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The fundamental basis of Christian asceticism is to lead a man out of secular communicative rela
tions and put him on the path of spiritual improvement. What is paradoxical in a hermit’s discourse activ
ity is its purposeful getting beyond the bounds of verbal space. The culture of “tacit praying”, or “hesy- 
chasm”, spreads in Kyiv metropolitan area due to its acquaintance with the live ascetic tradition of Con
stantinople’s and Athos’ monasteries. One comes across its influence in the annalistic entry concerning 
1074, in the messages of Simon and Polycarp, -  compilers of the Patericon of the Kievan Cave Monastery, 
in pilgrim notes of Father Superior Dany'il. Kyi'van Rus’ ascetic life craves to attain uttermost quietness, 
extinguishes man’s individualistic desires, elevates him to sensation of the Divine presence at which usual 
communicative acts and the corresponding to them discourse activity become extraneous. Introducing the 
reader into the rough life of solitary improvement, the text suggests to reappraise the system of communi
cative relations. The text becomes a developing in the context of contemplating life factor of the world’s 
transfiguration in the light of Divine love.

Фундаментальною засадою християнської аскези є виведення людини, яка 
стає на шлях духовного вдосконалення, поза межі комунікативних стосунків сві
ту. Роль мовчання для подолання спокус сучасний автор порівнює з відомим 
вчинком Сима та Яфета з книги Буття: “Коли Ви не стурбовані помилками іншо
го, йдіть за прикладом Сима та Яфета: покрийте їх мантією тиші (Бут., 9: 23); 
таким чином ви придушите ваше прагнення судити перед тим, як воно спалахне 
полум’ям. Тиша може бути заповнена чуйною молитвою, як чаша водою”1. Па
радокс дискурсивної діяльности подвижника полягає в тому, що метою цієї дія
льносте є вихід поза межі вербального простору. Прп. Ісаак Сирин визначає мов
чання як таїнство майбутнього віку.

В одному з рукописів визначної пам’ятки аскетичної культури візантійського 
Сходу, Лимонаря Йоана Мосха (бл. 550 -  бл. 650 рр.), вміщено вельми показову 
новелу, котру нагадав Сєрґєй Авєрінцев: “Прийшли одного разу шукачі мудрос
те до якогось старця; вони помолилися, а він продовжував мовчати й креслив 
кола, не здіймаючи очей. Тоді вони попрохали його: «Скажи нам слово, авво». 
Він же мовчав. Вони говорять йому: «Ми задля того прийшли, щоб почути твоє 
слово й дістати для душі пожиток». Говорить до них старець: «Ось ви змарнува
ли ваше добро, аби навчитися говорити, а я зрікся світу, аби навчитися мовчати». 
Почувши це, вони зчудувалися й пішли геть не без пожитку для своїх душ”2.
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Феноменом, що визначив риторичну програму середньовічної християнської 
культури на православному Сході Европи, є ісихазм3. Терміном “ісихазм” (від 
грецьк. гісгохю -  спокій, мир, тиша, мовчанка самотність4 зазвичай окреслюється 
потужний духовний рух, що поширився на візантійському Сході з Афону в XIV- 
XV ст. й дістав своє теоретичне обґрунтування в концепції “нетварного світла” 
свт. Григорія Палами. Цей рух грунтовно дослідив о. Іоан Мейєндорф, а його 
вплив на український літературний процес пізнього Середньовіччя широко пока
зано в монографії Юрія Пелешенка Українська література пізнього Середньо
віччя (друга половина ХІІІ-ХУ ст.)5.

Однак саме поняття ісихазму як споглядального молитовного стану, що до
сягається напруженою аскетичною працею й дистанціюванням від гамірливого 
світу, було присутнім у східній духовносте набагато давніше. У «містичному бо
гослов’ї» св. Діонісія Ареопагіта піднесення до таємниць Богопізнання вже уза- 
лежнюється від зречення всіх форм людської повсякденної діяльности та влади 
почуттів і розуму. “Тільки бувши вільним і незалежним від усього, тільки цілком 
відмовившись і від себе самого, і від усього сутнього, тобто все відсторонивши й 
від усього звільнившись, ти можеш здійнятися до надприродного сяйва Божест
венного Мороку”6, -  пише св. Діонісій до Тимофія.

Молитовне усамітнення задля повної посвяти Богові, суворе обмеження ін
формаційного простору життя, цілковите підпорядкування дискурсивної діяль
ности аскетичній меті й поступове подолання вербального складника молитви з 
розширенням емоційної місткосте кожного слова, зверненого до Бога, -  ці риси 
єгипетського монашества вже в ІІІ-ІУ ст. набувають доктринального значення в 
християнській цивілізації Східного Середземномор’я. Тут набуває особливої ваги 
чування (кдгЬніе) -  молитовний чин, сполучений з численними поклонами, три
валим утриманням від їжі та сну. Нічна молитва, вільна від богослужбового ото
чення, сполучається з ізоляцією від зануреного в темряву довколишнього світу й 
напруженим концентруванням уваги на невидимому об’єкті молитовних інтен- 
цій, таїнственна присутність котрого в житті світу не затьмарюється в цей час 
звичайними денними перешкодами. Мовчазне довкілля, що лежить уві сні, дає 
взірець подолання не тільки гамірливого побуту, але й самодостатньої вербальної 
діяльности.

Є глибока закономірність у тому, що аскетична альтернатива культурі все
владного слова оформлюється в країні найдавнішої світової цивілізації в безпо
середній близькосте до Александрїї: столиці елліністичного світу з найвідомі- 
шим в історії храмом слова -  славетною Александрійською бібліотекою. Божест
венне мовчання протиставляється імперській величі античного письменства, 
грайливому світові театру, зануреному в мітологеми епосові, підступній дотеп
носте філософських змагань. І серед цього божественого мовчання чути лише

John Meyendorff, Byzantine Hesychasm: Historical, Theological and Social Problems. Collected Stud
ies, London: Variorum Reprints 1974.

А. Д. Вейсман, Греческо-русский словарь, 5-е изд., СПб. 1899, стлб. 593.
Юрій Пелешенко, Українська література пізнього Середньовіччя (друга половина XIII-XV ст.): 

Джерела. Система жанрів. Духовні інтенції, Київ: Фоліант 2004, с. 207-234.
Мистическое богословие, Киев: Путь к истине 1991, с. 5.



глибоке ритмічне дихання, що відбиває темп поклонів і повторювані фрази коро
ткої молитви...

У дев’ятому ікосі Акафісту до Пресвятої Богородиці візантійський автор 
вживе чудового й вельми показового образу “промовці велемовні, наче риби німі 
перед Тобою, Богородице”, а серед хайретизмів подасть кілька версій мотиву 
перевищення мовчазною скромністю Пречистої Богородиці мистецьких й інтеле
ктуальних здобутків античного світу:

Радуйся, бо Ти мудреців немудрими виявляєш;
радуйся, бо красномовці перед Тобою німіють;
радуйся, бо завзяті дослідники перед Тобою розум втратили
радуйся, бо перед Тобою замовкли казкарі;
радуйся, бо Ти афінські лукаві хитрощі розвіяла7.
Прозора чистота євангельського слова, репрезентована тією, що носила нео

сяжне Слово в своєму лоні (ікос 9 -  “мешкання Бога і Слова”), виступає альтер
нативою до хворобливої багатослівности поганського світу не лише для непись
менного єгипетського аскета, але й для добре обізнаного в античній поетиці кон
стантинопольського інтелектуала VI або й VII віку, що ним був автор Акафісту.

Популярні праці про східний аскетизм виділяють такі основні риси 
ісихастського методу молитви:

1. Прагнення до здобуття стану повного спокою й мовчанки, що виключає 
читання, спів псалмів, медитацію тощо.

2. Повторення Ісусової молитви.
3. Концентрація уваги за допомогою фізичної нерухомосте, контролю ди

хання тощо.
4. Відчуття внутрішнього тепла й фізичне сприйняття “божественого 

світла” або “Фаворського світла”8.
Вчення про “молитву розуму” (“умову' молитву”) й сам цей термін, згодом 

вельми популярний у східній аскетиці, у IV ст. запроваджує авва Євагрій Понтій- 
ський. У його трактуванні молитва означає перебування розуму в “сутнісному 
союзі” з божеством. Учитель Євагрія прп. Макарій Великий доповнює ці мірку
вання виразним акцентом на ролі серця як осередку психосоматичного життя 
людини. А вже в прп. Иоана Ліствичника з’являються терміни “исгохіа” (мов
чання, спокій) та “тісгохосатоф” (дослівно -  мовчальник) для позначення відлюд
ницького споглядального життя самотнього монаха, що вправляється в Ісусовій 
молитві9.

Один із тридцяти ступенів духовного зростання, визначених у Ліствиці прп. 
Иоана, 27-ий, був присвячений саме цьому “священному мовчанню тіла й душі”, 
випереджаючи 28-ий ступінь -  “Про матір чеснот, священну й блаженну молит
ву, і про перебування в ній розумом і тілом”. Прп. Йоан Ліствичник визначає 
мовчання як “відкладення усіх думок, що не стосуються справи спасіння, і

7 3 вірою і любов’ю: Молитовник православної родини з Псалтирем, Харків-Львів 2003, с. 72.
Православная духовность: Очерк православной аскетической и мистической традиции, Пер. с 
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Москва: Когелет2001, с. 128-129.



відкинення усіх турбот, навіть і тих, котрі, напевне, обґрунтовані”10, “безпере
рвну службу Богові й стояння перед Ним”11. Він же дає й основні ознаки 
“мовчальників” (“ісихастів”): “Небентежний розум, очищена думка, піднесення 
до Господа, уявлення про вічні муки, пам’ять про близькість смерти, невпинна 
молитва, невсипуща сторожа, умертвлення розпусти, незнання пристрасти, 
умертвлення себе світові, відвернення від обжерства, початок богословствуван- 
ня, джерело міркування, співдружність сліз, винищення багатослівности, і все 
подібне до цього, несумісне з перебуванням у велелюдносте”12 *.

Культура “молитви розуму” поширюється в Київській митрополії не стільки 
через вплив богословських праць, скільки через знайомство з живою аскетичною 
традицією тогочасних монаших осередків, насамперед константинопольських і 
афонських монастирів. Додатковою спонукою до поширення практики Ісусової 
молитви серед новонаверненого й ще не вельми письменного народу була елеме
нтарна простота її тексту, легкість для запам’ятовування. Києворуські літератур
ні тексти ХІ-ХІІІ ст. відображають високий авторитет і поширення Ісусової мо
литви.

У літописній статті за 1074 р. наводяться поради прп. Феодосія Печерського, 
в яких Ісусова молитва ставиться на перше місце як зброя боротьби з бісівськими 
підступами: “ЕФси бо рече, всФвдють чєрноризьцємь. ПохотНзння, луклвд 
ВЖАГЛЮЩЄ ЄМу ПОМЫСЛЫ. ТФмь же Вреждєми БЫВАЮТЬ НМД. МОЛИТВЫ, ДА 
ПРИХОДЯЩАЯ ТАКОВЫЯ МЫСЛИ ВЬЗБрАНИТИ И ЗНАМЄНИЄМЬ крестнымь, ГЛАГ0-

лющє сицє: Господи Іисусе Христе, Боже нлшь, помилуй иасъ. Аминъ”хъ.
Духовна досконалість прп. Миколи Святоші виявляється в постійному прак

тикуванні ним Ісусової молитви: “Вш уст’кх же всегдд имяшє молитву Ісусову 
БЄСПреСТАНИ: Господи Іисусє Христе, Сыне Божій, помилуй /ИЛ”14. І КОЛИ ДЛЯ 

п р п . М и к о л и  постійна молитва є загалом природним монашим заняттям, заповіт 
князя Володимира Мономаха до невпинної молитви, звернений до його 
нащадків, світських людей, свідчить про перейняття духом християнського под
вигу християнської свідомосте різних суспільних верств новонаверненої 
України-Руси: “Ащє и н а  кони Фздячє не вудєть ни с кым орудья, дщє инФх 
молнткт, не умФєте молвити, а  Господи помилуй ЗО В 'Ьте  БЄСПрЄСТАНИ,
В Т Л Й Н 'Ь ” .

Високе молитовне напруження страсних богослужінь передається ігуменом 
Данилом при описі перебування в храмі Гробу Господнього словами: “И ти лю
дне вси вш церкви и внФ цєрквє иного не глдголють ничто же, но токмо Го
споди, помилуй! зовут нєославно и вопиють силно, яко тутнАТИ и грем'Ьти 
всему міксту тому от вопля людий Т'Ьх”15-

Він же намагається відтворити стан високого молитовного піднесення, кот
рий не потребує слів, оповідаючи про радість вірних після появи нетварного вог

10 Прп. Иоанн Лествичник, Лествица, возводящая на небо,Москва: Лествица 1997, с. 426.
11 Ibid., с. 428.
12 Ibid., с. 420.
3 Полное собрание русских летописей, СПб. 1908, Том 2, Ипатьевская летопись, стлб.173-174.
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Памятники литературы Древней Руси: XII век, Москва: Художественная литература 1980, с. 108.



ню в храмі Гробу Господнього у Велику суботу: “И тлко кси людне стоят сь 
свФщдми горящими, и вопиють вси людие велеглдсно Господи, помилуй! сн 
рддостию великою и с  веселием. Т ака бо радость не можєтк выти человеку, 
aka же рддость бьіваєчгь то гд а  всякому ХРистиянитГ видавши св'Ьтъ Бо
жий СВЯТЫЙ... 0ГДА же СВ'к'ГЬ ВОСИЯ ВД> ГрОБ'Ь СВЯТ^МЪ, ТОГДА же И пФнИЄ 
ГіреСТА, и вся возпишл Кириє, ейлеисонъ и поидошд въ церковь СТЬ СВИЩАМИ 
горящими и с  рддостию великою”16.

Таким чином, ознакою найвищого молитовного піднесення християнської 
спільноти стає цілковите зосередження на коротких словах відповіді на єктенійні 
заклики: “Господи, помилуй!” (“Kopie eAerjcrov”) та споглядання всепроникного 
Божого світла. Показово, що й Київський літопис, передаючи радість війська Ізя- 
слава Мстиславича від того, що князь лишився живий, згадує про загальний ви
гук “Корів вХецаоу” (“кирелейсанъ”): “и то слышавше мнози, и въсхытиша и 
руками своими, с радостью яко царя и князя своего, и тако възваша кирелей- 
сан”'1. А св. Симон, розповідаючи в посланні до Полікарпа про каяття чорнориз
ця Арефи, згадує про те, як напучений ангелами чернець з жахом усвідомлює 
свою недугу грошолюбства й волає: “Господи, помилуй! Господи, прости! Гос
поди, съгр'Ьших! Господи, Твоє єсть, не жалю си!”18, і саме це емоційне каяття 
допомогло йому врятувати душу й обернути вкрадене злодіями в милостиню: “И 
т у  АБІе вфси ИЩЄЗОША, И АГГЄЛИ В’ЬЗрАДОВАШЄСЯ, И ВПИСАВШЄ МИ ВШ МИЛО
СТИНЮ погьіБшеє срєвро”19. Сам прп. Симон у вступному слові звертає увагу 
Полікарпа на особливу силу соборної молитви: “Бея бо, єлико С’ьтвориши в 
КЄЛІИ, НИЧТО же суть: ДЩЄ Псдлтырь чтеши ИЛИ ОБАНАДеСЯТЬ ПСАЛМА поеши, 
то ни єдиному Г осподи помилуй уподовиться створному”20.

Аскетичні практики в східній християнській традиції включають тривале 
утримання від сну й фізичного відпочинку, сполучене з молитовним зверненням 
до Бога -  “бд 'Ьніє” (сучасна українська мова використовує натомість полонізм 
“чування”). Обмеження тілесного відпочинку коли й не спричиняє цілковиту 
відмову від сну, неможливу через фізіологічні потреби людини, то визначає 
ставлення до розслаблення тіла як до слабкости, що її має долати аскет. Житіє з 
пошаною пише про прп. Феодосія: “И никтожє его николижє видф нд рєврФх'ь 
своихт лєж ащ а”21, звертаючи увагу на принаймні часткове подолання ним по
треби відпочивати лежачи.

Сам прп. Феодосій, за житієм, уночі обходить келії, пильнуючи, аби там не 
провадилося порожніх розмов. Він навчає братів, “вд. утр’Ьй дьнь призшвАВД» 
Я, НД. не ту  АБНЄ ОЕЛИЧААШЄ ИХШ, ШЬ ЯКОЖЄ ИЗДАЛЄЧА ПрИТШЧАМИ НАГОНЯ, 
глАголдАШЄ кд. нимш, хотя ув'ЬдФти, еже кш Богу ТД.ЩАНИЄ »ХД»”22 : “моли

16 Ibid., с. 110-112.
17 Полное собрание русских летописей, СПб. 1908, Том 2..., стлб. 439.
18 Дмитро Абрамович, Києво-Печерський патерик..., с. 121.
19 Ibidem.
20 Ibid., с. 99.
21 Памятники литературы Древней Руси: XI -  начало XII века, Москва: Художественная литерату
ра 1978, с. 344.
22 Ibid., с. 336.



тися кж Господу и не весФдовлти ни къ  кому же по пдвєчєрьний молитві, 
и не прєходити отт» кєли'к въ кєлию, нъ въ своей келии Б ога м оли ти”23.

Велемовність є швидше ознакою душевної хвороби, що підтверджує приклад 
з життя Лаврентія Затворника: біснуватий виявляє ознаки присутности в собі 
ДИЯВОЛЬСЬКОЇ СИЛИ, серед ІНШОГО, ТИМ, ЩО “ НАЧА ГЛАГОЛАТИ жидовьскыи и потом 
ЛДТЫНСКЫ, тджє греческыи и спростл рєщи, вс'клли ЯЗЫ КЫ , ИХ же НИКОЛИ же 
СЛМШАЛ'Ь, ЯКО БОЯТИСЯ и водящим его ИЗМ 'ЬнЄНІЮ  ЯЗЫКА И рАЗНОГЛАСІЮ” 24 25.

Ніч у східній духовній традиції сприймається як пора молитви, а не сну. Її 
проймає спогад про самотню молитву Спасителя в Гетсиманському саді й звер
нений до апостолів заклик: “Пильнуйте й моліться, щоб не впасти на спробу, 
бадьорий бо дух, але немічне тіло” (Мт., 26: 41). Прп. Феодосій “по вся нощи
бє-ст>на прєБьівдшє, м о л я  Бога СТ» ПЛАЧКМЬ И ЧАСТО КТ* ЗЄЛЛЛИ КОЛ'Ьн'Ь пре-

25клдняя” . Не спить ночами, перебуваючи в молитві й читанні творів Святих От
ців, монах Даміян26.

Нагородою для подвижника стає споглядання нествореного сяйва, котре в 
культурі ісихазму є ознакою Божої присутности в світі. Таке світло осяває прп. 
Иоана Затворника після пережиття ним найбільших випробувань і одержання 
Божої допомоги та молитовної підтримки прп. Мойсея Угрина27. Старійшина мі
ста та його супровід бачать тіло св. Гліба, знайдене на місці його загибелі, 
“свіітящ дся  яко молнии”28. Коли ж тіла святих Бориса і Гліба вже були покла
дені у вишгородській церкві, “многажды нощию на м 'Ьс т 'Ь то м т» видяху идє- 
ЖЄ леждшеть Т'кло СВЯТОЮ стрдстотерпицю БорИСД И Г л 'ЬбА ОВОГДА СВ'Ьщ ’Ь, 
овогда століть огныгь сч» нєбєС'Ь сущь”29 30. За розповіддю прп. Нестора Літопи
сця, цей вогонь навіть обпалив ноги варягові, який, не знаючи про перебування 
під землею тіл святих, став на цьому місці.

Такі зворушливі побутові деталі стимулюють пошук агіоґрафом євангельсь
кого тлумачення містики світла, виявленої в образі світильника, поставленого на 
вершині гори, з Нагірної проповіді: “Никто же св*Ьтилника  вч>ж агає ть  подо 
спудомъ, поставлять  иггь на свгЬщьншук, дд св'ктить иже во ХРАМ'Ь. 
Св'ктильнице си суть угодници Божии, иже не Л'кпо вФ такы м а 
свФтилникомл скровеномд БЫТИ ПОДЧ. землею НЧ, НА суцф М'ксТ’Ф положено- 
мд выти, да  свгЬтитд всЬмт’ ’ . (Пор.: “Ви світло для світу. Не може сховатися 
місто, що стоїть на верховині гори. І не запалюють світильника, щоб поставити 
його під посудину, але на свічник, і світить воно всім у домі. Отак ваше світло 
нехай світить перед людьми, щоб вони бачили ваші добрі діла, та прославляли 
Отця вашого, що на небі”. -  Мт., 5: 14-16).

23 Ibid., с. 338.
~4 Дмитро Абрамович, Києво-Печерський патерик..., с. 128.
25 Памятники литературы Древней Руси: X I-  начало XII века..., с. 350.
26 Ibidem.
27 Дмитро Абрамович, Києво-Печерський патерик..., с. 141.

Сергій Бугославський, Україно-руські пам ятки XI-XVIII вв. про князів Бориса та Гліба: Розвідка 
й тексти, Київ 1928, с. 194.
29 Ibid, с. 196.
30 Ibid, с. 197.



Дарування святими зцілень прп. Нестор уподібнює до сяяння сонячних про
менів, вигляд же відкритих нетлінними мощів захоплює його подібністю до уро
чистого сяйва білого снігу -  “дкьі снЬгь шЬл'Ьюіцася”31. Пригадаймо, що цей 
самий образ використовує євангелист Марко для опису преображеного Христа: 
“І стала одежа Його осяйна, дуже біла, як сніг, якої білильник не зміг би так ви
білити на землі!” (Мк., 9: 3). У євангелиста Матвія -  “одежа Його стала біла, як 
світло” (Мт., 17: 2), в Луки просто -  “одежа Його стала біла й блискуча” (Лк., 9: 
29).

Преображення людського єства стає можливим завдяки “синергії”, тобто 
спільної дії двох сил: Божої благодате й людської волі. Свт. Климент Александ- 
рійський, котрому східне богослов’я завдячує введенням названого терміна32, 
пояснює через символіку євхаристійного таїнства, що “пити Ісусову кров -  озна
чає причащатися Господнього безсмертя; а Дух є сила Слова, так само як кров є 
сила тіла... Як вино змішується з водою, так само, за аналогією, Дух змішується з 
людиною. Ця суміш живить людину для віри; Дух провадить до безсмертя”33. А 
співдія з Божою благодаттю вимагає подолання людської самодостатности, ви
явленої, зокрема, в індивідуальній мовленнєвій практиці. Преображення ставить 
людину перед іншою, невідомою їй реальністю, що викликає відчуття, 
висловлені наївно-безпосереднім вигуком апостола Петра: “Господи, добре бути 
нам тут!” (Мт., 17: 4).

Східна культура молитви чужа традиції споглядальної молитви, що 
передбачає залучення образної уяви суб’єкта молитви. Візантійська, відтак же й 
руська аскеза прагне осягнути цілковитий спокій, згасити індивідуалістичні во
левиявлення особи, піднести її до відчуття Божої присутносте, за котрої стають 
непотрібними звичайні акти комунікації та пов’язана з ними дискурсивна 
діяльність. Людина відокремлюється від свого звичайного світовідчуття, 
віддаючи себе в цілковите володіння дарів Святого Духа.

З цим пов’язується феномен затворництва, відомий монашим спільнотам 
середньовічного Києва. Однак усамітнення у затворі викликає швидше насторо
жене ставлення києворуського книжника, ставлячись розташовуючись у ієрархії 
форм подвижницької праці нижче за кіновіяльне життя в діяльній любові й 
покорі ігуменові. Літопис у статті за 1074 рік подає історію падіння прп. Ісаакія, 
котрий, усамітнившись, не зумів розпізнати бісівських підступів і став їхньою 
жертвою, а потім ледве вижив, після чого прийняв подвиг юродства й у ньому 
досягнув досконалосте34. У посланні прп. Полікарпа до ігумена Акиндина наво
дяться історії затворників Микити й Лаврентія, досвід яких засвідчив більшу 
плідність спільнотного життя. Микита був відвернений бісами від молитви й 
зумів повернутися до душевного здоров’я лише завдяки звичайним для кіновії 
засобам: «вьздрьжанію и послушанію и чистому смиренному житію»35.

31 Ibidem.
л  Православная духовность..., с. ЗО.
’3 Прот. Иоанн Мейендорф, Введение в святоотеческое богословие, 2-е изд., Клин: Фонд «Христи
анская жизнь» 2001, с. 101.
34 Полное собрание русских летописей, СПб. 1908, Том 2..., стлб. 183-189.
35 Дмитро Абрамович, Києво-Печерський патерик..., с. 127.



Лаврентій же, попри суворе життя в Свято-Дмитрівському монастирі, виявився 
неспроможним вчинити те, що було до снаги тридцяти печерським ченцям: виг
нати біса з опанованого ним киянина36.

Затворницьке життя прп. Івана Багатотерпеливого з послання прп. Полікар- 
па, на відміну від попередників, здійснюється з благословення прп. Антонія Пе- 
черського. Він провів у затворі тридцять років, споживаючи трохи їжі, лише аби 
підтримати життя, відмовився від одягу, носив на тілі залізо, а потім ще й зако
пав себе на час посту в порох, -  однак не зумів подолати пожадливих думок, до
ки не заручився молитвою прп. Мойсея У грина. “И  приидє на мя сшктзь нєиз- 
рєчєнєшь, в нем же и нынгк есмъ и не трєвую св'кщн в нощи и вт» дьни; но 
и вен достойній насыщаються таковаго св'ктд, приводящей кд» миф”37, -  
розповідає святий безіменному печерському монахові, що прийшов дістати від 
нього допомогу.

Таким чином, багаторічне перебування в затворі не змогло дати тієї винаго
роди, котру дістав від Бога подвижник, що зумів зберегти чистоту в світі, живучи 
при багатому дворі польської шляхтянки.

Парадокс риторичної програми аскетичного тексту епохи Середньовіччя ви
значається тим, що її головним рушієм виявляється прагнення подолати інфор
маційну насиченість світу, його багатоголосся. Впроваджуючи читача в суворий 
світ усамітненого вдосконалення, текст пропонує переусвідомити систему кому
нікативних стосунків. Її ідеальна модель виростає зі споглядального життя в чу- 
ванні й молитві, де адресатом тексту є Бог, а людська спільнота лише входить до 
комунікативної ситуації як чинник побутування тексту. Текст стає чинником пе- 
реображення світу в сяйві Божої любови, складаючись у контексті споглядально
го життя. Божественне мовчання протиставляється галасливій культурі людсько
го повсякденна й виробляє свою риторику, що постає внаслідок співдії двох сил: 
Божої благодати й людської волі. Риторику переображеного світу, гідну спокон
вічного Слова.

ARCYBISKUP IHORISICZENKO (Charkow). “BOZE MILCZENIE” І 
RETORYKA TEKSTU ASCETYCZNEGO

Zasadg fundamentally ascezy chrzescijanskiej jest wyprowadzenie czlowieka, ktory wstppuje na drogg 
duchowej doskonalosci, poza granieg stosunkow komunikacyjnych swiata. Paradoks dzialalnosci 
dyskursywnej podwyznyka polega na tym, ze celem tej dzialalnosci jest wyjscie poza granice przestrzeni 
werbalnej. Kultura „modlitwy rozumu” rozpowszechnia sig w Mitologii Kijowskiej dzigki znajomosci zywej 
tradycji ascetycznej konstantynopolskich і atenskich monastyrow. Jej wplyw widoezny jest w latopisie z 
1074 roku w orgdziu Symeona і Polikarpa, ktorzy z czasem zlozyli Pateryk Kijowsko-Peczerski, w zapiskach 
pielgrzymich przeora Danyla. Ruska (ukraitiska) asceza pragnie osiggngc calkowity spokoj, zatrzec 
indywidualnosc jednostki, podniesc jg do poczucia bozej obecnosci, przy ktorej niepotrzebne okazujg sig 
zwykle akty komunikaeji і zwigzana z nimi dzialalnosc dyskursywna. Wprowadzajgc czytelnika w surowy 
swiat osamotnionej doskonalosci, tekst proponuje zrozumienie systemu stosunkow komunikacyjnych. Tekst 
jest sposobem przeobrazania swiata w swietle bozej chwaly powstajgc w kontekscie zycia.

36 Ibid., c. 127-128.
37 Ibid., c. 141.


