnych procesow indywidualizacjii zroznicowania kulturowego. W przypadku
duchownych zyskuje tez rozmowcow sprawnie formutujacych przekazy werbalne.
Greckokatoliccy duchownina Zakarpaciu stamtad tez pochodza, chociaz wielu z nich
studiowalo poza Ukraing; s3 zatem kompetentnymi komentatorami lokalnego zy-
cia religijnego. Taki wybor rozmowcow odpowiadat ponadto celowi autorki, czyli
studiom z zakresu tytutowej polityki religii.

Monografia moze wywota¢ w czytelniku wrazenie pewnej niekonsekwencji,
spowodowanej konfrontacjg miedzy krytycznym wstepem, wprowadzajagcym nowe
zalozenia teoretyczne, a klasyczng antropologiczng narracja gldwnego tekstu mono-
grafii. Halemba deklaruje bowiem kognitywistyczne podejscie do religii, co oznacza
zarowno zaprzeczenie jej autonomii jako mozliwej do wydzielenia sfery ludzkiego
zycia (,postrzeganie i definiowanie religii jako zunifikowanej catosci jest daremne™),
jak isamego pojecia doswiadczenia religijnego. Autorka powotuje sie tu na przekonanie
kognitywistow, ze nie istnieje doswiadczenie religijne sui generis, czemu towarzyszy

calkowite odrzucenie prac klasykow religioznawstwa, takich jak Rudolf Otto, Gerardus

2 Podobne bylo stanowisko C. Lévi-Straussa, ktory takze przyjmowal perspektywe poznawczg,
uznajac ,mysl nieoswojong” za przedmiot swojej uniwersalistycznej antropologii, chociaz byt zdecy-
dowanie krytyczny wobec podporzadkowania badan ludzkiej kultury socjobiologii. (W kwestii religii
jako przedmiotu badan por. konicowy fragment Totemizmu; krytyke koncepcji Edwarda Wilsona zawi-
era np. esej Etnolog wobec kondycji ludzkiej z 1979 r. [Lévi-Strauss 1993: 55-72]).
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van der Leeuw czy Mircea Eliade, ktorzy podejmowali proby charakterystyki cech
specyficznie religijnych doswiadczen czy tez istoty religii.

Ostatecznie jednak klarowny projekt teoretyczny pracy?, chociaz wpisuje sie
we wspomniane deklaracje, nie prowadzi czytelnika monografii ku tajnikom tzw.
kognitywizmu. Religia jako aspekt ludzkiego zycia ma by¢ bowiem rozpoznawana
na trzy sposoby: jako doswiadczenie, instytucja spoteczna i organizacja, ktorych
zmienne relacje pozwalajg uchwycic cykliczng dynamike zjawisk religijnych od sekt
doich ,kostnienia” w koscioly, od bezposredniego doswiadczenia po zbiurokratyzo-
wang organizacje. Pojecie religii, uzywane jako termin emiczny wielu spolecznosci,
pozostaje zatem narzedziem heurystycznym nauk spolecznych. Antropologia zas
dysponuje narzedziami, ktore umozliwiajg sledzenie w matej skali (,z perspektywy
robaka”) interakcji, zachodzacych miedzy trzema wspomnianymi poziomami zja-
wisk. Wybrane przez Halembe objawienie maryjne okazato si¢ dobrym punktem
wyjscia takich badan,

poniewaz jest oparte (badz deklaruje sie, ze jest) na religijnych doswiadczeniach jed-
nostek, a nastepnie wywotuje podobne doswiadczenia u innych osob; wspolgrajg one
z instytucjonalnymi wzorami i/lub stanowig przedmiot czesto bardzo szybkiej in-
stytucjonalizacji; sa przedmiotem zainteresowania organizacji religijnych, poniewaz
zazwyczaj maja miejsce w obrebie Kosciota katolickiego (Halemba 2015: 90),

czyli scentralizowanej i hierarchicznej organizacji religijnej. Te trzy analityczne
pojecia Halemba uznaje zarazem jako szczegolnie odpowiednie dla studiow nad
religiag w regionach postsocjalistycznych.

Odmawiajgc definiowania religii, autorka podaza do pewnego stopnia sladem
Maxa Webera, ktory deklarowal, ze nie interesuje go istota religii, a za swoje zada-
nie przyjmuje ,raczej badanie warunkow i skutkow okreslonego typu spotecznego
zachowania” (cyt. za: Piwowarski 1996: 9) z perspektywy ich racjonalnosci. Rowniez
wprowadzajac trzy wspomniane pojecia analityczne, Halemba kontynuuje w zasa-
dzie zainteresowania klasykow antropologii (prace z zakresu antropologii religii
przyjmujace perspektywe funkcjonalng eksplorowaty zazwyczaj trojaspektowy
model: doktryna/kult/organizacja, ktory umozliwiat badania poréwnawcze). Postu-
guje sie tez klasyczng etnograficzng metoda badan dostosowang, jak wspomniatam,
do wspolczesnej glokalizacji, ktora odmienia sens ,lokalnosci”.

* O modelu tym zob. tez Halemba 2014.
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Struktura samej rozprawy ma rowniez charakter, rzec mozna, klasyczny. Ini-
cjujagcym i przewodnim watkiem jest doswiadczenie, czyli seria objawien zapoczat-
kowanych w 2002 r., ktorych przeslanie przekazaty dziewczynki z wioski Nizne
Botlotne. Totez po wprowadzeniu, w ktorym jest mowa o zalozeniach teoretycznych
projektu i praktyce badawczej oraz analizie objawienia w Dzubliku w kontekscie
wzorow nowoczesnych objawien maryjnych (to znaczy poczynajac od Lourdes,
1858), kolejne rozdziaty dotycza tematow inspirowanych dzublickim przestaniem.
Jest to wiec wezwanie do jednosci ludzi i Kosciota - punkt wyjscia dla studium
problemow tozsamosci i organizacji Kosciola obrzadku bizantynsko-rusinskiego
na Zakarpaciu — oraz wezwanie do odbudowy autorytetu ksiezy po dtugim okre-
sie destrukcji organizacji koscielnych w ZSRR. W tym kontekscie odnajdujemy
rowniez interesujacy obraz dzialalnosci podpolnych kaptanow i jej wspotczesnych
konsekwencji w kontekscie dyskusji z weberowskg teorig charyzmy i biurokracji.
Autorka konstruuje takze typologie podejmowanych przez ksiezy wspolczesnych
strategii budowania autorytetu. Kolejny rozdziat — ,Wotlanie o jednosc¢ i zarzadzanie
heterogenicznymi praktykami” — zbudowany jest wokod! przeciwstawienia trady-
cyjnego zycia religijnego, toczacego sie w ramach parafii, praktykom sieci, ktdre
pozwalajg laikatowi tworzy¢ interaktywne wspolnoty ponad granicami koscielnej
organizacji i zaspokajac¢ osobiste potrzeby wiernych. W konkluzji objawienia ma-
ryjne uzyskuja metaforyczne okreslenie ,miejsc przemiany”. W postsocjalistyczne;j
Ukrainie, jak dowodzi Halemba, organizacje religijne probujg kierowa¢ zmianami
zycia religijnego lokalnych spolecznosci w taki sposob, aby dostosowac doswiad-
czeniaiinstytucje wiernych do swoich form organizacyjnych. Chociaz piszac o or-
ganizacjach religijnych autorka stosuje zazwyczaj liczbe mnoga, wnioski dotyczg
glownie Kosciola katolickiego.

»Klasyka” modelu teoretycznego okazuje si¢ jednak przy dokladniejszej lektu-
rze pozorna wobec meta-celu, ktory ostatecznie przyswiecal autorce i wpisuje sie
w deklarowane we wstepie zalozenia. Celem tym jest bowiem proba zbudowania
zarzuconej przez antropologow zajmujacych sie religig uniwersalnej perspektywy,
ktora umozliwi porownanie praktyk Telengitow i zakarpackich grekokatolikow,
atakze doswiadczen, instytucji i organizacji religijnych innych spotecznosci. Swiad-
czg o tym podejmowane kilkakrotnie w monografii proby tego rodzaju zestawien,
z pewnoscig inspirujacych, jakby autorka postanowita ograniczyc¢ sie — na razie - do
najbardziej dla niej uzytecznych przypadkow, pozostawiajgc na przysztosc¢ pet-
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niejszg realizacje tego odwaznego zadania. Ten meta-teoretyczny kontekst oznacza
zarazem probe wypracowania relacji pomiedzy uniwersalistycznymi zaintereso-
waniami kognitywistow a praktyka etnograficzng z jej badaniami w mikroskali.
Jesli sie to uwzgledni, to wszystkie trzy wspomniane terminy (doswiadczenie, in-
stytucje i organizacje) nabieraja oczywiscie nowego znaczenia. Juz nie racjonalny
charakter wierzen i praktyk religijnych (jak u Webera czy Lévi-Straussa), a nawet
nie ich funkcje spoteczne, ale ich znaczenie w kontekscie ewolucji biologicznej ma
stanowi¢ 0w meta-poziom, z ktorego w przyszlosci bedzie mozna dokonywac po-
rownan. Oznacza to powrot do antropologicznego holizmu wielkich systemow,
z koniecznosci transdyscyplinarnych.

,Religia” bylaby zatem zjawiskiem naturalnym (jak przekonuja Daniel Denett
czy Richard Dawkins), formg kolektywnej pamieci, analizowang w kategoriach
psychologii ewolucyjnej (jak to czyni np. Pascal Boyer). Kognitywisci chcg roz-
poznawac wzory ludzkiej myslii zachowania, ktore moga by¢ uznane jako religijne,
a nastepnie probuja wyjasnic, dlaczego te wzory powracaja w roznych kulturach
(Justin Barrett). Interesuja ich ,0golne, prawdopodobnie uniwersalne mechanizmy
poznawcze”, ktore najwyrazniej umozliwilty pojawianie sie doswiadczen, zachowan
ipojec, jakie w specyficznych okolicznosciach moga by¢ uznane za religijne. Halem-
ba zwraca jednak uwage, ze w bardzo ograniczonym stopniu poddajg oni refleksji
problem, dlaczego pewne doswiadczenia s3 uznawane za religijne w specyficznych
spotecznych kontekstach. To wlasnie uznaje za zadanie dla antropologa, ktory dys-
ponuje odpowiednimi narzedziami, aby uzyskac¢ dane umozliwiajace odpowiedz
na pytanie o zasady takiej klasyfikacji.

Scenariusz pomocny dla obserwacji procesu przypisywania religijnego charakteru
okreslonemu doswiadczeniu autorka odnalazla w kognitywistycznej pracy Ann Taves
(2009). Wedtug Halemby zaproponowana w niej interpretacja (ktora z kolei odwotuje
sie do Doswiadczeri religijnych Williama Jamesa) ,jest wprost Durkheimowska™ ,religijny”
jest bowiem przede wszystkim fenomen uznany za ,specjalny”, ,oddzielony” i ,wyjat-
kowy”. ,Proste przypisanie” (simple ascription), wedlug ktorego pewne wydarzenie zostaje
wydzielone jako ,wyjatkowe”, powinno by¢ analitycznie oddzielone od ,zlozonego
opisu”, w ktorym owe ,proste przypisania” zostajg wcielone do ztozonych formacji, jak
tenazywane ,duchowoscig” albo ,religig”. Halemba zaklada, ze proces przypisywania
,Wyjatkowosci” wydarzeniu, fenomenowi czy procesowi ma charakter spoleczny. Te
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,specjalne rzeczy” najczesciej sa oddzielane dlatego, ze s3 uwazane za idealne (wydaja
sie doskonale lub kompletne) albo — za anomalne (dziwne i niecodzienne).

,Religijnos¢” pojawia sie na nastepnym poziomie analizy, kiedy bada sie, jak
,specjalne rzeczy” sa spolecznie rozpoznawane i jak sg budowane ,specjalne sciezki”,
czyli zestawy praktyk - ,rytualne wzory”, ktore jednostki badz grupy postrzegaja
jako efektywne w osigganiu celow zwigzanych ze ,specjalnymi rzeczami’. Ten proces
Halemba nazywa instytucjonalizacja religii. Instytucjonalizacja to zatem proces
reprodukcji, powtarzania i stabilizacji akcji spolecznej, pisze Halemba, odwolujac
sie do teorii Petera Bergera i Thomasa Luckmanna.

Kluczowe dla pracy jest rozroznienie pomiedzy religijng instytucja a religijng
organizacja, czyli ,odpowiednie rozpoznanie poziomu danego wzoru spolecznego
zachowania jako oddzielonego on innych aspektow zycia”. Zgadzam sie z autorka,
ze przyczynilo sie to do wiekszej precyzji opisu zycia religijnego, chociaz z drugiej
strony umozliwilo jej, moim zdaniem, zbyt radykalne wypreparowanie aspektu
organizacyjnego (do tej sprawy powroce w zakonczeniu). Towarzysza tym pojeciom
ich odpowiedniki procesualne, czyli instytucjonalizacja i to, co autorka nazywa
,organizacyjnym wilaczeniem” (organizational embracement). Ten zestaw pojeciowy
umozliwil, obok udanej proby diachronicznego uchwycenia zycia religijnego, ra-
dykalne unikanie esencjalizacji.

Instytucje i organizacje, przynajmniej w sferze religijnej, sg dla autorki zlozonymi
wzorami ludzkiego zachowania, obszarami negocjacji i redefiniowania rol i celow.
Jednak organizacja, w przeciwienstwie do instytucji, jest jednoczesnie wewnetrznie
i zewnetrznie wyraznie zobiektywizowana. Zarowno instytucje, jak i organizacje
regulujg spoteczne doswiadczeniaidziatania. Jednak podczas gdy role instytucjonalne
s3 w duzej mierze ukryte i muszg zosta¢ wykrystalizowane przez badacza z ludzkich
dziatan, role organizacyjne sa wyraznie zdefiniowane i czesto nawet skodyfikowane
na pismie. Instytucje spoteczne to ,stosunkowo stabilne (...) mechanizmy, regulujace
ludzkie zachowania”, np. malzenstwo, przyjazn, czary czy praktykiszamanskie. Sg
one jednak ,najczesciej wyraznie oddzielone od biegu zycia codziennego i nawzajem
od siebie nie przez ludzi, ktorzy strukturyzuja swoje zycie zgodnie z wzorcami ich
mechanizmow, ale przez zewnetrznych obserwatorow z badaczami spotecznymi
na czele, ktorzy probujg opisac regularnosci ludzkich zachowan” - zauwaza autorka
ijest to z pewnoscia refleksja mocno ugruntowana w praktyce etnograficzne;.
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Organizacje s3 natomiast wedtug autorki (za Davidem N. Gellnerem i Ericem
Hirschem) mechanizmami, ,ktdre s3 wyraznie rozpoznawalne dla zaangazowa-
nych podmiotow i w ktorych obrebie oraz poprzez ktore okreslone normy akcji sg
jasnoijawnie okreslone i mogg by¢ wdrozone w praktyce”. Sa one postrzegane jako
sprawcy (agents). Chociaz dla antropologa

[O]rganizacje sa arenami intensywnego réznicowania, walk, tworzenia sieci, zawig-
zywania porozumien itd., lokalnie s3 postrzegane tak, jakby byty aktorami - uniwer-
sytet, kosciol, szkola - sg opisywane jakby formulowaly opinie, wydawaly dekrety,
zatrudnialty i zwalnialy, angazujac sie w sprawy publiczne itd. Co wiecej, organizacje
nie sg obiektywizowane najpierw przez badaczy, ale przez ludzi angazujacych sie
w ich operacje (Halemba 2015: 10).

Role organizacyjne mogg by¢ podwazane, kwestionowane badz ignorowane przez
roznych aktorow — w ten sposob instytucje spoleczne wchodzg w interakcje z orga-
nizacjamiirzucajg im wyzwanie. (Dzieje si¢ tak np. wowczas, gdy wierni podejmuja
z ksiedzem - przedstawicielem organizacji - dyskusje na temat formy rytuatu). Orga-
nizacje mogg tez wytwarzac instytucje. Wedlug Halemby procesy interakcji pomiedzy
religijnymi instytucjami a religijnymi organizacjami ,generuja niektore z najwaz-
niejszych i najbardziej ptodnych pytan, ktore dotycza tego, w jaki sposob religia jest
obecna w ludzkim zyciu” (Halemba 2015: 5). To wlasnie te interakcje stanowig gtowny
przedmiot jej zainteresowania, w mniejszym zas stopniu same doswiadczenia.

Jesli pamieta sie, ze instytucja to pojecie analityczne, a nie proba zdefiniowania
zjawisk spolecznych w sposob ontologiczny — pisze Halemba - to mozemy z nie-
go efektywnie korzysta¢ w analizie. W studiach nad religia jej instytucjonalizacje
i rozwdj religijnych instytucji nalezy odnosic¢ do spotecznie ustanowionych spo-
sobow postepowania ze ,specjalnymirzeczami” lub, zgodnie z terminologia Taves,
do budowania ,specjalnych sciezek”.

Co istotne — zwraca uwage Autorka - na tym poziomie aktywnos¢ religijna nie wy-
maga, aby kazdy doswiadczal ,specjalnych rzeczy” - ludzie moga doswiadczac ich
zastepczo, poprzez podazanie ,specjalnymi $ciezkami”. To jest poziom, na ktorym
dotad lokowano wiekszos¢ antropologicznych studiow nad religia — koncentruja sie
one na spotecznie rozpowszechnionych i wprowadzonych w zycie sposobach ro-
zumienia ,specjalnych rzeczy”, ktdre moga by¢, pod pewnymi warunkami, nazywane
religia, chociaz nie sg lokalnie rozumiane jako tworzace wyraznie wyodrebnione ob-
szary zycia (Halemba 2015: 8-9).
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Jak widac, teoretyczny projekt pracy zostat szczegotowo opracowany z zaprogramo-
wang perspektywa, otwartg na przyszte studia kognitywne dzieki wprowadzeniu
elementow teorii organizacji, co umozliwia porzagdkowanie konkretnych efektow
badan etnograficznych na wysoce abstrakcyjnym poziomie dyskursu. Przejdzmy
zatem do podsumowania efektow realizacji tego ambitnego projektu. Praca jest
tak wielowatkowa, ze z koniecznosci skupie sie na kilku wybranych aspektach,
zaczynajac od interpretacji doswiadczen, czyli tytulowego ,negocjowania” objawien
maryjnych. Nastepnie omowie przedstawiong przez autorke charakterystyke po-
staw duchownych i laikatu, negocjujacych owo znaczenie. Oba te watki s3 ze soba
splecione i postuzyty do skonstruowania dos¢ radykalnych wnioskow dotyczacych
Kosciota katolickiego. Dodam tez drobny komentarz do dyskusji, jakg Halemba pro-
wadziw ostatnich rozdziatach pracy z teza Vlada Naumescu o zachodnioukrainskim
prawostawnym imaginarium (Orthodox imaginary), ktore wedtug niego podzielaja
wyznawcy prawostawia i katolicyzmu obrzgdkow wschodnich. Pomine natomiast
wazny watek znaczenia objawien dla polityki narodowosciowej, poniewaz jest on
z mojego punktu widzenia najmniej dyskusyjny.

Halemba dowodzi, ze bezposrednie interwencje tego, co uznawane za boskie (divi-
ne), to czas proby dla organizacji religijnej. W tym kontekscie objawienia w Dzubliku
traktuje jako glos w toczacej sie na Zakarpaciu dyskusji na temat roli organizacji
religijnych w projektach narodowych, stosunkow miedzy religijnymi organizacjami,
laikatem ijego wspdlnotami, a takze na temat sposobow ,legalnej” realizacji zycia
religijnego wiernych. W trakcie objawien, jak opowiadaja wizjonerzy i sSwiadkowie,
Maryja przemawia, komentujac explicite problemy lokalne i globalne. Glos trans-
cendencji nie tylko wiec potwierdza swa obecnosc i moc, ale bezposrednio doradza,
w jaki sposob ludzie powinni zy¢.

Objawienia w Dzubliku to zatem:

przyklad oczekiwanej boskiej interwencji w sytuacji, kiedy ludzkie dyskusje i kon-
flikty utknely w martwym punkcie. Odwolanie sie do §wietej postaci przenosi dysku-
sje na nowy poziom: nie toczy sie juz miedzy lokalnym odgatezieniem religijnej orga-
nizacji, legitymizowanej poprzez swoje ulokowanie w globalnych hierarchicznych
strukturach, a grupa ludzi, ktorzy nie zgadzajg sie z jej pozycja, tworzac swoje wlasne
religijne instytucje i negocjujgc poziom ich ,organizacyjnego wlaczania”.

Dyskusja - pisze Halemba - toczy sie teraz miedzy organizacja a samg transcendent-
ng mocy, dostepng poprzez bezposrednie doswiadczenia uwazane za religijne.
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W trakcie tego procesu niektore z doswiadczen zostajg zdefiniowane jako religijne,
podczas gdy inne - odrzucone jako niewlasciwe, btedne lub, jesli uznane za nadnatu-
ralne, pochodzenia raczej szatanskiego niz boskiego. Te bezposrednie interwencje
iich instytucjonalizacje s3 mocnymi argumentami w dyskusji z organizacjg religijng
iw jej obrebie (Halemba 2015: 268).

Efektem praktyk dyskursywnych, rozwijanych wokot objawienia, twierdzi Halemba,
(odwotujac sie do Edwarda Berrymana, ktory studiowal przypadek pewnego kanadyj-
skiego wizjonera), jest utozsamienie wizji ze $wietg postacia, co powoduje, ze odrzucenie
wizji moze by¢ interpretowane jako odrzucenie samej swietej postaci. To odpowiada
stanowisku wielu swieckich rozmoéwcow Halemby: jest im trudno powiedzie¢, ze nie
wierzg, jakoby dzublickie przestanie przekazane wizjonerkom pochodzito rzeczywi-
scie od Maryi, nawet jesli dostrzegaja wiele sprzecznych lub niepokojacych cech tych
objawien. ,To tak jakby odrzucenie przestania byto rownoznaczne z odrzuceniem samej
Dziewicy Maryi, nawet jesli Kosciotnie wymaga, aby jego wierni okazywali nabozenstwo,
czy nawet wierzyli w objawienia potwierdzone przez Kosciol” (Halemba 2015: 273).

Halemba dostrzega uderzajaca roznice miedzy postawami duchownych i la-
ikatu wobec dzublickiego eksperymentu: tylko dla kleru istnieje wyrazny podzial
miedzy tym, co dotyczy prawdziwosci objawien, a oceng znaczenia Dzublika dla
religijnej poboznosci oraz jako miejsca kultu i pielgrzymek. Dla laikatu te dwie
kwestie i oceny wydaja sie zespolone - jesli objawienia rzeczywiscie mialy miej-
sce, to oznacza, ze zycie religijne powinno sie tam rozwijac¢ i w koncu przynosic
zbawienne efekty. Jesli zas objawienia nie miaty miejsca, modlitwy w Dzubliku nie
moga by¢ dobroczynne. Zarowno dla wizjonerow, jak i pielgrzymow, podstawowe
znaczenie ma zatem samo doswiadczenie, a konflikty wokot miejsca objawien nie
moga go uniewaznic. Pielgrzymimoga by¢ uznani za ,druga kohorte wizjonerow”,
to ich wlasne bezposrednie doswiadczenie niezwyklosci miejsca jest wazne: cud
stonca, piekny zapach niewiadomego pochodzenia, znaki dostrzegane w chmurach,
swiatla w lasach, uzdrowienia i nawrocenia, interakcje z wizjonerka.

Natomiast duchowni rozmowcy wyraznie odrozniaja roznice miedzy falszem
rozumianym jako oszustwo (false as fake), a falszem rozumianym jako btad (incor-
rect), zauwaza Halemba. Chociaz wielu z nich uwierzylo, ze Maryja faktycznie jest
w specjalny sposdb obecna w Dzubliku, to uznajg zarazem, ze to miejsce nie moze
dac zbawiennych rezultatow wskutek sposobu, w jaki jest zarzadzane. Inni sadzs,

ze zdarzenia mogly zosta¢ zmyslone, a mimo to miejsce przynosi korzysci zyciu
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religijnemu. Jednak, jak twierdzi Halemba, ksieza w ogolnosci, wlaczajgc czlonkow
komisji koscielnej specjalnie powotanej dla oceny Dzublika, nie s3 zainteresowani
ustaleniem, czy faktycznie Maryja sie tam ukazatla, czy nie. To, co uznaja za istotne,
to jakie owoce przyniesie objawienie, czyli jego efekty dla wiary wiernych oraz
pozycji Kosciota jako organizacji.

Jednak ojciec Atanazy, byty bazylianin, aktualny gospodarzizarzadca swiete-
go miejsca, pytany o przyczyny sprzeciwu wobec decyzji biskupa, aby pozostawil
Dzublik i powrdcit do swojego klasztoru, prezentuje odmienng postawe. Uznaje,
ze posluszenstwo nalezy sie przede wszystkim Bogu i jego wystannikom, nawet
w przypadku sprzeciwu zwierzchnika. W ten sposdb tworzy wedtug Halemby
opozycje, ktora — zgodnie z organizacjg Kosciola katolickiego — nie ma prawa ist-
niec. Jedng z jego charakterystycznych cech jest bowiem wedltug niej uznanie sie
zajedyng organizacyjng strukture legitymizowang mocg transcendencji. Autorka
powoluje sie na fragment wypowiedzi kardynata Josepha Ratzingera w rozmowie
z Vittorio Messorim, opublikowanej w 1985 r.: dla katolikow tylko fasada Kosciota
jest ludzkim dzielem, poza nij istniejg struktury stworzone przez Boga, zatem
niezachwiane i trwate. Wedlug Halemby chcial on tym samym przypomnie¢, ze
hierarchia koscielna jest zgodna z wolg Boza i ze Bog nie moze by¢ oddzielony od
religijnej organizacji (Halemba 2015: 269).

Dialektyke miedzy instytucjami i organizacjami laickimi a organizacja Kosciota
Halemba uznaje w konsekwencji za pozorna. Chociaz katolicy praktykuja na calym
swiecie rozne formy zycia religijnego, jednoczesnie, poprzez identyfikacje z Koscio-
tem, poddajg si¢ wedlug niej wptywowi organizacyjnych struktur charyzmatycznej
biurokracji, ktore maja na celu ustanowienie granic tego, co dopuszczalne w zyciu re-
ligijnym, wlgczajac w to religijne eksperymenty. Wierni, jak przyznaje Halemba, moga
sie nie zgadzac z poszczegolnym decyzjami religijnych dostojnikow i kontestowac ich
orzeczenia, a niekiedy majg nawet do dyspozycji mocne srodki, dzieki ktorym moga
negocjowac z reprezentantami Kosciola. Moga tez korzystac z kapitatu symbolicznego
iinnych typow zrodel, legitymizowanych przez organizacje. Jednak praktyki religijne
wspolczesnych ruchow katolickich, wlaczajac obserwowane przez autorke objawienia
maryjne w Dzubliku, uwaza ona za przyklady brikolazu (Thomas Luckmann), pick and
mix religion (Malcolm Hamilton)i,,duchowego supermarketu” (David Lyon). Katolicy poru-
szaja sie wedlug niej w obrebie wspolnej koncepcyjnej ramy, w ktorej ,indywidualnosc”
oraz ,brak regul organizacyjnych” ksztaltuje wprawdzie wazng czesc¢ ich narracyjnej
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strategii samookreslenia, ale nie odzwierciedla rzeczywistosci tych praktyk. Rdznica
miedzy ruchami ,bez organizacji’ a tymi, ktore sie okreslajg jako przynalezne do Kosciota,
polega wedlug niej na tym, ze uczestnicy tych ostatnich, chociaz cenig wysoko ,rozwdj
duchowy’, ,indywidualnos¢” i ,0sobiste doswiadczenie”, wybierajg jako legalne zrodto
religie Swiatowg, scentralizowang i hierarchiczng charyzmatyczng biurokracje. Poczu-
cie, ze jest sie wierzacym katolikiem, jest konstytutywne dla wyborow dokonywanych
w sferze osobistej praktyki religijnej. W tym znaczeniu Koscio! staje sie repozytorium
symbolii praktyk wykorzystywanych w konstruowaniu duchowosci, ktora wcigz jest
rozumiana jako ,osobista” i ,pudowana na doswiadczeniu”* — konstatuje Halemba.

W wyniku powyzszych wnioskow, dotyczacych postaw duchownych rozmowcow
oraz praktyk wiernych, Halemba formuluje za Thimotym Byrnesem teze, ze Kosciot
katolicki, w ktorym ,biurokracja moze stana¢ na strazy charyzmy w owocnej relacji
dialektycznej”, zajmuje w polityce pozycje nieosiggalng dla zadnej innej religijnej
organizacji. Moze bowiem angazowac sie na wszystkich poziomach postkomuni-
stycznej polityki: na poziomie globalnym za posrednictwem roli i wplywow Stolicy
Apostolskiej; na poziomie narodowym za posrednictwem Konferencji Episkopatow;
na poziomie indywidualnym za posrednictwem dziatan papieza i wpltywowych
biskupow oraz przez wierne zycie milionow katolikow.

W kontekscie dialektyki biurokracjiicharyzmy Halemba dzieli katolickich ksiezy
na dwie grupy, odpowiadajace postawom wobec dzublickich objawien. Pierwsza po-
strzega Kosciot jako administratora i zarzadce charyzmy oraz jej nosnik (carrier), naj-
wyzsze dobroiucielesnienie swietosci. Kosciot to dla niej hierarchia, a niesubordynacja
jest jednym z powazniejszych grzechow. Liczy sie tylko to, czy rozwdj nowego miejsca
pielgrzymkowego ostatecznie wzmocni Kosciol. Druga grupa postrzega charyzme jako
sile niezalezng od struktur koscielnych i uznaje, ze nalezy za nig podazac za wszelka
cene — nawet Kosciota jako organizacji. Dla tych kaptanow najwazniejszy jest Bogijego
wola, a jesli Kosciot(jako organizacja) nie wydaje sie za nig podazac, moga sie wobec niego
zbuntowac. Wowczas postacie transcendencji mogg by¢ sprzymierzencami, mobilizowa-
nymi aby rzuci¢ wyzwanie organizacyjnym strukturom charyzmatycznej biurokracji,
za ktorych zalozycieli uznaje sie wlasnie owe moce. Wedlug Halemby ta argumentacja
czesto opiera si¢ na rodzaju sylogizmu. W przypadku Dzublika wezwanie do jednosci

* Cudzystowy w tym akapicie pochodza od autorki i wyrazaja jej sceptycyzm wobec autode-
klaracji katolikow.
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Ukrainy moze by¢ podsumowane tak: to, o czym mowi Maryja, jest dobre; Maryja mowi
o sprawach dotyczacych jednosci Ukrainy; zatem jednosc¢ Ukrainy jest dobra.

Jak dowodzi Halemba, trudna pozycja organizacji religijnej w konfrontacji z bez-
posrednim doswiadczeniem boskiej interwencji jest szczegolnie niebezpieczna
w post-sowieckim kontekscie. Zycie religijne w ZSRR nie zostato bowiem wyeli-
minowane, lecz glteboko przeksztatcone. Wsérod stronnikow Kosciota greckokato-
lickiego, zakazanego i przesladowanego w wiekszosci krajow radzieckiego bloku,
te przemiany byly w duzej mierze zwigzane z dziatalnosciag swieckich wierzgcych
i podpolnych ksiezy w sytuacji, w ktorej struktury organizacyjne praktycznie prze-
staty istnie¢, zatem nie mogly nadzorowac zycia religijnego. Halemba konstatuje, ze
w przypadku zakarpackich grekokatolikow, a w kazdym razie tych, ktorzy przyj-
mowali podpolnikow do swoich domow lub prowadzili zycie religijne w ogole bez
duchownych, organizacja religijna zmienila sie w odleglty, cho¢ wazny horyzont przy-
naleznosciiodniesienia oraz wirtualne zrodlo legitymizacji. Wierni cenili Kosciot
jakoideeijako ideal, uosobiony w postaci papieza i, bardziej lokalnie, w postaciach
podziemnych ksiezy-meczennikow, czesto uznawanych za swietych cudotworcow
oraz wzory poboznosci, ale nie ,funkcjonariuszy Kosciota i organizacji” (Halemba
2015: 274). Nie oczekiwali tez od tej organizacji, aby miala jakikolwiek bezposredni
wplyw na lokalne praktyki i decyzje zwigzane z instytucjami religijnymi.

Wydarzenia w Dzubliku Halemba uznaje za symptomatyczne dla zmiany zycia reli-
gijnego na Zakarpaciu, kiedy wierni sg wciaz przywiazani do Watykanu jako odleglego
punktu odniesienia, lecz rozluzniaja sie ich wiezi ze spotecznoscia lokalng. Zaczynaja
wiec postrzegac zycie religijne raczej jako poszukiwanie osobistego doswiadczenia
niz przywigzanie do lokalnych instytucji. Jednak organizacje religijne nie poddajg sie,
a dostojnicy koscielni dokladaja staran, aby odzyskac instytucje religijne i doswiad-
czenia, ktore rozwijajg si¢ na zewnatrz lub na krawedziach granic ich organizacji (np.
w zakonach)iobjac je ,organizacyjnym usciskiem”. Miejsca objawien mogg byc zatem
postrzegane jako miejsca religijnych eksperymentow, na ktore Kosciot katolicki przy-
zwala ,w obrebie i na poboczach swoich organizacyjnych struktur”.

Jak wspomnialam, Halemba podejmuje dyskusje z teza Vlada Naumescu dotyczaca
prawostawnego imaginarium Zachodniej Ukrainy jako wspolnoty praktyk religijnych
prawostawnych i grekokatolikow, umozliwiajacych im ptynne przechodzenie miedzy
Kosciotami. Autorka wskazuje postepy organizacji koscielnych jako przyczyne stopnio-
wego tworzenia odseparowanych sieci wspdlnot prawostawnych i katolickich. Koscioty
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prawostawne i katolicki dostarczajg swoim zwolennikom odmienne zestawy religijnych
technologii, co powoduje materialne manifestacje roznic miedzy tymi wspolnotami.
Chociaz wiekszosc hierarchow Kosciola greckokatolickiego na Zakarpaciu pobierala
edukacje w placowkach katolickich w tradycji facinskiej, Halemba uwaza, ze proces
roznicowania nie moze by¢ postrzegany jak niegdys jako latynizacja, poniewaz Waty-
kan opowiada sie za re-bizantynizacja wschodniej galezi Kosciota. Jednak ta polityka
nie przybliza praktyk religijnych czy ,materialnosci” grekokatolikow do lokalnych
prawostawnych wspolnot, bo inspiracje czerpie z Grecji, a nie z lokalnych Kosciolow
prawostawnych. Paradoksalnie jest tez symptomem zachodniego sposobu myslenia,
bo przez zachete do powrotu do ,prawdziwej wschodniej tradycji” Watykan promuje
jej jednolitos¢, co jest sprzeczne z modelem wschodniego chrzescijanstwa jako zgro-
madzenia kosciolow gleboko osadzonych w lokalnosci. Skoro Kosciot greckokatolicki
jest czescia globalnego, scentralizowanego Kosciota katolickiego, to argumenty upo-
wszechniajace rozumienie sytuacji Kosciota greckokatolickiego jako przynaleznego
do wschodniego chrzescijanstwa powinny wedtug autorki budzi¢ nieufnosc.

Zanim przejde do uwag krytycznych, podsumuje realizacje projektu monografii.
Autorka prowadzi czytelnika poprzez swoja klarowna narracje niejako za reke, tak ze nie
sposob sie w tekscie pogubi¢, pomimo wielowatkowosci narracji i bogactwa materiatu.
Mozna sie od niej uczy¢ konsekwencji racjonalnego i przejrzystego konstruowania
narracji. Co prawda czasami tez odnosi sie wrazenie zbyt czestych powtorzen, jakby
chodzilo o wbicie czytelnikowi do glowy nie tyle informacji, co tez sformutowanych
przez autorke. Polityczny obraz Zakarpacia zostal przedstawiony w sposob szczego-
towy i przekonujacy. Do etnograficznej strony oraz struktury pracy Agnieszki Halem-
by trudno miec zastrzezenia. Geste opisy konstruuje profesjonalnie, ze znakomitym
wyczuciem szczegotu, wieloaspektowo. Rozmowcow traktuje dyskretnie i z sympatia,
a ich wypowiedzi cytuje z zachowaniem oryginalnych idiomow i omoéwieniem ich
specyficznego, kontekstowego znaczenia. Diagnoze problemow w relacjach miedzy
Kosciotem jako organizacja na poziomie eparchii mukaczewskiej a lokalng wspodlnotg
religijng Zakarpacia, funkcjonujaca w ramach postradzieckiego ukrainskiego prawa,
przedstawita wnikliwie i wieloaspektowo. Na tym poziomie narracji skonstruowany
na poczatku model okazat sie efektywny. Bogatemu obrazowi zycia religijnego trudno
cokolwiek zarzucic; wzbudza szacunek wobec zmystu obserwacji autorki.

Moje watpliwosci budzi natomiast rozszerzenie wnioskow z zakarpackich ba-

dan na Kosciot katolicki oraz ich redukcyjny charakter, ograniczany stopniowo do
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organizacyjnego aspektu religii. [ tak np. uwazam za przesadne stwierdzenie, ze
.poprzez otwarta deklaracje, ze jest bez znaczenia, czy chrzescijanin wierzy w pry-
watne objawienia maryjne, czy je odrzuca, Kosciol przeksztalca je w nie-zdarzenia
(non-events), czyli epizody pozbawione konsekwencji” (Halemba 2015: 278).

Juz we wstepie, po prezentacji trojaspektowego modelu, autorka wyznaje, ze
interesuje j3 przede wszystkim interakcja pomiedzy religijnymi instytucjamia ,or-
ganizacyjnym wilaczaniem”, w mniejszym zas stopniu doswiadczenia (Halemba
2015: 5). Uwazam, ze we wnioskach zmarginalizowany zostal rowniez w odniesieniu
do Kosciota aspekt instytucjonalny, co radykalnie zaweza perspektywe badawczg
i tworzy putapke samopotwierdzania sie zatozonych od poczatku elementow teo-
retycznych oraz, powiedzmy to, ideologicznych. Zakonczenie w pewnym stopniu
nawet uniewaznia bogactwo etnograficznego opisu, kiedy Autorka konstatuje, ze

wspolczesny Kosciol katolicki:

probuje przekonac ludzi, ze ich wierzenia i doswiadczenia nie majg zadnych na-
stepstw. Pekniecie zostaje zmyte z obrazu — objawienie moze by¢ ocenione jako au-
tentyczne wylacznie wowczas, jesli wszystko pozostanie takie samo.

Kosciol katolicki zupelnie nie jest zainteresowany prawdziwoscia objawien. To tak
jakby Kosciot twierdzil, ze, chociaz kto$ moze myslec, ze ma kluczowe znaczenie, czy
Maryja sie objawila, nie ma to zadnego znaczenia. To co rzeczywiscie wazne dla Ko-
Sciota, to cigglos¢ kontroli organizacyjnej wobec religijnych doswiadczen i instytucji
(Halemba 2015: 278).

Skoro autorka postrzega Kosciot katolicki przede wszystkim jako scentralizowang
izbiurokratyzowang globalng organizacje polityczna, co wiecej, interesuje jg glownie
ten wlasnie jego globalny wymiar, to otrzymuje efekt, ktory wypracowata: Kosciot - jak
kazda organizacja — musi byc¢ zainteresowany ,kontynuacja organizacyjnej kontroli
religijnych doswiadczen i instytucji”, ktora z tej ograniczonej perspektywy jest jego
glownym celem. I oczywiscie tak jest, tylko ze nie ttumaczy to w zaden sposob jego
statusu w porownaniu z innymi organizacjami, ktore stawiajg sobie dokladnie ten
sam glowny cel. W swietle koncowych wnioskow odnosi sie wrazenie, ze autorka roz-
dzielila antagonistyczne role i traktuje Kosciot katolicki wyltacznie jako organizacje,
alaikat jako wytwarzajacy instytucje, odpowiednio reinterpretowane i zawlaszczane
przez Kosciol. Uwazam za przesadzony taki dualistyczny podzial Kosciota, ktory
od czasu Vaticanum II mocno akcentuje swoj charakter wspolnotowy, laczacy laikat

i duchownych, i podkresla znaczenie sensus fidei.
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To dla samej autorki, przyjmujacej odesencjalizowang perspektywe nauk spotecz-
nych, indywidualne objawienie (czyli ,specjalna rzecz”) jako takie nie ma znaczenia
poza tym, ze ,jest narzedziem negocjacji i transformacji w obszarze religijnym”,
a wreszcie — ze mogloby tego doswiadczenia w ogole nie by¢ (Halemba 2015: 279).
To wedtug interpretacji autorki ,nie ma przyczynowego zwigzku miedzy doswiad-
czeniem wizjonera a tym, co nastepnie sie dzieje na miejscu objawienia” (Halemba
2015: 84). Uwazam, Ze nie jest to wniosek, a zatozenie wynikajace z podejscia kogni-
tywistycznego, ktore sugeruje, ze ,na czysto osobistym poziomie doswiadczenie
nigdy nie jest religijne. To spoteczne instytucje i organizacje tworza dziedzine / pole
religii” (Halemba 2015: 279). Jest to zaiste teza Durkheimowska. A jesli ktos zinter-
nalizowat owe spoleczne, instytucjonalne znaczenia, ktore formuja jego ekspresje
i umozliwiajag mu tworcze konstruowanie tozsamosci? Jesli potrafi wykorzystac
kapital symboliczny Kosciota w sposob, ktory prezentuje Michel de Certeau (2008:
26-29)jako przechwytywanie, akt wymiany - wywrotowego perukarzu, co udato sie
w Kosciele katolickim np. siostrze Faustynie Kowalskiej?

Zapewne wlasnie ze wzgledu na brak zainteresowania autorki samym objawie-
niem nie otrzymujemy opisu ikonografii jego przedstawien, a obraz umieszczony
w Dzubliku, w miejscu tego wydarzenia, nie zostat czytelnikowi udostepniony, cho-
ciaz dowiadujemy sie, ze jego kopie sa obecne w domach wiernych (Halemba 2015:
227). Nie dowiadujemy sie¢ rowniez, jakie przedstawienia znalazly sie w gléwnym
oltarzu sanktuarium. Halemba wspomina, ze w domach dzublikowskich widziata
nowe obrazy dewocyjne o niespotykanej w regionie estetyce. Jednak na zalagczo-
nej fotografii, ktora ma to potwierdzac¢, widnieje Chrystus umeczony (w jezyku
ikonografii zachodniej zwany Vir Dolorum, Mezem Bolesci, w jezyku ikonografii
wschodniej cs. Carem Stawy, Krolem Chwaty). Jest to przedstawienie, ktore wywodzi
sie z Bizancjum i dos¢ powszechnie wystepuje na naczyniach liturgicznych. Trudno
sobie wyobrazi¢, aby stanowilo nowos¢ na terenach Zakarpacia, gdzie krzyzuja sie
obie tradycje ikonograficzne.

Za pomylke, wywolang przesadng koncentracja na organizacyjnym aspekcie
funkcjonowania Kosciota, uwazam rowniez czasowg lokalizacje odrodzenia reli-

gijnego. Halemba dowodzi, ze:

tak zwane ,odrodzenie religijne” po upadku ZSRR nie dotyczyto gldwnie odrodzenia
wiary, rozumianej jako postawa umystu (as a mental state), a nawet nie odrodzenia
okreslonych praktyk religijnych, ktore, jak przekonujgco pokazala Dragadze, czesto
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bywatly ,udomowione”, lecz odrodzenia publicznej obecnosci religijnych organizacji,
ktore w ZSRR wypuscity zycie religijne ze swego uscisku, a obecnie pracuja nad odzy-
skaniem kontroli (Halemba 2015: 178).

Zgodzitabym sie prawie ze wszystkim w tym zdaniu; o wierze domowej polskiej wsi
na Litwie pisalam w 1991 r., chociaz w przeciwienstwie do autorki uwazam, ze na
badanych terenach ,religia udomowiona”, wspomagana przez dziadow wedrownych,
konkurowata z religig koscielng jeszcze przed eliminacja organizacji religijnych
w czasach ZSRR. Jednak odrodzenie religijne, zaréwno w przypadku prawostawia,
jakikatolicyzmu, miato miejsce przed, a nie po upadku ZSRR, o czym swiadcza glosy
swiadkow, ktorzy wigzali je z jubileuszem 1000-lecia chrztu Rusi obchodzonego
w 1988 r., a takze z dziatalnoscig kilku wybitnych postaci Cerkwi prawostawnej,
jak ojciec Aleksander Mien. To wiasnie z okazji jubileuszu wladze radzieckie po
raz pierwszy rozluznily nieco wobec wiernych uscisk jedynej organizacji, ktora
mogta tam wowczas faktycznie swobodnie funkcjonowac, czyli KPZR. Rowniez na
Ukrainie aktywnosc¢ laikatu, ktorej symptomem moze by¢ walka o odzyskiwanie
budynkow koscielnych oraz budowa nowych swigtyn, znaczaco wyprzedzila uzy-
skanie niepodleglosci. Bylo to organizowanie si¢ oddolne, posrednio tylko zwigzane
z ,globalng biurokratyczng organizacja Kosciota katolickiego”.

Uwazam rowniez za przesadng konstatacje, jakoby studia nad religiag prowa-
dzone w ZSRR nie dawaly nam wyobrazenia o tym, jak wygladato Zycie religijne
praktykowane przez konkretnych ludzi, czesto pod nieobecnos¢ religijnych orga-
nizacji (Halemba 2015: 26). Moze i nie bylo takich studiow przed upadkiem ZSRR,
ale istnieje dosc obfita rosyjska, ukrainska i polska literatura wspomnieniowa tego
okresu, opublikowana wlatach 90. 1 dotyczaca roznych srodowisk (np. wspomnienia
ksiezy katolickich, ktorzy jawnie badz potajemnie pelnili postuge duszpasterska
w czasach ZSRR, w tym na Ukrainie®). Dostepne sa tez w koncu liczne publikacje
prezentujgce materialy z badan etnograficznych kultury religijnej podjetych tuz
poupadku ZSRR, ktdre dajg jakies wyobrazenie o wczesniejszym zyciu religijnym.
Autorka calkowicie je pomija, a przyjete przez nig zalozenia oraz sposob interpre-
tacji materialow etnograficznych odwotuja sie gtéwnie do wspolczesnej literatury
zachodniej, czesto dotyczacej zupelnie innych srodowisk zycia religijnego w Europie
Zachodniej czy Kanadzie. Wybor ten powoduje wedlug mnie pewne braki, wyni-

5 Np. rozmowy-rzeki Jana Patygi SAC z Romanem Dzwonkowskim SAC czy z ks. J6zefem Swid-
nickim.
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kajgce z niedostatkow materiatu porownawczego z kontekstu post-radzieckiego
czy ukrainskiego. Poczatkowy holistyczny projekt antropologii chrzescijanstwa
przeksztalca sie na koniec w antropologie organizacji, skoncentrowang - jak to
formuluje autorka - na ,antropologicznych badaniach nad zarzadzaniem objawie-
niami i cudami” (Halemba 2015: 2) i to tylko przez Kosciot katolicki.

Autorka pisze o objawieniach maryjnych jako specjalnosci katolickiej (Halemba
2015: 62, 90). Nie do konca jest to prawda; w kazdym razie nie w przypadku Ukra-
iny®. Troche szkoda, ze publikacje ukrainskich badaczy na ten temat nie zostaly
w pracy uwzglednione. Przyjmuje takze z pokora brak jakiegokolwiek odniesienia
do dos¢ licznych publikacji moich kolegow i moich wlasnych dotyczacych kultury
religijnej w roznych czesciach Ukrainy, a takze w innych krajach postsocjalistycz-
nych. Wprawdzie rzadko dotyczg one organizacji zycia religijnego, niekiedy jednak
uwzgledniajg interesujace autorke problemy, jak ukrainska recepcja lokalnej wersji
Radia Maryja, rozne formy konfrontacji religijnych nowinek z tradycjg czy sposoby
funkcjonowania tzw. malzenstw mieszanych, katolicko-prawostawnych.

Chociaz ogdlnie zgadzam si¢ z komentarzem autorki, podwazajacym teze Vlada
Naumescu o wspolnocie ,prawoslawnego imaginarium” prawostawnych i grekoka-
tolikow wobec aktualnego stanu rzeczy (roznicuje si¢ ono pod w plywem organizacji
koscielnych), musze zaprotestowac w kwestii prezentowanego przez nig stanowiska
co do rzekomych réznic w stylach i ikonografii przedstawien dewocyjnych. Z moich
obserwacji wynika, ze sSwiadomosc tych roznic zazwyczaj nie jest udziatem wier-
nych, a czesto nawet i duchowni sie w nich nie orientuja; jesli juz, to raczej duchowni
prawoslawni, ktorzy tepia tacinskie elementy wystroju cerkwi jako niekanoniczne.
Dotyczy to takze kwestii odmiennosci stylow figur w kapliczkach katolikow i pra-
wostawnych oraz réznic w ich architekturze. Sg to, w moim odczuciu’, konstrukcje
hybrydowe, czy, jesli ktos woli, ekumeniczne. Np. rozpoznanie przez Halembe (2015:
244)figury maryjnej w kapliczce grekokatolikow w Silce jako wyraznie nawigzujacej
do przedstawien z Lourdes jest mylace. Jest to Orantka, przypominajaca Pokrow (Opie-
ke Matki Bozej), a zatem typ rozpowszechniony w prawostawiu, w przeciwienstwie

¢ Mam tu na mysli m.in. stynne objawienie Matki Bozej pastuszkom na Jozafatowej Dolinie,
zwanej tez Doling Krzyzy, koto wioski Hotynczyncy na Podolu (obwod winnicki), ktore miato miejsce
w1923 r. (czyli w 45 lat po Lourdes). To jeden z dwdch przypadkéw cuddw, prezentowany w pracy et-
nologa Wolodymyra Djakiwa (2008). Drugim byl krwawiacy krzyz w wiosce Kaliniwka, co réwniez
moglo by by¢ interesujace dla pordwnania z krwawigcym krzyzem Dzublika.

" Nie prowadzitam badan na Zakarpaciu, wiec odnosze sie tylko do zamieszczonych w monografii
fotografii i komentarza autorki.
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do Niepokalanego Poczecia (dogmat w Kosciele katolickim), prezentowanego przez
objawienie w Lourdes. Figura wydaje sie taczyc oba typy.

Ale celem pracy jest nie tyle analiza fenomenu Dzublika w kontekscie ukrain-
skim, co raczej globalnym, co w duzym stopniu ttumaczy wybor literatury i egzo-
tycznych porownan. Wigze sie to rowniez z zagubieniem we wnioskach gtownego
protagonisty Kosciola katolickiego, czyli Ukrainskiego Kosciota Prawostawnego
Patriarchatu Moskiewskiego, nadal gromadzgacego na Zakarpaciu najliczniejsza
grupe wiernych. Chociaz badania obejmowaly prawostawnych, ,organizacyjne
wlaczanie” prezentowane jest na przyktadzie demonizowanego Kosciola katolic-
kiego, bez uwzglednienia jego interakcji z silniejsza konkurencjg.

Spojny, nowatorski projekt badawczy oraz jego znakomita realizacja przyno-
szg zatem wnioski, z ktorych kilka uwazam za dyskusyjne. Moje uwagi krytyczne
dotycza glownie wynikajacego z zatozen teoretycznych pomijania przez Agniesz-
ke Halembe pewnych szczegolow czy aspektow badanych zjawisk. Wigzg sie one
rowniez w pewnym stopniu z odmiennoscia przyjetej przeze mnie perspektywy
wbadaniach kultury religijnej oraz z moimi doswiadczeniami badawczymi z innych
regionow Ukrainy. W wielu przypadkach nasze obserwacje i wnioski pozostaja jed-
nak zbiezne. Bardzo sobie cenie te¢ monografie, sSwiadczacg o zroznicowaniu kultury
religijnej Ukrainy oraz o tym, jak wiele zalezy od wyboru czynnikdow, jakie bierze
sie pod uwage w badaniach porownaweczych. Jest to ksigzka oryginalna i inspiru-
jaca, zarowno ze wzgledu na program teoretyczny, jak i sugestywne, pogtebione

studium kultury religijnej Zakarpacia.
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