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Topografia religijna wobec otaczajacego swiata

Najogdlniejsza motywacja ponizszej analizy jest proba odpowiedzi na pytanie, jak
w obraz uniwersum czlowieka religijnego wpisane jest doswiadczenie codziennego
zanurzenia si¢ w przestrzeni i zdarzeniowosci otaczajacego go zycia? Jak interferujg dwie
przestrzenie: jedna symboliczna, ubrana w metafory i obrazy, utkana z idei religijnych, ktore
tworza sie¢ interpretacyjna najzwyklejszych wydarzen, i druga, bedaca ttem tych wiasnie
wydarzen, przestrzen profanicznej codziennosci? Zajme si¢ tutaj powstajaca w wyniku ich
interferencji ,topografia” symboliczng, ktorej reprezentacji szuka¢ bede w tekstach
religijnych. Z tekstow tych zamierzam wyloni¢ najwazniejsze podzielane przez spotecznosc¢
religijng wyobrazenia o topoi swieckich i sakralnych, ktére sg scenerig snutych przez osoby
religijne opowiesci o zyciu powszednim i wydarzeniach z niego sie wylamujacych.

Materialem analizy stanie si¢ zbidr narracji tworzonych przez spotecznos¢ rosyjskich
prawostawnych w latach transformacji ustrojowej. Autorami zebranych tekstow sa
dziennikarze oraz duchowni prawostawni, za$ kryterium doboru opowiesci byta jej prosta
struktura fabularna skladajaca si¢ z sytuacji wyjsciowej, jej komplikacji, reakcji bohateréw
oraz rozwiazania. 550 opowiesci wyodrebniono z wiekszych tekstow prasowych, ktore
ukazywaty sie¢ w periodykach wydawanych przez Rosyjski Kosciot Prawostawny w latach
1991-1993 oraz 2001-2003. Te daty warunkuja dodatkowa specyfike badania, odnosza sie
bowiem do okresu transformacji ustrojowej po rozpadzie Zwiazku Radzieckiego oraz
ksztaltowania si¢ nowej metanarracji narodowej w pierwszych latach rzadéw Witadimira
Putina. Zobaczymy wigec moment szczegolnego napiecia, kiedy cztowiek religijny dopiero
szukal swojego umiejscowienia w spoleczenistwie, probujac ztapa¢ réwnowage pomiedzy
wszechobecnym jeszcze niedawno zyciem zlaicyzowanym a wymiarem sacrum.

Wybor formy narracyjnej nie jest przypadkowy. Narracja jest sposobem oswojenia,
,poznawczego reprezentowania rzeczywistosci” (Trzebinski 2002), ktéry nadaje ,, cato$ciowy
sens i koherencje zlozonym splotom wydarzeni, zamierzen i czyndéw bohatera,
nieprzewidzialnych okolicznosci, ktore sktadaja si¢ na opowie$¢” (Rosner 2003, s. 6). I nawet
wiecej, powtarzajac za J. Brunerem, ,narracja nasladuje zycie, zycie nasladuje narracje. Zycie
w tym sensie to ten sam rodzaj konstruktu ludzkiej wyobrazni, co narracja” (1990, s. 4). Ten
splot symbolizmu i rzeczywistego doswiadczenia odpowiada naszemu zamierzeniu
rekonstrukcji topografii prawostawnego uniwersum symbolicznego. Co wigcej, sam typ
opowiesci religijnej, ktora pelni najczesciej funkcje Swiadectwa o charakterze pedago-

gicznym, warunkuje specyfike wlasciwej dla siebie topografii. Z jednej strony, opowiesci
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takie czerpia z przekazoéw hagiograficznych i literatury duchowej, z legend, miejskiego
folkloru i wspomnien, a wiec z bogatego rezerwuaru symboli religijnych. Z drugiej, fabuta
zaadresowana jest do wspodtczesnego odbiorcy i pod wzgledem funkcjonalnym odnosi sie do
,dzisiaj”.

Scenerie opowiesci tworza symboliczng ,mape” swiata tekstualnego, przestrzen
mitopoetycka, by uzy¢ stownictwa Moskiewsko-Tartuskiej Szkoty Semiotycznej, i wlasnie
mape przestrzeni mitopoetyckiej rosyjskich prawostawnych zamierzam dalej

zrekonstruowac.

Sacrum i profanum: czy roztam topograficzny?

Intuicja glebokiego roztamu, ktéry dzieli dwa $wiaty, swiecki i swiety, zawarta jest
w klasycznych podejsciach do $wiadomosci religijnej, a przede wszystkim w koncepcji
sacrum i profanum. Termin ,,sacrum” juz u zrédet swojego istnienia pojmowany byt w sposdb
ekskluzywny: sacrum, odmienne od codziennosci, jest antynomiczne wobec profanum, zycie
codzienne musi wigc by¢ wylaczone z jego obszaru. Takie znaczenie terminowi nadawat jego
tworca, Friedrich Schleiermacher, dla ktérego sacrum byto konstytutywna cecha religii jako
zjawiska z natury odrebnego, nie sprowadzalnego do zadnej innej dziedziny (Dyczewski,
2004, 359). Niepoznawalne, tajemnicze i pozaracjonalne sacrum, ukazujace si¢ jako przezycie
numinotyczne, przezycie czegos niezwyklego, innego niz to, co jest zwyczajne, opisuje
Rudolf Otto (1968). Jego kontynuator, Mircea Eliade uwazal wprawdzie, ze swigtos¢
przejawiac sie potrafi wszedzie i w kazdej chwili, sadzit jednak, Ze nie daje si¢ nigdy
zredukowac do przestrzeni i czasu $wieckiego (1970). Jedli wiec ukazuje sie¢ w przestrzeni na
pozor swieckiej, to natychmiast ja uswieca. Fundamentalny roztam miedzy obszarami
sacrum i profanum najdobitniej przedstawiony zostal przez Emila Durkheima (1990) - jak
pamigtamy, u niego ,rzeczy swiete”, sacrum, sa czyms ,,wylaczonym i zakazanym”. Rowniez
w pozniejszych socjologicznych podejsciach do tematu codziennosci, autorstwa na przyktad
Alfreda Schiitza (2008) czy jego uczniow, Petera Bergera i Thomasa Luckmanna (2005),
religia jest osobng dziedzing znaczenia czy odrebnym uniwersum znaczen. Proby zniesienia
tego radykalnego roztamu — zwracajace na przyktad uwage na immanentny wymiar sacrum,
mistyczne wymiary powszedniosci czy tez wystepowanie kodu religijnego w sytuacjach
potocznych — podejmowano znacznie rzadziej (Borowik, 1990; Pawluczuk, 1990, 1994).

Jesli roztam pomiedzy sacrum i profanum jest zatem rzeczywiscie tak radykalny, to czy
wyobraznia czlowieka religijnego przemienia go w imaginaria przestrzeni podzielonej,
roztamdéw topograficznych? Czy cztowiek religijny zyje wiec w swiecie podzielonym?

Wiekszos¢ badanych narracji zawiera informacje na temat miejsca zaistnienia
opowiadanego wydarzenia, znaczna czes¢ podaje réwniez szczegdélowe odnosniki
topograficzne. Symptomatyczne sa zatem zachowane w opowiesciach proporcje toposow
,S$wieckich” i ,religijnych”. Najwiecej narracji toczy sig¢ na tle tradycyjnych fopoi sakralnych:

cerkwi (73%), monastyru (66,8%) lub domu (66,6%). Osobna wielka grupe (41,9%) stanowia
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scenerie charakterystyczne dla tradycyjnej narracji folklorystycznej: las (12,6%), zbiorniki
wodne (strumien, studnia, jezioro i morze — 9%), gory (4,8%), jaskinie (kopalnia, grota,
podziemie — 4,2%), pole (1,8%), bagno i pogorzelisko (1,8%). Zaskakujaca czestotliwosc¢
wystepowania w charakterze tta wojny (37%) moze by¢ zwigzana z militaryzacja dyskursu
rosyjskiego juz w pierwszych latach urzedowania Wtadimira Putina; czesto pojawiaja sie tez
,straszne miejsca” (Beceaosa 2000), enklawy specyficznej, ekstremalnej codziennosci —
szpital (26%) i wiezienie (15,6%). Zarazem wigcej niz co trzecia narracja (38,2%) toczy sie
w sceneriach, ktére mozna nazwac , swieckimi”, takich jak srodki transportu (12,4%), miejsca
zwiazane z edukacja i nauka (8,16%), administracja (6%), kultura (6%), sadownictwem (5%),
produkcja fabryczna lub rolng (czesciej niz topoi innych grup sa to zaklady pracy — 4,2%),
handlem (1,4%), sportem (1,2%).

Cho¢ przestrzenn sakralna na pierwszy rzut oka dominuje w mitopoetyckim
uniwersum ludzi prawostawnych, wrazenie to moze si¢ okaza¢ zbyt pochopne. Prawdziwe
znaczenie topoi odstaniaja bowiem wydarzenia, ktore rozgrywaja sie¢ na jego tle, pozydja,
ktora topoi zajmuje w strukturze religijnego obrazu swiata, oraz funkcje fabularne tych topoi.

Przypatrze si¢ wiasnie pod tym katem poszczegdlnym sceneriom opowiesci prawostawnych.

Swiatynia. Nie ma nic zaskakujacego w tym, ze najlepsza ,gleba” dla wydarzenia
religijnego jest tradycyjna przestrzen sakralna — monastyr czy cerkiew. Pojawiajq sie wiec
w narracjach najwigksze rosyjskie klasztory: Pustelnia Optynska, tawra Troicko-
Siergijewska, Monaster Tréjcy Swietej i $w. Serafina z Sarowa w Diwiejewie, Lawra
Poczajowska, duze znane katedry; wystepuja rowniez liczne peryferyjne klasztory i cerkwie.
Klasztor i cerkiew pelnia jednak odmienna wzgledem , $wiata” role strukturalna. Klasztor
miesci si¢ na uboczu, jest oddalony od $wieckiej codziennosci. Aby sie tam dosta¢, nalezy
przedsiewzia¢ nietatwa wedréwke. Cerkiew parafialna jest natomiast wtopiona w krajobraz
wspolczesnego miasta lub wsi.

Mimo potozenia klasztoru na peryferiach ma on wigkszy od cerkwi wplyw na
rzeczywisto$¢, zarowno swiecka, jak i religijna. To zjawisko potwierdzaja nie tylko
opowiesci, ale réwniez niektére badania etnograficzne, opisujace wielkie strefy wplywu
klasztoréw, rozpowszechniajacych ,sakralng informacje” daleko poza najblizsze okolice;
$wiatynie przeciwnie, wlaczone w granice miasta, w swojska, udomowiona przestrzen, sa
praktycznie pomijane przez miejscowy dyskurs (Mopos, 2002, s. 94-109). W narracjach
klasztor decyduje o przebiegu zycia spotecznego, o sprawach politycznych, kulturalnych i
wojskowych. Dzieje sie tak gléwnie za posrednictwem Swietego — najczesciej starca, ktdrego
klasztor jest przybytkiem, a ktéry trzyma duchowe wodze catego swiata. Spor klasztoru ze
~Swiatem” ma wiec skale bitwy tytanicznej. Pielgrzymujacy do klasztoru tez sa ludzmi
wybranymi, przewaznie zwigzanymi gleboko ze wspdlnota religijna. Tylko nieliczni maja
dostep do monasterskiego zycia wewnetrznego. Nawrdcenia, ktore w opowiesciach
dokonuja sie w scenerii klasztornej, dotycza czesciej ludzi juz wierzacych, ale takich, ktorych

wiara wyblakla; uzdrowieni zostaja chorzy, ktérzy w tej intencji przyjechali do miejsca
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Swietego. Pielgrzymka wymazuje szybko z pamieci sytuacje wyjsciowa, lokum zZycia
codziennego, pograzajac bohatera w odmiennosci drogi.

W odréznieniu od klasztoru do cerkwi mozna trafi¢ przypadkiem, wejs¢ i wyijs¢,
przechodzac obok, nigdy nie tracac z pola widzenia swieckiego miasta. To tworzy klimat
wiekszej zazylosci cerkwi ze ,Swiatem”. Zwigzek z przestrzeniag Swiecka jest tutaj
intensywniejszy, a granica bardziej przejrzysta. Do cerkwi przynosi si¢ codzienne troski,
grzechy nie tylko wielkie, ale tez nieznaczne, ,,obyczajowe”, czesciej trafiaja tu ludzie dalecy
od wiary. W jednej z opowiesci pojawia sie¢ w cerkwi alkoholik z flaszka, nagle butelka
zaczyna by¢ mu nienawistna, wylewa jej zawartos¢ tuz za drzwiami [M2 138/2]. W kolejnej
bohater stawia swieczke na znak wdzigecznosci za udany romans wakacyjny. Raptem zapala
mu si¢ rekaw koszuli, a w domu odkrywa na ramieniu oparzenie w ksztalcie strzaty, ktore
si¢ nie goi [M2 194/4]. Cuda odbywajace si¢ w cerkwi odstaniaja wiec cate spektrum
codziennych probleméw.

Podobnie jak w przypadku klasztoru cuda majace miejsce w cerkwi sa
niejednokrotnie komentarzami do wydarzen s$wieckich, ktdre poprzez cud zostaja
zintegrowane z religijnym uniwersum. Tak na przyklad w pewnej wiejskiej parafii, ktora
modli si¢ za poleglych marynarzy todzi podwodnej ,Kursk”, kilka swiec stapia sige
krwawoczerwono. Cud odbierany jest jako epizod religijny i administracja rejonowa nie
zostaje zaproszona do jego uczczenia, przychodza ,tylko ci, ktérzy to przezywajq szczerze”.
Impreza konczy si¢ pochowaniem swiecznika — niczym trumny — w ziemi. Cud przyczynia
si¢ jednak do integracji parafian wokot idei narodowej. Zostaje podniesiona flaga rosyjska,
za$ proboszcz zaznacza wage wydarzenia tak: ,«Kursk» — to przeciez nasza duma narodowa!”
[M2 143/6].

Dom w opowiesciach jest zatopiony w codziennosci jeszcze glebiej i stanowi czes¢
opozycji dom—-droga. Stale znajduje si¢ w cieniu drogi: jest miejscem, do ktérego sie wraca ze
swoimi przezyciami lub z ktérego sie wyrusza na wedrdwke, poczatkiem i konicem drogi
zyciowej czlowieka oraz krétkim przystankiem w jego codziennej krzataninie. W duzej
czesci opowiesci dom jest scenerig fabuly rodzinnej. Tutaj odbywaja sie rozmowy
domownikéw, ptyna ich mysli, sa dyskutowane takze fakty z obszaru rzeczywistosci
$wieckiej; uwaga narratora i bohateréw skupia si¢ jednak zawsze na wydarzeniach poza
domem, i jedynie w sytuacji zagrozenia — gléwnie ze strony ,$wiata” — przestrzen
wewnetrzna domu staje si¢ istotna. Dom, ktéry zostal sprofanowany przez ,swiat”, nabiera
cech infernalnych (zob.: Roginska 2004). , Przez cale Zycie czytam psalmy, tam tez o naszych
czasach piszqg — mowi staruszka z opowiesci, pokazujac w strone luksusowych willi — Ze bedq
budowac olbrzymie domy, a mieszka¢ w nich nie bedzie komu, i bydta w nich nie bedzie, i dzieci! Te
wspotczesne domy doprowadzajq ludzi do nieszczesé, nawet tych wierzqcych” [M2 204/1]. To, co w
domu jest codziennego, spychane jest na drugi plan, na pierwszym zas$ rozgrywaja sie

wydarzenia nadzwyczajne.
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Wojna. Sceneria wojenna ma zwiazek 2z mitologematem bitwy sakralnej
(Meaetunckmit 1982, s. 25-28). Pojawiaja si¢ w tym kontekScie wojna czeczenska, pierwsza i
druga wojna swiatowa, wojny Sredniowieczne, poszczegoélne linie frontu, pojedyncze mniej
znane walki, obozy koncentracyjne, niewola. Jezyk narracji wojennej modeluje przestrzen
catego uniwersum jako przestrzen frontu. Uniwersum jawi si¢ wowczas jako dualistyczne i
antagonistyczne, gdzie ,kazda istota, kazdy przedmiot przynalezy albo do jednej, albo do
drugiej strony, tak ze caly kosmos jest objety ta klasyfikacja (Huizinga 2007, s. 91).
Wspdlnotowa  tozsamos¢ konstruowana jest w takich opowiesciach poprzez
przeciwstawienie ,my” (prawostawni, Rosjanie) — ,,oni” (nieprawostawni, nie-Rosjanie). W
niektorych przypadkach rowniez przestrzen poza frontem organizowana jest wedlug
modelu $wiata-jako-wojny (np.: ,za czaséw nauki i dalszej postugi byto tak, jak na wojnie. Tylko
nie Swistaty kule i nie wybuchaly pociski. Ale grzmiaty wybuchy i walily sie swigtynie, w ktorych
[bohater opowiesci — M.R.] stuzyl, zas rany krwawily nie mniej i nie goity sie” [M2 209/2]).

Sceneria wojenna obniza znaczenie niuansow, wszystkie tresci odniesione zostaja do
,uniwersalnych semiotycznych opozydji, opisujacych konstrukcje swiata” (VBanos, Tormopos
1975, s. 52-53). Ten kosmologiczny aspekt wojny jako uniwersalnej bitwy pomiedzy
absolutnym dobrem a absolutnym zlem daje mozliwos¢ usytuowania swieckiego panstwa
po stronie dobra. Wojna umozliwia réwniez uczestnictwo bohateréw religijnych w armii
$wieckiego panstwa. Armia, ktora poza kontekstem zagrozenia jawi sie jako ,pozbawiona
duchowosci” [M2 150/1] struktura profaniczna, w sytuacji wojny jest uswiecona. Wojna
zatem neutralizuje na chwile opozycje Swiata sacrum i Swiata profanum, za$ zoierze armii
staja sie bronia Samego Boga — Najwyzszego Dowodcy. Bog-generat kieruje dywizjami,
przesuwa czolgi, zmienia plany zwierzchnikéw i oddziatow wojskowych: ,oprécz Boga
w opracowaniu tej operacji nikt nie uczestniczyt, [Bog] waszemu dowddztwu wlozyt do glowy mysl
o0 przerzuceniu armii pancernej tq drogq na zachod, zas niemieckiemu — o wyjsciu z otoczenia tq drogq
na wschod, potem pchngt was ku sobie — genialne” — zachwyca si¢ narrator. — ,A Sztab wasz
Generalny z tym zwyciestwem nie ma nic wspdlnego” [M2 168/2]. Wojna jest ponadto sceneria
liminalna — to tlo ostatecznej préby. Kazdy, kto trafil na wojne, stanat jedna noga na progu
innego. Wojna zrywa wiec szaty codzienno$ci, stawiajac cztowieka przed Bogiem

decydujacym o jego losie.

Szpital. Jako nieodiaczny element $wieckiego miasta szpital jest topoi wyraznie
$wieckim, ostoja racjonalistycznej medycyny naukowej. W uniwersum sakralne szpital
wlaczony jest przez motyw uzdrowienia. Fabula uzdrowienia przemienia szpital, z jego
,brudnymi szafkami nocnymi” [M3 NS 2/1], , nieprzyjemnymi zapachami” [M3 NS V2], t6zkami na
korytarzach [M3 NS 4/1], na ktdérych leza starzy, brzydcy ludzie, i wiecznym ,brakiem
$rodkéw” [M3 NS 1/1], w pole bitwy ze ,,Swiatem”. Bohaterowie przebywajacy w przestrzeni
szpitalnej sa nosicielami typowych postaw ,$wiata” (personel moze zachowywac sie
biurokratycznie [M3 MCW 6/21], chorzy zatamuja si¢ w obliczu $mierci, ,krzyczqc,

przeklinajgc medycyne i swoje Zycie” [M1 65/1], zarowno lekarze, jak i pacjenci racjonalistycznie
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traktujq chorobe [M2 169/1]). Cud przeistacza nie tylko chorobe, ale réwniez jej kontekst,
czynigc szpital wyspa zwycieskiego sacrum.

Wiezienie. Obecnos¢ scenerii wigziennej w opowiesciach wiaze si¢ z odrodzeniem w
latach dziewieddziesiatych spotecznej postugi prawostawnych w zakladach karnych.
Spoteczna doktryna Kosciota uznaje koniecznos¢ sprawiedliwej kary, stwierdza jednak, ze
Kosciot ,nie staje sie sedzig czlowieka, ktory popehit zbrodnig, jest powotany po to, aby
troszczy¢ sie o jego dusze” (Spofeczna Doktryna Rosyjskiego Kosciota Prawostawnego, IX, 3).
Sytuacje duchowej opieki nad wigzniami realizuje fabuta nawrdcenia. Przestepca przybywa
do wiezienia ze strefy Swieckiej, ktéra ma jednak pietno zlego sacrum: to obszar , grzechu, zta,
niesprawiedliwosci”, probujacy ,zaciggna¢ z powrotem” tych, ktorzy z niego sie wydostali,
rzadza w niej ciemne prawa, mafia, ktéra ma na sumieniu krew niewinnych ludzi [M2
184\1]. Jednak uwieziony, zamkniety wewnatrz nieprzenikalnej granicy wiezieni przezywa

cudowna przemiane. Wiezienie staje si¢ przestrzenia metanoi.

Transport. Opisy $rodkow lokomocji, obfitujace w terminologie motoryzacyjna i
realia rosyjskich drog, maja na pierwszy rzut oka wydzwigek profaniczny. Jednakze
znakomicie wpisuja si¢ w dyskurs sakralny poprzez motywy sakralnej wedrowki. Autobus,
pociag lub auto sa $rodkami dotarcia do $wietego miejsca, przewaznie monastyru, czesto
stajac sie¢ samodzielna sceneria wydarzenia cudownego. Transport jest narzedziem w rekach
Panskich: poruszajac si¢ drogami rosyjskimi, w rzeczywistosci podaza sie liniami Zycia,
wyznaczonymi przez Opatrznosc. I tak luksusowy mercedes $wieckiego bogacza, dyrektora
rynku, moze popsuc si¢ gwaltownie w strefie ,niegwarantowanej” (Tomopos, 1983), na
skraju lasu, koto ostatniej izby, zeby siwy starzec z broda do pasa skierowat zagubiona dusze
na jedyna pewna droge — droge ku wierze [M1 28/1]. Inny tekst opowiada, jak auto
wiozacego cudowng ikone metropolity, ktory juz , zaplanowat inng trase”, grzeznie w zaspach,
zas$ staruszka, otwierajaca drzwi pierwszej lepszej chaty, okazuje si¢ zong chorego, ktéremu
metropolita odmowil przywiezienia ikony [M2 188/3]. W kolejnej narracji natomiast autobus
uwozi w pielgrzymke niedosztego samobojce, ktory , czuje, Ze Zycie skreca w inng strong” [M2
206/1]. W ten sposob rowniez transport, nalezacy do znanego kazdemu, najzwyklejszego
krajobrazu codziennosci, staje si¢ topoi uswieconym, zawierajacym bogata symbolike
religijna.

Zaklad edukacyjny lub naukowy. Kontakty ludzi Kosciota z instytucjami edukagji,
kultury, produkcji majq nieraz charakter wybidrczy: ,,Rodzina bierze z kultury swieckiej to,
co pomaga jej istnie¢ jako chrzescijanskiej i sprzyja wychowaniu dzieci. Muzyka, literatura,
sztuka, nauka, kultura zawodowa - wszystko to wspolczesna rodzina prawostawna
wykorzystuje, ale tylko w tej czesci, ktora nie zagraza ludzkiej duszy” (Ilasxtmna, 2001).
Prawostawni pedagodzy podkreslaja, ze zblizenie si¢ do Boga mozliwe jest zaréwno poprzez
kulture, oczywiscie chrzescijanska, jak i poprzez nauke (Karaconos, 1997, s. 66-70). Sens tego
stwierdzenia staje sie jasniejszy, jesli wezmie si¢ pod uwage, ze prawostawni odrdzniaja

pojecia , prawostawne wyksztatcenie” (obrazowanie), czyli nabycie wiedzy kulturowej i
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naukowej, i ,,prawostawna o$wiata” (proswieszczenije), ktora jest ,,0oéwieceniem istoty ludzkiej
energiami Bozymi”, dokonywanym poprzez uczestnictwo w mistycznym zyciu Cerkwi.
Oczywiste jest, ze drugie stawiane jest wyzej od pierwszego, i jesli scenerie zwiazane
z os$wiata naleza jednoznacznie do przestrzeni sakralnej, to co do scenerii
wyksztalceniowych takiej pewnosci nie mamy.

Czestotliwosc scenerii szkolnej zawdzieczajg narracje wtasnie wadze przywigzywanej
przez prawostawnych do wychowania dzieci. Szkota, internat (czesto poprawczak) lub
uczelnia staja si¢ przestrzenia, w ktorej dokonuje sie , odzyskanie dziecka” [M1 180/1] dla zycia
wiecznego i dla wspolnoty. Dojrzewanie religijne owocuje nieraz porzuceniem studiow lub
zamiang swieckiej uczelni na seminarium duchowne. Po raz kolejny sakralna fabuta zmienia
charakter scenerii szkolnej: w szkole dokonuje si¢ poskromienie sceptyka, kiedy uczelniany
racjonalizm cofa si¢ przed niepojetym sacrum, oraz inne cuda (na przyklad cudowne

dostanie sie na uczelnie).

Rzadkie scenerie placowek naukowych odwotuja sie¢ do istniejacego
w spoleczenistwie rosyjskim autorytetu nauki: , W naszej racjonalistycznej epoce ludzie wierzq
bardziej faktom niz aluzjom” [M2 10/1b]. Warto$ci naukowe, takie jak precyzja i obiektywizm,
sq wartosciami takze spolecznosci religijnej: ,W referacie staratem sie byc obiektywny” —
zaznacza inny narrator. Czemu jednak sluzy jego obiektywizm? Postugiwanie sie
narzedziem w istocie profanicznym - argumentacja naukowa — pozwala referentowi na
lepsze udowodnienie ragji religijnych, opowiedzenie si¢ po stronie sakralnej i odciecie si¢ od
profanicznego ,,$wiata” [M3 MCB 1/4].

Zaklady produkcji fabrycznej lub rolnej. Scenerie zwiazane z produkcja fabryczna
(kombinaty, specjalistyczne warsztaty, drukarnie) lub rolng (na przyktad kotchozy) nie sa
liczne, wystepuja przewaznie jako miejsca pracy bohaterow wskazujace na pozycje bohatera
w spoleczenistwie, ktéra wydaje sie istotna rowniez ze wzgledow religijnych. Czesta zmiana
pracy oznacza chaos w duszy i zagubienie na drodze zycia. , Pracowat w Ministerstwie Handlu,
prosperowat”, relacjonuje narrator, potem ,zostal wyrzucony”, pracowal jako ,ochroniarz,
robotnik manewrowy”, ,tesknit, zaczqt pi¢”. Degradacja duchowa wiaze si¢ z degradacja
zawodowg, zas nawrocenie owocuje odzyskaniem pozycji spolecznej i odrodzeniem
duchowym — byly alkoholik staje sie¢ dyrektorem fabryki, ktorej sie coraz lepiej powodzi;
podwyzsza pensje pracownikom, buduje cerkiew [M1 74/1].

Administracja i urzedy pojawiaja si¢ w tekstach w zwiazku z zadaniami, ktdre
stawiaja przed nimi wierni (zbudowanie lub renowacja cerkwi, usuniecie gorszacych
symboli w przestrzeni miasta itd.). Jeszcze niedawno radzieckie urzedy tlumily wszystkie
proby renowacji Swiatyn — wiele lat , chodzenia po urzedach” polegato nieraz na tym, ze petent
.na kazdym kroku dostawal upokarzajgce kopniaki” [TM3 226/2]. 1 dopiero na poczatku lat
dziewiecdziesiatych sprawa rusza z miejsca.

Mimo ogromu szczegotéw administracyjnych (sktadanie podan, petycji, formularzy;

narady, glosowania), réwniez te przestrzen przemienia kontekst religijny. Renowacja
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$wigtyn nie tylko pozwala na uprzedmiotowienie w przestrzeni uniwersum symboli
religijnych, ale takze prowadzi do integracji prawostawnych wokot wspdlnej sprawy: ludzie
.krzatajq sie przy cegle, cemencie, zaprawie” [M2 189/1], , przezwyciezajq problemy [biurokratyczne
— M.R.]” [M1 126/1], pikietuja wyzsze urzedy [M1 121/1], szukajg informacji o historii
$wiatyni [M3 MCB 1/8] lub wreszcie modla si¢ o pomoc [M3 MEW 1/3]. Te zabiegi sa
troskliwym dbaniem o przestrzenn zyciowa, ktéra po latach profanacji powinna zostac
uswiecona.

Urzedy naleza do przestrzeni swieckiego panistwa i pozostaja dla prawostawnych
obszarem obcym. W opowiesciach wyczuwa sie wiec napiecie z powodu sytuacji, w ktorej
,$wiat” nadzoruje cos, co nie jest jego. W odczuciu narratoréw urzedami rzadza niezbyt
klarowne prawa: podejrzewa sie je o réznego rodzaju nieuczciwosci, ktore traktowane sa
jako norma ,$wiata”. Uruchamia si¢ wiec instrumentarium sakralne (na przykfad usilng
modlitwe), aby wplyna¢ na prace urzedu. Jako cuda interpretowane sg udane glosowania
w magistracie, pomyslne decyzje instytucji, ktore, jak sie zaklada, samoistnie nie mogtyby
zaistnie¢. Do tego rodzaju (nieklarownie dziatajacych) urzedéw zaliczane sg takze instytucje
sadownicze. Rowniez mechanizmy rzadzenia demokratycznego sa niezrozumiate,
wymykaja sie spod kontroli albo kontrolowane sa przez sity zta: ,Za jej [demokracji — M.R.]
panowania do urzedéw dostajq sie sprytni zbieracze glosow [...], mechanicy, ktdrzy zmysinie
manipulujq sprezynami  zakulisowymi, wprawiajgcymi w ruch lalki na arenie wyboréw
demokratycznych” [M2 133/1]. Tak wiec w niektorych opowiesciach instytucje rzadzace

ukazuja swoje ztowrogie i tajemnicze oblicze.

Zaklady kultury. Sceneria kulturalna wprowadza czytelnika przede wszystkim w
$rodowisko teatralne lub muzealne, ktére narratorzy uwazaja za Swieckie (,on mial takze
Swieckie zainteresowania”: ,,chodzit do teatru, znat partytury oper, miat abonament teatralny” [M1
154/1]). Narratorzy wykazuja wobec instytucji kulturalnych wielka rezerwe. Sztuka teatralna
jest przedsiewzieciem , niestosownym” i ,préznym”, nalezy do sfery niskiej (por.: ,, upadtam do
poziomu foteli teatralnych” [M1 159/1]). To rozrywka, nie majaca nic wspolnego z celem zycia
chrzescijanina, zbawieniem, dlatego, kiedy mnichowi podczas spektaklu przychodzi do
glowy mysl, ze Smier¢ mogtaby go zasta¢ w tym niewtasciwym miejscu, bohater wychodzi
z teatru i juz nigdy nie wraca [M1 154/1]. Wyrafinowana rozrywke teatralng prawostawni
wiaza rowniez ze zbytecznym intelektualizmem, a jej elitarnos¢ nie jest akceptowana przez
egalitarny ideatl prawostawnych: , Ty masz zawdd — wyrzuca starzec krytykowi teatralnemu —
ktory jest potrzebny tylko waskiemu gronu znawcéow” [M1 60/1]. Nalezy zatem wyijs¢
z ,odurzajgcego pétmroku teatralnego” w ,Swiat wiary” [M1 59/1]. W podobny sposob
profanacja stworzenia sa takie instytucje jak muzea — w badanych tekstach przewaznie
z powodu wystawiania przez nie artefaktow i relikwii religijnych. Poziom profanicznego
zabarwienia scenerii kulturalnych moze si¢ rownac tylko z poziomem scenerii zwigzanych z
handlem - zajeciem kojarzonym z chciwoscia, swiecka krzataning, kultem pieniadza,

aksjologiczna plytkoscia wspotczesnej cywilizacji konsumpcyjnej.
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Scenerie drogi, gor, lasu lub réznorodnych zbiornikéw wodnych, w zgodzie z
rosyjska tradycja folklorystyczna, konstruowane sg jako ,,obce miejsca” (Hosuxk, 2001, 146), a
przede wszystkim opozycyjne wobec strefy oswojonej, na przyktad domu. Ambiwalentny
charakter tych fopoi ma swo6j wyraz w wyobrazeniu o czyhajacym w nich
niebezpieczenstwie. Typowym miejscem tego rodzaju jest las (Hukuruna, 1999, s. 20), w
ktorym nie tylko czajg sie wilki, zboje, satanisci itp., ale rowniez tocza swoja walke duchowgq
eremici, dla ktérych las jest pustynia zamieszkang przez biesy. Droga — pojawiajaca sie
gléwnie w zwiazku z motywem podrozy — pokonywana jest przez strannika [M2 145/1],
pielgrzyma [M1 199/6], spieszacego z pomoca duszpasterska ksiedza [M1 177/5],
podazajacego czesto pieszo i z wielkim wysitkiem (,Daleka i trudna byla piesza droga w
deszczu, w ciemnosci, wzdtuz brudnego szlaku” [M1 177/5]). Ale pojawiaja sie¢ takze jako
przestrzen zawladnieta przez ,,$wiat”: panuje na drogach ,swiecka” obyczajowos¢, kierowcy
aut nie chca si¢ zatrzymac, aby pomoc bohaterowi, zas pelnoprawnymi gospodarzami drog

czuja sie wlasciciele luksusowych samochodow, aroganci i mafiosi [M2 145/1].

Analiza fopoi miasta i wsi wskazuje na przekonanie o wyzszosci kultury wiejskiej nad
miejska. Material opowiesci wpisuje si¢ w ogoélna eschatologiczng swiadomos¢ dzisiejszych
prawostawnych, wedlug ktorej miasto jest ostoja cywilizacjii technokratycznej i
konsumpcyjnej. W badaniach prawostawnych tekstéw folklorystycznych miasto pojawia sie
~jako ognisko rozpusty”, przy czym , odpowiedzialng za grzechy narodu rosyjskiego czyni
sie czesto stolice panstwa rosyjskiego — Moskwe — w tym kontekscie przestaje ona by¢ nowa
Jerozolima, staje sie za$ jej opozycja — apokaliptycznym Babilonem” (AxmeTtosa 2003, s. 74—
80). Rowniez w badanych przeze mnie opowiesciach , nocne ulice miast i miasteczek dostownie
wsysajqg mtodziez, wabigc jq swoimi mrocznymi atrakcjami” [M2 1891]. Ratunek dla miasta moze
przynies¢ tylko wysilek walki duchowej, czesto wspomagany przez zabieg sakralny.
Zbawienne okazuje si¢ wiec zawieszenie dzwondw w gldwnej Swiatyni Odessy: podczas gdy
dookola szaleje burza, miasto jest oaza dobrej pogody, bo dzwony daja , duchowqg energie,
wystarczajgcq, by uspokoi¢ nawet najbardziej nieokietzane sity przyrody” [M1 199/3]. Kiedy walka
duchowa jest wygrana, , miasto zaczyna si¢ odradza¢” [M2 160/ 1-2].

Spokdj i oddalone od cywilizacji miejskiej potozenie sprzyja idealizacji kultury
wiejskiej. ,Wokot catkowita cisza, odludzie. Wydaje sie jej, zZe trafita do raju” — tak postrzega
rzeczywisto$¢ podmoskiewskiej wsi mloda bohaterka, ktéra przyjechata tu, aby , odpoczac od
zakurzonej i hatasliwej” Moskwy [M1 39/2]. Wies kojarzona jest z pracowitoscig, miasto i jego
mieszkancy - z fruwaniem w obtokach intelektualnych, wie$ — z goraca wiarg, miasto — z
niepotrzebnym racjonalizmem, wies — z chlopskim zdrowym rozsadkiem, miasto — z
nieporadnosciag zyciowa. Podczas gdy chlopi sq zaradni, opowiesciowe mieszczuchy nie
radza sobie z najprostszymi czynnosciami, co daje powod wiesniakom do wy$smiewania si¢ z
nich [M2 103/1, M2 55/1]. Wida¢ tutaj niejaki opor wobec przestrzeni zycia powszedniego —
miasta, w ktérym przeciez autorzy tekstow przewaznie mieszkaja. Niepokoj, napiecie

charakterystyczne dla opowiesci o miescie wskazuja jednak na co$ wykraczajacego poza
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normalnos¢ profanum, cho¢ bedacego na innym biegunie niz dobre sacrum. Blizej tu wiec do

infernalizacji miasta, niz do neutralnej powszedniosci miejskiego Zycia.
Uswiecone profanum? Zamiast podsumowania

Binaryzacja, a wiec i radykalny podzial — pomiedzy dobrem a ztem, wzniostym a
grzesznym - jest, jak sugeruja rosyjscy semiotycy, cechg strukturalng kultury rosyjskiej. W
ich przekonaniu dla tej kultury, rozciagnietej pomiedzy dwoma biegunami, sfera neutralna,
a wiec profanum, nie jest wcale wlasciwa. Mamy tutaj do czynienia z ekstremalnym dobrem i
ekstremalnym zlem, z ktorych Zzadne nie jest codzienno$cia. Jurij Lotman i Boris Uspienski
pisza o tym, iz cechg kultury rosyjskiej jest jej ,,zasadniczy charakter biegunowy”. Wyraza si¢
on w dualnej istocie jej struktury, podczas gdy podstawowe jej wartosci lokuja si¢ w dwubie-
gunowym polu o zdecydowanym rozgraniczeniu biegundw, ,pozbawionym neutralnej
strefy aksjologicznej” (Aotman, ¥crenckmii, 1994, s. 220).

Interesujace jest, ze granica pomiedzy biegunami wydaje si¢ bardziej transparentna
tuz po rozpadzie ZSRR, w opowiesciach z lat 1991-1993, kiedy prawostawni sa bardziej
otwarci na wszystko, co dzieje sie¢ w $wieckim panstwie. Pojawia si¢ na chwile ,trzeci
obszar”: narratorzy religijni czesciej traktuja urzedy jako szeregowi obywatele — nie
wykazujac sie specjalng wobec nich stuzalczoscig, ale tez zbytnio ich nie demonizujac. Ale
juz opowiesci z pierwszych lat urzedowania Putina coraz wyrazniej podkreslaja zwiazek
urzedéw z apostatycznym ,Swiatem”, za$ sukces ich pracy odnosza do dziatania sit
$wietych. , Trzecia strefa” zaczyna si¢ wigc rozmywaé. Co w takim razie ja zastepuje i jak
ulokowana jest w narracjach religijnych, nieunikniona przeciez, powszednios¢?

Nalezy odpowiedzie¢, ze opisy jej obecne sa w materiale tylko $ladowo. Moze to
ttumaczy¢ nie tylko gatunkowa specyfika narracji, czerpigca, jak juz wspominatam,
z bogatych zasobdw religijnych i folklorystycznych, ale tez skfonno$¢ cztowieka religijnego
do uswigcenia codzienno$ci. Miejsca niezwigzane pozornie z wiarg ani z kultem, ktorych
odwiedzanie dla kazdego cztowieka jest elementem codziennej rutyny, w zatozeniu
powinny ukazad¢ szczegdtowy wizerunek ,$wiata”, z ktédrym czltowiek religijny fizycznie
dzieli obszar codziennosci. Jednakze wiekszo$¢ swieckich topoi (ulice miast, transport,
szkoty, zaktady pracy, szpitale itd.) uswiecone sa poprzez ten lub inny motyw sakralny,
wskutek czego staja si¢ one cze$cia integralna nie tylko ,$wiata”, ale rowniez uniwersum
prawostawnego. Miejsca $wieckie obrastaja symbolami religijnymi, tracac posmak obcosci
dla ludzi wierzacych: ,uszczegdétowienie obcego Swiata [...] oznacza przenikniecie wen
i poszerzenie swojego” (baitOypun 1993, s.185). Kategoria profanum nie jest wigc w centrum
uwagi narratordw, zajmuja si¢ oni budowaniem przestrzeni swojej, a czynia to poprzez fopoi
sakralne.

Czytajac opowiesci jedna po drugiej, tak ze tworza tekst wspolny, odstaniajacy
kolejne elementy uniwersum prawostawnego, badacz pograza si¢ w atmosferze dos¢ ciasne;j.

Raz po raz przewijaja si¢ te same klasztory, domy, szkoty i szpitale, otaczajace je lasy, wsie
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lub miasta, prowadzace do nich drogi i rzeki. I tak, jak powinno to by¢ w uniwersum
religijnym, okreslaja jego przestrzen typowe dla tekstow religijnych topoi. Czy ten
monotonny swiat moze dac¢ choc¢ nikle wyobrazenie o rzeczywistym, nie zas mitopoetyckim
Swiecie prawostawnych?

Przy pewnym stopniu ostroznosci mozna by pokusic¢ si¢ o pozytywna odpowiedZ na
to pytanie. Obserwowana w kulturach wspdtczesnych desemiotyzacja rzeczy (Zytko, 2009,
s. 162), czyli wyjatowienie ich wymiaru symbolicznego, nie ma catkowitej wladzy nad
$wiadomoscia religijna, dla ktdrej rzeczy i miejsca pozostajaq znakami sacrum.

Zreszta to samo, co o przestrzeni tekstu, mozna przeciez powiedzie¢ o praktycznym
oswojeniu terytorium zyciowego, ktére sklada si¢ z miejsc w ten lub inny sposdb znanych.
W pamiegci funkcgonuja tylko najistotniejsze z nich, najczesciej odwiedzane, albo takie,
z ktérymi wiazemy cos szczegdlnego. Co wiecej, gdybysmy chcieli o nich opowiedzie¢,
okazaloby sie, Ze sg to najczesciej topoi, by powtorzy¢ za 1.S. Wiesielowa, ,kontaktowe” dla
odbiorcy i narratora, rozpoznawalne na tyle, iz poprzez ich okreslenie ,tworzony jest
podczas opowiadania pewien wspolny grunt” (Beceaosa 2000, s. 1). Naznaczajac niektdre
scenerie jako miejsca istotne dla uczestnikow komunikacji, teksty przekazuja system
wartosci grupy, do ktorej ci uczestnicy naleza (tamze). Scenografia mitopoetycka uniwersum
prawostawnych pokazuje by¢ moze, jak wartosci te staja sie spoiwem scalajacym
rozdwojong rzeczywistos¢ — forma religijna, ktéra organizuje materie swieckiego zycia
i sprawia, ze ,rozciagniecie” swiadomosci religijnej pomiedzy sacrum i profanum nie staje si¢

doswiadczeniem traumatycznym.
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