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Zainteresowanie monastycyzmem ze strony antro-
pologii kultury jest calkiem zrozumiale. Isiniejg co
najmniej dwa jasne motywy tego zainteresowania. Po
pierwsze: w pierwotnych formach monastycyzmu antro-
polog kultury spotyka sie z problemem ,ucieczki od
kultury”, od $wiata, z proba zbudowania kontr-kultury.
Po drugie: rozwazajac wplywy 1 oddzialywania danej
formacji wyznaniowej na ksztatt kultury, w przypadku
tradycji wschodniego chrzescijaiistwa, gdzie monasty-
cyzm kultywuje duch owych pierwotnych wzorcéw
ucieczki od $wiata, zycia anachoretycznego i ascezy nie
sposdb przej$é obok tego zjawiska obojetnie.

Role wyznania, jako czynnika majgcego powaziny
wplyw na kulture danej spoleczncseci i terytorium pod-
noszono wielokrotnie. Wystarczy wspomnieé¢ na wste-
pie refleksje Czarnowskiegol. kiéry charakteryzujgce
kulture religijng ludu polsgisgo przeciwstawial sen-
suaiistycznej religijnosci wiejskiego katolicyzmu wiek-
szg skionno$t¢ do mistycyzma na obszarach prawosia-
wia. Rowniez Bystron? analizujgc role Kojsciola, jako
autorytetu w kulturze ludowej, zwracat uwage na
ksztaltowanie sie odmiennych relacji duchowienstwo-
-spoleczno$é wioski w wyniku roznych tradyeji wyz-
naniowych prawostawia i katolicyzmu.

Roéznice te odzwierciedlaly sie takze w obrzedowo-
§ci dorocznej — na $cislejszy zwigzek jej kalendarza
na obszarach wyznaczonych zasiegiem prawoslawia z
tradycja greckg wskazywat W. Klinger 3. Podobnie jeSli
idzie o literature etnograficzng dotyczacy obrzeddw
rodzinnych 4, spotykamy rozwazania dotyczace rdinego
sposobu asymilacji do liturgii koscielnej elementow
przedchrzescijanskich, rdoznego stupnia tolerancji wobec
poganskich zwyczajow, roéinegn stopnia zachowania i
przetfrwania ich w kulturze ludowej. Jako konsekwen-
cje oddzialywania tradyecji Kosciola wschodniego w kul-
turach grup wschodniostowianskich upatrywal Moszyn-
ski rozwdj muzyki wokalnej i brak rozwinietej muzyki
instrumentalnej, brak wystepowania rzeiby ludowejs.

O ile wigc problem wplywu réznych tradycji wyz-
naniowych nie jest obcy etnograficznym analizom, o
tyle jego rozwiagzanie ogranicza sie do dos$é zdawko-

»Z4 czasem jednak koniecznoéé zamienit
na dobrowolng cheé i powoli szedt coraz da-
lej, niekiedy zatrzymywal sie, az wreszcie czes-
to to czynigc, znalazl gdére skalista, a u jej
stop wielka pieczare, ktérg zamykal kamien.
Po jego usunieciu, a ludzie majg cheé poznaé
to, co ukryte, tym silniej badajgc ujrzal wew-
natrz wielkie podwoérze. Na nim pod otwartym
niebem rozwijala swe galezie stara palma, osta-
niajac strumyczek jak najczystszej wody. Za-
ledwie wyplyngl przez malenki otwdr, a zie-
mia z ktérej sie wydostawal z powrotem w
siebie go wchlaniala. Upodobawszy sobie to
miejsce, jakby przez Boga mu ofiarowane,
spedzil tam cale zycie na modlitwie i samot-
nosci”.

Hieronim, Zywot Pawia Pustelnika

wych konstatacji. Sensownosé¢ kontynuacji studiéw nad
tym =zagadnieniem staje sie dla etnografa niezaprze-
czalna, gdy zamierza on pod)gé badania nad kulturg
tych grup etnicznych, w ktdérych kryterium wyznania
bylo zasadniczym czynnikiem poczucia odrebnosci, in-
nosci od grup sgsiadujacych, kryterium, wokot ktérego
ksztaltowato sig poczucie swojskosci, a identyfikacja ze
swojg kultura, grupg byla wyrazana przez identyfikacje
z wyznaniem. Takg sytacje spotykamy we wschodnich
regionach Polski, w wojewo6dztwie bialostockim, gdzie,
jak pisze Pawluczuk 8 ,uksz:altowala sie na bazie od-
rebnosci wyznaniowej grupa etniczna. Jest to wiec gru-
pa wyodrebniajgca sie wyraznym poczuciem wiezi gru-
powej, istniejgce) w Swiadomosci jej czilonkéw jako
tradycyjne przeciwstawienie ,swoi — obcy”. Granice
tej grupy w $rodowiskach wiejskich wyznacza wyznanie
prawostawne...” 7. Praca Pawluczuka dotyczaca zagad-
nien §$wiatopogladu jednostki w warunkach rozpadu
spotecznodci tradycyjnej porusza zagadnienie systemu
wartos$ci charakterystycznyen dla kultury tradycyjnej.
Wyzej wspomniany autor jako pierwszy wprowadza do
literatury socjologicznej dotyczacej prawostawno-kato-
lickiego pogranicza na BiatostacezyZnie zestawienie cech
prawostawia, ktére majg wplyw na charakter ksztat-
tujacych sie w jego zasiegu zrup etnicznych. 1 tak za
Evdokimovem 8 zwraca uwage na charakierystyczng dla
prawostawia niecheé do kodyfikowania zasad wiary:
. Prawostawie uznaje jedynie dogmaty pierwszych sied-
miu sobordéw powszechnych. Prawoslawie nie sformulo-
walo tez wielkich systeméw ifeologiczno-filozoficznych
na ksztalt augustynizmu czy tomizmu. Spekulacje filo-
zoficzne na temat istoty Boga, {raktowanie Boga jako
przedmiotu wiedzy uwazano tu za rzecz zdrozng. Bdg
mial ol$niewaé¢ wiernych wtasnie swoja tajemniczoscig
i niepoznawalnoscig. Nie przejawiano w prawoslawiu
zadnego dazenia ani do kanonicznego sformulowania
caloksztaltu zagadnien, ani dJdo logicznej systematyki
pogladéw.

Logiczne uzasadnienie prawd wiary dopuszeza sig
jedynie w literaturze polemicznej, gdy zmuszajg do
tego teologbw przeciwnicy Kosciota, Stagd - jak pisze
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Evdokimov — ,prawoslawie pnrzejawia najmniej nor-
matywng forme chrzescijanstwa i w najmniejszym
stopniu daje sie wyrazié w pojeciach”?® Zestawienie
dokonane przez Pawluczuka pomija jeden bardzo waiz-
ny element, witasnie monastycyzm. Evdokimov pisze,
iz ,najlepszym sposcbem poznania prawostawnej du-
chowosci jest wejscie do niej poprzez zycie mnisze,
ktdére odegralo pierwszoplanowg role przy jej formo-
waniu sie”. 10 Powiedzmy wiecej, monastycyzm jest tym
ogniwem, w ktdrym najpelnicj widaé¢, jak dany spe-
cyficzny system wartosci (resp. system religijny —
wschodnie chrzescijanstwo) moze wplywaé na charak-
ter kultury znajdujgcej sie w jego zasiegu, dostarczajic
okreS§lonych wzordw swietosci 1 ksztaltujgc ludzkie po-
stawy wobec sfery sacrum. Monastycyzm jest jedno-
czesnie takim ogniwem, w ktdrym dadzg sie $ledzié
strukturalne zwiagzki laczace go z kulturg ludows. Do-
piero giebsza analiza owych zwigzkébw i relacji pomie-
dzy kuliurg monastyczng a kulturg tradycyjna pozwoli
nam okre§li¢ dalsze kierunki badan nad wplywami,
jakie moze wywieraé monaster prawoslawny na spo-
tecznosé wiejska, a takze ujawni¢ Zrédia i trwalosé
pewnych wyobrazen i przezy¢ dotyczacych sfery sac-
rum, ktére wystepuja w tradyeji ludowej i funkcjo-
nujg po dzi$ dzien w spolecznonsci wiejskiej.

Opracowania dotyczace monasiycyzmu ‘mozZna podzie-
li¢ na dwa zasadnicze typy. Pierwszym z nich jest
literatura socjologiczna, rozpatrujgca ruch monastycz-
ny od strony spolecznego badz e€konomicznego charak-
teru!, Drugim zasadniczym typem opracowan sg prace
historyczne. Maja one dla nas o wiele wieksze zna-
czenie ze wzgledu na swoje wartosci heurystyczne.
W sklad naszych Zrddet® wchodzg zard6wno niektére
pisma ascetyczne, opisy zycia mnichdéw dokonane przez
wspbdlezesnych im pisarzy 1 historykow, teksty poe-
tyckie, hagiografia wprzesigknieta ludowg mitologia.

Nasze wymagania wobec bnich s nieco odmienne
od wymagan, jakie stawia historyk sensu stricto. Wy-
nika to z odmiennos$ci stawianych pytan. Do pewnego
stopnia nie interesuje nas tu geneza, weczesniejszosé
czy pdiniejszosé poszczegdlnych form zycia mniszego,
lecz przede wszystkim to, jak ujawniajg one pewng
odmiane sacrum i jak ujawniaja postawe czlowieka
wobec sacrum. To znaczy interesuje nas tu ich hiero-
faniczny charakter. Ze wzgledu na to Ze ,kazdy do-
kument mozna uwazaé za hierofanie, o tyle, o ile wy-
raza on pewIlg odmiane sacrum 1 jakis odcinek jego
historii, tzn. jakie§ jedno nrzezycie sacrum sposrod
jego niezliczonych wariantéw” ¥ uwzgledniamy w na-
szej analizie nie tylko teksty i relacje powstale w kre-
gu religii chrzescijanskiej, ale rdwniez teksty staroin-
dyjskie.

Obok relacji historykdéw | pisarzy chrzescijanskich,
obok poezji Grzegorza z Nazjanu!* réwnie wartoscio~
we sg dla nas hymny o ascecie znajdujace sie w pies-
niach Rigwedy, czy buddyjski zbiér poezji ascetycz-
nej — Dhamma padam %, dlatego, ze pozwalajg nam
lepiej i pelniej poznaé zwarty system odmian sakral-
nosei monastycznej, stwierd=ié, ze jezyk tych hiero-
fonil wykazuje zasadnicze pondcbienstwa zaréwno co
do tresci, jak i ze wzgledu na swéj wyraz zewnetrzny.
Co do rzetelnosci niektérych zrddel nasze wymagania
nie s takie same jak wymagania historyka. Postuze
sie tu dwoma przykladami. Zapoczatkowanie ruchu
monastycznego w chrzescijanstwie wiekszo$¢ opracowan
historycznych wiaze z postaciz $w. Antoniego 1%, pustel-
nika egipskiego. W wymienionvch juz Zywotach mni-
chéw Hieronima znajdujemy zywot Pawla sporzgdzony
w latach 375—37817, a wiec '~ okolo dwadzieScia lat
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po S$mierci Antoniego. Wedlug ustalen patrologéw Hie-
ronim napisal go ,(.) po czgici, aby zrobié konkuren-
cje zywotowi Antoniego, napisanemu przez Anastazego,
a po czesci dajac upust wiasnym marzeniom o Zyciu
pustelniczym. Z Pawla cheial Hieronim zrobi¢ pierw-
szego pustelnika. Wynika to z ogélnej koncepcji pisma,
jak 1 z niektorych szczegélow. Pawel jest starszy od
Antoniego, udziela mu rad i wskazéwek 18, Drugi przy-
klad to Zywot Barlaoma i Jozafata!®. Jest to anoni-
mowy utwor literacki powstaly okolo VII wieku?®0,
Jego autorstwo przypisuje sie Jamowi Damascenskiemu,
mnichowi klasztoru §w. Saby pod Jerozolima 2.,
Tres$cia opowiesci jest historia poganskiego kréla
Abennera i jego syna Jozafaia, o ktérym wrdzbici za-
powiedzieli, ze przejdzie na wiarg chrzescijanska. Ojciec,
ktoéry postanowil to udaremanié, zamkngl! syna w pa-
tacu, nie przeszkodzitlo to jednak temu, ze spotkal go
Barlaam pustelnik, ktéry zaprzyjazniwszy sie z Joza-
fatem prowadzi z nim diugie dysputy odstaniajac przed
nim obraz zycia ascetycznego. Jozafat pod wplywem
Barlaama rezygnuje z korony, opuszcza palac 1 udaje
sie na pustynie, gdzie prowadzi zycie mnicha i gdzie
umiera jako pustelnik. Opowicéé te przelozono w XI
stuleciu z jezyka greckiego na tacinski, ,(..) stad zas
poszty potem tacinskie skroty lub przerdbki, a wreszcie
tez przeklady lub parafrazy na jezyki ludowe, (..) obu
uznano za osoby historyczne i zaliczono w poczet §wie-
tych w Martyrologii Romanum, poswigcajgc im dzien
27 listopada (..)”. Librecht stwierdzil, ze ani Jozafat
ani ojciec jego Abanner nigdy nie istnieli, faktem real-
nym byla tylko historia Sitharty syna kréla Kapila-
wastu, Suddhodany, ktéry jako zaloiyeciel buddyzmu
zaslynat nastepnie pod imieniem Buddhy. Zwigzek hi-
storyeczny z Zywotem Buddhy jest rzeczg zupeinie pew-
ng, dowdd za$, Ze wersja chrzescijanska zaleina jest od
buddyjskiej nie za§ przeciwnie, rozwingt Cosquin”. 22

Nieistotny jest tu dla nas problem historycznogei
postaci Pawla czy Barlaama 1 Jozafata. Zestawienie
tekstow buddyjskich i chrzescijanskich nie ma tez na
celu wyprowadzenia jakichkolwiek konsekwencji ge-
netycznych w odniesieniu do obu systemdéw religijnych,
ktéryeh glebokich réznic natury filozofieznej (autoso-
teryczna wizja zbawienia w buddyzmie, inne rozumie-
nie niz w chrzescijanstwie takich zagadnien jak nie-
$miertelnosé, zycie wieczne itp) majacych swe odbicie
w konecepcjach monastycznych obu religii bynajmniej
nie zamierzamy kwestionowaé.

Reasumujac, zrédia, na ktoérych opieramy nasza
analize <3 rdwnie rzetelne i wartosciowe ze wzgledu
na swjj charakter hierofaniczny. Roznorodno$é ich pod
wzgledem pochodzenia, czy tego. Ze jedne sg relacjami
historycznymi, inne za$ poezja, mitem, wierzeniami,
przesagdami, symbolami, nie jest tu dla nas zadna
przeszkoda, a wrgez przeciwnie, pomaga nam w wyzna-
czeniu mozliwie najpelniejszego systemu odmian sa-
kralnosci monastycznej.

Kultura monastyczna i kultura tradycyjna

Postlugujac sie terminami kultura monastyeczna, kui-
tura tradycyjna, z pojeciem %ultura wigze trojakie ro-
zumienie. Pierwsze jest takie samo, w jakim przeszilo
do antropologii za sprawg Cycerona, ktéry w Rozpra-
wach Tuskulanskich® nazywa f{ilozofie upraws ducha
(fac. cultura — uprawa). Dla nas jest to o tyle warte
zaznaczenia, ze skupia naszg uwage na tym, ze z po-
jeciem kultury monastycznej wigze sie¢ pewna wizja
swiata organizujgca te kulture. Odwzorowaniem tej
wizji sg dziatania ludzi ja uprawiajacych. Drugie rozu-



mienie pokrywa sie z tym, jakie mamy u Bystronia,
przez kulture rozumiemy ,pewien historycznie wytwo-
rzony zespdt treSci kulturowych.”2 Podobnie jak u
Bystronia, ktéry moéwiac o kulturze ludowej, szlachec-
kiej, zastrzega, ze tresci nie sg same w sobje ani ludo-
we, ani szlacheckie, ze mogly powstaé w innych zespo-
tach, w innej kulturze, Ze mogly przenikaé z jednego
zespolu do drugiego, tak samo w naszym przypadku
kultury monastycznej niektére jej tresci mogly powstaé
zupeinie niezaleznie w innych zespolach lub przenikaé
do innych zespolow. Taks trescia moze byé asceza. Na
przyklad zupelnie niezaleinie wystepujgca u neopita-
gorejczykoéw, gdzie polegala na uprawianiu filozofii,
»ktébra uwalnia od bledu i namietnosci, na wstrzymy-
waniu si¢ od pewnych pokarméw, na milczeniu, na ra-
chunkach sumienia, na rezygnacji w czasie prob zycio-
wych,” %

Trzecie rozumienie kultury przyjmujemy za Kroe-
berem: ,Kultura jest to przyiety zwyczajowo sposdb
dziatania, odczuwania i myS$lenia, wybrany sposrad
nieskonczonej liczby 1 réznorndnosci mozliwych poten-
cjalnie sposobéw bycia. Konkretne przyjete rozwigza-
nie jest w duzej mierze zdeterminowane przez wczes-
niejsze sposoby zycia, organizacje czy systemy kultu-
Ty 26

Sacrum i profanum w kulturze monastycznej
i w kulturze tradycyjnej

Monastycyzm, jak kazde zjawisko religijne, ujaw-
nia nam dwoisty charakter rzeczywisto§ci, w ktoérej
przebiega zycie i dzialalno$é czlowieka sprowadzajac
je do dwu przeciwstawnych wymiaréw: sacrum i pro-
fanum, tego co $wiete, niezwykle, niecodzienne i tego
co zwykle, powszechne i $wieckie. Jak kazda postawa
religijna, a moze nawet wigcej, bo czyni to explicite,
jest aktem wyboru i waloryzacji pewnego obszaruy,
gdzie Zzycie i dzialanie ludzkie przebiega w sposbéb pel-
ny, harmonijny, powiedzielibyimy sensowny i wartos$-
ciowy. ,Dla czlowieka religijnego przestrzen nie jest
jednorodna, sa w niej rozdarcia, pekniecia, sg fragmen-
ty przestrzeni jakosciowo réine od innych. ,Nie przy-
stepuj tu — rzecze Pan do Mojzesza — zzuj obuwie
z nbég twoich, miejsce bowiem. na ktdrym stoisz, ziemig
swietg jest” (ks. wyjscia 3,5). Jest wiec obszar Swiety,
a wiec ’mocny’, wazny i sa inne obszary, nie uswiecone,
a wiec pozbawione struktury i konsystencji”?’. Dos-
wiadczenie sacrum i zwigzane z nim wybér i walory-
zacja przesirzeni posiadaja ro6zne artykulacje w roéz-
nych zespotach kulturowych. Zobaczmy, co ma do po-
wiedzenia pod tym wzgledem symbolika monastyczna.

Przestrzenia, w ktdérej realizuje sie Zycie mnisze
jest pustynia. U poczatké6w monastycyzmu chrzescijan-
skiego jest to pustynia Nitria i Sketa w Egipcie 28,
gdzie przebywal Antoni i dokgd przybywali nasladow-
cy, gdzie ruch ten przybrat takie rozmiary, ze miasta
opustoszaly, a wsie | pustynie zaroily sie od ascetéw 2.
Pustynie Syrii, Palestyny, jak np. ,pustynia Mojma,
ktora sie rozcigga wzdiluz morza o osiem mil od han-
dlowego portu Gazy”, na ktérg udaje sig Hilarion 3,
niedostepne obszary Rusi, gdzie powstajg skupiska zy-
cia ascetycznego dajac poczatex i ,reguie” powstawa-
niu klasztoréw prawostawnych 3, Do pusiyni skierowa-
ne sg hymny XIX-wieczne] sckly biegunoéw 32, Ale nie
chodzi tu tylko o konkretny obszar znany pod takg
czy inna nazwg geograficzng.

Pustynia to obszar niezamieszkaly, amorficzny. Mo-
ze sie znajdowaé wszedzie: ,Przy chacie, we wsi czy
wiéréd lasu, na oceanie czy na ladzie, gdziekolwiek

Die Asketen Makarius Agypticus, Onuphrius und Petrus vor,
Athos, Novgoroder Tkone, um 1500, Novgorod, Staatliche
Kunsthistorisches Museum :

Il. 1. Asceci Makariusz Egipski, Onufry i Pioir z Atos,
Ikona nowogrodzka, ok. 1500 r.

bedg doskonali” ¥ —powiada buddyjski hymn ascetycz-
ny. Doskonalto§é mnisza realizujgca sie na pustyniach
Egiptu, Syrii i Palestyny przybiera najrozmaitsze for-
my. Historia i chrzescijanska hagiografia méwig o sub-
dywalach, ktérzy zyli wprost pod goltym niebem3¥ za
dnia grzani od upalu, a w nocy dretwiejgcy od zimna 3,
o dendrytach 3¢ zamieszkujgcych na drzewach i w dziup-
lach drzew, o stupnikach z najstawniejszym sposrdd sy-
ryjskich stylitéw Symeonem, o przykutych do jednego
miejsca lancuchami katenatach?®, Inni mieszkali w
wyschnietych cysternach 38, w jaskiniach, grotach, w
grobach jak Antoni®, nawet prowizoryczna chalupa
zbudowana z trzciny i z sitowia — ktérej opis zamiesz~
cza Hieronim — znacznie nizsza od wzrostu mnicha
,byla raczej podobna do grobowca mniz do domu”4e.
Poprzez wyraznie zaznaczajacy sie pilerwiastek tana-
tos — niezamieszkala, pozbawiona 2Zycia i wegetacji
pustynia, sytuowanie cel pod =ziemia (grota, jaskinia,
wyschnieta studnia, gréb) — ujawnia sie opozycyjny
charakter wartosci, jakie wiaze z przestrzenig kultura
monastyczna w stosunku do analcgicznych wartosei wy-
stepujacych w kulturach tradycyjnych.

,Rzecza znamienng dla spoleczenstw tradycyjnych
jest rozréznienie, jakim przeciwstawiajg swe zasiedlone
terytorium obszarowi njeznanemu i nieokreslonemu,
ktéry je otacza: ich okolica to ,$wiat” (Scilej rzecz
biorac ,nasz s$wiat”), Kosmos; reszta — to juz nie
Kosmos, to co$ w rodzaju ,zaswiatu”, obszar obcy,
bezladny, zamieszkaly przez poczwary, demony, ,o0b-
cych” (utozsamianych zresztg z demonami i wupiorami).
Na pierwszy rzut oka 1o roz-darcie przestrzeni wigze
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sie z przeciwstawieniem terytnrium zaludnionego i za-
gospodarowanego, a wiec ,urzadzonego jak $wiat”, nie-
znanej przestrzeni, ktéra rozcigga sie poza jego grani-
cami. Z jednej strony ma sie do czynienia z Kosmosem,
z drugiej — z Chaosem¥, Przestrzen w ktérej reali-
zuje sie zycie mnisze, to wiasnie 6w ,Chaos”. Odzwier-
ciedlenie jego znajdujemy w zywctach mnichéw, w opi-
sach ich zmagan z demonami zamieszkujaecymi pusty-
nie. Wedrujgcemu przez pustynig Antoniemu zabiegajag
droge potwory: ,Na tym urwal, bo ujrzal potwora, pé6t
czlowieka, p6! konia.. Nie wiem czy szatan, aby go
przestraszy¢ taka przybral posiaé, czy tez pustynia, jak
zwykla to czynié, ptodna w tak potworne zwierzeta
i takie rodzi zwierzeta” 12, W {en sposéb wyjécie w ob-
szar niezamieszkaly, przez monastyczng ucieczke od
$wiata, odgrywa role ,otwieranie przestrzeni”, jest ob-
razem otwarcia. Przeistacza dotychczasowa chaotyczng,
amorficzng i Smiercionosng pustynie w obszar cechuja-
cy sie szczegdlng mocg zyciowg 1 2zyciodajna.

Niezwykla moc¢ mnichéw przechodzacych prébe na
pustyni przyciaga coraz liczniejsze rzesze ludzi, a walka
z demonami pustyni przechodzi w wypedzenie demo-
néw z ludzi d zwierzat4, Tam gdzie zatrzymuje sie
mnich, wyrastajg drzewa ofiarowane przez Boga*,
ptaki przynosza chleb45, W sakralizacji pustyni, ob-
szaru niedostepnego, w przemienianiu dotychczasowego
,Chaosu” w ,Kosmos” wyraznie zaznacza sie sy mb o-
lizm srodka4, Mozna by tu za Eliadem powtérzyé,
ze: ,wdarcie sig sacrum ustanawia tu nie tylko punkt
staty posrodku bezksztaltnej pivunosci $wieckiej prze-
strzeni, ,$rodek” wiréd ,chaosu”, dokonuje ono takze
przeskoku miedzy poziomami kosmicznymi (ziemia i
niebo) oraz przej$cia typu ontologicznego z jednej mo-
dyfikacji bytu do innej.

Takie przerwanie heterogenicznosci przestrzeni
Swieckiej stwarza ,$rodek” umozliwiajgcy Igcznosé z
slranscendencjg”, a tym samym ustanawia ,$wiat”, jako
ze $rodek umozliwia orientacje*?’. W naszym przypad-
ku, w przypadku symboliki monastycznej tatwo da sie
$ledzié elementy wyznaczajgce kierunek géra-dol, nie-
bo-ziemia: sg to — z jednej sirony symbole: drzewo-
~-shup (wstepowanie w goére), oraz jaskinia-grota-wysch-
nieta studnia-gréb (wstapienie pod ziemieg).

Tanatyczna symbolika wyjscia w pustynie wska-
zuje nam na to, ze akt sakralizacji przestrzeni odbywa
sie tu na tej samej zasadzie, na ktoérej oparte sg ob-
rzedy przej$cia inicjacji: zmiane ,modalnosci bytu”
osigga sie przez $mieré, nowy sian egzystencji, nowe
zycie osigga sie przez $mieré, Drzewo, stup, a nawet
jak moéwi explicite Ewagriusz o kosturze mniszym 8
sg przedstawieniem drzewa zy:ia.

Pelny obraz miejsca swietego, w ktdérym przebywa
mnich, miejsca, ktére ustanawia $wiat posréd chaosu
daja jedynie poézZniejsze hagiografie — jest to obraz
zazwycza] pokrywajacy sie z iym jaki znajdujemy we
fragmencie, ktory postuzyl! nam za motto: grota, drze-
wo, zrodlo (Por. Boscha Kuszenie $w. Amntoniego). Ele-
menty te jednakie rzadko wysiepujg razem. Zwlaszcza
woéwczas gdy mamy do czynienia albo z dendrytami,
albo przykutymi do jednego punktu, albo z zyjgcymi
w grobie czy wprost pod golym niebem. Zachodzi wiec
pytanie, co jest symbolem ocwego ,punktu statego”,
»Srodka”?

Istnieje jedyna odpowiedZ — symbolem $rod-
ka jest sam mnich — cztowiek: ,Niechaj inni
podziwiajag cuda, jakie czynil, niech podziwiaja jego
niewiarygodng wstrzemiezliwosé, pokore. Mnie za$ nic
tak nie zdumiewa, jak to, ze umiat zdeptaé takg chwa-
te, takie objawy czci. Przybywali biskupi, cale rzesze
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kaplanéw, duchownych niZszego stopnia, chrzescijafiskich
dostojnych niewiast — wielika pokusa — a 1 z miast
i wsi prosty lud.. Hiliarion inyélal tylko o samotnoseci
i pewnego dnia postanowil wyruszyé w droge;, przy-
gotowal sobie na nig osiolka, tak bowiem byl ostabio-
ny postami, iz ledwie mogl chodzié. Skoro sig¢ o tym
wiesé rozeszia, zdawalo sie, Ze jakby zagrozilo Palesty-
nie spustoszenie, nieszcze$cie. Zebralo sie ponad dziesieé
tysiecy ludzi, roznego wieku 1 stanu, aby go zatrzy-
maé. (..) pilnowano go, aby nie wyruszyl” e,

Powszechnie wystepujacy w hagiografii motyw
odejscia mnicha ujmuje takie wydarzenie w kategoriach
katastrofy, odejscie mnicha — grozi zawaleniem s$wia-
ta. Antoni kaZe zataié miejsce swego grobu, aby naj-
bogatszy w tych stronach nie zabral do swego majgtku
ciala i ku jego czei nie zbudowal Kosciola 30,

Sakralizujgc przes:‘trzefl‘ lezaca poza granicami do-
tychezasowego dos$wiadezenia sacrum w  kulturze tra-
dycyjnej (granice te wyznaczajg dom, wioska, teryto-
rium zamieszkale, zagospodarowane; szczegblowie] por.
symbolizm $rodka w kulturach tradycyjnych — Eliade,
Traktat .. s. 372—373), monastycyzm nie tylko doko-
nuje aneksji nowych terytoriéw i otwierania tradycyj-
nych ukladdbw przesirzennych, ale réwniez orientuje
i otwiera dotychczasowe systemy warto$ci w kierunku
zagadnien egzystenciji.

PowiedzieliSmy uprzednio, ze symbolika monastycz-
na ma charakter inicjacyjuy: ,przez $mieré osigga sic
nowe zycie”. Jednakowoz inicjacja tu znacznie réini
sie od tej, jaka w postaci réznych obrzedéw spotyka-
my w kulturach tradycyjnych. Zmiana dotychczasowe-
go stanu egzystencji, czy to w postaci wprowadzenia
jednostki w spoleczenstwo, czy przejscia od stanu ,nie-
dojrzatego” do ,dojrzatego”, od bycia dzieckiem do by-
cia dorostym wymaga w kulturach tradycyjnych pew-
nych okreslonych obrzedéw, w ktérych spelnione mu-
sza byé wszystkie warunki, takie, jakimi byty na po-
czatku, w zamierzchlej przesziosci, in illo tempore, kie-
dy dany ryt czy obrzed zostal objawiony, takimi, ja-
kie je zna i przenosi mitologia w postaci okre§lonego
scenariusza obrzedowego. W <czasie realizacji obrzedu
dokonuje sie rekapitulacja archetypicznych gestow,
ofiar, nastepuje przerwanie czasu zwyklego i przejscie
w illud tempus. Zmiana stanu egzystencji dokonuje
sie 1 spelnia w obrzedzie w sposébb skonczony, z
chwilg zakonczenia obrzedu nasiepuje powr6ét do stanu
rzeczywistego, ktéry moze byé powtérzeniem i uobec-
nieniem innego z kolei cyklu — czasu wiecznego, wpi-
sanego w inny scenariusz obrzedowy — jednak sama
inicjacja zostata spelniona.

To wylaczenie czasu mitycznego nie wystepuje w
monastycyzmie, gdzie zmiana stanu jest aktem ciag-
lym, weiaz trwajacym, zwlaszeza dla jakiegokolwiek
spektatora z zewnagtrz, przej$cie dokonuje sie w kazdej
chwili i jest wiecznym teraz. Jest cigglym zyciem na
pustyni, w grobie, skale, drzewie i etc. Ofiara praktyki
ascetycznej dokonuje sie ustawicznie. Szata mnisza,
ktéra symbolizuje ofiare® jest jednoczes$nie szatg, w
ktérej mnich zostaje pogrzebany %2, Tréjmian charak-
terystyczny dla obrzedoéw przeiscia i inicjacji, w kit6-
rym zmiane stanu wyznacza cigg: zycie—imieré

/ofiara—zycie, monastycyzm skraca do dwumia-
nu: $mieré—zycie. Stad stan mnicha jest peten
sprzecznodci i przeciwienstw, zawieszony pomiedzy

dwoma biegunami: $mieré—zycie.

Mozna tu nawet mowié o szczegblnej totalizacji
przeciwienstw. Swiadczg o niz2j np. funkcjonujgce obok
symboliki tanatycznej symbole wstepowania. O mni-
chach moéwi sie jak o ptakach, Antoni z taksg szybko$-



ciag pokonywal droge, ,Ze lecial jak ptak”, Grzegorz
z Nazjanu powiadal o mnichach, ,ktérzy wiodg 2zycie
na pustyni, ale cieszg sie weselem niebieskiego $wia-
ta”®, a w wierszu o ucieczce od $wiata: ,,Cheiatbym
mieé¢ lotne skrzydla jaskélek albo golebi, bym od zy-
cia moéglt uciec”’, mnicha Ammona aniol przenosi w
powietrzu®. (Z tg samg grupa symboli wstepowania,
jesli nie poprzestaé na wyjasnieniu, jakiego dostarcza
tradycja hagiograficzna, daloby sie¢ chyba powigzaé iko-
nograficzne przedstawienie $w. Franciszka z ptakami).
W Strofach o doskonatlym?® o mnichu moéwi sie: ,tego
jest droga nieuchwytna, jak Sciezka ptakow wsrdéd prze-
strzeni” i dalej:

Daleko dgzg zamyS$lency, nie majg w domach swych
rado$cl i jak labedzie znad jeziora, tak ze swych do-
mdéw ciggng w dal,

Ffabedzie ciggnay stonca szlakiem, w przestrzen sie wzno-
szg czarodzieje,

A medrzec ciggnie z tego $wiata, gdy zwalczy $mieré
i orszak jej.

Motyw wznoszenia sig, obejmowania calego §wiata,
przeskoczenia ponad dwa bieguny bytu, a takie wyz-
wolony w tym przejSciu zar magiczny odstania nam
najstarszy dokument monastyczny, Hymn -o ascezie®’’:

Diugowlosy ma ogien, trucizne,
Diugowlosy nosi $wiaty dwa,
I Swiatom slonice widzieé daje,
Diugowlosy $wiatloscig sie zwie,
Odbiezcy wiatrem opasani,
Za odziez majg gnéj brunatny,
Idg za wiatru powiewami,
Kiedy bogowie w nich wstepuja.
Uniesieni potega asceczy
dosiedliSmy tych wichroéw mkngcych,
A wy tu ot tylko ciala
Nasze widzicie, o $miertielni.
Leci na wskro$§ podniebnych dali,
Oglada ksztalty w nich wszelakie
I wszystkich bogbéw, ku ich szczesciu,
Staje sie mitym preyjacielem.
Przyjaciel wichru, rumak wiatru,
Oto odbiezca, béstw wyslaniec,
Obydwa morza zamiaszkuje,
Zachodnie jedno, drugie wschodnie.
Sladem Asparas i Gandharwéw
I Sladem dzikich zwierzat idac,
Zgadywacz myS$li, dilugowlosy jest
Ich najstodszym towarzyszem.

Hieronim dajac obraz wyniszczonego ascezg i cigg-
lym przebywaniem na pustyni mnicha, méwi ze: ,Z
jego piersi wydobywal sie jakby plomien mocy” %8, Jed-
nakze wejScie w czas wieczny nie zawsze jest przed-
stawione jako dramatyczna totalizacja przeciwienstw.

Z drugiej strony istnieje caly zespdét symboli i
przedstawien obrazujgcych rajska koegzystencje mni-
chéw i zwierzat. Lwy wykopujg gréb dla mnicha %,
ustepuja jaskini®, rozszalaly wielblagd pada na kola-
na® a lew, uleczony przez §w. Gierasyma, opiekuje sig
osiotkiem, chodzi z nim do odleglego Zrédia po wode,
pdiniej opltakuje $mieré mnicha-dobroczyncy 8. Wejscie
w czas wieczny jest tu powrotem do rajskiej rzeczywi-
stoSci, gdzie zniesiona zostaje opozycja: §wiat ludzki —
$wiat zwierzecy.®

Przedstawienia te, wystepujgce
chrzesécijanskich, w sposéb

w  hagiogratiach
oczywisty nawigzuja do

chrzescijanskiej wizji illud tempus, kiéry umieszczony
jest w perspektywie przysziosci, jest fo czas, ktéry ma
nadejsé. Jednakze antycypacja owego czasu (illud tem-
pus, ktéry ma nastapié), jaka ma miejsce w monasty-
cyzmie nie rézni sie niczym formalnie od rekapitulacji
owego czasu (illud tempus, &kiory nastgpil) charakte-
rystycznej dla kultur tradycyjnych. Obie postawy pro-
wadzg do zniesienia historii i wypelnienia jej czasem
$wietym — obie sg antyhistoryczne, obie sg ucieczka
od historii. Jedyng réznicg jest to, o czym jui wspo-
minali$my, 2e o ile w kulturach tradycyjnych przy po-
mocy zestawu réinych obrzeddéw stosownych do sytua-
cji, znoszenie historii odbywa sie przez cykliczne pow-
tarzanie archetypicznych wzorcowych sytuacji, o tyle
w monastycyzmie chrzes§cijanskim cykliczna okresowa
odnowa S$§wiata (ryty kosmogoniczne) i 0s6b (obrzedy
przejécia) zastgpiona zostaje przez ciggle trwajaca od-
nowe osoby ludzkiej.

Poruszamy to zagadnienie dlatego, ze zazwyczaj
podkresla sie glebokie réznice i przepasci istniejgce
pomiedzy koncepcjami czasu w chrzescijanstwie i w
kulturach tradycyjnych czy archaicznych spoleczenstw.
Tymczasem, szczegdlnie w przypadku monastycyzmu,
réznice te nie sg tak ogromne. Samo wyjscie na pus-
tynie mozina interpretowaé jako odtworzenie archety-
picznej sytuacji wyjscia Chrystusa na pustynie (walka
z szatanem); hagiografie czeSciej wiaza wyjscie z inng
sceng — spotkania Chrystusa z mlodziencem, ktéremu
na pytanie, co ma czynié, odpowiada: ,Idz, sprzedaj,
co masz, a rozdaj ubogim, a przyjdZz nasladuj mnie,
wzigwszy krzyz” (Mk 10, 21 i n.).

Wszystko, co bylo powiedziane, prowadzi nas do
konstatacji, ze podobnie jak w przypadku symboliki
dotyczacej przestrzeni struktura symboli (zasady po-
dziatu), tak i w przypadku symboliki dotyczgcej czasu
(strukturalne wilasciwosei czasu: realizujgcy sie hic et
nuc illud tempus), jest taka sama w kulturze mona-
styeznej i w kulturach tradycyjnych, a rdéznice wyni-
kaja z réznic tresci wigzanych z tymi symbolami. Tak
jak moéwiliSmy o przenikaniu, o otwieraniu tradycyj-
nych ukladéw przestrzennych, tak tez w przypadku
otwierania czasu (znoszenia cyklicznosei i periodycz-
nosci) kultura monastyczna dokonuje tego, wigzgc opo-
zyeyine treSei i wartosci. Najbardziej za$ czytelne opo-
zycje znajdujemy we wzorach kulturowych obu zespo-
16w.

Wzorem lezacym u podstaw i organizujgecym kul-
ture monastyczng jest ucieczka od $wiata. Wyrazajag

to same stowa: mnich — gr. monachos = samotny,
anachoreta — gr. anachoretes — czlowiek usuwajacy
sie na ubocze, eremita — gr. eremos = pustynia.

Wierne ttlumaczenie tych stéw znajdujemy w jezyku
rosyjskim dla okreslenia mnichdéw prawostawnych: mo-
nach, monaszestwo, odinoczesiwo, inoczestwo, inok. Z
kolei hymny buddyjskie méwig o odbiezcy-zebraku,
wymiennie pojawia sie nazwa medrzec. W okresie
ksztaltowania sie monachizma chrze$cijanskiego znane
byly réwniez skrajne formy Zzehracze jak np. mesalia-
nie-euchici %, gyrowagowie %, kidérzy prowadzili zycie
wloczegdw.

Uciekajgcy od $wiata ten, jak powiada hymn bud-
dyjski, ,kto nosi brudng nedzna odziez to wychudl,
siecig zyl sie pokry!” %, ktéry ,za odziez ma gnoj bru-
natny”, Grzegorz z Nazjanu mdwi o mnichach: ,mil-
czgcy heroldowie, a wiec zaniedbane i brudne wiosy,
bose i do ndég aposioldw podobne nogi”?%, Hilarion
,pokutnej szaty (saccum), w ktérg raz sie przyodzial,
nigdy nie pral, mawial, iz byloby czym$ nadmiernym
szukaé czysto§ci w pokutniczej szacie. Nie zmieniat
tuniki, az poprzednia calkowicie sie nie stargala”®e,
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Barlaam pokazuje Jozafatowi wrosnietga w cialo szatg
pokuting z ostrych wlosébw, ktorg ukrywa pod przebra-
niem w jakim dostal sie do palacu®. Sw. Ambroiy
w pismach ascetycznych 6w fragment z Ksiegi Wyjscia
0 Mojzeszu wchodzacym w obszar Swigty tiumaczy:
»ZzZUj pierwej obuwie z ndg swoich, odwigz wszelkie
wiezy, rzué¢ pasy tego $wiata”?, Hymny buddyjskie
weigz moéwig o przecinaniu wigezéw, o0 zrywaniu wiezoéw
wigzgceych ze $wiatem 7,

Ale ucieczka od Swiata nie manifestuje sie tylko
zmiana stroju, odmiennym wygladem, akcentujgcym
ubostwo, wyniszczenie, Jest ucieczkg od domu?2, od
wioski ® — w bezdomnos$é, jest zerwaniem wigzéw po-
krewienstwa:

Tutaj deszczowg pore spedze, tu bede

w zimie, a tu w lecie,

W ten spos6b mys$li cziowiek gtupi, o groibe

smierci sie nie tfroszczge.
Kto dumny bedzie z synéw, bydia,
czyj duch ze swiatem jest zwigzany,
jak $Spigcg wioske fala wielka, tak
$mieré go schwyei i uniesie,

Nie sa synowie ci obrong, nie jest obrong

ojciec, krewny.

Kiedy cie smieré w swa dion pochwyeci,

twoj réd cie caly nie obroni?,

Pustelnicy wuciekali nawet przed matkg, ktéra
przyszita do nich w odwiedziny, asceta Marcjan Syryj-
czyk tak samo posigpil wobec swej siostry; sw. Antoni,
znaleziony w stanie nieprzytomaym i przeniesiony do
rodzinnego domu, po odzyskaniu przytomnosci kazai
sie odnie$§¢ z powrotem na osobne miejsce 75,

O skrepowaniu wiezami pokrewienstwa moéwi tez
przypowiesé Barlaama o trzech przyjaciotach. Pewien
czlowiek mial trzech przyjacidl, scigany przez moznego
wladce, udaje sie kolejno do nich. Pierwszy ukrywa
sie przed nim w domu, wreszcie daje mu na droge
dwie wiosiane suknie, drugi moéwi, Zze nie moie mu
pomdc, ze moze mu tylko towarzyszyé w drodze przez
pewien czas, trzeci za$ przyjaciel, najmniej szanowany,
ofiarowuje swa pomoc, Podobienstwo to tak tlumaczy
Barlaam Jozafatowi:

»Pierwszy to bogactwo i do zbioréw afekt, oproécz
niepotrzebnych szmat do grobu nic oden nie zabierze,
drugi za$ przyjaciel Zona y dzieci sg, y inni pokrewni,
y domowi, ktérych przychylnoscig y ZzZyczliwosciag skre-
powani zostaniemy, po tych zas zaden pozytku nie
bierze tylko iz do grobu przynaimniey za trupem iego
idg, a zaraz wrociwszy do domu do swoich sie zabaw
y spraw vdaig. Trzecich zas dobrych uczynkéw orszak
iest” 78,

Wzor ucieczki od $wiata wyrazajgcy sie negacja
dotychczasowych form egzystencji posiadajgcych swojg
sankcje Swietosci (grupa rodzinna, wiezy pokrewien-
stwa), charakierystycznych dla kultur tradycyjnych, jest
probg przezwyciezenia kondy:zji ludzkiej. Wyrazem tej
proby jest asceza.

,,0d dwudziestego pierwszego do dwudziestego sidd-
mego roku zycia w plerwszych tirzech latach spozywatl
polowe garnuszka soczewicy, rozmoczonej w zimnej
wodzie, w nastepnych trzech latach jadi suchy chleb
z solg 1 wodg. Nastepnie od dwudziestego siédmego do
trzydziestego zywil sie dziko rosngcymi roslinami i su-
chymi korzeniami niektérych krzakéw. Od trzydzieste-
go pierwszego do trzydziestego pigtego roku spozywatl
sze$€¢ uncji jeczmiennego chleba i nieco ugotowanych
warzyw, nie namaszczonych ciiwag. Skoro jednak spo-
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strzegt, ze traci wzrok i cale jego cialo pokrywa sie
krostami, jakg$ wysypkag i $wierzbem, do powyiszych
pokarméw dolgezyl oliwe” 77,

»Inny postanowil przez siedem lat nie je$é niczego,
co by przeszio przez ogien i niczego nie kosztowal procz
surowych jarzyn, jakie znalazt i namoczonego grochu.
(..) inny znéw postanowit przezwycigezyé sen i opowia-
dat, zZe przez dwadziescia lat nie wszed! pod dach,
azeby przemoéc sen” %8,

Opiséw podobnych mozna by cytowaé bez konca.
Dla nas jest istotne, Ze asceza bedac zardéwno proba
przezwyciezania biologicznych poirzeb (préba przezwy-
ciezenia glodu, pragnienia, snu, popedu seksualnego),
jak i potrzeb spolecznych (Zycie w samotnosci Drzeciw-
stawiajac zyeciu w grupie spolecznejy wigze sie z uprzed-
nio omawiang symbolikg tanatyczng. Najlepiej wyraza
to tekst Barsanufiusza o ascezie: ,Dla czlowieka sie-
dzgcego w celi przelamywaé wole, znaczy gardzié¢ we
wszystkim cielesnym wytchnieniem. Wolg za$ ciata jest
szukaé¢ wytchnienia w kazdej rzeczy. Jesli nie dajesz
mu wytchnienia, woéwczas przelamujesz jego wole sie-
dzgc w celi. Przelamywaé za§ wole, przebywajac wsréd
ludzi, znaczy odumrzeé ich i by¢ wsréd nich jakby
sie nie bylo” %,

Podobnie jak w przypadku otwierania, przemienia-
nia przestrzeni, czasu, tak i w przypadku $mierci sym-
bolika monastyczna jest wiajemniczeniem w $mieré
i przemienieniem jej w zycie. Mowigc zas innymi slo-
wami, system-wzor lezacy u pedstaw kultury mona-
stycznej ksztaliuje sig opozycyjnie wobec wzordw-sys-
temoéw kultur tradycyjnych na tej zasadzie, ze wszyst-
ko, co w porzadku kultur tradycyjnych ma wartosé
zycia — w porzadku kulfury monastycznej jest Smier-
cia 1 odwrotnie.

Wartosci kultury tradycyjnej

zycie + S§mieré —
Kosmos Chaos
obszar zamieszkaly obszar niezamieszkaty
(Pustynia)
dom bezdomnosé
rodzina samotnosé
wiezy pokrewienstwa zrywanie wiezbw po-
krewienstwa
§mieré — zZycie +

Wartosci kultury monastycznej

Relacje opozycji wigzgce oba zespoty: kulture mo-
nastyczng i kuliure tradycyjng wyznaczaja najbardziej
istotny zakres oddziatywania monastycyzmu na kulture
tradycyjng, mianowicie — kultura monastyczna prze-
mienia w paradoks kulture tradycyjna. Opozycyjny
charakter w relacji: kultura nionastyczna — kultura
tradycyjna wskazuje nam na powinowactwo pierwszej
wobec drugiej. ,Powinowaciwo polega nie tylko na
dyfuzji cech sirukturalnych poza ich pierwotnym ob-
szarem czy repulsji sprzeciwiajacej sie ich rozpow-
szechnieniu; powinowactwo moze tez dokonywaé sie
przez zaprzeczenie i rodzié struktury, ktére posiadajg
charakter odpowiedzi, Srodkow zaradczych, usprawnien
czy nawet, wyrzutéw” 80,

Antynomiczny charakter kultury monastycznej

Ze wszystkich paradoksoéw, jakie niesie za sobag
kultura monastyczna jeden jest niezwykle istoiny: ucie-
kajge od Swiata realnie przsciez pozostaje w nim,



wchodzi w relacje z réznymi ukladami spolecznymi,
ekonomicznymi | kulturowymi. Warte jest zaznaczenia,
ze w trzech wielkich systemach religijnych: buddyz-
mie, islamie i chrzescijanstwie wysuwa sie na czolo
ich zwigzek z kulturami tradycyjnymi. Przykladem tego
moze byé ekspansja buddyzmu w Tybecie, gdzie w roz-
woju lamaizmu® widzieé nalezy wlasnie rodzenie sie
nowych struktur ze zderzenia opozycyjnych systeméw
wartosci: z jednej strony systemu charakterystycznego
dla tradycyjnej kultury pasterskiej, z drugiej zas mo-
nastycyzmu buddyjskiego w postaci Mahajany — sta-
wiajgcego za cel zostanie budda dla zbawienia dru-
gich, gdzie budda moze staé sie kazdy, kto bedagc bliski
zdobycia od$wiecenia rezygnuje z niego i decyduje sie
ratowaé mieszkancéow §$wiata oraz wyprowadzaé ich
na droge doskonatoéci. Podobunie jak sufizm® w isla-
mie, monastycyzm jest tu plaszczyzng porozumienia
porniedzy wysoko rozwinietymi systemami religijnymi
akcentujgecymi  zagadnienia antropologiczne (czlowiek
symbolem s$rodka, symbolem objawiajgcego sie sacrum),

a tradycyjnymi systemami religijnymi, ktére silniej
akcentuja zagadnienia kosmologiczne.
W ten sposdb ,ucieczka od Swiata” rodzi nowe,

strukturalnie powigzane uklady z zespolami kultur, od
ktérych ucieka hgdZz z zespoltami, z ktdrymi sie zderza
manifestujgc swoja ucieczke. Badajgc takie konkretne
uklady i dokonujac konkretyzacji historycznych wy-
godniej jest uzywaé pojecia subkultury monastycznej,
interesuje nas bowiem wiedy dzialanie calego ukladu
a nie sama wyodrebniona kulfura monastyczna. Na
obszarze wschodniego chrzescijainistwa monastycyzm
realizuje ogbélnie zarysowany model kultury monastycz-
nej. Swiadczy o tym cala jego bogata historia. Mona-
styeyzm prawostawny kontynuuje wzory zycia ascetycz-
nego rozwijajacego sie w Egipcie miedzy III a VI stu-
leciem n.e. Ruch monasiyczny, kiéry nosit poczgtkowo
wszelkie znamiona ruchu chlopskiego® (Sw. Antoni
byt koptyjskim chlopem, osiedlil sie poczatkowo obok
swej rodzinnej wioski)® internalizuje sie w organiza-
c¢ji Kosciola. Pod koniec IV w. otrzymuje swojg pierw-
sza regule ulozong przez Pachomiusza®, a nastepnie
zmodyfikowang 1 udoskonalong przez Bazylego®, w
ktérej mnich pozostawal réwniez anachoretg we wspdl-
nocie monastycznej. Jednakze jak méwi Evdokimov:
»Mimo autorytetu regut $§w. Bazylego ustalajacych
wspélnote zycia mniszego, zycie pustynne bylo w pra-
wostawiu zawsze wyzej stawiane niz Zycie cenobitycz-
ne” 8,

Dla rozwoju monastycyzmu prawostawnego takze
ogromne znaczenie posiada hezychazm 8 polegajacy na
mistycznej ucieczce od S$wiata w milezeniu, na kon-
templacji zwigzanej z nieustannym powtarzaniem for-
muty modlitewnej. Z Atosu, ktory staje sie osrodkiem
hezychastéw promieniujg wzory zycia mniszego na Ru$é
Kijowskg. Czym byl Antoni dla Egiptu, tym byl Antoni
Pieczarski dla Rusi powiada aufor historii prawostaw-
nej cerkwi®, Anfoni Pieczerski otrzymal swoje zakon-
ne imie na Atosie, byl z pochodzenia chlopem, usungtl
sie na ubocze od Kijowa dajac poczatek nowemu ognis-
ku zycia ascetycznego. Podobnie Sergiusz z Radoneza
wychodzi w niedostepne lasy okolo 80 km na péinoc
od Moskwy. Monastyry prawoslawne powstajg i rozwi-
jaja sie droga inicjatyw indywidualnych, wychodzacy
w pustynie mnich daje poczatek nowym wspélnotom.
Jest to jedna z réznic, jakg widzi w powstawaniu klasz-
toréw Rouet de Journel®, ktéra dzieli prawostawny
monastycyzm od wspdlnot zachodniego chrzeécijanstwa.
W przeciwienstwie do prawoslawia klasztory zachodnie
powstajg przez zakladanie filii posiadajacych duzg licz-

be zakonnikéw, teren na ktéry wyrusza grupa z ma-
cierzystego klasztoru jest zazwyczaj dobrze znany i
spenetrowany. Golubinski® zwraca uwage na istnienie
dwu typéw wspblnot tzw. ,sobstwiennyje i nie sob-
stwiennyje monastery”. Pierwsze stawaly sie o$rodka-
mi zwigzanymi z centramj Zycia gospodarczego i kul-
turalnego, miaty swoja architekture, mur odgradzajacy
od swiata, drugie za$ sytuowaly sie obok prowincjo-
nalnych, parafialnych cerkwii, na granicach pomiedzy
obszarem wiosek a obszarem kultu, stanowily ogrodze-
nie cerkwi skladajgce z kilku hadZ kilkunastu oddziel-
nych cel w postaci ziemianek, stad tez do obecnych
czaséw (poczatek XX w.) gdzieniegdzie ogrodzenia
cerkwi nazywaja sie monasterami. Réwniez powstawa-
nie niektérych klasztoréw ,sobstwiennych” bralo swdéj
poczatek od celi mnicha wkopanej w ziemie, nad ktéra,
wyrastal péiniej budynek klasztorny. W ten sposéb ist-
nialy monastery posiadajace caly system podziemnych
korytarzy i cel mniszych?®, Do§é¢ licznie wystepowali
zamknieci, przebywajacy w celach jakby ,zywo DO-
grzebane {rupy”®. Na przetomie XV i XVI w. idealy
zycia ascetycznego rozwijanego na Atosie odiywaja
z wielkg silg w postaci ruchu ,nic—nie posiadaja-
cych”, ktérego gldwng postacig slaje sie Nil Sorski®,

Pod koniec XVIII w. $w, Paisjusz Wieliczkowski
tworzy calg szkole mistyczng nastawiong na Filokalie
(zbiér zywotéw i nauk wielkich ascetéw) i Modlitwe
Jezusowsg %. Kultu $wietych pustelnikéw i starcéw cha-
rakterystycznego dla obszaru prawoslawia nie da sie
ograniczyé tylko do zjawiska religijnego. Na przelomie
XVIII i XIX w. staje sie on zjawiskiem o znaczeniu
kulturowym. Usuwajacy sie na ubocze mnich, starzec
przebywajaecy w monasterze staje sie autorytetem dla
ludzi zyjacych w $wiecie, jak pcwiada przyslowie, zy-
cie mnicha jest $wiatltem dla $wieckich (zizhi inakow-
swiet mirian). ,Lud natomiast garnal sie od razu do
starcow 1 okazywal im najwyzsza cze§é. Do naszych
za§ starcOw np. pielgrzymowal nie tylko gmin ale
i najznamienitsi ludzie by poddajac sie catkowicie ich
wladzy, spowiadaé sie ze swych watpliwosci, cierpien,
zgryzot i szukaé rady oraz paciechy. Widzac to prze-
ciwnicy starcéw podniedli krzyk zarzucajac im migdzy
innymi, ze samodzielnie i lekkomyslnie bezczeszczg sa-
krament spowiedzi, choé nieustanne spowiadanie duszy
przed starcem lub osoby $wiecka nie jest spowiedzia
w znaczeniu sakramentu’ 9.

Obok wznowien pism ascetycznych cytowanego juz
w naszej analizie Barsanufiusza, motyw $wietego star-
ca-mnicha staje sie motywem zaréowno wielkiej lite-
ratury (Dostojewski), jak i przedostaje sie do literatury
masowej w postaci wznowien ,Zywota Barlaama i Jo-
zafata” (Ziza i podwigi prep otec naszich pustynnikow
indyjskich Warlaama 1 Josafa carewicza, Moskwa
1871 r. — 7400 eg, po 30 kopiejek i 1874 r. — 7400 egz.
po 25 kopiejek). Protest religijny w prawostawiu przy-
bieral réwniez forme ucieczki od $wiata, Wér6d zasad-
niczych motywoéw wystepujacych w wierszach sekty
biegunéw z korfica XIX w. znajdujemy ,ucieczke od
$wiata”, ,pustynie”, ,monaster”, ,bezienno$é”, ,dzie-
wictwo”, takze w sklad zbioru® wchodzg ,wiersze Jo-
sefa carewicza”.

Ascetyeczny wzér ucieczki od swiata lezacy u pod-
staw manastycyzmu prawostawnego zasadniczo odréz-
nia go od rozwoju wspdlnot istniejgcych w zachodnim
chrzescijanstwie. Z wyjatkiem epizodu, jaki stanowila
w pierwotnym swym stadium inicjatywa Franciszka
z Asyzu, rozwoOj monastycyzmu zachodniego poszedi
droga zbiezng z potrzebami administracyjnymi kodciota,
O ile monastycyzm zachodni w zetknieciu sie z kul-
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turami tradyecyjnymi odgrywatl role ,pioniera cywiliza-
¢ji” o tyle monastycyzm wschodni wchodzge w relacje
z tradycyjnymi ukiadami dostarczat przede wszystkim
specyficznych wzorcow sSwietosci, tym samym inter-
nalizujac i ozywiajac problematyke aniropologiczna,
wzbogacajac dotychczasowe dos§wiadczenie sacrum cha-
rakterystyczne dla kultur tradycyjnych.

Przykladem takiego oddzialywania moze byé funk-
cjonowanie wizji Swiata opartej na wydzieleniu dwédch
obszaré6w: sacrum i profanum w biatoruskiej tradycii
ludowej z wystepujacym tu charakterystycznym topos
przedstawiajagcym Boga jako wedrujgcego po ziemi
starca-medrca, zebraka oraz tradycja zwigzana z funk-
cjonowaniem miejsca Swigtego i obchodami $wigt Prze-
mienienia Panskiego (,Spasa”) w Grabarce (woj. bialo-
stockie).

W owym topos — jaki spotykamy w legendach
i mitologii bialoruskiej — wyobrazajgcym Boga jako
wedrujacego po ziemi starca, zebraka, nie powinien
nas zwies¢ naiwny antropomorfizm: ,Pan Bouh Naj-
wyzszy, taki samy jak my hresznyje toulki starinki,
siwienki i baradaty” %. Jest to zaledwie niesmiala préba
oswojenia absolutu, ktéry w islocie w powszechnych
i glebokich pokladach $wiadomosci jawi sie inaczej:
,,Bog Bialorusina jest przede wszystkim srogi i mSciwy,
i jako taki zwykle don przemawia kleskami. Cale jesz-
cze szczeScie, Ze czlowiek przebiegly moze go niekiedy
oszukaé”®®, TUtrzymanie elementu tremendum w naj-
wyiszym napigciu mozliwe jest jedynie w kregu sacrum
w wysitku ascetycznym, jego enklawag jest monaster.
Natomiast w kregu profanum trzeba szukaé wybiegu,
prébowaé Boga przechytrzyé, dostarcza to nawet wielu
emocji ale nie zwalnia od =oniecznosci przebtagania.
Woéwezas wzrok i uwaga kierujg sie w strone mona-
steru.

Do Grabarki ludzie podazajg z krzyzami, ,tak jak
od wiekéw” tzn. od tego czasu gdy géra lezgca w uro-
czysku Sumienszczyzna objawila swg szczegdlng moc.
»W 1710 r. pobliskie miasteczko Siemiatycze nawie-
dzilo morowe powietrze” w zwigzku z tym groza przej-
mujgcym wydarzeniem zachowalo sie podanie, wedlug
ktérego jeden z wyznawcdéw obrzadku wschodniego
mial sen méwigcy, Ze aby uratowaé sie od niechybnej
$mierci nalezy udaé sie do Grabarki. Tre$§é snu para-
fianin opowiedzial swojemu proboszczowi, ktéry posta-
nowil wyprowadzié ludnosé miasteczka na wskazane
miejsce. W Grabarce S$Smiertelno§é ustala zupelnie.
Wzniesiono tam tymeczasowa cerkiew, za$§ Zrddlo lezgce
u podnéia géry otoczono szczegdlng opiekya ze wzgledu
na jego uzdrawiajgce wladciwosci, W strukturze i mor-
fologii ,miejsca $wietego” w Grabarce obok uniwer-
salnych elementdéw przestrzeni s$wietej i symbolizmu
Srodka — gbra, Zrddilo, cudowme drzewa, §wigtynia —
watnym { specyficznym dla prawoslawnej mentalnosci
jest obecnos$é monasteru. Moze to byé jeszcze jednym
przyktadem, jak glebokie w zasiegu prawostawia bylo
oddziatywanie monastycyzmu na ksztaltowanie sie wizji
przestrzeni sakralnej w ludowej tradycji. W powszech-
nej bowiem §wiadomosci istnieje tu przekonanie, z
czym moglem sie zetkngé podczas badaha terenowych
prowadzonych w Grabarce, iz ,monaster (klasztor za-
tozony w 1948 r.) istnial tu ,zawsze”, ,od poczatku”.
Legenda ta wyznaczyla specyficzng tradycje Grabarki.
Przybywajg tu co roku pielgrzymki wiernych niosgcych
krzyze. Wokél cerkwi ciggnie sic krag krzyzy ustawio-
nych tu ,,od niepamietnych czasé6w”. Misterium na Gra-
barce odbywa sie w dzien Przemienienia Panskiego
(19.VIII wedlug starego stylu). Przemienienie, ktbére do-
konuje sie w czasie liturgicznym splata si¢ tu z prze-
mienieniem jakiemu poddana zostala przestrzen (uro-
czysko — miejsce Swigte) 100,

PRZYPISY

1 Stefan Czarnowski, Kultura religijna wiejskiego
ludu polskiego; ,Kultura”, Warszawa 1958, s. 80—99

2 _Rola kleru ruskiego, zar6wno prawoslawnego, jak
i unickiego, przedstawia sie nieco odmiennie. Religia
wschodnia uchodzila za chlopska, nizszg, stad tez i sy-
tuacja socjalna popdw byla gorsza, niz ksiezy tacin-
skich; szlachcic odnosit sie do proboszeza lacinskiego
z takim uszanowaniem, na jakie nigdy nie zdobywat
sie wobec ruskiego parocha, ktoérego najczesciej lekce-
wazyl. Ksiadz prawostawny czy unicki byt wiec tym
samym blizej zwigzany z Iludem, bardziej niechetny
szlachcie, zycie rodzinne zblizalo go jeszcze bardziej do
wsi, z ktora tgczyly go stosunki zawodowe i towarzy-
skie. Nie bylo tu tej izolacji, ktéra stawiala lacinskie-
go ksiedza poza spolecznoscia wiejskg, pop byt czlon-
kiem tej spotecznosei, bral udzial w jej zajeciach i ze-
braniach, byl jakby primus ialer pares, pierwszy po-
miedzy rownymi...”,

»yDzieel ruskiego ksigdza wychowywaly sie i bawily
wraz z dzieémi wiejskimi, jeili popowicz sam nie obrat
duchownej kariery, to stawal sie chlopem pafszczysi-
nianym i juz w zupeilnosci wracal do gromady wiej-
skiej, w ktérg wnosil nieco wiadomosei z domu redzi-
cielskiego i zapewne nieco wyiZzszych aspiracji. Zaréw-
no wiec pop, jak i popowicze byli jakby wewnetrz-
nymi autorytetami gromady wiejskiej...”. St. Bystron,
Kultura ludowa, Warszawa 1947, s. 143

3 Witold Klinger, Doroczne $wigta ludowe a tradycje
grecko-rzymskie, Krakéw 1931
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4 por. Abraham, Zawarcie malZedstwa w pierwot-
nym prawie polskim, Lwdw 1925; A, Fiszer, Obrzedy
pogrzebowe, Lwéw 1921; C. Baudouin de Courtenay-
-Ehrenkreutz, Ze studiéw nad obrzedami weselnymi
ludu polskiego, Wilno 1929

5 K. Moszynski, Kultura ludowa Stowian, t. II,
cz. 2, Warszawa 1968, s. 512—513

¢ Wi Pawluczuk przed opublikowaniem Swiato-
poglqd jednostki w warunkach rozpadu spolecznosci
tradycyinej zagadnieniom tym poswiecil dwa artykutly:
Bialorusini jako grupa etniczna (préba interpretacji so-
cjologicznej) [w:] ,Studia Socjologiczne”, Warszawa 1968,
zeszyt II, s. 35—50, oraz Proccsy dezintegracji w pra-
wostawnych spoteczenstwach wiejskich, ,Wie§ wspol-
czesna”, 1967, nr 3

7 Wt Pawluczuk, Swiatopoglad jednostki w warun-
kach rozpadu spoleczno$ei tradycyjnej, Warszawa 1972,
PWN, s. 43 i 54

8 Paul Evdokimov, Prawostawie, Warszawa 1964

% Wi Pawluczuk, Swiatopoglad..., s. 46

18 Evdokimov, Prawostawie, s. 23

11 Joachim Wach w Socjologii religii umiejscawia
monastycyzm w typologii grup religijnych tworzonych
wewnatrz danej formacji koscielnej. Monastycyzm jest
tu ,(..) trzecim typem reakcji wobec tendencji ekle-
zjastyeznej”, w zwigzku z czym — zdaniem Wacha —
,Grupe ‘monastyczng mozna zdefiniowaé jako kongre-
gacje zalozong i zorganizowana, skladajgca sie z tych,
ktérzy z powoedu swego protestu postanowili prowadzi¢



wspblne Zycie po$wiecone religijnej poboznosci w bliz-
szym powigzaniu, niz zdaje sie to mozliwe lub poigdane
w ramach fraternitas”. (Fraternitas to drugi typ reakcji
antyeklezjastycznej wedtug typologii Wacha). Na pierw-
szy rzut oka widaé ubéstwo tej definicji, nie moéwige
juz o watpliwo$ciach jakie nasuwajg sie w zwigzku
z tym, Ze o ile taka socjologiczng klasyfikacje mona-
stycyzmu da sie przeprowadzié w stosunku do form
zachodniego chrzescijanstwa, o tyle trudno to uczynié
w stosunku do monachizmu wschodniego, gdzie zupel-
nie nieprzydatne i nieistotne wobec struktury ktérg za-
mierzamy poznaé sa takie terminy uzywane przez Wa-
cha w og6lnej definicji, jak: ,regulaminy ogélny i lo-
kalny”, ,stala rezydencja”, ,zakon”.

Aspekiem ekonomicznym zajmowal sie Max Weber
przy okazji swoich szerokich studidw nad wspélza-
leznoscig postaw religijnych i form dzialalnosci eko-
nomicznej.

W rozwazaniach dotyczacych zwigzku pomiedzy
rozwojem kapitalizmu a rozwojem etyki protestanckiej
przyznaje tej ostatniej role czynnika przygotowujgce-
go i ksztaltujacego postawy czitowieka nowej formacji.
I tak ascetyzm chrzescijanski rozwijany w sredniowie-
czu za murami klasztor6w przenika po reformacji
w rzeczywisto$é swiata, od ktbérego pierwotnie uciekal.
Przelom, jakiego dokonala reforma w tym wzgledzie
da sie zilustrowaé najlepiej stowami Webera: ,Teraz
ascetyzm ten wkracza na targowisko zycia, zatrzasku-
jac za sobg drzwi klasztoru, zaczyna metodycznie prze-
nikaé do zycia codziennego, czynigc je zyciem w Swie-
cie, ale nie zyciem $wiata i dla $wiata”. (Max Weber,
Die protestantische Ethik, Miianchen 1969, t. I, s. 165,
seria Siebenstern Tagchenbuch, s. 53—54).

Joachim Wach, Socjologia religii, Warszawa 1961,
8. 179—188; Max Weber, Gesammelte Aufsdtze zur Reli-
gionsociologie, Tubingen 1920, t. 1, 2.

1 Analize oparliSmy na tekstach zywoté6w mni-
chéw, fragmentach historii kos$ciota i pism chrzeseijan-
skich pisarzy dotyczacych zycia monastycznego, a wiec
tych wszystkich Zrédiach, ktoére sg przedmiotem patro-
logii po ktérej dobrym przewodnikiem jest Stownik
wezesnochrze$cijafiskiego pi§miennictwa, IL.M. Szymusiak,
M. Starowieyski, Poznan 1971. Z dostepnych polskich
przekladéw korzystalem z Zywotéw mnichéw $w. Hiero-
nima w przekladzie Piskorskiego; Zywoty ojcéw albo
dzieje i duchowe powiesci starcow, zakKonnikéw, pus-
telnikéw wscliodnich. Przez $wietego Hieromima i in-
szych pisanle a od X.M. Secbastiana Piskorskiego na pol-
ski jezyk przetozone, Krakéw, 1688 z ktérego to wyda-
nia wydano ponownie tylko Zywot Barlaama i Jozafata
w edycji Zabytki piSmiennictwa polskiego, t. VI, Lwow
1935, a takze zywoty mnichow §w. Heroma w: Pisma
starochrzedcijanskich pisarzy, t. X ATK Warszawa 1973,
tlum. W. Szoldrski. Korzystalem 2z historii Kosciola
Sokratesa Scholastyka — wybrane teksty [w:] Andrzej
Bober, Antologia Patrystyczna, Krakdéw 1865 a takie
z tekstOw rozproszonych w Wielkiej Literaturze Pow-
szechnej pod red. S. Lamma, t. 5, 1932 s. 616—630
(Literatura tacinska) opr. E. Porebowicz t. 6, 1933 =
850—857 (lit. grecka) opr. J. Birkenmajer, t. 4. 1933,
s. 681—T760 (lit. bizantyjska) opr. J. Sajdak. Obszer-
niéjszych informacji dostarcza takie encyklopedia
archeologii chrzescijanskiej Cabrol Leclercqa (Diction-
naire d’archeologie chretienne et de liturgie, Paris
1907—1954), za posrednictwem ktérej mamy mozliwosé
korzystaé z uporzadkowanego i cpracowanego materia-
tu Zrédlowego zebranego w dwu wielkich blokach przez
J.P. Migne’a (tj. Patrologiae cursus completus. Series
Graeca, Paryz 1857—-1866, Patrologige cursus completus,
Series Latina, Paryz 1844—1855, do ktorych odwoluis

sie wszystkie pdiniejsze dziewigtnastowieczne i dwu-
dziestowieczne opracowania).
18 M. Eliade, Traktat o historii religii, Warszawa

1966, s. 8

U W dziedzinie ascezy nie tylko przekazuje tra-
dycje monastyczng, ale tworzy pewne jej watki. Ra-
zem z Bazylim uklada reguly zycia monastycznego...”
{(Stownik wazesnochre$cijaniskiego pidmiennictwa, s.176)

15 Dhamma padam, z palijskiego przetozyl St. Fr.
Michalski, Warszawa 1925

16 Antoni (Antonius) ok. 250—356
Atanazy w zywocie Anfoniego (PG 26, 835, 967) podaje
malo szezeg6ldéw historycznych, piszac dzielo wybitnie
ascetyczne. Wiemy jednak, Ze Antoni rozpoczal Zycie
pustelnicze ok. 270 roku w poblizu swojej rodzinnej
wioski. Poniewaz szybko przylaczylo sie do niego wielu
chetnych ascetéw, oddalil sie ok. 285 r. do opuszczonej

starej fortecy Pispir, na prawym brzegu Nilu. Stad
oddzialtywal przez dwanascie lat na calg okoliczng
pustynie (Nitria i Skete). Stownik wczesnochrzescijan-
skiego pismiennictwa, s. 37

17 Sw. Hieronim, Zywoty mnichéw, s. 13

18 Tamze, s 13. Patrz takiz Slownik wezesnochrze$-
cijaniskiego pismiennictwa, s. 190

19 Sebastian Piskorski, Zywot Barlaama { Jozafata,
Wstep J. Janéw, Lwoéw 1935

20 Wielka literatura powszechma, t. VI, s. 730

21 Jan Damascenski, Mnich ¢ kaplan, ok. 675—749

22 S, Piskorski, Zywot.., s. IX i n., gdzie Jan Janow
podaje we wstepie omowienie wszystkich wersji euro-
pejskich tej opowie$ci. Cosguin zestawil teksty zywotu
z tekstami Lalitawistary, opartej na legendzie biografii
Buddy, a takze z tekstami pochodzgcymi z III w. p.n.e.,
zbiorem D2Zatak stanowigcym 550 opowiadan i1 bajek,
wykazujac zasadnicza zbieinosé iak caltosci tresci, jak
i poszczegdlnych motywoéw tych tekstéw. Badania
archeologiczne poswiadczyly te historie. Szerzej po-
réownaj s. 20

23 Cicero, Pisma Filozoficzne, t. III, Rozmowy Tus-
kulaniskie, przelozyl Jozef Smigaj, Warszawa 1961, PWN,
Biblioteka Klasykéw TFilozofii. Patrz tez A. Kloskow-
ska, Kultura masowa, jej krytyka i obrona, Warszawa
PWN 1964

# S, Bystron, Kultura ludowa, Warszawa 1947, s. 18

2 J. Dabrowski, Religie $§wiata, Warszawa 1957,
s. 570. Porownaj takie Wt Tatarkiewicz, Historia Filo-
zofii, t. I, Krakdéw 1946, s. 61—68. Rola wspblnot asce-
tyeznych w ksztaltowaniu sie dwoch odmiennych spo-
sobéw poznania: 1) przez religijne wtajemniczenie oraz
2) na drodze dyskursywnej mysli.

28 AL. Kroeber, Istota Kullury,
s. 323

27 M. Eliade, Sacrum, mit, hisioria, Warszawa 1970,
s. 61

28 Sokrates Scholastyk, Historia Ko$ciola, Warsza-
wa 1972, s. 312. ,,Goéra znana z wydobywanego tam ni-
trium, czyli saletry. W pobliza miasta Scytia (lub Sce-
tis). Miedzy ta goéra a Aleksandrig rozciggalo sie je-
zioro Meroeckie”.

® Nicolas Zernov, Wschodnie chrzeécijaristwo, War-
szawa 1967, s. 61; Kazanskij, Istoria pravoslawnowo
monaszestwa na wastoku, cz. [, Monaszestwo w Egiptie,
s. 13
Podaje za Rufinem: ,Ile bylo w miastach, tyle na pus-
tyniach”.

30 Hieronim, Zywoty..., s. 37

31 M.J. Rouet de Journel,
nasteres russes, Paris 1952, s. 41. Zakladanie nowych
klasztor6w odbywa sie zazwyczaj droga indywidual-
nych wyj$é na pustynie, brzeg rzek: lub lasu. Na przy-
klad: ,paczkowanie” monasteru Solowieckiego na wys-
pach Morza Biatego.

32 Materiaty k istorii i izuczeniu russkowo raskola,
pod red. W. Bonc-Bruevica, i{. I, Biegunskije stichy,
s. 230—174

33 Dhamma padam, strofa 98

8! tzw. Subdywale (od: sub divo — pod niebem).
Cabrol Leclerq, op. cit., s. 329

35 Palladius, Historia Lusiacae [w:] Antologia Pat-
rystyczna, s, 280

36 Cabrol Leclercq, op. cit., 1830

37 Tamze, 1831

38 Hieronim, Zywoty..., s. 26

3 Fr. Bogdan, Geneza klauzury zakonnej, [w:] Stu-
dium historyczno-prawne, s. 40 n.

40 Hieronim, Zywoty..., s. 37

4 M. Eliade, Sacrum..., s. 68

42 Hieronim, Zywoty..., s. 2T

Tamze: ,Niebawem w$réd kamienistej pustyni ujrzat
niskiego wzrostem czlowieka z =zakrzywionym nosem
i rogami na czole. A dolna cze$¢ jego ciala konczyla
sie kozimi nogami” (s. 27).
.-.wiele pokus na niego nacieralo we dnie i w nocy,
szatani go dreczyli; gdyby cheieé wszystkie opowie-
dzieé, ksigzki by nie starczylo. Gdy sie modlil, skakat
na niego to wyjaecy wilk, to szczekajacy lis..” (s. 30).
..W swoim pragnieniu jawnej i bezpoéredniej walki
z demonami nie bali sie zapuszczaé w rozlegle obszary
pustyni...” Jan Xasjan, Rozméw dwadziescia cztery,
ttum. L. Wrzol, Pisma Ojcéw Kosciota, {. VI—VII, Poz-
nan 1928-—1929, rozmowa 6. (Jan Kasjan: mnich, ok.
360—433, napisat liczne dziela dla mnichéw).

43 Hieronim, Zywoty..., s. 40—49; Sokrates Scholas-
tyk, Historia...,, s. 31; Jan Moschos, Lew §w. Gierazyma,

Warszawa 1973,

Monachisme et mo-
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Wielka Literatura Powszechna, t. VI, s. 885.

44 Na przyklad tradycja o $wietym Onufrym méwi
o drzewie o dwunastu galazkach, z ktérych kazda ro-
dzila co miesiac [w:] Jabloczinski swiatoonufriejskij
pierwoktasnyj muzskoj monastyr w jego prosziom,
Chelm 1914, s. 7 n.

4% Tamze, przy spotkaniu z Pafnutim aniol podaje
chleb, Hieronim, Zywoty..., s. 29 — kruk podaje chleb.

48 Symbolizm érodka to pojecie wprowadzone przez
Eliadego, patrz: M. Eliade, Sacrum.., s. T7. Pordéwnaj
tez: Traktat.., s. 361—379

17 M. Eliade, Sacrum.., s. 94

48 Kazanskij, Istorija Prawoslawnowo Monaszestwa,
cz. I, s. 13 '

4 Hieronim, Zywoty..., s. 49

50 Tamze, s. 51—58

51 prqwostawnaja bogoslowskaja enciklopedia ili
blogoslowskij enciklopediczeskij stowar, St. Petersburg,
1913, t. II. Haslo ,Monaszestwo”: czarny kolor symboli-
zuje ofiare. Toilpowyj stowar, Dahl: ,czerniec” — ro-
syjska nazwa mnicha.

52 Hieronim, Zywoty...,, s. 37
Szatly mnisiej nie pierze sie, nie zdejmuje. (Np. Ammon
w: Sokrates Scholastyk, Historia.., s. 313
Barlaam ma wrodnieta szate w cialo, Zywot Barlaama,
s. 113
WY tuniki przetykacie ziotem, a on nie ma takiego
odzienia, jakie mial najnedzniejszy z waszych slug.
A 1 na odwrét dla owego biedaka niebo jest otwarte,
a was vzloconych pieklo przyjmie. On szate Chrystusa,
choé ubogi, zachowal, a wy jedwabiami przybrani utra-
ciliscie jego szate..” Hieronim, Zywoty.., Zywot Pawia
pustelnika, s. 32

58 Grzegorz z Nazjanzu, Mowy wybrane, Warszawa
1967, s. 71

54 Grzegorz z Nazjanzu, O neprawos$ci i marnosci
2ycia doczesnego i wspdlnym kresie, [w:] Antologia Pa-
trystyczna, s. 502

55 Sokrates Scholastyk, Historia...,, s.

56 Dhamma Padam, strofy 91—92

57 Hymny Rigwedy, przelozyl z sanskrytu, wsiepem
i komentarzem opatrzy! F. Michalski, Warszawa 1971,
Hymn 136
,..Obydwa morza zamieszkuje, zachodnie jedno, drugie
wschodnie...” tzn: obejmuje caly $wiat (patrz: objas-
nienia [w:] Hymny Rigwedy, s. 159).
Gandharwowie, istoty pélboskie, niesmiertelne — patrz
objasnienia [w:] Hymny Rigwedy, s. 148

58 Hieronim, Zywoty..., s. 36

s ..Gdy tak w duchu rozwazal, przybiegly z glebi
pustyni dwa lwy z rozwianyrni na szyjach grzywami.
Na ich widok zrazu sie przerazil, ale wznibslszy po-
nownie mys$l swg do Boga, statl nieustraszenie, jakby
widzial golebie. Owe zas$ lwy, wprost biegnac stanely
u zwlok blogostawionego starca i wywijajgc ogonami,
polozyly sie u jego stép 1 zaczely straszliwie ryczeé,
tak, iz mozna bylo poznaé, ze jak mogag go oplakujs.
Nastepnie w poblizu poczely nogami ziemie wydrapy-
waé 1 wykopaly otwér, na wyscigi piasek wyrzucajac,
moggcy pomiesécié jednego czlowieka. Zaraz potem,
jakby domagajac sie nagrody za podjetg prace, poru-
szajac uszami, ze zgietym karkiem przybiegly do Anto-
niego 1 lizaly jego rece i nogi. Zrozumial, iz prosza
o blogostawienstwo...”; Hieronim, Zywoty.., s. 3l. Patrz
takze: Jabloczinskij swiatoonufrijskij..., s. 8

60 ..Lwica, obawiajac sie zasadzek, i czujgc, Ze ja
widziano, chwyciwszy zebami lwigtko, szybko je wy-
nosi, nam zostawia mieszkanie. Jednakie jeszcze nie
bedac caltkowicie pewni, nie wyszliSmy zaraz, czekalis-
my dlugo; wyobrazalismy sobie bowiem, ze lwica nas
napadanie..” Hieronim, Zywoty..., s. 66—67

61 ..Moéwil to, stojac z podniesiona reka. Rozsza-
laly zwierz rzucit sie na niego, jakby chcial go poireé,
lecz natychmiast pad! i pochylil glowe do samej zie-
mi...” tamze, s. 46

% Jan Moschos,
1946, z. 1, 5. 49—50

% Sam stréj i wyglad mnicha znosza niekiedy te
opozycje: zwierzecy wyglad pustelnika. (Np. spotkanie
Pafnutiego z Onufrym Jabloczinski...).
Sozomen podaje opis mnichow, kiorzy zyli na sposob
owiec na wzgérzach pasac sie trawg” (w: Geneza i To2-
woj kultury...).
.98 1 takie, ktéore ubieraja sie w koZle skorki i sztucz-
ne kaptury, usilujge wrécié do dziecinstwa, nasladujac
sovizly) i puchacze..” (Hieronim, Listy, t. I, Warszawa
s. .

313

Lew $w. Gierasyma, ,Meander”
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4 Mesalianie, Euchici: ,Nazwa oznacza ,modlacych
sie”, po syryjsku ’messalaimy’, a po grecku ’euchital’,
czyli sekte ascetéw-pielgrzymoédw, ktdérzy pod koniec
IV w. w Syrii odrzucili wszystkie sakramenty i twier-
dzili, Ze mozna wypedzié szatana z réinych zakamar-
kéw duszy, (bo dusza ujeta jest naturalistycznie, na
ksztalt labiryntu) i jedynie za pomocg modlitwy, i to
nieprzerwanej. Zachecali do wszelkich objawéw mistycz-
nych (ekstazy, wizje), do pseudomistycznej interpreta-
cji snéw itp. Soboér efezki potepil 18 zasad messalin-
skich. Nauka messalianska byla zawarta w rozpow-
szechnionym podreczniku ’Asketikon’..” (Stownik sta-
rochrze$cijanskich pisarzy, s. 281).

8 Cabrol Lecrerq, Dictionnaire...

86 Dhamma Padam, strofa 384.

87 Grzegorz z Nazjanu, Mowy.., s. 135

68 Hieronim, Zywoty..., s. 37

6 Zywot Barlaama © Josafata, s. 113

70 Sw, Ambrozy, Wybér pism, O ucieczce od $wiata,
Warszawa 1971, ATK, s. 10

1 Dhamma Padam, strofa $7:

Kto wierzen nie ma wiezy rozcigl, i tylko zna
Nie-—uczy—nione

Od zdarzen wolny, od nadzieji, ten mezZem jest
Najpierwszym w swiecie...

Tamze, strofa 345:

Medrey wam moéwia, ze to nie sg mocne wiezy z zelaza,
konopi czy drzewa.

Milo$é namietna do synow, do zony, do drogich kamieni
i zlotych pierscieni...

Tamze, strofa 346:

To mocne wiezy, tak nam medrcy moéwia, chwytliwe,
gietkie, trudne do zrzuceania,

Ci co bez pragnieh zrywajg te wiezy, odchodza,
szcze$cie opuszczajgc wlasne...

Tamze, strofa 347:

Kto zadzy sluzy, plynie tym strumieniem, ktéry sam
stworzyl, jak pajak swe sieci.

Medrey bez pragnien zrywajg te sieci. Odchodzg, meke
opuszczajac Swiata...

72 Dhamma Padam, strofa 154:

Budowaé domu, poznalem cie, nie wybudujesz domu
wiecej,

Wszystkie twe belki zalamane i obalony dom szczyt,
Od $wiata myél juz oderwana, rozwianie pragnien juz
zdobyte...

Tamze, strofa 87:
Medrzec niech rzuci
Tylko stuzy,
Niech dom zamieni na bezdomnoéé...
73 Dhamma Padam, strofy o kwiatach, strofa 49:

to co mroczne i niech jasnosci

Jak pszczola pije slodycz kwiatu, nie szkodzac
barwie ani woni
I przelatuje z kwiatu na kwiat, tak niechaj mnich
przez wie§ przechodzi...
7% Dhamma Padam, strofy 286, 287 i 288
% Fr. Bohdan, Geneza i rozwdj..., s. 53
7 S, Piskorski, Zywot.., s. 85
77 Hieronim, Zywoty..., s. 37
78 Palladiusz, Historia..., s. 285
7 Barsanufiusz, Co 2naczy przelamaé wole [w:]

Antologia Patrystycena, s. 296. Jest zbiér 849 pytan
i odpowiedzi na tematy duchowe w formie listéw. Bar-
sanufiusz, mnich z klasztoru w okolicach Gazy, z po-
chodzenia kopt.

Wedlug Onascha (w: Die Religion in Geschichte und
Gegenwart, t. I, Tubingen 1957) pisma ascetyczne Bar-
sanufiusza mialy duze znaczenie dla monastycyzmu
prawostawnego, ostatnie jego przeklady pochodzg z
1902 roku. e

80 I.é&vi-Strauss, Antropologia strukturalna, Warsza-
wa 1968, s. 325

81 Lamaizm — ,religia mnichéw”, o zderzeniu od-
miennych systeméw wartoéei i o procesach akulturacji
Tybetu, por. Sierksma, Tibet terrifying deities, The
Hague 1966, s. 60 i n.

82 Sufizm: ludowy ruch religijny w islamie, wiage
sie $cisle z historia muzulmansikiego ascetyzmu i mis-
tycyzmu. Prof. Massingnon w swej $wietnej pracy
o wezesnomuzulmanskim mistycyzmie usiluje dowiesé,
ze ruch mistyczny byl bezposrednim spadkobiercg pry-
mitywnego muzulmanskiego ascetyzmu, wywodzgcego
sie z Koranu i praktyk Mahometa. Nawet jednak gdyvby
taki dowod byl mozliwy, nie wolno zapominaé, ze po-
stawa ascetyzmu koranicznego jest identyczna z posta-
wa ascetyzmu wschodniochrzescijanskiego i w rozwoju
poza Arabig nie zawsze mozna je rozdzielié. (Gibb AR,



Mahometanizm, PWN, Warszawa 1965, s. 98).
Por. takze: Aly Mazaheri, Zycie codzienne muzutma-
néw w $redniowieczu (w. X—XIII), Warszawa 1972, s, 8
Najstynniejsze legendy sufijskie, jak sgadzi B. Heller,
powstaja pod wplywem legendy o Barlaamie i Joza-
facie. (Piekarski, Zywot.., s. CXC). Takze o sufizmie
i analogili jego elementéw z niekiérymi elementami
systeméw religijnych spolecznodci tradycyjnych w Afry-
ce, na terenach, gdzie rozprzestrzenil sie islam w swojej
sufijskiej postaci (np. taniec rytualny, wprowadzenie
muzyki, ofiary); por. Barbara Stepien, Wplyw islamu
na terenach poloonych ma poludnie od Sahary, roz-
prawa doktorska, maszynopis, Biblioteka Instytutu Hi-
storycznego UW, 1968

83 J, Kloczowski,
kow, s. 46 i n.

8 Stownik pisarzy starochrzescijanskich, s. 37, Meuri
Marrow, Historia wychowania w staroZytnosci, War-
szawa 1969, s. 455

8 Pochomiusz, Pierwszy zakonodaweca, ktéry ustalil
regute dla mnichéw zyjacych pod jednym dachem, Slow-
nik pisarzy starochrzescijanskich, s. 310. Haussig jest
zdania, ze reguly Pachomiusza maja Zolnierski charak-
ter i wymagaly udoskonalen, jakie wprowadzil Bazyli.
Historia Kultury Bizantyjskiej, Warszawa 1969, s. 83

Wspédlnoty chrzedcijariskie, Kra-

8 Tamze, s. 87. Bazyli bp Cezarei Kapadockiej
(329—379)

87 Evdokimov — Prawostawie, s. 110

8 Tamze, s. 30

8 J. Golubinski, Istoria Prawoslawnoj Cerkwi,

Moskwa 1901, t. I, s. 569

%0 Rouet de Journel M.J., Monachizme, s. 40 i n.

91 J, Golubinski, Istoria prawoslawnoj cerkwi, s.
552—559

%2 Tamze, s. 555

93 Tamze, s. 654

% Zernov, Wschodnie chrzescijanstwo, s. 116
Nil Sorski przenosi hezyhazm z Atosu i zostawia po
sobie godny uwagi traktat o prawostawnej ascezie i Zy-
ciu mniszym, Evdokimov, Prawostawie, s. 39

% Krotka formuta modlitewna: ,Panie Jezu Chryste
Boze nasz zmiluj sie nad nami” powtarzana wiele razy
w ciggu dnia nawet w czasie zajeé — mistyczna mo-

dlitwa rozpowszechniona na Wschodzie.
Prawostawie, s. 39

9% Dostojewski, Bracia Karamazow, Warszawa 1970,
s. 39—40

97 Boné-Bruevi¢, Materiaty..., s. 271—273

98 M, Fedorowski, Lud bialoruski na Rusi Litew-
skiej. Materiaty do Etnografii Stowianskiej, Krakdéw
1897, s. 9

9% Tamze, s. 13

100 Praca ta powstala na seminarium prowadzonym

przez prof. W. Dynowskiego w 1973 r. Uzupelnieniem,
jakiego chcialby dokonaé autor od tamtej pory, jest
zasygnalizowanie zblizajgcego sie do omawianych tu
zagadnien artykulu Jurija M. Lotmana ,,O pojeciu prze-
strzeni geograficznej w $redniowiecznych tekstach sta-
roruskich (w: J.M. Lotman Dwa teksty semiotyczue,
., Teksty” nr 3, 1974). W artykule tym Lotman rozwija
takie tematy, zwigzane z problematyka przestrzeni sa-
kralnej, jak podrdz, przemieszczanie sie w przestrzeni
geograficznej przesigknietej znaczeniami etycznymi,
ktére nawigzujg do podstawowych opozycji Ziemia —
Niebo, Pieklo — raj, egzystencja ziemska -— egzystencja
rajska. Rozwazajgc swoiste zjawisko ,etyki geograficz-
nej”’, omawiajgc proponowany przez siebie schemat
(tamze, s. 101), Lotman nie ustrzega sie pewnej sym-
plifikacji, kiedy powiada: ,W ogniwie 'dom — klasztor’
stabo jeszcze wyczuwa sie dzialanie czynnika geogra-
ficznego; funkcjonuje tutaj zwyczajowa skala ocen
chrzescijanskiej etyki: Zycie bholesciwe uzyskuje znak
dodatni, a rozradowane ujemny. Z tego wzgledu normg
postepowania zakonnego bedzie zywot z ’zacisnietym
pasem’, a miejscem polozenia budowli klasztornej —
pustynia”. (Tamze, s. 103).
Byé moze symplifikacja ta jest kwestia materiatu, ja-
kim postuzyl sie dla swej analizy M, Lotman i dlatego
nie uwzglednia ona stwierdzonej przez nas w tradycji
monastycznej, istotnej, naszym zdaniem, ambiwalencji
obrazu pustyni, cechujacej si¢ moca zyciodajng, obrazu,
w ktdrym rozwijane sa watki rajskiej egzystencji mni-
chéw.

Na temat Przemienienia Panskiego por. Z. Benedyk-
towicz, Przemienienie Panskie w popularyzacyjnym cy-
klu Swieta po polsku, ,,Tygodnik Powszechny” z 24.VIII
1975.

Evdokimov,



1. 1. Mistrz wroclawski, Tryptyk $w. Jana Chrzciciela, kosciél Bozego Ciala, Wro-
claw 1477, Obecnie w Muzeum Nar. w Warszawie
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