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Wstep

Sztuka chrzescijaniska zrodzila si¢ w katakumbach, kiedy sztuka poganska
przechodzila ogromng ewolucje. Ekspresja zastepowata klasycyzm i pro-
porcje ludzkiego ciala. Poszukiwanie nowego wyrazu malarskiego w przed-
stawieniu doznan duchowych, poruszen duszy byto charakterystyczne
dla pierwszych tworcow chrzescijanskiego wizerunku. Rodzacy sie styl
malarski pasowat do miejsc, w ktérych odprawiano pierwsze chrzescijan-
skie nabozenstwa: prywatnych domoéw, katakumb oraz cmentarzy.

Pierwsi chrzescijanie w malarstwie postugiwali sie symbolika pogan-
ska, ktorej nadali nowy, glebszy sens. Pora roku, bedaca dotad symbolem
zycia, stala sie symbolem zmartwychwstania. Ogrod, palma, gotab i paw
symbolizowaly niebianski raj. Okret, wyraz dostatku i szczesliwego zy-
cia, stat sie symbolem Kosciola. Wejscie okretu do portu (poganski sym-
bol $mierci) stal sie symbolem wiecznego spokoju’.

Symbole pomagaly réwniez wyjasni¢ prawdy chrzescijanskiej nauki.
W okresie przesladowan chrzescijan uniemozliwialy one niechrzescija-
nom poznanie prawd — tajemnic wiary. Dobry pasterz byt przedstawiany
pod postaciag Hermesa, ktory odzwierciedlat ludzkoé¢. Spigcy Endymion to
obraz $piacego pod palma proroka Jonasza. Wyobrazenie proroka Mojzesza,
jednym uderzeniem wydobywajacego wode ze skaty, ma swoj poczatek
w poganskim wyobrazeniu Mitridata®.

Jezyk symboli pozwalat na wyrazenie tego, co wymykato si¢ stownym
sformutowaniom. W otoczeniu wrogiego $wiata poganskiego symbole

! E. Coanpep, I'enesuc u 6ozocnosue ukomvl, ,CuMBoJL. JKypHaI XpUCTHAHCKOM KYJIbTY-

psr” 1978, s. 19.
2 Ibidem, s. 19-20.
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pelnily funkcje tajemniczego kodu, stopniowo ujawnianego katechume-
nom. W ciagu pierwszych trzech wiekow krzyz byl przedstawiany prze-
waznie jako kotwica, tréjzab lub grecki monogram imienia Chrystus.
W II wieku bardzo rozpowszechnionym i wieloznacznym symbolem byly
ryby. W czasach starozytnych symbolizowaly one obfitos¢, pdzniej (dla
Rzymian) byly symbolem ezoteryzmu. W chrzescijanistwie ryby staly sie
skondensowang formulg Credo (wyznanie wiary). Grecka nazwa ryby —
sichtys” sktada sie z pieciu liter i byla skrétem formuty: ,Iesous Christos
Theou Yios Soter”, co oznaczato: ,,Jezus Chrystus, Syn Bozy, Zbawiciel™.

Wyobrazenia katakumbowe dalekie sg jednak jeszcze od tego, co nazy-
wamy dzi$ wizerunkiem kultowym. Wyobrazenia te byly bowiem pozba-
wione portretowych cech Jezusa Chrystusa i Matki Bozej i pozostawaly
tylko w sferze symboliki. W okresie starozytnym obrazy §wiete nie mogly
przekroczy¢ granicy symbolu, bowiem Kosciél nie sformutowat jeszcze
w pelni dogmatycznej nauki o wcieleniu Jezusa Chrystusa. Rozumienie
wecielenia zostalo wypracowane przez pierwsze Sobory Powszechne*.

Zwyciestwo Konstantyna nad Maksencjusem w 312 roku pozwolilo
chrzescijanstwu sta¢ sie religia oficjalng w Cesarstwie. Rok ten byl poczat-
kiem nowego okresu w zyciu Kosciota — otworzyl si¢ on wowczas na Swiat
starozytny. Otwarcie to dotyczylto wszystkich dziedzin Zycia Kosciola,
w tym takze sztuki sakralnej. Symbole pierwszych wiekéw, przeznaczone
dla waskiego grona wtajemniczonych i doskonale dlan zrozumiale, nie byty
juz tak jasne dla nowych czlonkéw Kosciota. Z tego powodu w wiekach
IV iV w chrzescijanskich swiatyniach pojawily sie obszerne cykle histo-
ryczne w formie monumentalnych malowidel, przedstawiajace sceny ze
Starego i Nowego Testamentu. Na ten okres przypadlo tez ustanowienie
gtownych $wiat koscielnych oraz powstanie odpowiadajacych im przedsta-
wien ikonograficznych. Wiekszo$¢ z tych przedstawien w Kosciele prawo-
stawnym przetrwata do dzis®.

3 M. Quenot, Ikona. Okno ku wiecznosci, Biatystok 1997, s. 14-16.
E. Conpep, I'enesuc u 6ozocrosue..., s. 21.

L. Uspienski, Teologia ikony, Poznan 1993, s. 49.
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Zmiany, jakie dokonaly si¢ w Kosciele w IV wieku, przyniosty nowe
kontakty Kosciota ze §wiatem zewnetrznym. Spowodowaly one z jednej
strony rozwo6j chrzescijanskiego zycia wewnetrznego, z drugiej powstanie
zjawisk negatywnych, takich jak herezje w tonie Kosciota. Jak do kon-
ca IIT wieku podpore chrzescijanstwa stanowili gléwnie meczennicy, tak
pdzniej tworzyli ja przede wszystkim Ojcowie — teologowie i $wieci asce-
ci. W Kosciele powszechnym pojawili sie wielcy §wieci: Bazyli Wielki,
Grzegorz Teolog, Grzegorz z Nyssy, Jan Chryzostom, Atanazy Wielki,
Makary Egipski i wielu innych. To przede wszystkim od tego stulecia teo-
logia teoretyczna i teologia zywa, czyli nauka Kosciota i konkretne do-
$wiadczenia ascetow, stanowi¢ beda zrodlo inspiracji dla sztuki sakralnej,
wytyczac kierunek jej rozwoju. Sztuka sakralna staneta przed koniecznoscia
przekazania z jednej strony sformulowanych dogmatycznie prawd wiary,
a z drugiej — zywego do$wiadczenia duchowego $wietych, zywego chrze-
Scijanstwa, w ktorym dogmat i zycie stanowig jedno. Tres¢ nauki Kosciota
trzeba bylo przedstawi¢ juz nie waskiemu gronu, lecz calym rzeszom wier-
nych. Dlatego tez Ojcowie Kosciota tej epoki przywigzywali wielka wage do
wychowawczej roli sztuki. W IV wieku, w epoce rozkwitu teologii, wielu
znakomitych autoréw chrzescijanskich w swojej argumentacji odwolywato
si¢ do wizerunkoéw jako rzeczywistosci bardzo istotnej, ktorej funkcji nie
nalezy bagatelizowac®. Kosciot powszechny w kazdym okresie wysoce cenit
wizerunki i ich zdolno$¢ ukazywania prawdy. Obraz stal sie prawdziwym
wyznaniem wiary chrzescijanskiej. Ten dogmatyczny charakter stanowit
zasadniczg ceche sztuki sakralnej we wszystkich epokach. Juz w IV wieku
zdarzalo sie, ze Koscioét nie tylko nauczat poprzez obraz, lecz takze za jego
posrednictwem zwalczatl herezje. W tym samym czasie zaczela pojawiac sie
réwniez pierwsza opozycja wobec kultu ikon. Jednakze, az do wieku VIII,
przeciwnicy wizerunkow nie stanowili licznej grupy, mimo ze popieraly
ich takie autorytety, jak Tertulian czy Klemens Aleksandryjski.

Dyskusje na temat kultu obrazéw byty jednakze w Bizancjum prowadzo-
ne. Ich odbiciem byly postanowienia pigto-szostego Soboru Powszechnego,
zwanego Trullanskim, zwolanego przez cesarza Justyniana II w 692 roku.

6 Ibidem, s. 50-51.
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Sobor ten miat wielkie znaczenie dla dalszego rozwoju ikonografii chrze-
Scijanskiej. Jego uczestnicy odpowiedzieli na trudne pytania, jakie poja-
wity sie¢ w wyniku wprowadzenia w zycie kanonéw dwoch poprzednich
Soboréw Powszechnych, dotyczacych monofizytyzmu, orygenizmu
i monotelityzmu’. Sobér Trullanski miat na celu uzdrowienie duchowe-
go i moralnego zycia Kosciola i spoteczenstwa Imperium Bizantyjskiego.

Najwieksze znaczenie dla rozwoju ikonografii miat kanon 82 Soboru
Trullanskiego. Tekst ten umieszczal problem wizerunku religijnego w kon-

tekscie chrystologicznym:

Na niektoérych ikonach §wietych wyobrazany jest, palcem Poprzednika
(Chrystusowego) wskazywany, baranek, ktory stanowi obraz taski, a przez
Zakon objawia nam prawdziwego Baranka, Boga naszego Chrystusa.
Czczac starodawne obrazy i cienie, przekazane Kos$ciotowi jako znamiona,
i od prastarych czaséw nakreslone znaki prawdy, nade wszystko przeno-
simy laske i prawde, przyjmujac ja jako wypelnienie Zakonu. Dlatego,
aby i w sztuce malarstwa oczom wszystkich przedktadane bylo doskonate,
nakazujemy, aby odtad wizerunek Baranka, Chrystusa Boga naszego,
ktory gladzi grzechy $wiata, na ikonach, zamiast starotestamentowego
baranka, przedstawia¢ w postaci ludzkiej, bysmy w ten sposob, rozmy-
slajac nad pokora Boga Stowa, przypomnieli sobie Jego zywot w ciele,

Jego Meke i zbawcza Smierc i w ten sposob dokonane odkupienie $wiata®.

Pierwsze zdanie kanonu okreslalo 6wczesna sytuacje. Mowito
o Poprzedniku Chrystusowym (o $wietym Janie Chrzcicielu) wyobra-
zonym w ludzkiej postaci, ktory palcem wskazuje na Chrystusa, przed-
stawionego z kolei pod postacig baranka. Prezentujacy konkretng postac
wizerunek Chrystusa istnial od samego poczatku i ten wilasnie wiary-
godny obraz stanowit rzeczywiste $wiadectwo Jego Wcielenia. Obok tego

7 JN.D.Kelly, Poczgtki doktryny chrzescijanskiej, Warszawa 1988; Ewagriusz Scholastyk,
Historia Kosciota, Warszawa 1990; E. Wipszycka, Ko$ciét w Swiecie péznego antyku,
Warszawa 1994.

8 Cytat za: ks. A. Znosko, Kanony Kosciola prawostawnego w przekladzie polskim, t. I,
Warszawa 1978, s. 106.



Wstep

wyobrazenia powstawaly obszerne cykle, przedstawiajace staro- i nowo-
testamentowe tematy, a przede wszystkim najdawniejsze $wieta, w ktorych
to cyklach Chrystus wystepowat w ludzkiej postaci. Pod koniec VII wieku
istnialy wszak jeszcze przedstawienia symboliczne, zastepujace ludzka
postaé¢ Chrystusa, wynikajace z glebokiego przywigzania do biblijnych
zapowiedzi, a szczeg6lnie do wizerunku baranka. Nalezato zatem wskaza¢
wiernym kierunek obrany przez Kosciét i temu wiasnie stuzyt 82 kanon
piato-szostego Soboru’.

Sobor polecat zastapi¢ symbole starotestamentowe z pierwszych wie-
kow chrzescijanstwa wyobrazeniami odzwierciedlajacymi rzeczywistosc,
ktora te symbole zapowiadajg. Symbole zostaly zniesione, gdyz istniat
obraz wlasciwy, a symbol powodowal utrate przez ten obraz znaczenia,
jakie mie¢ powinien.

Zalecajac stosowanie obrazu, przedstawiajacego rzeczywisto$¢ bez
uzycia symbolu, kanon 82 sformutowal nastepnie dogmatyczna podstawe
tegoz obrazu. Po raz pierwszy na mocy decyzji soborowej zostal okreslo-
ny zwiazek pomiedzy ikong a dogmatem wcielenia. To pierwsze wyraze-
nie chrystologicznej podstawy ikony bedzie czesto uzywane, rozwijane
i uscislane przez obroncéw kultu ikon w okresie ikonoklazmu. Kanon 82,
a szczegolnie jego ostatnia cze$¢, wskazuje, na czym polegat symbolizm
sztuki sakralnej. Wedtug tego Zrodla symbolizm winien zawieraé nie tylko
to, co jest przedstawiane, lecz takze to, jak jest przedstawiane. Nauczanie
Kosciota wyrazalo si¢ zatem zar6wno poprzez odwotanie sie do wizerunku,
jak i przez sposéb, w jaki zagadnienie to zostalo zaprezentowane.

Z jednej strony Sobér Trullanski wymagal tego, by obraz oddawat
konkretng posta¢ i catkowicie rezygnowat ze znakéw niewyobrazajacych
Jezusa Chrystusa w Jego konkretnej ludzkiej postaci, z drugiej kanon 82
po raz pierwszy wyrazal nauke Kosciota dotyczaca ikony. Kanon réwno-
cze$nie wskazywal na mozliwos¢ oddania blasku Bozej chwaty za pomoca
przedstawien ikonograficznych i okreslonego symbolu.

Podkreslajac znaczenie kanonu 82, nalezy zauwazy¢, ze okreslat
on kanon ikonograficzny, czyli pewne kryterium wartosci liturgicznej

9

L. Uspienski, Teologia ikony..., s. 62.
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wizerunku, podobnie jak kanon w dziedzinie stowa wyznacza wartos¢
liturgiczng tekstu. Kanon ikonograficzny pozwala stwierdzic, co jest iko-
na, a co nie, ponadto ustala zgodnosc¢ ikony z Pismem Swie;tym i okresla,
na czym ta zgodnos$¢ polega. Innymi stowy wyznacza autentycznosé prze-
kazu objawienia Bozego w rzeczywistosci historycznej za pomoca srodkéow,
ktore obecnie nazywa sie realizmem symbolicznym i ktore rzeczywiscie
odzwierciedlajg Krolestwo Boze'.

Ponowna dyskusja na temat kultu obrazéw nastapila w Bizancjum
juz w VII wieku. Za sprawa cesarza bizantyjskiego Leona III (717-741)
nagle i na szeroka skale pojawily sie glosy sprzeciwu wobec kultu ikon.
W 726 roku cesarz pod wpltywem biskupow z Azji Mniejszej, niechetnych
oddawaniu czci ikonom, wystapil przeciwko ich kultowi. Byt on przekona-
ny, ze na nim spoczywata misja inicjatora przemian w cesarstwie i Kosciele.
Imperator wierzyl, Ze jego polityka spowoduje rozwdj kulturowy miesz-
kancoéw Cesarstwa, kraj osiggnie pozadana jednosé, gospodarka zostanie
uzdrowiona. Wedlug cesarza Imperium powinno zblizy¢ sie do regionow
azjatyckich i islamu. Temu celowi miato stuzy¢ zniesienie kultu ikon.

Wedlug Antona Kartaszowa cesarz zwolal w 726 roku Tajna Rade
(tzw. Silenium) i wypowiedzial sie na niej przeciwko kultowi ikon. Od tego
czasu do roku 730 cesarz probowal przekonaé¢ do swojej ikonoklastycznej
idei patriarche Konstantynopola Germana (715-730) i papieza Grzegorza II
(715-731). German kategorycznie odméwil, o§wiadczajac, ze nie bedzie
tolerowal zadnej zmiany w gloszeniu wiary bez Soboru Powszechnego.
Z tego powodu patriarcha musial znosi¢ liczne upokorzenia ze strony
cesarza, az w konicu opuscil tron patriarszy i zostat wydalony poza teren
Cesarstwa. Jego miejsce zajal ikonoklasta, patriarcha Anastazy (730-754)",
co rozpoczeto proces masowego niszczenia ikon.

Pierwszym czynem ikonoklastow, dokonanym na rozkaz cesarza, byto
zniszczenie ikony Chrystusa nad jednym z wej$¢ do cesarskiego patacu.
Wywotlato to bunt mieszkancow Konstantynopola, za$ czlowiek wystany
w celu zniszczenia ikony zostal zabity. Morderstwo to cesarz srogo ukarat

10 Tbidem, s. 67.

11

AB. Kaprarues, Beenenckue co6oput, Ilapiok 1963, s. 462.
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i rozpoczat przesladowania ortodoksyjnych biskupow. W rezultacie tej
polityki liczna grupe chrzescijan poddano torturom i skazano na $mierc.
Walka z kultem ikon trwata ponad sto lat. Mozna ten czas podzieli¢ na dwa
okresy. Pierwszy trwatl od 730 do 787 roku, czyli do siédmego Soboru
Powszechnego, ktory za panowania cesarzowej Ireny przywrocit kult ikon
i sformutowat dogmat o oddawaniu im czci'®.

Patriarcha German byt zatem pierwszym obronca kultu ikon. Dru-
gim, kto wie, czy nie najwiekszym, obrornicg ortodoksji byt swiety Jan
z Damaszku. Temu pokornemu mnichowi z klasztoru swietego Sawy
Uswieconego udalo sie, dzieki jego trzem stynnym traktatom w obronie
obrazéw, zjednoczy¢ ortodoksyjng opinie w $wiecie bizantyjskim. Jego
pierwszy traktat zaczynat sie od potwierdzenia argumentu chrystologicz-
nego: ,Przedstawiam Boga Niewidzialnego, nie jako niewidzialnego, lecz
o tyle, o ile stal sie On dla nas widzialny poprzez swoj udzial w ciele
i krwi™.

Swiety Jan z Damaszku podkreslat przede wszystkim zmiane, jaka
zaszla pomiedzy Bogiem a §wiatem widzialnym, kiedy On stat si¢ czlo-
wiekiem. Z wlasnej woli Bog stal sie widzialny, przyjmujac egzystencje
materialng i nadajac materii nowg funkcje i godnosc¢.

Oprocz argumentu chrystologicznego $wiety Jan akcentowat takze inne
kwestie. Zauwazal, ze Stary Testament nie byt catkowicie ikonoklastyczny
i uzywat obrazow zwlaszcza w kulcie $§wiatynnym, ktore chrzescijanie
moga interpretowac¢ jako praobrazy Chrystusa. Swiety Jan demaskowat
tez identyfikacje obrazu z jego prototypem, ktérej dokonywali ikonoklasci.
Chodzi tu o ikonoklastyczng idee, ze ikona ,jest Bogiem”. Wedlug §wietego
Jana z Damaszku jedynie Syn i Duch Swiety s3 ,naturalnymi obrazami”
Ojca, a wiec sa z Nim Wspolistotni. Inne obrazy Boga sa zasadniczo rézne
od ich modelu, a zatem nie sg ,bozkami”.

Dyskusja o naturze obrazu data podstawe waznej definicji kultu ikon,
przyjetej przez siodmy Sobor Powszechny w 787 roku. Sobér odbyt sie

12

L. Uspienski, Teologia ikony..., s. 79-80.

13

Cytat za: J. Meyendorf, Teologia bizantyjska, Warszawa 1984, s. 59-60.
4 Ibidem, s. 60.
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w Nicei (dzielnicy Konstantynopola). Pod jego postanowieniami podpisato
sie 307 hierarchéw Kosciola®. Podczas tego soboru opracowano podstawy
teologii ikony. Sformulowania przyjete przez zgromadzonych na soborze
Ojcow opieraly sie na Pismie Swietym: ze Starego Testamentu zacytowano
Ksiege Wyjscia (25, 17-22), w ktorej Bog nakazywal, aby na przeblagal-
ni znajdowaty sie podobizny cherubinéw, i Ksiege Liczb (7, 89), w kto-
rej Bog moéowil do Mojzesza sposrod cherubindéw. Zacytowano réwniez
fragment wizji Ezechiela dotyczacy $wiatyni z cherubinami (Ez 1, 5-25).
Z Nowego Testamentu zgromadzeni na soborze Ojcowie przywotali List do
Hebrajczykéw (9, 1-5), czyli nowotestamentowy tekst o Arce Przymierza.
Dalej nastepowaly swiadectwa wczedniejszych Ojcow Kosciota: swigte-
go Jana Chryzostoma, $wietego Bazylego Wielkiego, swietego Grzegorza
z Nyssy, $wietego Nila Synajskiego oraz inne, wsrod ktoérych znalazt sie
82 kanon Soboru Trullanskiego®.

Wsrod zwolennikéw kultu ikon zdania byly podzielone. Jedni uwazali,
ze winny one by¢ obiektem czci w takim samym stopniu co $wiete naczy-
nia. Inni sadzili, Ze maja one takie same znaczenie jak krzyz, w zwiazku
z czym powinny by¢ czczone na réwni z nim. Sobér przychylit sie do
drugiego pogladu i stwierdzil, ze ikona jest r6zna od boskiego modelu,
moze by¢ zatem przedmiotem jedynie wzglednego kultu, nie zas kultu
zastrzezonego dla Boga'.

Ojcowie siddmego Soboru Powszechnego uznali ikonoklazm za he-
rezje. Sobor wyrazit opinie, ze ikonoklazm powtarzat btedy wszystkich
poprzednich herezji oraz byl sumg wielu herezji i wypaczen. Ikonoklastow
obtozono klatwa, a ich dzieta ulegly konfiskacie. Posrodku bazyliki Hagia
Sophia umieszczona zostala ikona i wszyscy oddali jej cze$¢. Dogmat kultu
ikon formutowat oros (dokument podsumowujacy) wydany przez sobor'®.

Drugi okres walk z ikonoklazmem przypada na pierwszg polowe
IX wieku. Najwieksze ich nasilenie miato miejsce w latach 813-843. Rok 843

L. Uspienski, Teologia ikony..., s. 101.

16 Tbidem, s. 102.

J. Meyendorf, Teologia bizantyjska..., s. 60.
L. Uspienski, Teologia ikony..., s. 102-103.
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jest data graniczng. Woweczas to ostatecznie zwyciezyli zwolennicy kultu
ikon. Na pamiatke tego zwyciestwa 11 marca 843 roku ustanowiono §wieto
ortodoksji, ktore jest obchodzone przez Koscioly wschodnie corocznie
w pierwsza niedziele Wielkiego Postu.

W okresie tym ortodoksyjng nauke o wizerunkach formutowali §wie-
ty Teodor Studyta (759-826) i patriarcha Konstantynopola $wiety Nicefor
(806-815).

Glownym argumentem ortodoksji przeciwko ikonoklastom byta rze-
czywistos¢ cztowieczenstwa Chrystusa. Od czaséw cesarza Justyniana
czlowieczenstwo Chrystusa wyrazano w kategoriach ,natury ludzkiej”
przyjetej przez Chrystusa jako calos¢. Ten poglad na czlowieczenstwo nie
wystarczal, by usprawiedliwi¢ obraz Jezusa Chrystusa jako konkretnej,
historycznej jednostki ludzkiej. Lek przed wpadnigciem w nestorianizm
(uznawanie w Chrystusie tylko jednej natury — ludzkiej) nie pozwolit
wielu teologom bizantyjskim zobaczy¢ w Chrystusie czlowieka. Termin
sczlowiek”, zakladajacy istnienie indywidualnej s$wiadomosci ludzkiej,
oznaczal, jak im si¢ wydawato, odrebna ludzka hipostaze. W swoich pi-
smach $wiety Teodor przezwycieza te trudnosé i wyjasnia sens oraz po-
trzebe kultu ikon. Cztowieczenstwo dla swietego Teodora istniato tylko
w $wietych Piotrze i Pawle, czyli w konkretnych istotach ludzkich. Taka
istotg byl rowniez Jezus Chrystus. Gdyby nie to, dos§wiadczenie $wietego
Tomasza Apostota z wlozeniem palcéw do rany Jezusa byloby niemozliwe.
Ikonoklasci twierdzili, ze Chrystusa z racji zjednoczenia w Nim boskosci
i czlowieczenstwa nie mozna opisac, a zatem nie mozna sporzadza¢ zadne-
go Jego wizerunku. Zdaniem $wigtego Teodora Jezus Chrystus niedajacy
sie opisa¢ bytby Chrystusem bezcielesnym. Natomiast prorok Izajasz opi-
sywal Go jako mezczyzne, a tylko ksztalty ciata mogg rézni¢ mezczyzne
i kobiete miedzy sobg’.

Zgodnie z teologia dogmatyczng Kosciota prawostawnego hipostaza
jest ostatecznym zrédltem zaréwno indywidualnej, jak i osobowej egzy-
stencji. W przypadku Jezusa Chrystusa jest ona i boska, i ludzka.
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Dla $wigtego Teodora obraz moze by¢ jedynie obrazem hipostazy,
gdyz obraz natury jest nie do pomyslenia. Na ikonach przedstawiajacych
Chrystusa jedynym wlasciwym napisem jest okreslenie osobowego Boga,
sLego, ktory jest”, bedace greckim odpowiednikiem $wietego tetragramu
Jahweh ze Starego Testamentu, nigdy za$ takie bezosobowe okreslenia,
jak np. ,boskos$¢”. Zasada ta, ktéra obowigzywata bezwzglednie w kla-
sycznej ikonografii bizantyjskiej, pokazuje, ze dla swigtego Teodora ikona
Chrystusa jest nie tylko obrazem ,czlowieka Jezusa”, lecz takze wcielonego
Boga. Czlowieczenstwo Chrystusa, ktoére czyni mozliwym istnienie ikon,
jest ,nowym czlowieczenstwem”, poniewaz zostalo w petni przywrdcone
do komunii z Bogiem, noszac znowu pelny obraz Boga. Fakt ten znajduje
odbicie w ikonografii jako formie sztuki. W ten sposéb artysta otrzymat
funkcje quasi-sakramentalna. Swiety Teodor poréwnywat artyste chrzesci-
janskiego do samego Boga czyniacego czlowieka na swoj obraz, pokazat,
ze ikonografia jest dzialaniem boskim. Na poczatku Bog stworzyt cztowieka
na swoj wlasny obraz. Piszac ikone, ikonograf rowniez czyni ,obraz Boga”,
poniewaz tym wiasnie jest przemienione czlowieczenstwo Jezusa®.

Natomiast swiety Nicefor byt catkowicie przeciwny pogladowi maja-
cemu zrédlto w nauce Orygenesa, gloszacemu, Ze przemienienie (przebé-
stwienie) czlowieczenstwa oznacza dematerializacje i wchtoniecie go przez
czysto intelektualny modus istnienia. Swiety Nicefor ktadzie nieustannie
nacisk na ewangeliczne §wiadectwo, zgodnie z ktérym Jezus doswiad-
czal zmeczenia, glodu i pragnienia jak kazdy czlowiek. Wedlug swiete-
go Nicefora Chrystus musial przyja¢ doktadnie wszystkie, bez wyjatku,
aspekty ludzkiej egzystencji. Wcielajac si¢, Chrystus przyjal nie abstrak-
cyjne, idealne, lecz konkretne cztowieczenistwo, aby je zbawic. Ta pelnia
czlowieczenstwa spowodowata moznosé opisywania Chrystusa. Gdyby
Chrystus byt nieopisywalny, to rowniez Jego Matke, z ktorg podzielal On
te sama ludzka nature, trzeba by uznaé za niedajaca sie opisa¢ (przedstawic¢
w sposob widzialny)?.

% Tbidem, s. 63-64.
2 Ibidem, s. 65.
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Przytoczone mysli obroncéw ikon staly sie podstawa do ostatecznego
zwyciestwa zwolennikow kultu obrazéw. Te same mysli i argumenty sta-
nowig podstawe znaczenia, tresci i kultu ikon*.

Ontologiczng zasade ikony Leonid Uspienski wigzal z doswiadczeniem
ascetycznym chrzescijanskiego wschodu. To doswiadczenie i jego rezultat,
opisane przez ascetow, wyraza i przekazuje ikona. Za pomoca koloréw,
form i linii, realizmu symbolicznego, jedynego w swoim rodzaju malar-
skiego jezyka, ikona objawia $wiat duchowy czlowieka bedacego $wia-
tynig Boga. Wewnetrzny porzadek i spokéj byt ukazany w ikonie przez
harmonie zewnetrzng. Cale cialo Swietego, wszystkie szczegdly, nawet
wlosy i zmarszczki, szaty, a takze to, co go otacza — wszystko jest zjedno-
czone, doprowadzone do najdoskonalszej zgodnosci. Oto widoczny wyraz
zwyciestwa nad wewnetrznym chaosem i podzialem czlowieka, a przez
cztowieka - zwyciestwa nad chaosem i podzialem ludzkosci i Swiata®.

Wszelkie szczegoly, a przede wszystkim widoczne na ikonach narzady
zmystow: oczy pozbawione blasku, uszy o dziwnym czestokroc ksztalcie,
przedstawiono w sposob niezwykly, niezgodny z naturg, poniewaz takie,
jakie sa w naturze, bylyby na ikonach pozbawione wszelkiego znaczenia
iniczemu by nie stuzyly. Ich rola w ikonie nie polega wszak na przyblizaniu
odbiorcy dzieta do tego, co mozna obserwowaé w naturze, lecz na ukazaniu,
ze oto ma przed sobg cialo, ktore postrzega to, co wymyka si¢ normalnej

Na temat kultu i teologii ikony istnieje obszerna bibliografia. Tutaj podaje tylko wy-
brane pozycje w jezyku polskim: S. Butgakow, Ikona i kult ikony. Zarys dogmatyczny,
Bydgoszcz 2002; B. Dab-Kalinowska, Migdzy Bizancjum a Zachodem. Ikony rosyjskie
XVII-XIX wieku, Warszawa 1990; B. Dab-Kalinowska, Ikony i obrazy, Warszawa 2000;
P. Evdokimov, Sztuka ikony. Teologia pigkna, Warszawa 1999; P. Florenski, Ikonostas
i inne szkice, Bialystok 1997; J. Forest, Modlitwa z ikonami, Bydgoszcz 1999; Ikona.
Symbol i wyobrazenie, red. E. Bogusz, Warszawa 1984; 1. Jazykowa, Swiat ikony,
Krakow 2009; G. Krug, Mysli o ikonie, Bialystok 1991; T.D. Lukaszuk, Obraz $wigty —
ikona w zyciu, wierze i teologii Kosciota, Czestochowa 1993; R. Mazurkiewicz, Deesis.
Idea wstawiennictwa Bogurodzicy i $w. Jana Chrzciciela w kulturze Sredniowiecznej,
Krakow 1994; W. Mole, Sztuka Stowian potudniowych, Wroctaw 1962; W. Solouchin,
Spotkania z ikonami, Krakow 1975; E. Trubeckoj, Kolorowa kontemplacja. Trzy szkice
o ikonie ruskiej, Biatystok 1998.

L. Uspienski, Teologia ikony..., s. 145. Oryginalne spojrzenie na temat znaczenia ko-
loréw w duchowosci prawostawia prezentuja: AW. Mikotajczak, R. Dymczyk, Athos.
Wzrok Swigtej Géry, Poznan 2022, s. 121-156.
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percepcji cztowieka, a wiec oprocz $wiata fizycznego widzi takze swiat du-
chowy. Ten nienaturalistyczny sposob przedstawiania w ikonie narzadow
zmystow oznacza nieczuto$¢ i brak reakcji na przejawy Swiata materialne-
go, brak emocji, catkowite odciecie od wszelkiej ekscytacji, a zatem pelne
nastawienie na $wiat duchowy, osiggalny w stanie §wietosci. Wszystko
tu podporzadkowuje sie ogélnej harmonii, z ktérej emanuje wewnetrzny
spokdj i tad, gdyz w Kroélestwie Bozym nie ma nieporzadku®.

Cel ikony nie polegat zatem na wywolaniu naturalnych ludzkich uczué.
Ikona nie ma by¢ sentymentalna. Ma ona za cel kierowac ku przebdstwie-
niu wszystkie ludzkie uczucia, a takze ludzka inteligencje i wszystkie inne
aspekty ludzkiej natury, oczyszczajac je z egzaltacji, ktora moze by¢ szko-
dliwa. Podobnie jak przeboéstwienie, ktore wyraza, ikona nie wyklucza
nic z tego, co ludzkie. Ikona $wietego przedstawia jego ziemska dziatalnosc,
z ktorej wyrosta aktywnos¢ duchowa, niezaleznie od tego, czy bedzie to
funkcja koscielna, mnisza, biskupia czy $wiecka. Podobnie jak w Ewangelii,
caly ten bagaz dzialan, mysli, wyksztalcenia, ludzkich uczu¢ ukazany jest
w kontekscie wiezi $wietego ze swiatem boskim, totez wiez ta wszystko
oczyszcza, a to, co nie moze by¢ oczyszczone - unicestwia.

Barwy ikony oddaja kolorystyke ciata ludzkiego, ale nie jego naturalng
karnacje, gdyz bytoby to niezgodne z sensem ikony. Chodzi w niej prze-
ciez o co$ zupelnie innego, o co$ zdecydowanie wiecej niz oddanie pieckna
ludzkiego ciala. Tutaj pieknem jest czystos¢ duchowa, piekno wewnetrzne
wynikajace z lacznoséci dwoch elementéw: ziemskiego i niebianskiego,
piekno, ktérego zrodtem jest Swiety Duch i podobienstwo cztowieka do
Boga. Za pomocg swojego specyficznego jezyka ikona wyraza oddzialy-
wanie Bozej taski. Racja jej bytu i jej warto$¢ nie wynikajg wiec z piekna
przedmiotu, lecz z piekna tego, co ona przedstawia: jest obrazem podo-
bienistwa Bozego.

W tym kontekscie uwaza sie, Ze rozjasniajace swiatto ikony nie jest na-
turalng jasnoscig twarzy, oddang za pomocg barwy, lecz chodzi tutaj o taske
Boza, swiatlo$¢ oczyszczonego, bezgrzesznego ciala. Jasnos¢ uswieconego

# L. Uspienski, Teologia ikony..., s. 145-146.
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ciala powinna by¢ rozumiana jako zjawisko fizyczne i duchowe zarazem,
jako objawienie ciala przysztych wiekow.

Podobng role na ikonach odgrywajg szaty przedstawianych posta-
ci. Ubidr jest prezentowany tak, aby nie okrywaé¢ chwaty osoby $wietej.
Przeciwnie, podkresla on dzielo czlowieka i w pewnym sensie staje si¢
wizerunkiem jego ,szaty duchowej”. Efekt do§wiadczen duchowych uka-
zany jest w surowosci form czesto geometrycznych, w surowosci §wiatta
ilinii fald na szacie. Szaty tracg swoj naturalny wyglad, ulegajac harmonii,
tadowi wewnetrznemu przedstawionemu na ikonie. Warto w tym kontek-
Scie pamietac roéwniez o tym, ze zgodnie ze $wiadectwem ewangelicznym
dotkniecie szat Chrystusa przynosito uzdrowienie wierzacym?®.

Przedstawiony na ikonie wewnetrzny tad czlowieka znajduje naturalne
odbicie w jego postawie i ruchach. Swieci nie gestykuluja, trwaja w modli-
twie, i kazdy ich gest czy uklad ciala przybiera charakter sakramentalny.
Zwykle $wieci, wyobrazani na ikonach, sg zwrd6ceni ku obserwatorowi
twarza lub w trzech czwartych twarzy. Cecha ta charakteryzuje sztuke
chrzescijaniska od poczatku jej narodzin. Swiety na ikonie jest obecny tutaj,
a nie gdzie$ daleko, w odleglej przestrzeni. Wierni, kierujac don modlitwe,
muszg stang¢ z nim twarzg w twarz. Z tego wzgledu nigdzie nie spotyka
sie $wietych przedstawionych profilem, poza bardzo rozbudowanymi kom-
pozycjami ikonograficznymi, w ktorych §wieci zwrdceni sa ku punktowi
srodkowemu przedstawien.

Ikonografia odzwierciedla idee jednosci catego $wiata stworzonego:
ziemskiego i niebianskiego. Szczegolnie podkreslaja to ikony, ktére przedsta-
wiajg sens §wietego wizerunku we wszech$wiecie. Lacznos¢ w Bogu wszel-
kiego stworzenia, od anioléw poczawszy, a skoniczywszy na bytach nizszego
rzedu, to wszechswiat odnowiony, wszechs$wiat wiekow przysztych, ktory
w ikonie stanowi opozycje wobec nietadu panujacego w $wiecie po upadku
pierwszych ludzi. Na nowo ustanowione harmonia i pokéj obejmujace caty
Swiat — oto gtéwna mys$l panujaca w ortodoksyjnej sztuce sakralnej. Na iko-
nach wiasnie mozna dostrzec, jak caly $wiat, wszystko, co otacza $wietego,
zmienia swoj wyglad. Swiat wokot czlowieka staje sie obrazem odnowionego

% Ibidem, s. 149-150.
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i przemienionego $§wiata przyszlych wiekéw. Fakt ten dotyczy wszystkiego:
ludzi, krajobrazéw, zwierzat. Z tego powodu zwierzeta s na ikonach przed-
stawione w sposob niezwykly: zachowujac rysy swojego gatunku, tracg
jednoczesnie swoj normalny wyglad. Tkonografowie czynig w ten sposob
aluzje do rajskiej tajemnicy, teraz jeszcze nieosiggalnej dla ludzi*.

Swiat na ikonie w niczym zatem nie przypomina codziennej banalnoéci.
Boze $wiatlo przenika kazdg posta¢, kazde stworzenie, kazdg rzecz i dlatego
wszystkie elementy przedstawione na ikonie nie sg oswietlone z jakiejkol-
wiek strony jednym zrédiem $wiatla. Nie rzucaja cienia, poniewaz nie ma
go w Krolestwie Bozym, gdzie wszystko jest skapane w §wietle. W jezyku
ikonograficznym $wiatlem nazywa sie wiasciwe tlo ikony. Podobnie jak
symbolizm pierwszych wiekow byt jednym jezykiem dla calej wspolno-
ty Kosciota, tak ikona stanowi jezyk wspolny dla Kosciota jako catosci,
gdyz wyraza ortodoksyjng nauke, doswiadczenie ascetyczne i liturgiczne.
Ikona, $wiety wizerunek, zawsze wyobrazata objawienie Kosciota, niosac
je w widzialnej formie wierzacym, stawiajac je przed oczami wspolno-
ty jako odpowiedzZ na jej pytania, jako nauke i wskazoéwke, jako zadanie
do wypelnienia, zapowiedz i poczatek Krolestwa Bozego. W wizerunkach
cztowiek otrzymuje objawienie i odpowiada na nie na miare swego w nim
uczestnictwa. Inaczej moéwiac, ikona jest widzialnym $wiadectwem za-
rowno Bozego znizenia sie ku cztowiekowi, jak i porywu, ktéry wznosi
czltowieka ku Bogu. O ile stowa i $piewy liturgiczne uswiecajg ludzka dusze
za pomoca stuchu, o tyle wizerunek uswieca ja poprzez wzrok, pierwszy
(wedtug Ojcow Kosciola) sposrod zmystow?.

Kobiety od poczatku istnienia Kosciota braly aktywny udzial w jego zy-
ciu. Byly — na réwni z mezczyznami — uczennicami w gminach lokalnych,
uczestniczyly w wedréwkach uczniow Chrystusa gloszacych jego nauke.
Swiadcza o tym apokryfy i pisma starochrzescijanskich pisarzy. Wyjatkowa
role odgrywata swieta Tekla, uczennica apostota Pawta, na Wschodzie
czczona jako $wieta i rowna apostotom, pierwsza meczennica, na Zachodzie

$wieta dziewica i meczennica. Podczas gdy wezesne zrodla opisuja jej

% Tbidem, s. 152.
2 Ibidem, s. 155.
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dziatalno$¢ misyjno-apostolska, tytut apostota nadaja jej zrodia pozniejsze.
Inng formg uznania apostolskiej misji kobiet jest czczenie swietej Niny
jako pierwszej apostotki i nauczycielki Gruzji. Autorytet nauczycielski
przypisywaly kobietom zwtlaszcza grupy gnostyckie i montanistyczne.
W grupach heterodoksyjnych bardziej podkreslano wyksztatcenie ko-
biet. Rzadziej zdarza si¢ to wsrdd pisarzy ortodoksyjnych, cho¢ znanych
jest wiele uczennic i wspoélpracownic Ojcéw Kosciota: uczennica Justyna,
Charito, Tatiana, ktorej Orygenes poswieca jedno ze swych pism, Marcella,
z ktora laczyly go wiezi duchowe, Olimpia i Peutadia, wspotpracujace ze
swietym Janem Chryzostomem, Paula i Eustochium, nalezace do otocze-
nia blogostawionego Hieronima (Hieronim 55 swoich listow kieruje do
19 kobiet), Gorgonia, siostra $wietego Grzegorza z Nazjanzu i Makryna,
siostra §wigtego Bazylego Wielkiego i §wietego Grzegorza z Nyssy, Melania
Starsza, wspierajaca Rufina z Akwilei®.

W Nowym Testamencie Apostot Pawel pisze o wdowach spetniajgcych
okreslone zadania w gminie (1 Tm 5, 3-16) i o prorokiniach (1 Kor 11,
5-6; 14, 33-36) oraz przekazuje pozdrowienia diakonisie Febie z Kosciota
w Kenchrach w Pélnocnej Achai (Rz 16, 1-2). Z p6zniejszych zachowanych
dokumentéw wynika, ze szczeg6lng role w Kosciele odgrywaly wdowy,
chociaz Klemens Aleksandryjski podaje, ze stowo Boze docierato do pozna-
jacych chrzescijanstwo gtownie przez diakonisy. Pochodzace z syryjskiego
kregu kulturowego ,Konstytucje Apostolskie” nazywaja diakonisy obrazem
Ducha Swietego i méwig o ich okreslonych funkcjach liturgicznych przy
chorych kobietach i przy chrzcie kobiet. Pochodzacy z tego samego regionu
yTestamentum Domini nostri Jesu Christi” (koniec V wieku) wspomina,
ze diakonisy trwajg przy bramach domu Bozego, zanosza komunie chorym
kobietom, stuzg radg biskupowi i prezbiterom, majg rowniez pierwszen-
stwo wsrdd kobiet. Prawo Kosciota bizantyjskiego i prawo cesarskie uwa-
zalo diakonisy za cztonkinie stanu duchownego. Szésta nowela Justyniana
podaje, ze nalezg one do stanu duchownego oraz wymienia zasady, wedtug
ktorych nalezy wyswieca¢ na biskupow, kaptanéw i diakonéw mezczyzn

% E. Adamiak, Kobieta w Kosciotach i wspolnotach chrzeicijariskich. Proba syntezy teo-

logicznej, ,Poznanskie Studia Teologiczne” 2001, 11, s. 91-92.
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oraz kobiety. Trzecia nowela wpisuje diakonisy do stanu duchownego
i mowi, ze przy katedrze Hagia Sophia bylo stu diakonéw i czterdziesci
diakonis. Teksty liturgiczne wymieniajg kilka kanonizowanych diakonis:
Febe, Sosanne Palestynska, Poplie Antiocheriska i wspomniang juz Olimpie
Konstantynopolitanska, uwazajac Febe za wzor diakonisy. W V i VI wie-
ku na Zachodzie spotykamy si¢ z zakazem $wigcenia diakonis, wyda-
nym przez I synod w Orange w 441 roku (kanon 26) i synod w Epaon
w 571 roku (kanon 21). Na Zachodzie znamy imiona diakonis sprzed V wie-
ku (Medarda, Helena corka Remigiusza i §wigta Radegunda, zona kroéla
Frankéw Klotara I) i z czaséw podzniejszych (historia zachowata pamieé
0 37 znanych z imienia diakonisach). Z IV wieku zachowalo sie wiele
swiadectw z calego Kosciota, traktujacych o swieceniu diakonis, najczesciej
przetozonych klasztorow (przykladowo $wieta Olimpia byla przetozona
klasztoru niedaleko katedry Hagia Sophia w Konstantynopolu). Od konica
VII wieku na Wschodzie diakonisami czesto zostawaly zony kaptanow
z chwilg wyboru ich mezéw na biskupow, zgodnie z 48 kanonem Soboru
in Trullo. Do konca XI wieku $wiecenia diakonisy mialy takze przelozone
duzych monasterow?.

Zaangazowanie kobiet w zycie pierwotnego Kosciota nie dziwi, wy-
plywa ono bowiem z roli kobiety w chrzescijanistwie, opisywanej przez
P. Evdokimova. Wedtug prawostawnego teologa kobieta jest ,instrumen-
tem duchowej receptywnosci w ludzkiej naturze”. To kobieta otrzymata
obietnice zbawienia. Kobieta otrzymuje Zwiastowanie, kobietom jako
pierwszym objawia si¢ Zmartwychwstaty Chrystus. To kobieta ,,ozdobiona
stonnicem” reprezentuje Kosciét i Niebieskie Miasto w Ksiedze Apokalipsy.
Woeielenie dokonalo sie w ciele kobiety, ona data temu wydarzeniu ciato
i krew. Rowniez w scenie Zwiastowania kobieta reprezentuje catg ludzkosc,
ktora ukazuje tu swoja receptywna i kobiecg twarz. Tak rowniez powinni-
$my patrze¢ na ikony Matki Bozej z dzieciatkiem. Przedstawiaja one tajem-
nice Wcielenia, spotkanie ludzkosci reprezentowanej przez kobiete, matke

¥ H. Paprocki, Diakonisy (historia i wspotczesnoscé), ,Elpis” 2002, 4, s. 262—-263. Por.
E. Adamiak, Kobieta w Kosciotach..., s. 93.
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z Bogiem™®. Warto tu doda¢, Ze obraz kobiety i jej rola w historii zbawie-
nia, przedstawione przez Paula Evdokimova, stoja w pewnej sprzecznosci
z obrazem kobiety kreowanym przez niektérych Ojcéw Kosciola w pierw-
szych wiekach chrzescijanstwa oraz przez sredniowiecznych myslicieli.
W pismach Ojcow Kosciota istnieje jednak ptaszczyzna, na ktorej kobiety
i mezczyzni sg sobie rowni — jest nig powolanie do Swietosci®.

W Bizancjum kobiety odgrywaly wazng role w zyciu religijnym impe-
rium. Steven Runciman zwracat uwage na niezwykle wazne w pierwszych
wiekach chrzescijanstwa zagadnienie wpltywu doktryny $cisle religijnej
na struktury spoleczne, zwlaszcza na struktury wladzy. Zwyczajni ludzie
w Bizancjum wierzyli, ze ich cesarstwo jest §wietym cesarstwem Boga
na ziemi, ze $wietym cesarzem jako przedstawicielem Boga wobec lu-
dzi i przedstawicielem ludzi wobec Boga®. Stad wyplywalo zaangazowa-
nie w sprawy cesarstwa w ogoble, a w szczegdlnosci w sprawy religijne.
Zaangazowanie to dotyczylo takze kobiet z elit, w tym nalezacych do
rodziny cesarskiej. Kobiety domu cesarskiego posiadaly przede wszystkim
szersze mozliwosci w zakresie ingerowania w zycie Kosciota niz kobiety
z nizszych sfer. Pozwalato im na to wyksztalcenie, dzieki ktéremu zazna-
jamiaty sie z Pismem Swietym i pismami teologicznymi, a takze korespon-
dowaty ze wspolczesnymi im autorytetami mysli chrzes$cijanskiej. Mogly
tez posrednio wplywac na polityke religijng w panstwie poprzez swoich
malzonkoéw lub meskich krewnych na cesarskim tronie. Wyksztalcenie oraz
wladza pozwalaly im niejednokrotnie na wspieranie stron w sporach teolo-
gicznych lub tagodzenie konfliktow wewnatrz Kosciota. Posiadany majatek

% P.Evdokimov, Sakrament mitosci. Tajemnica matzeristwa w $wietle tradycji prawostaw-

nej, Biatystok 2007, s. 35-39; J. Kupczak OP, Teologiczna semantyka pici, Krakéw 2013,
s. 136.

31 Zob. E. Adamiak, Kobieta w Kosciotach..., s. 96-101. Na temat roli kobiet w chrze$ci-
janstwie pierwszych wiekow zob.: C. Mazzucco, Kobieta a chrzescijaristwo w pierw-
szych trzech wiekach, ,Salvatoris Matter” 2009, 11/2, s. 11-40; A. Baron, Kobieta
w $wiadectwach Kosciola starozytnego, w: Kobieta w Kosciele. Materialy z sesji eku-
menicznej zorganizowanej przez Miedzywydzialowy Instytut Ekumenii i Dialogu
Uniwersytetu Papieskiego im. Jana Pawla II w Krakowie oraz Oddzial Krakowski
Polskiej Rady Ekumenicznej, 18 listopada 2008 roku, red. L. Kamykowski, Z.J. Kijas,
A.A. Napiorkowski, Krakow 2011, s. 9-53.

% S.Runciman, Teokracja bizantyjska, Warszawa 1982, s. 26, 158.
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natomiast umozIliwiat im réznego rodzaju fundacje na rzecz Kosciota, ktore
pojawiaja sie w Zrodlach dosé licznie. Miedzy innymi poprzez dzialalnosé
fundacyjna niektore cesarzowe przyczynily sie do rozwoju kultu swietych
i relikwii, ale takze okazywaly wsparcie stronom w sporach wewnatrz
Kosciota, czego przykladem sg cesarzowe Irena i Teodora, obronczynie
kultu ikon. Wiekszo$¢ z cesarzowych angazowala sie rowniez w spory
natury teologicznej. Niektore, jak Pulcheria, Eudoksja czy Irena, wspie-
raly gtéwny nurt chrzescijanstwa. Byly jednak rowniez takie, ktore staty
po stronie wchodzacych z nim w spory. Eudokia zdecydowanie stane-
ta po stronie monofizytéw, wobec ktérych sympatie przejawiata takze
Teodora. Wplywaty tym samym na sytuacje wewnatrz Kosciola, a nawet
doprowadzaly do przelomowych postanowien soborowych, aktualnych
do dzi$, na przyktad tych wypracowanych na Soborach Powszechnych
w Chalcedonie w 451 roku czy w Nicei w 787 roku®.

W ostatnich latach bardzo popularne staly si¢ badania dotyczace roli
kobiet w zyciu politycznym, spolecznym czy gospodarczym. Na przyktad
Instytut Studiéw Kobiecych z Biategostoku prowadzi badania: ,m.in. na te-
mat kierunkéw badan historii kobiet w Polsce i ich miejsca w badaniach
swiatowych; historii aktywnosci publicznej Polek w odniesieniu do in-
nych krajow Europy i §wiata; wizerunku kobiet prezentowanym w opinii
publicznej i mediach, zwlaszcza prasie od konca XIX w.; miejsca kobiet
w dziejach, m.in.: polskiej kultury, nauki, edukacji, gospodarki, polityki,
zwlaszcza w odniesieniu do XIX w. i okresu po 1945 r**. Na Uniwersytecie
w Bialymstoku prowadzone sg rowniez badania nad historig kobiet w pdz-
nej starozytnosci i Bizancjum®. Jak pisal Rafal Kosinski, ,w badaniach

#  Na temat religijnosci i zaangazowania w sprawy religijne cesarzowych bizantyjskich

zob. M.B. Leszka, M.J. Leszka, Bazylisa. Swiat bizantynskich cesarzowych IV-XV wiek,
1.6dZ 2017, s. 88 i nast.

*  Osrodek Badan Historii Kobiet, http://www.isk.bialystok.pl/obhk/index.html (dostep:
16.06.2022). Na temat dzialalnosci Instytutu Studiéw Kobiecych i Osrodka Badan
Historii Kobiet w Bialymstoku zob. J. Chwastyk-Kowalczyk, U. Sokolowska, Osrodek
Badari Historii Kobiet w Biatymstoku jako centrum badan nad dziejami kobiet, ,Rocznik
Historii Prasy Polskiej” 2020, 3, s. 191-196.

R. Kosinski, Kilka uwag o specyfice badar nad historig kobiet w pdéznej starozytnosci
i Bizancjum, ,Czasopismo Naukowe Instytutu Studiéw Kobiecych” 2020, 2, s. 9-25.
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nad historig kobiet jedynie znikomy procent stanowig prace poswiecone
epokom przednowozytnym, Sredniowieczu — zachodniemu czy tez bizan-
tynskiemu - oraz starozytnosci™. Najwiekszym problemem w badaniach
nad dziejami kobiet w epokach przednowozytnych jest charakter zrodet,
ktorych autorkami w niewielkim jedynie zakresie byly kobiety, w dodatku
przede wszystkim kobiety wywodzace sie z elit. To powoduje, ze badacze
skupiaja si¢ gldwnie na cesarzowych, kobietach z rodzin cesarskich i tych
zwigzanych z dworem®. Zdarzaja sie jednak odstepstwa od tej reguty,
czego przykladem jest monografia autorstwa Zofii A. Brzozowskiej przed-
stawiajaca obraz zycia kobiet na Bliskim Wschodzie w wiekach IV-VIII
na podstawie chrzescijanskich Zrodet bizantyjsko-stowianskich, gtéwnie
staroruskich, z XI-XVI wieku®.

Badania nad historig kobiet dotycza tez okresu nowozytnosci, czyli
wiekow XVI-XVIIL Badacze tego okresu pochylaja sie nad takimi zagad-
nieniami, jak: kobiety w rodzinie i poza nia, ich edukacja i wiedza, praca
w miastach i na wsi oraz konflikty z prawem, udzial kobiet w polityce,
kulturze i religii. W tym ostatnim przypadku chodzi gtéwnie o rézne ro-
dzaje patronatu®. Odnoszac si¢ do stanu badan nad dziejami kobiet, Cezary
Kuklo napisal:

Badania prowadzone w wielu krajach $wiata nad miejscem kobiet w hi-

storii, feminizmem i gender majg obecnie szeroki zasieg i charakteryzuja

% Ibidem, s. 11.

¥ Oprocz wspomnianej pracy M.B. i MJ. Leszkéw w Polsce ukazaly sie tez takie pra-

ce, jak: M. Dabrowska, Lacinniczki nad Bosforem: matzeristwa bizantyrisko-taciniskie
w cesarskiej rodzinie Paleologow (XIII-XV w.), L6dz 1996; K. Twardowska, Cesarzowe
bizantyjskie 2 pol. V w. Kobiety a wladza, Krakow 2006. R. Kosinski podaje réwniez
bogata literature w jezyku angielskim. R. Kosinski, Kilka uwag o specyfice badat...,
s. 14, przyp. 13.

#  Z.A. Brzozowska, Chadidza i jej czarnookie siostry. Obraz kobiet bliskowschodnich

z epoki narodzin islamu w Sredniowiecznej literaturze kregu bizantyrisko-stowiariskiego,
L6dz 2021.

Na temat badan nad historig kobiet w okresie nowozytnym zob.: C. Kuklo, Badania
nad historiq kobiet w Polsce w XVI-XVIII wieku w latach 2011-2020. Niezmienna atrak-
cyjno$é, ale czy nowe pytania?, ,Acta Universitatis Lodziensis. Folia Historica” 2020,
107, s. 13-57. Autor artykulu podaje réwniez obszerny przeglad literatury.
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si¢ juz wrecz lawinowym przyrostem literatury, ktory praktycznie unie-
mozliwia pojedynczemu badaczowi dokladniejsza orientacje w stanie

badan w poszczegdlnych krajach lub w grupie panstw*.

Celem niniejszej ksigzki — biorac pod uwage zaprezentowany wyzej
krotki rys dziejow badan kobiecych - nie jest zwykle zaprezentowanie ikon,
ktoérych centralnymi postaciami sa kobiety znane z historii chrzescijanstwa
wschodniego. Chodzi tu przede wszystkim o pokazanie zwigzku ikonografii
kobiet z literaturg religijna, literaturg ludowa czy tekstami liturgicznymi.
Ikony i freski w cerkwi pelnia okreslong funkcje w planie ikonograficznym
$wiatyni. Nie przedstawiajg one jedynie danych postaci czy scen z historii
biblijnej, ale ukazuja prawdy wiary chrzescijanskiej. Postaci reprezentowa-
ne na ikonach przekraczaja swoja ziemska, doczesng egzystencje, zyjac juz
w innej, zmienionej rzeczywistosci. Ikony z postaciami kobiecymi pokazuja
nam rowniez miejsce kobiet w historii zbawienia, czego przykladem sg nie
tylko ikony Matki Bozej z Dziecigtkiem, ale tez Niewiast Miro Niosacych,
bedace jednym z elementoéw ikonografii Zmartwychwstania Chrystusa, czy
ikony $wietych kobiet, gldéwnie meczennic, ktorych zywot ma by¢ przy-
kladem niezachwianej wiary dla chrzescijan wszystkich pokolen. Ksigzka
ma za zadanie poszerzy¢ obszar badawczy dotyczacy roli kobiet w dziejach
chrzescijanstwa.

Ksigzka sklada sie z pieciu autonomicznych rozdziatéw. Kazdy z nich
stanowi odrebna, zamknieta cato$¢. Pierwszy rozdzial jest omowieniem
teologicznej analizy plci — poszukiwania archetypu kobiecosci i meskosci
w mysli prawostawnego teologa P. Evdokimova. Archetypy maja swo-
je odniesienia do ikonografii, przede wszystkim do ikony Deesis, ale tez
do koncepciji i ikonografii Sofii — Madrosci Bozej, bowiem rozwazania
P. Evdokimova sg osadzone w chrystologii. Koncepcje sofiologiczne roz-
wijali w swoich pracach wybitni prawostawni teologowie Pawet Florenski
i Sergiusz Bulgakow.

Rozdziat drugi jest poswiecony wizerunkom Matki Boskiej z Dzie-
cigtkiem. Oméwiono w nim historyczny rozwdj tego rodzaju wizerunkow

4 Ibidem, s. 15.
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i przedstawiono wybrane ikony Matki Boskiej. W$réd nich szczegdélne
miejsce zajmuje Wlodzimierska Ikona Matki Bozej, ma ona bowiem zna-
czenie nie tylko religijne, ale rowniez polityczne i kulturowe.

Rozdzial trzeci dotyczy ikon zycia malzenskiego, zwlaszcza ikony swie-
tych Piotra i Febronii Muromskich. Cata ikonografia tej pary odzwierciedla
mys$l zrodia literackiego, XVI-wiecznej, hagiograficznej opowiesci o zy-
ciu swietych ,IloBects o Ilerpee u ®eBponnu Mypomckux'. To §wie-
ta Febronia byla tu osoba dynamiczna, wybrana przez Boga, ona czyni
cuda i kieruje biegiem wydarzen opisanych w zrédle i przedstawionych
na polach ikon obrazujacych zycie swietej pary.

W rozdziale czwartym opisano ikonografie Niewiast Miro Niosgcych.
Dokonano w nim analizy r6znic opowieséci ewangelicznych dotyczacych
przybycia kobiet do grobu Jezusa Chrystusa. Ponadto waznym elementem
rozdziatu jest omowienie miejsca ikon Niewiast Miro Niosacych w cyklach
pasyjnych i paschalnych stanowigcych wazna czes¢ programoéow ikonogra-
ficznych $wiatyn ruskich i batkanskich.

Rozdzial piaty zawiera analiz¢ ikonografii wybranych postaci §wietych
kobiet. Sa to §wieta Paraskiewa, ktorej kult rozwinatl sie w sposob szcze-
gélny na wschodnich ziemiach Korony i Wielkiego Ksiestwa Litewskiego
juz w XV wieku, oraz swigta Katarzyna Aleksandryjska i $wigta Tekla
Meczennica, ktoérych ikonografia i zycie pokazuja wazne miejsce kobiet
w dziejach chrzescijafistwa oraz sg przykladem dla chrzescijan niezaleznie

od miejsca, czasu i — 0 czym nie mozna zapominac¢ — pici.






Rozdziat 1. Archetyp kobiecosci

Archetyp oznacza pierwowzor, wzorzec postaci, zdarzenia, motywu, sym-
bolu lub schematu. Przyjmuje sig, ze jako pierwszy pojecia archetypu uzyt
pisarz, teolog i filozof Zydowski Filon z Aleksandrii' w traktacie ,,O stwo-

rzeniu $wiata”:

Mojzesz oznajmia, ze po wszystkich innych rzeczach stworzyt Bog
na koncu czlowieka na obraz i podobienstwo Boga, i to powiedzenie
jest stuszne, gdyz rzeczywiscie zadna istota stworzona na ziemi nie jest
bardziej podobna do Boga niz cztowiek. Ale niech nikt nie wyobraza
sobie, ze to podobienstwo polega na ksztaltach ciala, poniewaz ani Bog
nie ma ludzkiej postaci, ani cialo ludzkie nie jest podobne do Boga. To
podobienstwo rozciaga sie tylko na umyst, ktory jest przewodnikiem jego
duszy. Wedlug jedynego, a kierujacego wszech§wiatem Logosu jak wedlug
prawzoru [archetypos — dop. P.Ch.] odmodelowal Bég ducha w kazdym

poszczegdlnym czlowieku [...]J%

Rowniez §wiety Ireneusz z Lyonu, teolog i meczennik chrzescijan-
ski z IT wieku n.e., w dziele ,Przeciw herezjom” uzywa sformutowa-
nia ,archetyp” na okreslenie Adama jako prawzoru drugiego Adama
(Chrystusa), natomiast pierwsza Ewa byla zapowiedzia drugiej, to zna-
czy Blogostawionej Dziewicy Marii’>. Wedtug $wietego Ireneusza Jezus

' K. Pajor, Psychologia archetypéw Junga, Warszawa 2004, s. 106.
2 Filon Aleksandryjski, Pisma, Warszawa 1986, s. 50-51.

*  B. Kochaniewicz, Antyteza Ewa—Maryja w Adversus haereses $w. Ireneusza z Lyonu.
Perspektywa apologetyczna, ,Poznanskie Studia Teologiczne” 2009, 23, s. 98.
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Chrystus odgrywa kluczowa role w dziele odnowienia stworzenia.
Odnowienie to dla $wietego Ireneusza posiada wymiar soteriologiczny,
jest odbudowg planu zbawienia czlowieka, ktory byt zalozony na poczatku
izostal przerwany przez upadek Adama. Bog, tworzac czlowieka, stworzyt
go, aby ten wzrastal i doskonalit sie¢ w Nim. Jednak Adam nie podotal temu
zadaniu. Proces doskonalenia sie czlowieka zostat przerwany. Stworca
mimo to nie porzucil swojego dziela, nie zostawil cztowieka na pastwe
wlasnej rozpaczy i beznadziejnosci, lecz dat obietnice pojednania. Poprzez
upadek pierwszego czlowieka zostala naruszona wspoélnota czlowieka
z Bogiem, zatraceniu ulegla pierwsza jednos¢. Chrystus przychodzi po to,
aby odbudowac¢ ta jednosé i pojednaé czlowieka z Bogiem. W Chrystusie
dokonuje si¢ zjednoczenie §wiata niebieskiego i ziemskiego, zjednoczenie
czlowieka z Bogiem. Stworca odnawia swoje dzielo, aby je odtworzy¢
i przeorganizowaé we wcielonym Synu, ktéry jest w ten sposob dla nas
nowym Adamem®*.

Rowniez Sergiusz Bulgakow, mowiac o Boskim archetypie, stwier-
dza, ze prawdziwe, oryginalne cztowieczenstwo zostalo przywrdcone
przez wcielenie Boga-Stowa, aby odnowi¢ obraz zniszczony przez zadze.
Chrystus, jedyny bezgrzeszny, Nowy Adam, przywrécit w swoim czlo-
wieczenstwie prawdziwy obraz ludzki, ktory jest autentycznym obrazem
Bozym. Jezus Chrystus prawdziwie zjawit si¢ jako czlowiek i w Nim objawit
sie prawdziwy czlowiek, Nowy Adam. Miat rzeczywisty obraz czlowie-
ka, ktory jest obrazem Bozym, Zywa, nie reka uczynionag ikong Bostwa.
Na tym, wedlug Bulgakowa, polega znaczenie Wcielenia dla kultu ikon.
Podstawa tworzenia ikon i ich kultu - stwierdza Bulgakow — nie zawiera
sie w tym, ze Bog przyjat ludzkie cialo w jego naturalnej opisywalnosci.
Bog przyjat to cialo, zdjawszy z niego powtoke grzechu i przez to ukazat
jego autentyczny obraz w jego prawdziwym czlowieczenstwie®.

Jak stwierdzil Paul Evdokimov, gdy méwimy o archetypach, ,,psycho-
logiczne koncepcje Junga moga si¢ okazac niezwykle pomocne i pobudzic

¢ A.Kuzma, Sw. Ireneusz z Lyonu i jego argumentacja przeciw gnostykom, ,Elpis” 2015, 17,
s. 149.

> S.Bulgakow, Ikona i kult ikony..., s. 54.
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mysél teologiczna do uwaznego przebadania niektérych zagadnien™. Stynny
teolog uwazal zatem, ze koncepcje Junga mozna uwzgledni¢ z korzyscia dla
rozwoju mys$li teologicznej. Jest to niezwykle wazne, bowiem - jak zauwa-
2yt Krzysztof Lesniewski — wspolczes$nie psychologiczne koncepcje Carla
Gustava Junga sa wykorzystywane do naukowego uzasadniania, ze zle
duchy mozna rozumie¢ jedynie jako archetypy i symbole, ktore nie istnieja
w rzeczywisto$ci empirycznej. Sprzyja temu coraz wigksza popularnosé
przebywania w $wiecie wirtualnym, w ktéorym wszystko jest mozliwe
i w ktorym za nic nie ponosi si¢ odpowiedzialnosci’. Tymczasem prawo-
stawie naucza o realnym istnieniu zar6wno dobra, jak i zta. Oczywiscie,
na przyklad $wiety Bazyli Wielki nauczal, ze zto jest brakiem dobra,
a Pseudo-Dionizy Areopagita twierdzil, ze ,zto jako zto nie wytwarza zad-
nej substancji, ani niczego nie rodzi, lecz tylko niszczy i rujnuje, na ile to

mozliwe podstawe bytow”®

. Podobnym tropem idzie wielki chrzescijanski
filozof Nikotaj Bierdiajew, ktory zauwaza, ze ,jesli wszelki byt ma za swe
zrodlo Bostwo i jesli autentyczny byt w Bostwie sie znajduje, to zto nie
moze by¢ zakorzenione w bycie, to zte nie moze by¢ myslane jako byt [...].
Jesli zlo nie jest bytem, to nie znaczy, ze zta nie ma™.

Wedlug P. Evdokimova dociekania Junga obejmuja kwestie ducho-
we, a jego nauka o tym, co $§wiete, zawiera roOwniez elementy teologii®.
Rzeczywiscie spor Junga z Martinem Buberem ujawnit wiele mysli i kon-
cepcji Junga, ktére maja charakter wywodu teologicznego, chociaz sam

o P. Evdokimov, Kobieta i zbawienie $wiata, Poznan 1991, s. 213.

K. Lesniewski, W poszukiwaniu nowych drog ku jednosci chrzescijan, ,Roczniki Teologii
Ekumenicznej” 2010, 2(57), s. 38.

8 Sw. Bazyli Wielki, Wybor homilij i kazan, Krakéw 1947, s. 111; Pseudo-Dionizy Areo-

pagita, Pisma teologiczne, Krakow 2005, s. 260.

°  N.Bierdiajew, Filozofia wolnosci, Biatystok 1995, s. 104. Na temat problemu zla w filozofii
N. Bierdiajewa zob.: Z. Glaeser, Mikotaja Bierdiajewa interpretacja genezy zla w Swiecie,
w: Haurietis de fontibus: spoleczno-etyczne kwestie wczoraj i dzis: ksigga pamigtkowa
dedykowana ks. doktorowi Piotrowi Kosmolowi, wyktadowcy Wydziatu Teologicznego
Uniwersytetu Opolskiego, z okazji 40-lecia pracy dydaktycznej, red. P. Morciniec, Opole
2005, s. 107-117; J. Krasicki, Eschaton i zto: Mikotaj Bierdiajew, ,Studia Philosophica
Wratislaviensia” 2008, 3, s. 69-88; T. Tatar, Problem zla i piekla w religijnej filozofii
Mikotaja Bierdiajewa, ;Humaniora. Czasopismo Internetowe” 2017, 2(18), s. 29-46.

P. Evdokimov, Kobieta i zbawienie $wiata..., s. 213.
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autor w polemice z Buberem stwierdza, ze jest psychologiem empirykiem,

.. . ey
oraz ze nie posiada ,charyzmatu wiary

. Jednak podstawowa afirmacja
pokrewienstwa miedzy postaciag Chrystusa oraz pewnymi tre$ciami
ludzkiej nieswiadomosci — jak twierdzi P. Evdokimov — umieszcza mysl
Jungowska niezwykle blisko chrystologii. Wskutek tego archetyp czlowie-
czenstwa jest ,wiecznie obecny”, a w Chrystusie przechodzi w historyczna
rzeczywisto$¢ Wcielenia. W ten sposob Jung w swojej koncepcji zbliza si¢
do mysli Orygenesa oraz $wietego Grzegorza z Nazjanzu, ktérzy nazywali
Chrystusa wlasnie archetypem (obrazem) czlowieczenstwa'.

W przeciwienstwie do wspolczesnej psychologii C.G. Jung ktadzie silny
nacisk na realnosc¢ zla. Ostrzega przed mieszaniem zla z ciemng strong
bytu, z jego wewnetrzng tajemnica. Zto wyptywa z wynaturzenia, ze §wia-
domego odrzucenia milosci Bozej i w ten sposob stwarza pieklo. Zto nie
jest tylko brakiem dobra, ale szatanskim sprzeciwem, bardzo konkretnym
ina wskros$ rzeczywistym. To wlasnie realnos¢ zla jest trudnym problemem
eschatologii. Archetyp Chrystusa, rozumiany jako zasada integracji i odno-
wienia, wnosi ze sobg absolutny uniwersalizm i postuluje apokatastaze —
przywrocenie pierwotnej doskonatosci. Nalezy jednak podkresli¢, ze Jung
dokonuje krytyki teologii i jego koncepcje majg charakter psychologicznej
teologii czystej immanencji — bedacej wspolczesng forma przejawu gnozy.
Z tego powodu Jung formutuje niezadowalajace z punktu widzenia teologii
koncepcje dotyczace wiecznosci, piekla i przeznaczenia szatana®.

Bardzo waznym zagadnieniem w odniesieniu do tematu niniejszej
ksiazki jest problem sofiologiczny, wyraznie widoczny w mysli Junga.
Analizujac teksty biblijne, Jung — jak méwi o tym P. Evdokimov — dochodzi
do odkrycia prawdy dogmatu. Sofia pojawia sie jako rado$¢ Jahwe i ra-
dos¢ ludzi, pratworzywo swiatow staje si¢ ich najwyzszym celem. Przede

Na temat sporu Carla Gustava Junga z Martinem Buberem zob. J. Prokopiuk, Martin
Buber i C.G. Jung w sporze, ,Przeglad Filozoficzny — Nowa Seria” 2015, 4(96), s. 386, 387.

P. Evdokimov, Kobieta i zbawienie Swiata..., s. 213-214. Na temat Jezusa Chrystusa
u Junga zob: C.G. Jung, Archetypy i nieSwiadomosé zbiorowa, Warszawa 2016, s. 17-18,
130-131; C.G. Jung, Psychologia a religia Zachodu i Wschodu, Warszawa 2009.

P. Evdokimov, Kobieta i zbawienie $wiata..., s. 214-215. Na temat psychologicznych
koncepcji teologii Junga zob. R. Stachowski, Psychoteologia Carla Gustawa Junga,
,Poznanskie Studia Teologiczne” 2003, 15, s. 211-234.
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wszystkim objawia kobiecy aspekt boskich energii, o ktérych nauczat
swiety Grzegorz Palamas. Powotaniem Sofii jest rodzenie mysli Bozych
i nadawanie im postaci ludzkiej — uczlowieczenie Jahwe. Dzigki kobiecej
zasadzie Sofii Jahwe uzyskuje ludzkie oblicze, méwigc inaczej, Dziewica
Maria rodzi Jahwe Czlowieka'’. Zmienia to dotychczasowa ,umowe” po-
miedzy Bogiem i cztowiekiem. Dokonuja sie zaslubiny z ludem wybranym,
ktore tworza, czy raczej rodza i ksztattuja Lud Bozy, Kosciél. W ten spo-
sob Bog odpowiada na wlasne obietnice, zapowiada koniec ery krolestwa
Jahwe i nastgpienie Tréjosobowej Epifanii. Narodzenie z Theotokos bez
ojca ludzkiego zapowiada rowniez koniec epoki patriarchatu. Theotokos
nie jest po prostu uczestniczka Wcielenia, lecz stanowi organ Sofii, a przez
to organ przemiany losu Jahwe. To kobieta odpowiada twierdzaco na py-
tanie Boga i zmienia losy $wiata. Obraz Bozy w czlowieku przyzywa obraz
ludzki w Bogu, domagajac si¢ Wcielenia. To oczekiwanie ludzkiego serca
Sofia przenosi do Boga, walczy o Niego i odnosi zwyciestwo®.

Teorie sofiologii rozwinat — rowniez w kontekscie archetypu i ikony -
Sergiusz Bulgakow'. Formulujac swoja teorie, poszedt za myslg $wiete-
go Grzegorza Palamasa. Podobnie jak Palamas uwaza tréjjedyna istote
za odpowiednik Plotynskiego Jedynego. Gdy jednak moéwi o Sofii, nadaje
jej nowy charakter. U Plotyna mamy do czynienia z niepoznawalnym
Jednym i nastepujacymi po nim dwoma samobytami — Umystem i Dusza,
u Bulgakowa za$ dochodzi do zjednoczenia tych dwoch neoplatonskich
hipostaz w jedng Sofie i nastepujacy po niej swiat materialny. Sofia nie
jest dodatkiem do Trojcy Swietej, lecz specjalna, nalezaca do innego po-
rzadku, czwarta hipostaza. Jest ona dla niej Wieczng Kobiecoscia, ktora
rodzi §wiat i przez ktora dziata Trojca Swieta, Sofia jest wrecz dziataniem
Trojey Swietej. Wieczna Kobiecosé staje sie zasada $wiata, niejako naturg
rodzaca (natura naturans), tworzac podstawe natury stworzonej (natura

P. Evdokimov, Kobieta i zbawienie $wiata..., s. 219.
5 Ibidem, s. 219-220.

Na temat sofiologii Bulgakowa zob. J. Tofiluk, Sofiologiczne przestanki poglgdow teo-
logicznych o. Sergiusza Bulgakowa, ,Elpis” 2004, 6, s. 315-334.
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naturata), stworzonego $wiata. To Sofia tworzy §wiat, nie Bog, On jest
tylko pomystodawca'’.

Czym jest w istocie Wieczna Kobiecos¢, wyjasnia Sergiusz Bulgakow
w dziele ,Swiatlo Wiecznoéci”. Méwi, ze nie jest ona stworzeniem, bo nie
zostata stworzona. Poczatkiem stworzenia jest nicos¢, niebyt. Jednak — jak
pisze Bulgakow — w Sofii nie ma zadnego ,nie”. Nie ma niebytu, ktory jest
granicg wyodrebniajacego sie, indywidualnego bytu. Sofia, chociaz nie
jest Absolutem ani Bogiem, to jednak to, co posiada, ma bezposrednio od
Boga albo w absolutny sposéb, nie jest pograzona w nicosci stanowigcej
wlasciwos¢ swiatowego bytu. Dlatego nie mozemy przypisywac jej cech
(predykatu) bycia w takim przynajmniej sensie, jak przypisujemy je stwo-
rzonemu $wiatu, chociaz jest ona bezposrednia podstawg tego $wiata, jest
zwigzana z bytem, chociaz si¢ mu wymyka. Zajmujac miejsce pomiedzy
Bogiem a $wiatem, Sofia przebywa takze miedzy bytem a ponadbytem, nie
bedac ani jednym, ani drugim i bedac zarazem obydwoma naraz'.

Szczegblna natura Sofii wynika takze z jej stosunku do czasowosci.
Bulgakow zadaje pytanie: Czy mozna w przypadku Sofii méwi¢ o czaso-
wosci? Z jednej strony wydaje sie, Ze nie, poniewaz czasowos$¢ jest niero-
zerwalnie zwigzana z istnieniem, nieistnieniem, powstawaniem, wieloscia
i — wedlug Bulgakowa - jest projekcja wiecznosci w nicosc. Jesli w Sofii nie
ma zadnego ,nie”, to nie ma tez czasowosci. Sofia wszystko zaczyna, ma
w sobie wszystko w nastepstwie jednego aktu, zgodnie z obrazem wieczno-
Sci. Jest ona ideg Boga w samym Bogu, ale nie w stworzeniu, nie w nicosci.
W tym sensie znajduje sie ona ponad czasem. Ale, z drugiej strony, nie jest
ona Wiecznoscia, bo ta nalezy wylacznie do Boga, jest synonimem jego
absolutnosci, samoistotnosci. Przypisanie Sofii Wiecznos$ci oznaczaloby
przeksztalcenie ,ja” w Boskg Hipostaze, zniesienie granicy pomiedzy nig
a Bogiem. Tymczasem granica ta powinna byc¢ $cisle okreslona. Sofia jest
zatem wolna od czasu, przewyzsza go, ale tez nie nalezy do niej Wiecznos¢.
Jest z nig zwigzana jako Sofia, jako mitos¢ Mitosci, jednak zwigzana nie ze

L. Leonkiewicz, Postrenesans rosyjski. Kierunki i perspektywy rozwoju wspolczesnej filo-
zofii rosyjskiej na przyktadzie koncepcji W. Bibichina i S. Choruzyja, Warszawa 2019,
s. 157.

8 S. Bulgakow, Swiatto wiecznosci, Kety 2010, s. 307.
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swej istoty, lecz z taski Milosci - zgodnie z oddzialywaniem Bozej energii,
ale nie zgodnie z istotg (gr. ousia). Wlasnie owo posrednie polozenie mie-
dzy czasem i wiecznoscia decyduje o jej swoistej metafizycznej naturze
w odniesieniu do czasowosci i stworzonosci®.

Bulgakow zauwazyl, Ze relacja pomiedzy Bogiem a Madroscig Boza,
ktora jest Praobrazem §wiata w samym Bostwie, i relacja Praobrazu $wiata
do $wiata jako swego stworzonego obrazu jest podstawa wszelkiego ob-
razowania (ikonicznosci). Podstawa ta powinna przewijac si¢ przez cala
nauke o ikonie. Bog objawia sie $wiatu w Sofii, ktora jest Obrazem Bozym
w stworzeniu. Dlatego tez Bég majacy relacje do $wiata nie jest Bogiem
bezpostaciowym, nieznanym, nieprzedstawialnym, ale objawiajacym sie
i majacym swoj Obraz, ktory z kolei jest Praobrazem stworzenia nakre-
slonym w stworzeniu. W tym sensie w nauce o ikonie nalezy wychodzi¢
nie od apofatycznej tezy o niewidzialnosci i bezpostaciowosci Boga, ale od
sofiologicznej nauki o Jego obrazowosci. Bég nakreslil swoj obraz w stwo-
rzeniu, ten obraz jest wiec przedstawialny®.

Idea gloszaca, ze czlowiek jako stworzenie nosi Obraz Bozy, zawie-
ra w sobie takze my$l odwrotna, méwigca o tym, ze czlowieczenstwo
wiasciwe jest obrazowi Bozemu. Prawdziwe okazanie ziemskiego Adama
mamy w Adamie niebieskim, w Stowie Bozym, ktére moglo sie wcielié
jedynie na mocy tego wspotpodobienstwa Boga do czlowieka. Dlatego —
tlumaczy Bulgakow — mozna powiedzie¢, ze sam obraz Bozy w Bogu jest
Niebieskim Czlowieczenstwem, a Praobrazem, wedlug ktoérego zostat stwo-
rzony cztowiek, jest wlasnie Niebieskie Czlowieczenstwo. Czlowiek jest
obrazem tego Praobrazu, ziemski Adam jest obrazem Adama Niebieskiego
jako stworzona Sofia, Zywa ikona Bostwa?.

Filozoficzne podstawy sofiologii wylozyt w swojej ksiazce ,Filar i pod-
pora prawdy” znakomity rosyjski teolog Pawel Florenski*. Podobnie jak

1 Ibidem, s. 307-308.
2 S. Bulgakow, Ikona i kult ikony..., s. 50.
2 Tbidem.

Jak stusznie zauwazyt L. Leonkiewicz, koncepcja Sofii autorstwa Florenskiego jest
wylozona w teodycei, czyli nauce filozoficznej, natomiast S. Bulgakow, prezentujac
swoje koncepcje, zawsze wystepowal jako dogmatyk. L. Leonkiewicz, Postrenesans
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czyni to Bulgakow, Florenski mowi, ze Sofia jest podstawa (Wielkim
Korzeniem) catego stworzenia, przez ktoérg stworzenie wchodzi w zy-
cie wewnatrztrynitarne i dzieki ktérej samo otrzymuje Zycie Wieczne
z Jedynego Zrodla Zycia. Sofia jest pierwsza stworzong naturg stworze-
nia, tworcza Miloscig Boza, ,ktéra rozlana jest w sercach naszych przez
Ducha Swietego, ktory jest nam dany” (Rz 5, 5). Dlatego autentycznym Ja
przeboéstwionego, ,sercem” jego jest wiasnie Milo$¢ Boza, podobnie jak
Istota Bostwa, to wewnatrztrynitarna Milos¢. Przeciez wszystko jedynie
na tyle autentycznie istnieje, na ile ma kontakt z Bogiem-Miloscig, zrodtem
bytu i prawdy. Jesli stworzenie odrywa sie od swego korzenia, to czeka je
nieunikniona $mier¢: ,bo kto mnie znajdzie, ten znajdzie zycie i uzyska
taske u Pana; kto mnie nie znajdzie, dusze swg zrani, Smier¢ kocha kazdy,
kto mnie sie wyrzeka” (Prz 8, 35-36)%.

W stosunku do stworzenia Sofia jest Aniotlem Strézem stworzenia,
Idealna osoba $wiata. Jako ksztattujacy rozum w stosunku do stworzenia
jest ona tworzong treScig Boga-Rozumu, Jego ,trescig psychiczng”, ktorg
wiecznie tworzy Ojciec przez Syna i spelnia w Duchu Swietym?.

Wedtug Florenskiego, Sofia, Wieczna Oblubienica Stowa Bozego, poza
nim i niezaleznie od Niego nie ma bytu i rozpada sie¢ na drobne idee stwo-
rzenia, natomiast w Nim otrzymuje moc tworcza. Jedna w Bogu jest ona
mnoga w stworzeniu i tu odbierana zmystowo w swoich konkretnych zja-
wiskach jako idealna osoba cztowieka, jako jego Aniot Stroz, to znaczy jako
odblask wiecznej godnosci osoby i jako obraz Bozy w cztowieku. Florenski
przytacza szereg fragmentéw Pisma Swietego majacych udowodnicé istnie-
nie przybytku, niestworzonego Domu Bozego w Niebie, bedacego wspo-
mnianym odblaskiem obrazu Bozego w cztowieku. Zbiér tych ,licznych
przybytkéw” — tych idealnych obrazéow tego, co istnieje — buduje auten-
tyczny ,Dom Bozy”, w ktérym czlowiek jest szafarzem, a przy tym czesto

rosyjski..., s. 156, p. 19. Na temat teodycei Florenskiego zob. J. Kroczak, Pawla
Florenskiego filozofia wszechjednosci, Warszawa 2015, s. 98-116.

P. Florenski, Filar i podpora prawdy. Préba teodycei prawostawnej w dwunastu listach,
Warszawa 2009, s. 262.

Ibidem; por. S. Obolenski, Sofiologia i mariologia Pawta Florenskiego, ,Kronos” 2019, 3,
s. 125.
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niegodnym, przemieniajacym Dom Ojca w ,dom handlowy”. Stwierdzenie
o0 ,niegodnosci” cztowieka prowadzi nas do poznania przyczyn upadku
stworzenia. Jak zauwaza Florenski, upadek stworzenia polegal — w planie
ontologicznym — na wychodzeniu z niebieskiego przybytku, na niezgodno-
$ci empirycznego wyjawienia podobienstwa Bozego z niebieskim obrazem
Bozym. Trwajacy brak zgodnosci na nowo osiaga si¢ jedynie w Duchu
Swietym i dlatego to Miasto Boze lub krolestwo Boze jest jedynie w Zrodle
Krolestwa Bozego — w Duchu Swietym, podobnie jak ta Madroéé jest jedynie
w Zrédle Madrosci Bozej — w Synu, i to Macierzynstwo — jedynie w Zrodle
Rodzicielstwa — w Ojcu. Przeniknieta Troista Miloscia Sofia religijnie —
a nie rozumowo — prawie utozsamia si¢ ze Stowem i Duchem oraz Ojcem
jako Madroscia i Krélestwem, a takze Rodzicielstwem Bozym. Natomiast
rozumowo jest zupekie inna niz kazda z tych hipostaz®.

Idea o poprzedzajacym $wiat istnieniu Sofii-Madrosci Bozej, Niebieskiej
Jerozolimy, KosSciota w jego niebieskim aspekcie lub Krélestwa Bozego
jako o Idealnej Postaci stworzenia lub jego Aniele Strézu — lub jeszcze
jako Hipostatycznym Systemie stworczych mysli Bozych na temat swiata
i Autentycznym Biegunie oraz Niezniszczalnym Momencie bytu stwo-
rzonego — jest obficie rozrzucona po catym Pismie Swietym i w dzielach
Ojcow Kosciota. Istnieje nawet odrebny kierunek teologii biblijnej, wedlug
ktorego Krolestwo Boze ma wylacznie znaczenie transcendentnej poza-
swiatowej wielkosci, majacej zstapi¢ na ziemie w sposob katastroficzny
w dzien ostatni®.

Na podstawie fragmentéw Nowego Testamentu, szczeg6lnie listow
swietego Pawta do Efezjan i do Koryntian, Florenski pokazuje, ze Jezus
Chrystus ze strony swego Bostwa utozsamia sie z Duchem Swietym tak,
ze otrzymujemy Bostwo o dwoch hipostazach, przy czym Trzecia jest
zastapiona przez Kosciol. Jednak ten ,bi-unitaryzm” jest skutkiem niedo-
statecznej stownej i logicznej rozdzielnosci poje¢ przy braku glebokiego
wnikniecia religijnego. Dowodzi on jedynie zwiazku, ktérym potaczo-

ne sg dla bezposredniej §wiadomosci religijnej idee Ducha, Chrystusa,

% Tbidem, s. 264-265.
% Ibidem, s. 267-268.
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Kosciota, Stworzenia. Pozostawanie w jednosci z Kosciotem ergo z Jezusem
Chrystusem prowadzi do Zbawienia. Zbawienie polega na tym, by wejsc¢
jako kamien do budowanej wiezy — w realnej jednosci z Kosciotem.
Natomiast wyzsza, ponad$wiatowa jedno$¢ stworzen, zjednoczonych
dzieki mocy taski Ducha, dostepna jest jedynie tym, ktorzy oczyscili sie
przez wysilek ascetyczny i pokore. W ten sposob ustanawia si¢ ontolo-
giczng istotnosc¢ i obiektywne znaczenie pokory, cnoty i prostoty jako sit
metafizycznych i metamoralnych, ktére w Duchu Swietym czynia cate
stworzenie jednoistotne z Kosciolem. Moce te sa objawieniami $wiata
innego w tym $wiecie, duchowego w czasowo-przestrzennym, goérnego
w dolnym. One sa aniolami strézami stworzenia, zstepujacymi z nieba
i wstepujacymi od stworzen do nieba, jak to zostalo objawione praojcu
Jakubowi. Jesli kontynuowaé poréwnanie, to w ,drabinie” nalezy widzie¢
Naj$wietsza Bogurodzice”, co ttumaczy nie tylko jej posrednictwo w re-
lacjach czlowiek-Bog, lecz takze szczego6lng popularnosé jej ikon, wigksza
od popularnosci ikon Jezusa Chrystusa.

Na zakonczenie prezentacji mysli Florenskiego o Sofii przytocze
jeszcze jeden watek, ktéry — w moim przekonaniu — zbliza mys$l wiel-
kiego prawostawnego teologa do pogladéw C.G. Junga. Méwiac o tym,
Florenski wychodzi od stwierdzenia Atanazego Wielkiego, ktéry pisal,
ze chociaz jedyna i pierwotna Madro$¢ Boza wszystko stwarza i tworzy,
to jednak, zeby stworzone nie tylko istnialo, ale takze godnie istniato, Bog
zechcial, zeby Madrosc¢ Jego zeszta do stworzen, by we wszystkich stworze-
niach zostalo odzwierciedlone pewne odbicie i podobienstwo Jej Obrazu.
Odbicie zas§ Madrosci spoczywa na dzietach, aby $wiat poznal w Madrosci
swego Stworce — Stowo, a przez Stowo — Ojca. Kontynuujac mysl swie-
tego Atanazego, jesli — jak mowi o Madrosci syn Syracha — Bég madrosé
s~wylal na wszystkie swe dziela, na wszystkie stworzenia wedlug swego
daru, a tych, co Go miltuja, hojnie nig wyposazyl”, to takie wylanie nie
jest oznaka istoty Madrosci Jednorodzonej i Pierwotnej, lecz Madrosci

odbijajacej si¢ w §wiecie. C6z wigc nieprawdopodobnego jest w tym,

¥ Ibidem, s. 268 i nast., s. 274. Por. C.G. Jung, Psychologia a religia Zachodu i Wschodu...,
s. 168-169.
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ze stworcza i autentyczna Madros¢, ktorej odbiciem jest wylana w swiecie
Madros¢ i Wiedza, sama o sobie moéwi: ,Pan stworzyl mnie na poczatku
drég swoich”? Nie moze by¢ zatem — pisat Florenski - zadnej watpliwosci,
ze ta stworzona Madros¢ nie ogranicza sie tylko do psychologicznych lub
gnozeologicznych proceséw wewnetrznego zycia stworzen, ale okazuje
sie przede wszystkim metafizyczng istota stworzonej natury?.

Jednym z przejawow idei Sofii-Madrosci Bozej jest malarstwo ikonowe.
Jak stwierdzil P. Florenski, ikona Sofii Madrosci Bozej istnieje w wielu
wariantach, co $wiadczy o tym, ze w ikonografii sofijnej utrwalita si¢
autentyczna tworczos¢ religijna wychodzaca z duszy narodu, a nie tyl-
ko zewnetrzne zapozyczenie form ikonograficznych. W celu uchwycenia
wewnetrznej tresci tej tworczosci nalezy rozpatrywac te warianty nie od-
dzielnie, lecz razem, gdyz sg one czastkowymi ideami jednej idei®.

Wedlug P. Florenskiego istotne jest to, Ze najwazniejsze kompozycyjne
warianty ikony sofijnej nalezy rozpatrywac razem. Poza kilkoma, bardzo
rzadkimi i wlasciwie unikalnymi ikonami, nalezy wymieni¢ trzy takie
warianty. Oznacza to, ze wszystkie ikony czy freski o tematyce sofijnej,
mimo réznych modyfikacji, musza naleze¢ do tych trzech podstawowych
typow. Kazdemu z nich, w zaleznosci od dominujacego elementu tre$ciowo-
-formalnego, nadano odpowiednig nazwe. Pierwszy to kompozycja sofijna
z figura Aniota w centrum, drugi - z figura Kosciota (niekiedy nazywany
Sofig z Ukrzyzowaniem) i trzeci — z figurg Bogurodzicy. Mozna tez nazwac
te warianty od nazw miast, w ktorych znajduja sie najstarsze i najbar-
dziej charakterystyczne kompozycje ikony sofijnej. W mysl tego tropu
nazewicznego ikona sofijna z figura Aniota nazywana jest nowogrodzka,
kompozycja z figurg Kosciola - jarostawska, zas kompozycja z figurg Matki
Bozej — kijowska™.

28

P. Florenski, Filar i podpora prawdy..., s. 275-276; Por. S. Obolenski, Sofiologia i mario-
logia Pawla Florenskiego..., s. 124.

P. Florenski, Ikonostas i inne szkice..., s. 48; idem, Filar i podpora prawdy..., s. 294.
30

P. Florenski, Ikonostas i inne szkice..., s. 49-50; idem, Filar i podpora prawdy..., s. 295;
S. Obolenski, Sofiologia i mariologia Pawta Florenskiego..., s. 132. Stan aktualnych
badan nad przedstawieniami ikonograficznymi Sofii-Madrosci Bozej przedstawila
Z.A. Brzozowska, Sofia upersonifikowana Mqdros¢ Boza. Dzieje wyobrazen w kregu
kultury bizantyjsko-stowiariskiej, L6dz 2015, s. 6-11.
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Najstarszy i najwazniejszy jest typ nowogrodzki. Sobér Swietej Sofii

w Nowogrodzie zostal ufundowany przez ksiecia Wiodzimierza w 1045 roku

i poswiecony w 1052 roku. Jego gtéwna ikona, wedlug dawnej tradycji,

byta uznawana za kopie ikony konstantynopolitaniskiej i, prawdopodobnie,

wspolczesng budowie soboru. Kaptan soboru Zwiastowania w Moskwie,

Sylwester®!, w swojej ,Skardze” podanej na sobér w 1554 roku wprost

mowil o jednej i drugiej tradycji:

Jak pobozny i prawostawny wielki ksigze Wlodzimierz sam zostat
ochrzczony w imie Ojca, i Syna, i Swietego Ducha, w Korsuniu i przy-
jechatl do Kijowa, nakazujac wszystkim chrzci¢ sie i wtedy cala ziemia
ruska ochrzcita sig, a na poczatku z Miasta Cesarza do Kijowa przystano
metropolite, a do Wielkiego Nowogrodu wladyke Joakima, a wielki ksiaze
Wiodzimierz polecit w Nowogrodzie zbudowaé cerkiew kamienna, Swietej
Sofii, Madrosci Bozej, wedlug zwyczaju Konstantynopola, i ikone Sofii,

Madrosci Bozej, wtedy napisano, z greckiego wzorca*.
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Przed przybyciem do Moskwy protopop Sylwester byl duchownym w Nowogrodzie,
stad prawdopodobnie jego dobra znajomos¢ tradycji nowogorodzkiej. O roli protopo-
pa Sylwestra na dworze cara Iwana Groznego zob.: A. Pawlow, M. Perrie, Iwan Grozny.
Car i tyran, Warszawa 2008, s. 76-82; VI.B. Kypyxu, Kusnv u mpyovt Cunveecmpa,
HacmasHuka yaps Ueana I'posnozo, Mocksa 2015.

Mockosckue cobopvt Ha epemukos XVI eexa 6 yapcmeosanue Heana Bacumvesuua
I'posnoeo, Mocksa 1847, s. 20; P. Florenski, Ikonostas i inne szkice..., s. 50-51; idem,
Filar i podpora prawdy..., s. 295-296. Zofia A. Brzozowska poddata analizie Zrodla hi-
storyczne méwiace o ikonie Sofii nowogrodzkiej. Jednym z tych zrodet jest ,Latopis
Nowogrodzki” tak zwanej czwartej redakeji, w ktérym pod datg roczng 1510 czyta-
my, ze wielki ksiaze¢ moskiewski Wasyl III Iwanowicz rozkazat przez cala dobe pali¢
$wiece przed Sofia Madroscia Boza. Zwyczaj zapalania §wiecy przed Sofia, jak po-
twierdza Zrédlo, istniat juz wczesniej. Jak zauwazyla Z.A. Brzozowska, latopis nie
moéwi wprost o ikonie, lecz jedynie uzywa zwrotu ,przed Sofia”, co sugeruje, ze chodzi
wlasnie o ikone, przed ktora zapala si¢ $wiece. Nie budzi natomiast watpliwosci frag-
ment tego samego latopisu, ktéry mowi o restauracji $wiatyni w 1528 r., przeprowa-
dzonej z inicjatywy arcybiskupa Makarego. W opisie nowego ikonostasu widnieje
wzmianka o ikonie Sofii jako o jednym z najbardziej wyeksponowanych jego obiek-
tow. Odnoszac sie do czasu powstania Sofii Nowogrodzkiej, Z.A. Brzozowska stwier-
dzila, Ze najnowsze badania dotyczace ikony Sofii z soboru Zwiastowania Matki Bozej
w Moskwie wskazuja, ze pochodzi ona z pierwszej ¢wierci XV wieku i tym samym
moze uchodzi¢ za najwczesniejsza, zachowang do naszych czasoéw ikone reprezentuja-
ca nowogrodzki ,.kanon” przedstawiania Sofii. Ikona ta, napisana najprawdopodobniej
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Ikona Sofii Nowogrodzkiej jest jedna z najstarszych i najcenniejszych
ikon dawnej Rusi. Centralng postacig kompozycji jest aniot w krolewskiej
dalmatyce, z barmami i omoforionem. Jego dlugie wlosy nie wijg sig, lecz
spadaja na plecy. Jego twarz i rece sa koloru ognistego, za plecami ma dwa
duze ogniste skrzydta, na gtowie ztota korone w ksztalcie z¢batego muru
miejskiego. W prawej rece trzyma zloty kaduceusz, w lewej rulon papieru,
przyciskany do serca, wokot glowy zloty nimb, za uszami pendition albo
Lstuchy” (wstazeczki). To wlasnie jest Sofia. Jest ona przedstawiona jako
siedzaca na podwojnej poduszce, znajdujacej si¢ na wspanialym zlotym
tronie o czterech nogach, podpieranym przez siedem ognistych kolumn.
Nogi Sofii spoczywaja na duzym kamieniu. Caly tron znajduje si¢ w zto-
tej osSmioramiennej gwiezdzie, przedstawionej na tle niebieskich lub zie-
lonkawych koncentrycznych koét, obsianych ztotymi gwiazdkami. Po obu
stronach Sofii, na oddzielnych podnézkach, stoja: po prawej — Matka Boza,
a po lewej — Jan Chrzciciel. Niekiedy sa oni przedstawiani jako postaci ze
skrzydlami. Obydwoje maja tez zielono-blekitne nimby. Matka Boza pod-
trzymuje rekoma jakby zielonkawg kule z gwiazdami, w ktorej znajduje
sie Dzieciatko-Zbawiciel, otoczony szescioramienng gwiazda. Niekiedy —
jak zauwazyt P. Florenski — w niektoérych odmianach ikony kule te Matka
Boza ma na lonie. W lewej rece Zbawiciel trzyma rulon, a prawg wykonuje
gest oratorski, ktory weze$niej byt traktowany jako btogostawienstwo.
Jan Chrzciciel tez wykonuje taki gest prawg reka, podczas gdy w lewej
trzyma rozwiniety rulon z napisem: ,Nawroécie sig, bo bliskie jest kro-
lestwo niebieskie”. Nad Sofig znajduje sie Zbawiciel Wszechmilosierny,
przedstawiony do pasa, z nimbem w ksztalcie krzyza. Ta postac takze jest
umieszczona w szeScioramiennej gwiezdzie otoczonej gwiazdzistym tlem.
Jeszcze wyzej znajduje sie gwiazdzista tecza, przypominajaca wstege. W jej
srodku postawiony jest ztoty tron z czterema nogami, a na nim narzedzia
meki Panskiej oraz ksiega — tak zwany ,Iron Przygotowany”. Po jego obu
stronach kleczy sze$ciu Aniotéw, po trzech z kazdej strony. Niekiedy anio-

towie sa tylko czterej, ale wtedy nad tronem jest przedstawiony Bog-Oijciec,

w Nowogrodzie, trafita do Moskwy w XVI wieku za sprawg metropolity moskiew-
skiego Makarego, bedacego wczesniej, jak juz wspomniatem, arcybiskupem nowo-
grodzkim. Z.A. Brzozowska, Sofia upersonifikowana Mqdrosé Boza..., s. 346—-349.
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Sofia Nowogrodzka, XV wiek, Sobdr Sofii Madrosc Bozej, Nowogrod Wielki

siedzacy z podniesionymi rekoma na tronie z nieco cylindrycznym opar-
ciem. Gtowa Boga-Ojca jest otoczona o§mioramiennym nimbem, ktérego
konce sa na przemian czerwone i zielone. Po bokach tego tronu sg przed-
stawieni jeszcze dwaj kleczacy Aniolowie. Cata kompozycja jest niekiedy
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otoczona wiankiem dwunastu oddzielnych kompozycji, przede wszystkim
przedstawiajacych sceny z zycia Bogurodzicy*.

Aby dobrze zrozumie¢ wymowe ikony, Florenski zwracal uwage
na pewne szczegolty kompozycji. Skrzydla Sofii to wyrazna wskazoéwka
na szczegolna jej bliskos¢ ze §wiatem niebianskim. Ognisto$¢ skrzydet
i ciata wskazuje na pelng duchowos¢. Kaduceusz, a nie ,pastorat z krzy-
zem” i nie ,z monogramem Chrystusa” — przynajmniej na wiekszosci
ikon — w prawicy jest wskazaniem na teurgiczng sile, na tajemna wladze
nad duszami. Zwiniety rulon w lewicy, przyci$niety do organu wyzszej
wiedzy — do serca — to wskazanie na znajomo$c¢ niezbadanych tajemnic.
Kroélewskie szaty i tron oznaczajg moc krolewska. Korona w postaci muru
miejskiego, symbol Ziemi-Matki w jej réznorodnych postaciach, wyra-
zajaca, by¢ moze, jej opieke nad ludzkoscia jako integralng caloscia, jako
miastem, jako civitas. Kamien pod nogami wskazuje na twardo$¢ opo-
ki, jej niezachwiano$¢. Wstazeczka podtrzymujaca wlosy i odstaniajgca
uszy dla lepszego styszenia reprezentuje wrazliwos¢ percepcji, otwartosé
na sugestie z wysoka. Ponadto jest ikonograficznym symbolem ozna-
czajacym organ Bozego stuchu. Natomiast dziewictwo Bogurodzicy —
przed urodzeniem, w jego trakcie i po nim - jest oznaczane, zgodnie
z tradycja, trzema gwiazdami: dwoma na ramionach i jedna na Jej czole.
Otaczajace Sofi¢ niebianskie sfery pelne gwiazd wskazuja na kosmicz-
ng wladze Sofii, na jej rzady nad calym kosmosem, na jej kosmokracje.
Turkusowo-btekitny kolor tego otoczenia symbolizuje powietrze, nastep-
nie niebo, a dalej — niebo duchowe, §wiat gorny, w ktérego centrum zyje
Sofia. Blekit nieba jest glebokim obrazem granicy miedzy Swiattoscia,
bogatym bytem i Ciemnoscig-Nicoscig, obrazem §wiata rozumowego.
Oto dlaczego biekit jest kolorem w naturalny sposob przynaleznym Sofii,
a przez nig Nosicielce Sofii, Dziewicy Marii. W rozpatrywanej kompozy-
cji zwracaja uwage po pierwsze, wyrazne rozroéznienie oséb Zbawiciela,
Sofii i Bogurodzicy, po drugie, znajdowanie sie Sofii pod Zbawicielem,
to znaczy na miejscu podporzadkowanym, a Matki Bozej przed Sofia, to

#  P. Florenski, Ikonostas i inne szkice..., s. 51, 53; idem, Filar i podpora prawdy...,
s. 296-297; Z.A. Brzozowska, Sofia upersonifikowana Mqdrosé Boza..., s. 355 i nast.
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znaczy znowu w pozycji podporzadkowanej. Dlatego Zbawiciel, Sofia
i Bogurodzica pozostaja w konsekwentnym podporzadkowaniu hierar-
chicznym. Na te ich nieréwnos¢ wskazuje takze r6znos$¢ nimbow. Niekiedy
Sofia otrzymuje w p6zniejszych zabytkach ikonograficznych takze nimb
w ksztalcie krzyza. Taki jest, na przyktad, fresk w prezbiterium sobo-
ru Zasniecia w Moskwie, powstaly w XVII wieku. Bez watpienia nimb
w ksztalcie krzyza u Sofii — pomieszanie atrybutéw ikonograficznych —
jest zjawiskiem ataraksji. Jednak to pomieszanie jest bardzo charaktery-
styczne: Sofia, chociaz jest samodzielng postacig ikonografii, to jednak jest
tak silnie zwigzana z Chrystusem i - jak zobaczymy dalej — z Bogurodzica,
ze moze, przez ataraksje, przyswoic sobie ich atrybuty i przez to prawie
utozsamic sie z Jednym lub Drugg. Znane pokrewienstwo trzech Os6b
niekiedy ujawnia sie takze w tym, ze wszystkie one posiadaja skrzydta*.

Zofia A. Brzozowska zauwazyta, ze na XVII-wiecznych nowogrodz-
kich artefaktach figura upersonifikowanej Madrosci Bozej zostala wpisana
w ,,dos¢ skomplikowang kompozycje”. Sofia zasiada na tronie umiejscowio-
nym w centrum ikony, ubrana w cesarskie szaty. Porbwnujac wyobrazenia
Sofii — Madrosci Bozej z wizerunkami bizantyjskich i potudniowostowian-
skich wladcow, badaczka doszla do wniosku, ze inspiracja tworcy tego
wariantu ikonograficznego byl konstantynopolitanski str6j monarszy
z epoki Paleologéw. Sofia ma na sobie purpurowy sakkos, ozdobiony
zlotym lorosem, czyli dluga szarfa, ktorej drugi koniec przerzucany byt
przez lewe ramie (podobnie jak orarion protodiakona lub arcydiakona
podczas sprawowania obrzedow liturgicznych). Jako ze taki str6j na obsza-
rze cywilizacji bizantyjsko-prawostawnej byl noszony przez panujacych
obojga plci, Brzozowska stawia pytanie, czy upersonifikowang Madros¢
Bozg przedstawiano w szatach cesarzy czy cesarzowych. Roznica wariantu
sakkosu meskiego i zeniskiego w epoce Paleologéw sprowadzala sie do
szerokosci rekawow — cesarz zakladal sakkos z waskimi rekawami, a ce-
sarzowa z szerokimi. Na zdecydowanej wiekszosci zachowanych wizerun-
kow z XV-XVI wieku Madros¢ Boza jest okryta sakkosem posiadajacym

#  P. Florenski, Ikonostas i inne szkice..., s. 53-55; idem, Filar i podpora prawdy...,
s. 297-299. Zob. Z.A. Brzozowska, Sofia upersonifikowana Mqdros¢ Boza..., s. 350-351.
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waskie rekawy. Na tej podstawie, wedlug Brzozowskiej, trudno jednakze
jednoznacznie stwierdzi¢, iz na ikonach nowogrodzkich Sofia miata by¢
wyobrazona w stroju meskim. Wsrdd przedstawien bizantyjskich i po-
tudniowostowianskich wladczyn z XIV-XV wieku odnalez¢ mozna wy-
obrazenia, na ktorych suknia cesarzowej nie rézni si¢ praktycznie od szat
wyobrazonego obok cesarza. Jako przyklad Brzozowska podaje datowany
na lata 1402-1405 fresk z serbskiego monasteru Ljubostinja, na ktorym para
ksigzeca — Lazar i Milica - zostata ukazana w identycznych pod wzgledem
kroju tunikach z waskimi rekawami®.

Szczegodlowy opis wariantow nowogrodzkiej ikony, przytoczony
za Florenskim i Brzozowska, ma na celu ukazanie mnogosci watkow
i ztozonosci idei wyrazanej przez ikony Sofii Madrosci Bozej. To wiasnie
wspoélnota idei laczy wszystkie wspomniane wyzej warianty tej ikony.

Na czym polega ta idea? Florenski mowil o zasadzie duchowej, na mocy
ktorej wszystkie ikony Sofii nosily wspolng nazwe i byly czczone jako
wyraz jednej idei*.

W Sofii widziano personifikacje abstrakcyjnej cechy Boga, atrybutu
Jego Madrosci, ale nie Osobowej, nie Hipostatycznej Madrosci Bozej, lecz
madrosci in abstracto. To thumaczenie jest stuszne, jak zauwazat Florenski,
pod tym wzgledem, Ze Sofia nie jest hipostaza w Scistym sensie tego stowa
i nie jest tozsama z Logosem. Tego, ze personifikacje zjawisk przyrod-
niczych miast i krain, poje¢ dogmatycznych i moralnych byty mozliwe
w ikonografii chrzescijanskiej, dowodzi ogélnie znany fakt obecnosci ich
personifikacji na wielu ikonach i freskach. Wiadomo, ze Konstantyn Wielki
zbudowatl w Konstantynopolu trzy $wiatynie — ku czci: Madrosci (Hagia
Sofia), Pokoju (Hagia Irini) i Mocy (Hagia Dinamis), p6Zniej przeksztatco-
ne w $wiatynie Swietej Sofii, $wietej Ireny i swietych Mocy Niebieskich.
W historii poganskiego Rzymu podobnych przyktadow budowania $wia-
tyn ku czci abstrakeyjnych pojec¢ jest bardzo duzo, ale nie nalezy na tej
podstawie zbyt pospiesznie wnioskowa¢, jakoby Konstantyn ,po$wiecat

swoje Swiatynie ideom, a w szczegdlnosci idei Madrosci Bozej, bez zadnego

*  Z.A.Brzozowska, Sofia upersonificowana Mqdro$é Boza..., s. 351-353.

% P. Florenski, Ikonostas i inne szkice..., s. 63; idem, Filar i podpora prawdy..., s. 304.
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odniesienia tego pojecia do Syna Bozego”. Florenski widziat w tych kon-
sekracjach posuniecia taktyczne cesarza. Wprowadzal on bowiem w ten
sposob chrystianizacje swoich poddanych, ktérzy akceptowali Madrosé,
Pokéj czy Moc jako pojecia upersonifikowane®.

Dalszg konsekwencja byto poszukiwanie konkretnych wyobrazen dla
przedstawienia Sofii. Swigtynia Sofii, zbudowana przez Justyniana, byta
juz poswiecona Wcielonemu Stowu Bozemu, §wietem jej po§wiecenia byt
22-23 grudnia, a $wietem samej katedry najprawdopodobniej Narodzenie
Chrystusa. Rownie niewatpliwy jest religijny zwiazek Sofii z Bogurodzica,
ujawniajacy sie¢ w praktyce liturgicznej i w §wiatopogladzie religijnym
6wczesnych. Dla rozumu jedno pojecie i wtedy dwoito sie, przy czym
rozum wahal si¢ miedzy Zbawicielem i Bogurodzica. Rytuat liturgiczny
dowodzi tego bez zadnych watpliwosci. Juz w XVI wieku na Rusi gubiono
si¢ przy probie rozumowego okreslenia idei Sofii: ,Jedni bowiem moéwia,
ze poswieca sie cerkiew Sw. Sofii w imie Przeczystej Bogurodzicy, a inni
powiadaja, ze nie chodzi tu o imi¢, a Madros¢ sama”. Rowniez przybysze
zachodni w Konstantynopolu nie wiedzieli, komu poswiecona jest $§wia-
tynia Sofii. Jeden z krzyzowcow, uczestnik zdobycia Konstantynopola,
Robert de Clari, podawal w swojej kronice dziwng na pierwszy rzut oka
informacje: ,Swieta Sofia po grecku jest tym samym, co Swieta Tréjca
po francusku”. Réznica zdan na temat Sofii byla zatem przeogromna. Jak
zauwazyt P. Florenski, podobnie jest i w naszych czasach. Dla jednych Sofia
jest Stowem Bozym lub nawet Trojcg Swieta, drudzy dostrzegaja w Niej
Bogurodzice, trzeci — personifikacje Jej Dziewictwa, czwarci — Kosciol,
a piaci — calg ludzkosé®.

Florenski uwazat te wszystkie interpretacje za btedne, niemozli-
we do pogodzenia. Jednak, jak twierdzil, takie pojecia, jak Stowo Boze,
Bogurodzica, Dziewictwo, Kosciot, Ludzkosc¢ jako pojecia intelektualne
sa nie do pogodzenia ze soba, lecz gdy odwotamy sie do idei, to sprzecz-
nosci przestajg istnie¢. Przytaczane przez Florenskiego stare, rosyjskie

% P. Florenski, Ikonostas i inne szkice..., s. 65-66; idem, Filar i podpora prawdy...,

s. 304-305.
% P.Florenski, Ikonostas i inne szkice..., s. 64—65; idem, Filar i podpora prawdy..., s. 305.
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interpretacje poszczegodlnych aspektow Sofii wskazuja na Scisty zwiazek
pomiedzy Sofig a Bogurodzica. Interpretacje te pochodza od komentatoréw
ikon, ale tez sg zaczerpniete z tresci liturgicznych. Florenski zauwazat tez,
ze Swieto Sofii jest obchodzone w dniu Narodzin Matki Bozej (w Kijowie)
lub w dniu jej Zaéniecia®.

Interpretacje te prowadzg badacza do jeszcze jednego wniosku.
Bizancjum, zajete spekulacjg teologiczna, ujmowato Sofi¢ od strony Jej
tresci spekulatywno-dogmatycznej. W rozumieniu Grekéw Sofia byla
przede wszystkim przedmiotem kontemplacji. Natomiast Rusini, czy ra-
czej Rosjanie, przejawszy od Bizancjum gotowe formuly dogmatyczne,
z calego serca oddali sie¢ kultowi ,Nieskazitelnos$ci”, czyniac z czystosci
i $wietosci oddzielnej duszy przedmiot umitowania. Wtedy Sofia zwrécita
si¢ do ich $wiadomosci swoim drugim aspektem — cnoty i dziewiczosci,
aspektem duchowej doskonatosci i wewnetrznego pickna. W koncu, ma-
rzac o jednosci catego stworzenia w Bogu, swoja mysl skierowali ku idei
Kosciota mistycznego. Sofia zwrocila si¢ do nich swoim trzecim aspek-
tem — Kosciota. Fiodor Dostojewski, Fiodor Buchariew czy Wtodzimierz
Solowiow jawili si¢ Florenskiemu jako ludzie, ktorych idee znajdowaty
symboliczne odzwierciedlenie w ikonach sofijnych®.

Wilasnie cytat z wypowiedzi Wlodzimierza Solowiowa o Auguscie

Comcie jest swoistym podsumowaniem wywodoéw Florenskiego:

Ta wielka, krolewska i kobieca istota, ktora nie bedac ani Bogiem, ani
wiecznym Synem Bozym, ani aniolem, ani $wietym czlowiekiem, przyj-
muje cze$¢ od tego, ktory spelnit Stare Przymierze i od tego, ktory zapo-
czatkowal Nowe, kimze jest, kimze ona jest, jak nie sama autentyczna,

czysta i pelna ludzkoscia, wyzsza i wszystko ogarniajaca forma oraz zywa

¥ P.Florenski, Ikonostas i inne szkice..., s. 67—69; idem, Filar i podpora prawdy..., s. 305-309.
Siergiej Obolenski uwazal, ze analiza zwigzkéw pomiedzy Sofiag a Matka Boza do-
konana przez Florenskiego jest niekompletna i mozna posuna¢ sie dalej. Dokonujac
rozszerzenia mysli Florenskiego, Obolenski stwierdzal, ze Najswietsza Maria Panna
jest calkowicie Sofia, ale nie jest cala Sofia, bowiem jest konkretng istota, a nie caltym
stworzeniem u$wieconym lub podlegajacym przebdstwieniu. S. Obolenski, Sofiologia
i mariologia Pawla Florenskiego..., s. 132—-133.

0 P. Florenski, Ikonostas i inne szkice..., s. 69; idem, Filar i podpora prawdy..., s. 309.
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dusza przyrody i kosmosu, wiecznie zjednoczona i w czasowym procesie
jednoczacy sie z Bostwem i jednoczaca z Nim wszystko, co istnieje. Bez
watpienia, ze w tym peten sens Wielkiej Istoty, po czesci przeczuwanej
i uswiadomionej przez Comte’a, w calosci przeczutej, ale wcale nie uswia-
domionej przez naszych przodkéw, poboznych budowniczych $wiatyn
Sofijnych*.

Komentujac wypowiedz Solowiowa, Florenski stwierdzat, ze Sofia to
pamie¢ Boza, w ktorej swietej glebi jest wszystko to, co istnieje, a poza
nig s3 wyltgcznie Smieré i Niebyt*.

Florenski uwazat ikony typu nowogrodzkiego za wytwor mysli i sztuki
rodzimej (rosyjskiej), odrozniajacy je od ikon bizantyjskich. Brzozowska
rowniez podkresla, ze wizerunek Madrosci Bozej na malowidlach typu
nowogrodzkiego rézni si¢ od typu bizantyjskiego. Takim wyréznikiem
jest chociazby kolor cery Sofii, ktéra jest purpurowo-czerwona. Autorka
zwraca tez uwage na fakt, ktory laczy ikony nowogrodzkie z bizantyjskimi.
W ikonach nowogrodzkich zauwazy¢ mozna elementy nawiazujace do tak
zwanej ,madro$ciowej ikonografii $wiatla”, rozpowszechnionej w sztuce
bizantyjskiej pod wptywem idei hezychastycznych: posta¢ Sofii otacza
okragla mandrola, sktadajaca si¢ z trzech koncentrycznych kregéw w roz-
nych odcieniach zieleni lub biekitu. Z postaci Madrosci Bozej wydobywaja
si¢ ponadto promienie jaskrawego §wiatla®.

Wspomniane idee hezychastyczne majg istotne znaczenie dla zrozu-
mienia sensu ikony Sofii Madrosci Bozej. Korzenie hezychazmu siegaja do
wschodniego monastycyzmu. Nurt ten zrodzit sie¢ w III-IV wieku w kregu
egipskich anachoretéw, w monasterze swietej Katarzyny na gorze Synaj.
W wieku XIV idee hezychazmu zostaly usystematyzowane przez swietego
Grzegorza Palamasa. Palamicki hezychazm stanowit twoércza kompilacje

wielowiekowego doswiadczenia wschodniego, synajskiego i atoskiego oraz

4 Cytat za: P. Florenski, Filar i podpora prawdy..., s. 309.

4 P. Florenski, Ikonostas i inne szkice..., s. 70; idem, Filar i podpora prawdy..., s. 309.

# Z.A. Brzozowska, Sofia, upersonifikowana Maqdros¢ Boza..., s. 355-356; P. Evdokimov,
Sztuka ikony..., s. 285.
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mistyki wschodniej, ale rownoczesnie wnosit nowe inspiracje do duchowo-
sci chrzescijanskiej*. Analizujac ikone Madrosci Bozej, Z.A. Brzozowska
zauwaza, ze w teologii Kosciota wschodniego z Sofia czesto byt utozsamia-
ny Jezus Chrystus. Méwi tez, ze posta¢ Madrosci Bozej wpisano w schemat
ikony deesis, co rowniez mogtoby prowadzi¢ do utozsamienia tronujacej
Madrosci Bozej z Chrystusem, Sedzia, Zbawicielem $wiata®.

Tymczasem P. Evdokimov zauwazyl, ze w tradycji mozna wyodrebnic
wiele figur Madrosci Bozej. Po pierwsze, jest ona obrazem Stowa wcielo-
nego, wychodzac od Pierwszego Listu do Koryntian, rozdziat 1, werset 24;
po drugie, u $wietego Teofila z Antiochii i §wietego Ireneusza Madro$é
nie jest obrazem drugiej, lecz trzeciej hipostazy, Ducha Swietego; po trze-
cie, jest obrazem energii trynitarnej; po czwarte Madros¢ jest Dziewica
Maria i po piate, Madros¢ jest samym Kosciotem™.

To symboliczne bogactwo, jak pisat P. Evdokimov, ostrzega, ze btedem
bytoby wyodrebnianie jednego tylko znaczenia. Madros¢ jest atrybutem
trynitarnego Boga i ma wiele figur. Madrosc to przede wszystkim miejsce
objawienia kazdej hipostazy. Na plaszczyznie ekonomii zbawienia Madros$¢
jest miejscem diady Syna — Ducha Swietego, ktora objawia Ojca i dla-
tego moze by¢ utozsamiana z Synem lub ze §wietym Duchem. Wedlug
Evdokimova najczesciej spotyka sie utozsamienie z Synem, gdyz Syn to
Stowo wecielone, ktore ma posta¢ ludzka®.

W X1V wieku $wiety Grzegorz Palamas dokonal syntezy doktrynalne;j
dotyczacej Swietego Ducha. Energia niestworzona pozostaje nieodtaczna
od ,Najswietszego Ducha”. Palamizm rozrdznial Ducha jako Osobe i Ducha
jako energie. Jest to — wedlug stow Evdokimova - zasadnicze rozrdznienie
miedzy plaszczyzng istotowa a plaszczyzng objawien energetycznych. O ile
w patrystyce tajemnicza rzeczywisto$¢ Sofii — Madrosci utozsamia sie albo
ze $wietym Duchem, albo ze Stowem, to palamizm widziat w niej energie
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J. Tofiluk, Hezychazm i jego wpltyw na rozwéj duchowosci, ,Elpis” 2002, 6(19), s. 88.
Na temat palamizmu zobacz fundamentalng prace: J. Meyendorff, Swigty Grzegorz
Palamas i duchowo$¢ prawostawna, Lublin 2005.

#  Z.A. Brzozowska, Sofia, upersonifikowana Mgdro$é Boza..., s. 356, 357.
*  P. Evdokimov, Sztuka ikony..., s. 287-288.
47 Ibidem, s. 288.
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Boza objawiona w Synu, lecz wspélng dla Trzech Oséb Trojcy Swietej
i przekazang w $wietym Duchu. Jest to Madros¢, przez ktora i w ktorej
Bog stworzyl wszechswiat. Evdokimov podkreslal, ze kazde widzenie Boga
jest widzeniem trynitarnym®*.

Wedtug hipotezy P. Evdokimova ikona Sofii laczy wszystkie obrazy
Madrosci. U géry Ewangelia lezaca na pustym tronie przygotowanym
na przyjscie Chrystusa jest treScia Madrosci gtoszonej. Popiersie Chrystusa
w szacie Kroéla to Madro$¢ utozsamiana ze Stowem Weielonym. Theotokos
trzymajaca medalion z wizerunkiem Chrystusa — Emmanuela to Madros¢
tajemnicy Wcielenia i uprzywilejowane miejsce jej obecnosci, jej macie-
rzynskie dziewictwo. Matka Boza wraz ze $wietym Janem Chrzcicielem,
stuzebnica Panska i Przyjaciel Oblubienca z Deesis przedstawiaja Madrosc¢
jako Kosciot w jego postudze oredownictwa. Wreszcie znajdujacy sie po-
érodku Aniol - to Madro$é jako uosobione Zrédlo energii i uswiecenia®.

Na zakonczenie tego ustepu wroéémy jeszcze raz do Junga. Jak pisat
P. Evdokimov, analizujac Wniebowziecie Bogurodzicy, Jung stwierdzil,
ze utozsamia ono Dziewice Marie z Sofig Bozej mysli. Jest to objawie-
nie kobiety i wiecznosci, nie ,wiecznej kobiecosci” romantykow™, ale
wiecznos$ci dziewiczej i zarazem macierzynskiej objawienia biblijne-
go. Wniebowziecie jest ostatecznym wyjasnieniem archetypu kobieco-
$ci. Kobieta odziana w stonce, z Apokalipsy, urodzita syna, mezczyzne
wszystkim narodom. Jest to wydarzenie o charakterze eschatologicz-
nym, nie chodzi zatem o narodzenie historycznego Chrystusa, ale o na-
rodziny pod Jego znakiem. Prawdziwe narodziny dokonuja si¢ w storicu

P. Evdokimov, Sztuka ikony..., s. 288, 289; J. Meyendorfl, Teologia bizantyjska...,
s. 239-241. Por. idem, Swigty Grzegorz Palamas..., s. 89-91.
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P. Evdokimov, Sztuka ikony..., s. 289. W dalszej czesci swojego wywodu P. Evdokimov
podkresla, ze Madros¢ wyobrazaja tez Ewangelia i Krzyz, figury Stowa i §wietego
Ducha. Mnogo$¢ znaczen, wyobrazen Madrosci w wywodzie Evdokimova uzupel-
nia si¢ z przytaczanym juz podobnym twierdzeniem P. Florenskiego o wielu znacze-
niach Sofii.

Jak pisat L. Leonkiewicz, w religijnej filozofii rosyjskiej po rewolucji pazdziernikowej
duzo bylo romantyzmu i naiwnosci. Jej sofiologiczny charakter mozliwy byt tylko
w tamtym okresie, po przejsciu ktorego Sofia staje si¢ przezytkiem, fenomenem histo-
rii mysli, a nie Zywa inspiracja. L. Leonkiewicz, Postrenesans rosyjski..., s. 158.
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swiadomosci pneumatoforycznej. Jezeli staro$¢ jest naznaczona zaémie-
niem $wiadomosci, to prawdziwe narodziny sa wprowadzeniem w $wiatto
dnia, ktory nie ma zachodu. Dziecko z apokaliptycznej opowiesci zostato
porwane do Boga, podczas gdy kobieta pozostala na miejscu przygotowa-
nym jej przez Boga. Jak pisal Evdokimov, mamy tu jakby schematyczny
skrot przeznaczenia historycznego. Mezczyzna zrodzony przez Sofie —
Marie — Kosciot taczy sie z boskoscia, odnajduje swoja prawdziwa ojczy-
zne niebiesky, odnawia swoje prawdziwe powolanie. Chrystus sie w nim
uformowat, a on zdobywa Krolestwo Boze, kierujac cala sfere ziemska ku
niebu. Koscidt odziany w storice jest miejscem narodzin w sercu $wiata,
nieustannie uobecnia macierzynska opieke, rodzi dla nieba i prowadzi
ludzkos¢ do ojczyzny niebieskiej. Nie jest to juz tylko przypomnienie
Sofii, ale petne uniesienie radosci, ktéra naznacza epoke eschatologiczna.
Zgodnie z my$lg Junga dziecko oznacza mezczyzne czasow ostatecznych —
mezczyzne Krolestwa. W planie archetypicznym nierzadnica babilonska,
zmaskulinizowana amazonka, jest przeciwienstwem pelnej blasku postaci
kobiety solarnej — archetypu Kobiety — Dziewicy — Matki. W ten sposob
nadszed! czas urzeczywistnienia idei, projektéw archetypicznych w planie
historycznego spelnienia. Kobieco$¢ brzemienna, ktéra dopiero rodzi, osia-
gneta dojrzatos¢ w kobiecie wydajacej na §wiat meskos¢ eschatologiczna,
ostatecznie zintegrowanego mezczyzne-dziecko. Wedtug Evdokimova
meskosc i kobieco$¢ wstepuja w faze ostatnia, stajg na progu pojednania
przeciwienstw w Krolestwie®.

1.1. Theotokos

Theotokos, czyli Bogurodzica, to gtéwny tytul, jakim prawostawni obda-
rzaja Matke Boga. Wedltug stow ksiedza Georgesa Florowskiego Theotokos
jest czyms$ wiecej niz nazwa czy honorowym tytutem. Jest to raczej dok-
trynalna definicja zawarta w jednym stowie®>.

st P. Evdokimov, Kobieta i zbawienie $wiata..., s. 226-227. Zob. C.G. Jung, Psychologia
a religia Zachodu i Wschodu..., s. 178—179, 401-404 i nast., 459-475.

J. Florowskij, Matka Boza — Zawsze Dziewica, w: Teksty o Matce Bozej. Prawostawie I,
red. H. Paprocki, Niepokalanow 1991, s. 174.
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Jak zauwazyt ksiagdz Henryk Paprocki, pisanie o roli i znaczeniu
Bogurodzicy w kulcie, ikonografii i teologii Kosciota prawostawnego na-
potyka powazne trudnosci. Dzieje sie tak dlatego, ze Kosciot prawostawny
jest ciagloscia tradycji, co oznacza, Ze nie mozna znalez¢ i okresli¢ punktu
w dziejach, ktoéry oznaczalby powstanie teologii prawostawnej réznej od
poprzedniej tradycji koscielnej. Dawna teologia, teologia Ojcow Kosciota,
jest nierozdzielna od teologii wspolczesnej i jest ciagle zywa™.

W doswiadczeniu Kosciota prawostawnego Matka Boska odgrywa tro-
jaka role. Po pierwsze, jest osobg wybrana przez Boga, w ktorej dla celu
Weielenia w sposob wyjatkowy i niepowtarzalny zamieszkat Duch Swiety.
W tym aspekcie Maria jest przede wszystkim sobg i z nikim nie moze by¢
poréwnywana. Jest Krolowa nieba i ziemi, ,chwalebniejsza od serafindow”,
z ktorej ,raduje sie wszelkie stworzenie”. Ten aspekt jest widoczny szcze-
goélnie w Zwiastowaniu, gdy od jednostkowej odpowiedzi Dziewicy Marii
zalezy los calego stworzenia. Po drugie, pochodzaca od Marii ziemska natura
Chrystusa faczy Go z ludzkoscia. Stad rola Matki Boskiej jako ,posredniczki”
wcielenia, gdyz ludzka natura Chrystusa stala sie ,narzedziem” zbawienia.
Ten aspekt zwigzany jest przede wszystkim z narodzeniem. Po trzecie,
Matka Boska jest figura Kosciola. Jest to aspekt wystepujacy na chrzesci-
janskim wschodzie szczegolnie po ikonoklazmie, gdy w absydach §wiatyn
zaczeto umieszcza¢ wyobrazenia Matki Boskiej — Orantki, symbolizujace
Koscidl. Ten aspekt zwigzany jest przede wszystkim z zasnieciem Matki
Boskiej. Nalezy podkresli¢, ze teologia prawostawna niejednokrotnie upa-
trywata niebezpieczenstwo traktowania Dziewicy Marii jako bytu zupelnie
jednostkowego, w oderwaniu od wszystkich §wietych, czyli z wytacznym
rozwijaniem aspektu pierwszego, a pomijaniem drugiego i trzeciego®™.

Bardzo wazny staje sie problem ksztaltowania sie terminu ,, Theotokos”
w pierwszych wiekach chrzescijanstwa, szczegdlnie w okresie Soborow
Powszechnych. Ojcowie Kosciota juz za czasow Atanazego Wielkiego,
a nawet duzo wczeéniej, nazywali Dziewice Marie Bogurodzica. Dlatego

% H. Paprocki, Kilka uwag o roli kultu Bogurodzicy w Kosciele prawostawnym, w: Teksty
0 Matce Bozej. Prawostawie I.., s. 8.

5 Tbidem, s. 8-9.
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tez, miedzy innymi, nie dopuszczano w tej kwestii zadnych watpliwosci.
,Dziecko jest Bogiem i jak nie Bogurodzica moze by¢ rodzaca”, podkreslat
bardzo wymownie $wiety Jan Damascenski. Ko§ciét prawostawny nazywa
Dziewice Marie Theotokos, poniewaz z jego nauki wynika, ze to imie po-
twierdza, ze Ten, ktory sie z Niej urodzit, byt Bogoczlowiekiem — Bogiem
i czlowiekiem w jedynej i niewyrazalnej jednosci hipostatycznej. Tak wiec
Bogurodzica rodzaca, caly Bog przez Nig zrodzony i caly cztowiek — mo-
wil $wiety Jan Damascenski. Wtasnie na tej nauce o Bogurodzicy opiera
sie $wiety Grzegorz Teolog w swym ostrzezeniu: jesli kto$ nie przyjmuje
Swietej Marii za Bogurodzice, pozostaje poza Boskoscia™.

Zaledwie kilka dziesiecioleci po Wcieleniu Chrystusa pojawily si¢
pierwsze naruszenia w zakresie wiary, a nastepnie wielkie herezje chry-
stologiczne w Kosciele, zwigzane z Osobg i unig hipostatyczng dwoch natur
w Chrystusie. Kim On jest? Jaki jest Jego zwigzek z Bogiem? Jak powinna
by¢ rozumiana relacja i jedno$¢ dwoch natur w Chrystusie, jedno$¢ nie-
stworzonego ze stworzonym przez wcielonego Syna i Stowo Boze? Jak
moze by¢ jednocze$nie Synem Bozym i Synem cztowieka? W jaki sposob
zrodzita Go kobieta? Jak to jest mozliwe, ze Jego Matka, Dziewica Maria,
jest nazywana Bogurodzicg — Theotokos? Stawiane pytania dotyczyly wiec
nie tylko Boskosci Boga Logosu, lecz takze Jego Wcielenia. Tego rodza-
ju zagadnienia staly si¢ przyczyng dlugoletnich dyskusji dogmatycznych.
Koscidt w celu otoczenia troska swych wiernych i stawienia czota zwodni-
czym pogladom heretykéw byl zmuszony do zwotania wielkich Soboréow
Powszechnych, ktore sformulowaly autorytatywnie swa wiare i okreslily
jej dogmaty. W rezultacie wiec dogmaty Kosciola sa soteriologiczne, sg
konsekwencjami zycia, tym bardziej ze wyrazaja one wspolna wiare, so-
borowa $wiadomos¢ i zawsze aktualne doswiadczenia ciata Kosciota. Jest
to niezwykle wazne, gdyz kazde zakwestionowanie boskosci Chrystusa
pociagato za sobg zakwestionowanie Dziewicy Marii jako Theotokos™.

% W.A. Tsigkos, Ksztattowanie si¢ terminu Theotokos w okresie Soboréw Powszechnych

i jego znaczenie chrystologiczno-teologiczne, ,Elpis” 2001, 3/5, s. 11-12. Zob. ]J. Flo-
rowskij, Matka Boza — Zawsze Dziewica..., s. 174.

W.A. Tsigkos, Ksztaltowanie si¢ terminu Theotokos..., s. 13. Zob. A. Schmemann, Droga
prawostawia w historii, Bialystok 2001, s. 207.
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Pod koniec czwartego wieku kwestia chrystologiczna byta rozpatrywa-
na ponownie z powodu pojawienia si¢ herezji Apolinariusza z Laodycei.
Apolinariusz (1390), jak rowniez tak zwana szkota aleksandryjska, ak-
centowal w pierwszej kolejnosci jednos¢ w osobie Jezusa Chrystusa, co
czynit czesto kosztem pelni ludzkiego elementu. Nauczat on mianowi-
cie, ze Chrystus jest Synem Bozym, jest doskonatym Bogiem, a podczas
Woeielenia przyjat jedynie cialo, ale nie ludzki umyst, poniewaz oznaczatoby
to nietykalnosc¢ ludzkiej natury. Apolinariusz uwazat, ze Chrystus musi
by¢ doskonalym Bogiem z uwagi na zbawienie czlowieka. Aby doskonata
jedno$¢ w Jednym Chrystusie byla mozliwa, jak twierdzit, Stowo Boze nie
przyjeto podczas Wceielenia doskonatej ludzkiej natury, lecz tylko ludz-
kie cialo wraz z Zywa, bezrozumng dusza pozbawiona ludzkiego umystu.
Apolinariusz byt bardziej sklonny do uzywania greckiego terminu ,sarks”,
ale nie w jego kontekscie biblijnym. Pozostawal przy $cistej jednosci Boga
i cztowieka w Chrystusie, jednak — wedlug Apolinariusza — Jego ludzka
natura nie posiadala pelni. Jednos¢ Logosu i ciala nazywat jednoscia istot-
na, ztozona, naturalna. ,Okaleczona” natura ludzka zaraz po zjednoczeniu
zostala pochlonieta i zagineta w tonie Logosu, w wyniku czego Chrystus
nie bedzie doskonalym cztowiekiem, lecz tylko doskonatym Bogiem. Nauka
Apolinariusza spotkala sie z szybka reakcja Ojcéw Kosciota. Zostat on
wielokrotnie potepiony. Ostatecznie jego heretycka nauka zostata od-
rzucona przez II Sobér Powszechny w Konstantynopolu w 381 roku®.
Niektorzy zwolennicy szkoly antiochenskiej, starajac si¢ obali¢ poglady
Apolinariusza, doszli do innej skrajnosci. W é6wczesnym czasie ich gtow-
nym przedstawicielem byt biskup Tarsu Diodor (1392). Rozr6znial on dwie
natury w Chrystusie, dochodzac tym samym nawet do przyjecia dwoch
Synéw podczas Weielenia Chrystusa: Syna Bozego i Syna Dawida. Diodor
moéwil takze o dwoch naturach w Chrystusie rowniez i po wcieleniu, jed-
nak te dwie natury mogtyby by¢ odebrane jako dwie osoby w Jednym
Chrystusie. Prawdopodobnie dlatego uczen Diodora, Teodor z Mopsuestii,
zaczalt mowi¢ o dwoch Synach. Twierdzil on, ze podczas zjednoczenia Boga
i czlowieka w Chrystusie mamy do czynienia z jedng osoba, pomimo to

7 W.A. Tsigkos, Ksztattowanie sie terminu Theotokos..., s. 14-15.
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nie godzil si¢ jednak na przyjecie realnej unii hipostatycznej dwoch natur
w Chrystusie. Teodor i pozostali nestorianie postrzegali zjednoczenie Boga
i cztowieka w osobie Chrystusa jako zamieszkanie, konsekwencje, zwiazek,
czyli polaczenie jako jednos¢ moralna. Unia dwoch natur w Chrystusie
byta unig wzgledna, posiadata ona bowiem wymiar kontaktu i zwigzku.
W ten wlasnie sposdb Teodor z Mopsuestii i ogélnie cata szkota antiochen-
ska odmawiali przyjecia rzeczywistej unii hipostatycznej, dzielac tym sa-
mym Chrystusa na dwoje. Z tego powodu unikali uzywania sformutowan,
ze Bog sie urodzil i cierpial. W odniesieniu do Matki Pana byli bardziej
sklonni do uzywania terminu ,anthropotokos”, twierdzac, ze zrodzita Ona
czlowieka, ktory bedac w Jej tonie w okresie ksztattowania sie embrionu,
zjednoczyl si¢ z Logosem. Unia dwoch natur (Logosu i czlowieka) podczas
Woeielenia zostata scharakteryzowana przez Teodora jako zwiazek, czyli
jednos$¢ moralna®.

Te poglady staly sie jeszcze bardziej znane dzieki uczniowi Teodora,
Nestoriuszowi. Gdy okoto 428 roku Nestoriusz zostal patriarcha Kon-
stantynopola, przywio6zt ze soba z Antiochii kaptana Anastazego i miano-
wal go swym doradcg. Ten, w jednym z kazan, ktoére wyglosil w obecnosci
Nestoriusza, powiedzial: ,Niech nikt nie nazywa Marii Bogurodzica. Maria
bowiem byla cztowiekiem, a czlowiek nie moze urodzi¢ Boga”. Powyzsze
stowa wywotalty dogmatyczny skandal wéréd poboznego ludu, ktory
nazywal Matke Zbawiciela ,Bogurodzicg”, majac $wiadomos¢, ze zro-
dzita Ona Syna Bozego Jednorodzonego. Patriarcha Nestoriusz wziat
na siebie odpowiedzialnosé¢ i poparl Anastazego swym autorytetem.
W cyklu swych homilii staral si¢ poddac¢ analizie teologiczne znaczenie
terminu ,Bogurodzica”. Dokonal jednak zamiany terminu ,, Theotokos” -
,Bogurodzica” na ,,Chrystotokos” — ,,Chrystorodzica”, poniewaz wedlug
jego pogladu Bogurodzica zrodzila cztowieka Chrystusa. Odrzucal termin
,2Bogurodzica”, uwazajac go nie za biblijny, lecz ludowy, niezrozumiaty
i posiadajacy poganskie znaczenie. W rezultacie nie zaakceptowal nazwy
,Matka Boga”, aby nikt nie postrzegat Bogurodzicy jako bogini, ktéra zro-
dzita nagiego Boga, bez jego czlowieczenstwa. Dziewica Maria zrodzita

% Ibidem, s. 15-16.
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tylko czlowieka Jezusa, z ktérym byl zjednoczony wedtug ekstremalnej
relacji zwigzku Bog Logos. Dlatego tez twierdzit, Ze Logos po prostu po-
chodzit, przeminal, przeniknat poprzez Nia, ale nie zostat przez Nig zrodzo-
ny. Z cztowiekiem Jezusem nawigzata kontakt Boska natura, w rezultacie
czego pojawita si¢ nie realna, lecz moralna osoba, ktorej Nestoriusz na-
dat imie Chrystus. Dlatego tez Dziewica Maria, zgodnie z jego pogladem,
powinna sie nazywac Ta, ktora przyjeta Boga — Theodochos, Nosicielka
Boga — Theophoros, Rodzicielka cztowieka — Anthropotokos i Rodzicielka
Chrystusa — Chrystotokos, ale nie Bogurodzica — Theotokos. Na bazie po-
wyzszych pogladow doszed! do oczywistego wniosku, ze Przenajswietsza
zrodzila jednego wspolnego Boga, ktory byt jednoczes$nie siedziba i pod-
pora Bostwa. Chodzi wiec tutaj, w istocie rzeczy, o zamieszkanie Bostwa
w czlowieczenstwie, lecz na pewno nie o unie hipostatyczna®.

Poprzez swoja nauke Nestoriusz naruszat biblijne znaczenie Wcielenia
Jezusa, ktoéry wedlug niego nie byl Bogiem, ale tylko czlowiekiem, beda-
cym jedynie posiadaczem Boskosci lub tez bardziej narzedziem Boskosci
i cztowiekiem noszacym Boga. Nestoriusz dostownie odwrdcit pojecie unii
hipostatycznej dwoch natur w Chrystusie, na mocy i w rezultacie ktorej
charakterystyka Dziewicy Marii jako Theotokos byta w pelni usprawiedli-
wiona. W zamian za jednosc¢ hipostatyczng dwodch natur, ktéra zaistniata
w wyniku skrajnego poczecia, przyjmowat prosty zwiazek zgodnie z przy-
ktadem dwoch rownoleglych pomostéw lub tez méwit o jednosci wzgled-
nej, powotlujac sie rowniez na przyktad matzenstwa i dwoch odmiennych
plci. Nestoriusz twierdzit, ze Logos Bozy wecielit sie, ale sie nie urodzit
z Bogurodzicy wedlug ludzkiej natury. Poza tym odrzucat dwa zrodzenia
Logosu i podwdjna Jego jednoistotnosé, a mianowicie, ze Logos jest jedno-
istotny z Bogiem wedlug Boskosci i jednoistotny ze Swoja Matka i nami
wedlug czlowieczenstwa. Nestoriusz mowi rowniez o zwigzku w jednej
osobie i wprowadza pewna podwojnos¢, ktora stata sie¢ w koncu dla niego
bariera nie do pokonania. Rozrézniajac dwie natury w Chrystusie, insynu-

owat jednoczesnie, ze Chrystus posiada dwie osoby. Dzielil jednego Syna

% Ibidem, s. 16—18.
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na dwoch Synéw: Syna Bozego i Syna Dziewicy. Powyzsza systematyzacja
doprowadzila go do odrzucenia terminu ,, Theotokos™.

Odmowa ze strony Nestoriusza przyjecia unii hipostatycznej dwoch
natur w Chrystusie przyniosta konsekwencje w postaci zaprzeczenia
rowniez Jego Boskosci. Imig¢ Chrystus oznaczato dla Nestoriusza rowniez
dwie natury, dlatego tez uznawat to za znak dwoch natur. Podkreslat, Ze to
imie¢ nie odnosi si¢ do istoty Logosu, ale do ekonomii Bozej. Uwazal za bez-
sensowne powtarzanie, ze Chrystus jako Boég Logos urodzit sie, cierpiat,
zostal ukrzyzowany. Pomimo wcze$niejszego zaprzeczenia, ze zrodzony
z Dziewicy jest jednoistotny z Ojcem wedtug Boskosci, czyli bedacy z na-
tury Bogiem, dochodzil do stwierdzenia, iz Theotokos urodzita Chrystusa,
ktory nie byt Bogiem Logosem. Innymi slowy nie godzil si¢ na przyjecie
faktu, iz zrodzony odwiecznie od Ojca jest jednoistotny z Ojcem, zostat zro-
dzony ,w czasie” wedlug czlowieczenstwa z Dziewicy Marii, a w rezultacie
jest On z natury czlowiekiem jednoistotnym z nami. Nestoriusz najprawdo-
podobniej utozsamiat i uogélnial dwa zrodzenia Syna Bozego. Przyjmujac
takie poglady, lekcewazyl on rzeczywiste znaczenie terminu ,, Theotokos”,
z uwagi na swg ,niewiedze”, stabos¢ i niedostateczne pojmowanie Tradycji
Kosciota. W stosunku do Matki Bozej uzywat terminu ,,Chrystorodzica” -
,Chrystotokos”. Naklanial tez wszystkich chrzescijan, aby nie nazywali
Marii — Matki Chrystusa — Bogurodzicg. Tego rodzaju idee prowadzity do
faktycznego zaprzeczenia faktu Wcielenia Syna i Stowa Bozego, a w re-
zultacie roéwniez do catkowitego zakwestionowania dogmatu zbawienia.
Uporczywe pozostanie przy swoich pogladach doprowadzito Nestoriusza
do jego soborowego potepienia przez III i IV Sobér Powszechny®'.

IIT Sobér Powszechny zostal zwolany przez cesarza Teodozjusza II
w Efezie w 431 roku, a jego glownym celem byta niezbedna reakcja na od-
stepstwa patriarchy Konstantynopola Nestoriusza i potepienie ich. Wedlug
Ojcoéw Soboru nauka Nestoriusza zagrazala nienaruszalnosci ludzkiej isto-
ty Chrystusa, a w istocie rzeczy realnosci zbawienia czlowieka. Ojcowie
Soboru nie tylko potepili Nestoriusza, ale dokonali takze ratyfikacji

% Ibidem, s. 18-19.
ot Ibidem, s. 19-20.
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i potwierdzenia nauki o Bogurodzicy §wietego Cyryla Aleksandryjskiego,
zgodnie z ktéra Przenajswietsza Matka Pana jest rowniez i Chrystorodzica
wlasnie dlatego, ze jest Bogurodzica®. ,Poniewaz $wieta Dziewica urodzi-
fa ciele$nie Boga zjednoczonego hipostatycznie z cialem, méwimy, ze jest
ona Bogarodzicg” - czytamy w dokumentach tego soboru, zas§ w ,Formule
zjednoczenia” jego uczestnicy w skrocie wykladaja te nauke w nastepujacy
sposoéb: ,Z racji zjednoczenia bez pomieszania wierzymy, ze $wieta Dziewica
jest Bogarodzica, poniewaz Stowo Boze sie wecielilo, stato sie cztowiekiem i od
chwili swego poczecia zjednoczylo sie ze Swiatynia, ktorg z Niej wzieto™.
Tym samym sobdr ten na stale umiescil mariologie w chrystologii. Dogmat
o Bozym Macierzynstwie Bogurodzicy, ustanowiony w Efezie, jest jedynym,
kluczowym dogmatem w Kosciele prawostawnym dotyczacym Matki Bozej*.

W celu ponownego potepienia nestorianizmu, jak roéwniez stawienia
czota herezji monofizytyzmu, a takze uspokojenia przez Kosciét narasta-
jacej reakcji ze strony wiernych zostal zwotany IV Sobér Powszechny
w Chalcedonie w 451 roku. Sobér potepil nestorian, ktorzy postrzegali
Pana jako zwyklego czlowieka, odrzucali termin ,, Theotokos™ i dzielili jedna
osobe Chrystusa na dwoje. Sobor potepil rowniez zwolennikéw herezji
monofizyckiej, ktérzy glosili przemieszanie i zmieszanie dwoch natur,
przyjmowali dwie natury przed zjednoczeniem i jedna po zjednoczeniu,
jak tez faktu, ze Chrystus nie posiadatl ludzkiej natury. Znaczenie soboru
nabiera szerszych wymiarow w kontekscie sformutowania doktadnej, teo-
logicznej terminologii, dotyczacej dogmatu chrystologicznego w odniesie-
niu do zjednoczenia dwdch natur w Chrystusie i sposobu ich wzajemnej
relacji w jednej hipostazie Boga Stowa. Sobor stwierdzil, Ze istnieja dwie
natury polaczone ,bez pomieszania” i ,bez podzialu” w jednej osobie lub
tez w jednej hipostazie®.

%2 Ibidem, s. 20-21.

¢ Trzeci list Cyryla do Nestoriusza 24, cyt. za: Dokumenty Soboréw Powszechnych, t. 1,
uklad i opracowanie ks. A. Baron, ks. H. Pietras SJ, Krakow 2007, s. 151; Formula
zjednoczenia, cyt. za: Dokumenty Soboréw Powszechnych, t.1,s. 179. Zob. J. Charkiewicz,
Wybrane aspekty kultu Matki Bozej w prawostawiu, ,Elpis” 2014, 16, s. 25.

¢ J. Charkiewicz, Wybrane aspekty kultu..., s. 25-26.
¢ W.A. Tsigkos, Ksztattowanie si¢ terminu Theotokos..., s. 24-25.
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Zwotany w 553 roku do Konstantynopola V Sobér Powszechny stanat
w obronie drugiego tytutu Bogurodzicy - ,zawsze Dziewica”. Termin ten
podkresla dziewictwo Matki Bozej przed Narodzeniem Chrystusa, podczas
Narodzenia Chrystusa i po Jego Narodzeniu, przy czym nie tylko w sensie
czystosci cielesnej, ale i duchowej. Sobor ten rzucit anateme na wszystkich,
ktorzy nie wyznaja zgodnie z prawda Bogurodzicy — Dziewicy Marii:

Jezeli kto$ glosi, ze Maryja zawsze Dziewica jest Bogarodzica tylko w sen-
sie przenos$nym, nie naprawde, lub Ze jest nig w sensie wzglednym,
to znaczy, ze miataby urodzi¢ tylko zwyklego cztowieka, a nie Stowo
Boze wcielone, gdyz zrodzenie to — wedlug nich - dotyczyloby tylko
cztowieka, z ktorym Stowo Boze jest zlaczone od momentu narodzin;
(jesli ktos) oskarza $wiety sobor w Chalcedonie, ze nazwal Dziewice
Bogarodzicg w bezboznym znaczeniu pochodzacym od Teodora, lub jesli
ktos nazywa ja matka czlowieka lub matka Chrystusa w takim sensie,
jakoby Chrystus nie byt Bogiem, a nie nazywa jej wlasciwie i zgodnie
z prawda Bogarodzica, gdyz to przedwiecznie zrodzone z Ojca Slowo
Boze wecielilo sie w niej w ostatnich czasach i wlasnie dlatego $wiety
sobor w Chalcedonie nazwat ja poboznie Bogarodzica — niech bedzie

przeklety®.

Kolejne Sobory Powszechne, do VII soboru wlacznie, potwierdzity
nauke o Theotokos sformutowang na soborach wczesniejszych.

Nauka Kosciota prawostawnego o Przenaj$wietszej Bogurodzicy
jest integralng czescig prawostawnej tradycji dogmatycznej. Odnosi sie
w pierwszej kolejnosci do chrystologii i soteriologii, poniewaz poprzez
Bogurodzice przyjat cialo i stat sie cztowiekiem Bezcielesny Logos, aby
wypehi¢ ekonomie zbawienia. Bogurodzica jest zywym dogmatem, zre-
alizowang prawda o stworzeniu. Zasniecie (Wniebowziecie) Bogurodzicy
zamyka bramy $mierci, jak stwierdzit Paul Evdokimov, zrédlo Theotokos

¢ Anatematyzmy przeciwko Trzem rozdziatom, w: Dokumenty Soboréw Powszechnych,

t.1,s. 291
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wytryska na nicosci. Ona jest polaczeniem z niebem przez Boga-Cztowieka
iz ziemia jako pierwsze zmartwychwstate stworzenie®.

Moéwigc o udziale Bogurodzicy w Bozym planie zbawienia, $wieci
Ojcowie charakteryzujg dwa jego aspekty. Pierwszym jest jej wybranie
przez Zamiar Przedwieczny, drugim za$ wspotuczestnictwo Marii w planie
zbawienia. Podkresli¢ przy tym nalezy, ze swigtos¢ Matki Bozej wynika
nie tylko z tego, ze posiadala on jakiekolwiek przywileje, ktorymi obda-
rzona zostala z racji swojego przyszlego Bogomacierzynstwa, lecz stanowi
réwniez rezultat jej wolnosci, wiary i zycia. ,,Jej mito$¢ do Boga osiggneta
w niej takg glebie i intensywnos¢, ze poczecie Syna nastapito w Niej jako
odpowiedz Boga na poglebienie jej zycia modlitwy, jej «przejrzystosci»
na energie Ducha Swietego” — pisal Paul Evdokimov. W innym miejscu
uzywal on wobec Bogurodzicy pigknego okreslenia ,dobrowolne poddanie
sie swietosci”, jako ze bez jej zgody, bez wspolpracy jej wiary Wcielenie
Boze nie mogloby zostac zrealizowane. Bardzo klarownie wylozyt te mysl
swiety Mikotaj Kabasilas, piszac: ,wcielenie Stowa byto dzielem nie tylko
OjcaiJego mocy, i Ducha [...], lecz rowniez dzielem woli i wiary Dziewicy”.
Matka Boza jest wiec poczatkiem odnowienia, ta, ktora jeszcze przed Sadem
Ostatecznym otrzymata petnie chwaly. W zadnym jednak razie nie stoi ona
ponad zrodzonym z jej fona Chrystusem. ,,Czcijmy $wieta Bogurodzice, nie
jako Boga, ale jako Matke Boga ze wzgledu na cialo”- nauczat swiety Jan
z Damaszku®.

Jak zauwazyt W.A. Tsigkos, Chrystus jako wcielony Bog, ktory stat
sie czlowiekiem, nadaje Swej cielesnej Matce imie Bogurodzica, a imie
to zawiera w sobie calg tajemnice Wcielenia. Imie Bogurodzica jest nie-
unikniong konsekwencjg imienia Bogoczlowiek. Oba te imiona istnieja

67

P. Evdokimov, Theotokos — Archetyp kobiecosci, w: Teksty o Matce Bozej. Prawostawie ..,
s. 164.

M. Kabasilas, Homilia na uroczystos¢ Zwiastowania Najswietszej Maryi Pannie, w: Teksty
o0 Matce Bozej. Prawostawie II, oprac. H. Paprocki, Niepokalanéw 1991, s. 257; $w. Jan
Damascenski, IIl mowa obronna przeciw tym, ktérzy odrzucajq Swiete obrazy 41, ,Vox
Patrum” 2009, 29, s. 650; W.A. Tsigkos, Ksztattowanie si¢ terminu Theotokos..., s. 27-28;
J. Charkiewicz, Wybrane aspekty kultu Matki Bozej w prawostawiu..., s. 27; P. Ev-
dokimov, Duch S'wigty i Matka Boza, w: Teksty o Matce Bozej. Prawostawie II..., s. 125;
idem, Kult , Theotokos” — Matki Boga, w: Teksty o Matce Bozej. Prawostawie II..., s. 151.
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i przestaja istnie¢ razem. Odrzucenie terminu , Theotokos” prowadzi do
zaprzeczenia calej tajemnicy zbawczej Ekonomii Bozej. Kosciét jest Cialem
Syna Bogurodzicy, nic pomiedzy nimi nie moze ulec zmianie. Bogurodzica
bedzie zawsze nieroztaczna ze swoim Synem, poniewaz nic nie posredniczy
pomiedzy Matka i Synem. W Kosciele prawostawnym czes¢, wystawianie
i chwala oddawane Bogurodzicy nie maja konca, gdyz poprzez cze$¢ od-
dawang Bogurodzicy wystawiany jest wcielony z Niej Syn. Matka Syna
i Logosu — Bogurodzica - jest Matka chwaly, ta za$ zostala wypelniona
poprzez urodzenie Syna, ktory obdarzy! Ja imieniem Theotokos®.
Ikonograficzne kompozycje zatytulowane ,,Ukoronowanie Dziewicy
Marii” przedstawia Bogurodzice stojaca na czele §wiata anielskiego i kro-
lewskiego kaptanstwa. Chrystus jest Krolem i, jak méwi Psalm: ,Po Twojej
prawicy stoi Krolowa” (Ps 45 (44), 10). Kwestia kaptanstwa kobiety otrzy-
muje swoje rozwiazanie na poziomie charyzmatycznym. Jezeli ikono-
graficznie Bogurodzica jest czesto przedstawiana z omoforionem, to jest
on jedynie znakiem Jej macierzynskiej opieki, bez jakiejkolwiek sugestii
wladzy kaptanskiej. Hierarchiczne kaptanstwo jest meska funkcjg dawania
swiadectwa. Biskup $wiadczy o waznosci sakramentow i posiada wladze
ich udzielania. Jego charyzmatem jest czuwanie nad czystoscig tradycji oraz
bycie pasterzem. Natomiast stuzba kobiety nie lezy w zakresie okreslonych
funkcji, lecz jej wiasnej natury. Postuga sakramentalna nie nalezy do jej
charyzmatow i zgodnie z prawostawna wykladnia pelnienie takiej postugi
byltoby sprzeniewierzeniem si¢ samej istocie kobiecego bytu.
Docieramy tu do istotowej réznicy pomiedzy mezczyzna a kobieta.
Mezczyzna, meskos$¢, doskonali sie czynami, ktore kieruja sie ku temu,
co zewnetrzne. Dziedzina uzytecznosci jest przedluzeniem ramienia
cztowieka-wytworcy i caly $wiat staje sie¢ w ten sposéb jakby jego prze-
dluzonym cialem. Jednakze wszelka dziatalno$¢ reformatora, budowni-
czego, wynalazcy, tego, ktory przeksztalca i porzadkuje swiat, rozwija sie
dopiero pod ascetycznym i mistycznym wpltywem tego, co duchowe, tego,
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W.A. Tsigkos, Ksztattowanie si¢ terminu Theotokos..., s. 30.

P. Evdokimov, Kobieta i zbawienie Swiata..., s. 231-232; idem, Theotokos — Archetyp ko-
biecosci..., s. 164. Zob. K. Jaskulska-Tomala, Obraz kobiety w mysli Simone de Beauvoir
i Paula Evdokimova, ,Wroctawski Przeglad Teologiczny” 2014, 22/1, s. 205-224.
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co goéruje nad materig i czyni z chaosu kosmos, piekno. To czyste w swej
intencji dazenie kieruje si¢ ku porzadkowi sofronicznemu, w ktorym swiat
w swej normatywnej strukturze okazuje si¢ dziewiczy i przyjmuje postaé
Dziewicy-Matki. Stad wlasnie wyptywajg wszystkie kosmiczne przymioty
nadawane Jej przez liturgie. Jezeli mezczyzna, ekstatyczny z natury, dazy
do przekroczenia samego siebie, to kobieta zawiera sie w sobie samej, jest
zwrdcona ku swemu wlasnemu bytowi’.

Kobiecos¢ wyraza si¢ na poziomie struktury ontologicznej, ona nie
jest stowem, ale tonem stworzenia. Theotokos rodzi ,Swiete Dziecko”, daje
swoje cialo temu, co nastepnie nabiera tresci, staje sie stowem, moca, dzia-
taniem. Meskos¢ poprzez swoja sklonnosé do poje¢ abstrakcyjnych i ra-
cjonalizm nieustannie popada w schematyzm. Jak zauwaza P. Evdokimov
(czerpigc z ,Czlowieka zbuntowanego” Alberta Camusa), meskos¢ skrepo-
wana swoja teoretyczng bezsilnoscig buntuje sie przeciwko materii, ciatu,
tatwo objawia gnostycka pogarde, ktéra szuka ujscia w wynaturzonych
formach nieludzkiej ascezy. Wedlug Evdokimova racjonalistyczna gnoza
i odczlowieczony technicyzm, libertynizm czy wprost przeciwnie — ko-
stycznie surowa asceza nie zdolaja wyprostowac uporczywych wypaczen.
Moga zosta¢ one naprawione jedynie wewnatrz samego bytu poprzez jego
Swietos¢ i czystosc kobiecego serca’™.

W tym miejscu pozwole sobie na dygresje. Sformutowanie o ,nieludzkiej
ascezie” ma nawigzywac do ,Sonaty Kreutzerowskiej” Lwa Tolstoja. Tak bez
watpienia jest, ale w moim przekonaniu, P. Evdokimow ma tu na mysli row-
niez samego Tolstoja i jego poglady religijno-filozoficzne. Tolstoj postrzegat
kazda dziedzine zycia cztowieka w kategoriach walki miedzy dobrem a zlem.
Zastanawiajac sie nad istotg relacji pomiedzy mezczyzna a kobieta, pisarz
doszed! do przekonania, ze gtéwnym zlem jest ciato ludzkie, duch za$ - prze-
ciwstawionym mu dobrem. Nieche¢ tworcy do ciata poglebiata sie w miare
uplywu czasu, pociagajac za soba potepienie wspoétzycia matzenskiego.
Pisarz widzi w panujacych obyczajach zwiazanych z matzenstwem grzech,

. P. Evdokimov, Kobieta i zbawienie Swiata..., s. 232-233; idem, Theotokos — Archetyp
kobiecosci..., s. 165.

2 P. Evdokimov, Kobieta i zbawienie Swiata..., s. 233; idem, Theotokos — Archetyp kobie-
cosci..., s. 165.
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z ktérego wyzwala jedynie asceza. W rozumieniu chrzescijanstwa asceza
musi by¢ budowana na fundamencie, jakim jest boskos¢ Jezusa Chrystusa.
Tymczasem Lew Tolstoj odrzucal boskos¢ Chrystusa, akceptujac jednocze-
$nie jego nauki moralne. Poglady religijne Lwa Tolstoja doprowadzily do
jego odejscia od Cerkwi, co zostato potwierdzone orzeczeniem §wigtobli-
wego Synodu Cerkwi rosyjskiej z 20-22 lutego 1901 roku. W orzeczeniu
tym przedstawiono sprzeczne z nauka Cerkwi poglady Totstoja. Wsrdd nich
wymienione jest odrzucenie boskosci Jezusa Chrystusa oraz dziewictwa
Bogurodzicy zaré6wno przed narodzeniem Chrystusa, jak i po Jego naro-
dzeniu”. Oznacza to, ze w tym aspekcie Tolstoj zblizyl si¢ do nestorianizmu
i odrzucal nauke o Matce Bozej — Theotokos.

Mezczyzna jest powolany do uprawiania kosmicznego ogrodu, rozszy-
frowania imion rzeczy, wyjasniania §wiata, rozpoznania planu Krélestwa
Bozego za posrednictwem wszelkich form kultury. Jednakze ta ikona,
ktoérej forma wspolistnieje wraz z trescia, to ikona Dziewicy trzymajacej
Dziecigtko Jezus, to ikona Bogurodzicy — Theotokos, niewiasty odzianej
w slonce, swietos¢ catej ludzkosci. To ona stoi na czele ludu, kaptanstwa
powszechnego, poniewaz to Ona wyraza ze swej istoty i poprzez bycie
Theotokos samg rzeczywisto$¢ Krolestwa, Swietos¢ na wieki’™.

7 ,Sonata Kreutzerowska” byla przez dlugi czas zakazana przez rosyjska cenzure.

Poglady religijne Lew Tolstoj wyrazal nie tylko w tworczosci literackiej, ale tez w dzie-
fach bezposrednio nawiagzujacych do religii, np.: ,Spowiedz, Na czym polega moja
wiara”, P. Basinski, Lew Tolstoj. Ucieczka z raju, Warszawa 2015, s. 136 i nast., idem,
Lew kontra Swiety. Historia pewnej wrogosci, Warszawa 2016, s. 7-8, 401, 483-485.
Na temat pogladoéw religijnych i filozoficznych Tolstoja zob.: R. Romaniuk, Dramat
religijny Tolstoja, Warszawa 2004; M. Plociennik, Nadzieja Sensu/Sens Nadziei jako
metanoia (z) pesymizmu. Introdukcja i zacheta do filozofii ,bezboznego poszukiwacza
Boga” — Lwa N. Tolstoja, ,Filo-Sofija” 2015, 31, s. 75-93; G. Pelczynski, Lew Tolstoj
Jjako mysliciel religijny, ,Our Europe. Ethnopgraphy — Ethnology — Anthropology of
Culture” 2016, 5, s. 23-30.

™ P. Evdokimov, Kobieta i zbawienie $wiata..., s. 233-234; idem, Theotokos — Archetyp
kobiecosci..., s. 165-166; T. Siudy, Panagion i Panagia. Wigz Maryi z Duchem Swigtym
wedlug Pawla Evdokimova, w: Duch Swiety a Maryja. Materialy z Sympozjum zorgani-
zowanego przez Katedre Mariologii KUL oraz Oddziat PTT w Czestochowie (Czgstochowa,
22-23 maja 1998 roku), red. S.C. Napiérkowski OFMConv, T. Siudy, K. Kowalik SDB,
Czestochowa 1999, s. 131.
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Swieci Aniolowie jako hierarchie niebianskie przewyzszaja swoja czy-
stoscig cale stworzenie, wszelky istote ludzks. Jednakze Bogurodzica —
Theotokos przewyzsza swoja czystoscia i sobor anielski, i rodzaj ludzki.
Dlatego w swej chwale przewyzsza czysto$cig rowniez swego aniola stroza,
za ktorego uwazany jest archaniol Gabriel. Ko$ciél nazywa Bogurodzice
~czystoscia $wiata” i ,krzewem gorejacym”. To wlasnie jest szczegdlnym
charyzmatem kobiety: czysto$¢ powolana do tego, by prostowac skrzy-
wienia nieprawosci, kaleczacej i wynaturzajacej ontologiczng strukture
cztowieczenstwa”.

Metanoia wymagana przez Krolestwo Boze, metamorfoza bytu ludz-
kiego, da si¢ wyrazi¢ za pomocg greckiego terminu ,sophrozyne”, ozna-
czajacego integralno$¢ zgodna z madroscia. Ilustracjg sensu wyrazenia
moze by¢ opisywana juz ikona $wietej Sofii z Nowogrodu, pokazujaca
pod rysami aniola oblicze ognia. Wedlug tradycji ikona wyraza obraz
dziewictwa, czystosci ontologicznej, symbolizowanej pod postacia ognia.
Tradycja utozsamia ten obraz z Bogurodzica i czyni z niego wizje idealnej
czystosci ontologicznej, integralnosci archetypowej, zrealizowanej w ludz-
kosci. Jest to skutek bliskosci Boga: ,kto jest blisko Mnie, jest blisko ognia”
i sam staje sie ogniem, krzewem gorejacym. Oto dlaczego Bogurodzica
z ikony Zasniecia ukazana jest w otoczeniu apostolow jako serce ziem-
skiego Kosciota, upostaciowienie jego czystosci i §wietosci’.

Tekst liturgiczny: ,raduj sie, poczatku cudéw Chrystusa” méwi o cu-
dzie na weselu w Kanie Galilejskiej. Bogurodzica nie czyni cudéw, ale je
inauguruje. Opowies¢ o weselu w Kanie umieszcza w centrum weselnej
radosci wielki symbol przemiany jakosciowej wody namigtnoséci w szla-
chetne wino, preludium eucharystyczne i profetyczng rekonstrukeje jed-
nosci meskosci i kobiecosci. Jest bardzo symptomatyczne, ze na I Soborze
Powszechnym skrajny odlam ascetéw chcial oglosi¢ celibat duchowienstwa
pod pretekstem, ze ofiara eucharystyczna i sprawowanie Eucharystii sa
nie do pogodzenia z zZyciem malzenskim. Woweczas biskup Pafnucy, mnich

> S. Bulgakow, Drabina Jakubowa, rzecz o aniolach, Warszawa 2005, s. 85-86; P. Evdo-
kimov, Kobieta i zbawienie Swiata..., s. 235.

P. Evdokimov, Kobieta i zbawienie Swiata..., s. 235; idem, Theotokos — Archetyp kobieco-
Sci..., s. 166—167.
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ijeden z najsurowszych ascetow, wplynat na decyzje soboru, ktory zatwier-
dzit stan matzenski kaptanéw. W IV wieku Synod z Gangres bardzo stanow-
czo potepil wszelkg pogarde dla stosunkow matzenskich, gdyz matzenstwo
samo w sobie jest godne, uswiecone i czyste. W modlitwach sakramentu
malzenstwa zawarta jest prosba o czysto$¢ matzonkéw, w sensie ,sophro-
syne” jest to przekroczenie fizjologii i siggniecie do istoty sensu czystosci
ducha. Archetyp Dziewicy-Matki objawia ja z calag mocg i wyjasnia sens
poboznosci wielkich mistykoéw nakierowanej ku Bogurodzicy. To z Niej
czerpali oni wielkg sile i natchnienie, to z Niej pochodzita ich mitos¢ wobec
kazdego stworzenia. W ten sposéb Bogurodzica w swoim macierzynstwie
jawi sie jako wyraz najsilniejszej boskiej filantropii”.

Istnieje gleboki zwiazek pomiedzy Duchem Swietym, Sofia, Dziewica,
kobiecoscig. Jak wiadomo, w jezyku semickim stowo ,duch” ma podwéjny
rodzajnik i moze gramatycznie przybiera¢ rodzaj zenski. Teksty syryjskie
zamiast o Pocieszycielu méwig o Pocieszycielce. Apokryficzna Ewangelia
Hebrajczykéw wktada w usta Chrystusa wyrazenie ,moja Matka, Duch
Swiety”. Duch Swiety jest elementem macierzynskim w Swietej Trojcy,
objawia Syna w Ojcu i Ojca w Synu. Teologia prawostawna wyraznie
rozroznia plan przyczynowy, wewnetrzny, boski i plan objawienia, §wia-
dectwo Boga na zewnatrz, w swiecie. Tylko Bog-Ojciec jest przyczyna
zasadnicza, On jest zrodlem, zasadg istnienia jednosci Bozej. Poczatek ab-
solutny jest takze zasada wzajemnego przenikania sie 0sob Swietej Trojcy
(perychorezy) i ruchu krazenia zycia Bozego, ktore zaczyna sie w Ojcu,
objawia w Synu i Duchu Swietym, aby zagtebi¢ sie na nowo w Ojcu. To
wiekuiste rodzenie i tchnienie w akcie wychodzacym ze Zrédla i do Niego
powracajacym. Wszakze, jezeli Duch Swiety pochodzi wiecznie od Ojca
przez pochodzenie oryginalne, to pochodzi takze od Syna, ale tylko przez
okazanie pochodzenia. W ekonomii ziemskiej Duch Swiety bierze cala
istote Syna, objawia Go w pewnym sensie, daje Mu istnienie, zycie, ale

77 P. Evdokimov, Kobieta i zbawienie Swiata..., s. 236; idem, Theotokos — Archetyp kobie-

cosci..., s. 167-168. Na temat malzenstwa i Eucharystii zob. J. Meyendorff, Matzeristwo
w prawostawiu. Liturgia, teologia, zycie, Lublin 1995, s. 26-31.
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zawsze wylgcznie w planie objawienia. W tym sensie Duch Swiety jest
wiasnie ,hipostatycznym macierzynstwem”™”%.

Paul Evdokimov przyjmuje, zgodnie z calg tradycja grecka, ze zasada
jednoéci w Tréjcy Swietej nie jest jedna natura, ale Ojciec, ktory jest jedy-
nym zrédtem hipostaz. One to rownoczesnie otrzymuja od Niego jedna i te
sama nature, a poniewaz Syn i Duch Swigty odnoszg sie do Ojca, oznaczaja
zarazem jednos¢ i réznorodnosé. W Trojcy Swietej osoba i natura istnieja
roéwnoczes$nie i zadna logicznie nie wyprzedza drugiej. Teologowie greccy
uwazajg nature za ,tre$¢ osoby”, a to oznacza, ze kazda hipostaza jawi si¢
jako osobowy sposob podporzadkowania sobie tej samej boskiej natury.
Przywotlany przez Evdokimowa §wiety Grzegorz z Nazjanzu pisal: ,A na-
tura Tych Trzech jest jedna, tj. natura Boza. Jednos¢ stanowi Ojciec, od
ktérego pochodza i do ktorego wracaja drugie dwie [Osoby], nie Zeby sie
z nim utozsamialy, ale z Nim sg tak [istotg swa] ztaczone, ze nie zacho-
dzi miedzy Nimi zadna réznica czasu, woli lub mocy”. Ojciec rozréznia
hipostazy. Syn i Duch Swiety s3 odrebni jako dwie osoby pochodzace od
tego samego Ojca, a jednoczesnie pozostajg nieroztaczni w swoim dziata-
niu, ktére wyraza Ojca. Wszyscy ojcowie zgodnie uznali istnienie jedne-
go zrodia hipostatycznego w Ojcu, a rownoczes$nie $cisly relacje miedzy
Synem i Duchem Swietym nieroztacznie zrodzonych i zjednoczonych:
Duch Swiety wiecznie spoczywa na Synu i Go wyraza. Jednoczesnie, jak
podkresla Evdokimow, relacja miedzy Synem a Duchem Swietym nie
ma charakteru przyczynowego. Kazda relacja w ramach Tréjcy Swietej
posiada zawsze charakter trynitarny w wiecznym przenikaniu sie Bozej
mitosci (perychoreza), dlatego relacja miedzy Synem i Duchem Swietym
jest zawsze relacjg wzajemnosci. Sposob pochodzenia od jedynego Ojca
dwach hipostaz znajdujacych sie¢ w takiej relacji pozostaje niewyrazalna,
apofatyczng tajemnicg”.

®  P. Evdokimov, Kobieta i zbawienie Swiata..., s. 237-238; idem, Theotokos — Archetyp
kobiecosci..., s. 168—169.

P. Evdokimov, Duch Swiety w tradycji prawoslawnej, Poznan 2012, s. 71-73; J.M. Szy-
musiak, Grzegorz z Teolog — u zrodel chrzescijariskiej mysli IV wieku, Poznan 1965,
s. 386-387. P. Kiejkowski, Paula Evdokimova teologiczne intuicje wokoét tematu pocho-
dzenia Ducha Swigtego, ,Studia Gnesiensia” 2015, 29, s. 269-270.
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Wyznanie Wiary w swej czesci chrystologicznej moéwi: ,Narodzit sie
z Ducha Swietego i Dziewicy Marii”. Duch Swiety wyraza tutaj obecnoséé
Ojca. Podczas Epifanii natomiast Duch Swiety zstepuje na Syna pod po-
stacig golebicy, dokladnie w momencie objawienia ojcostwa Ojca. Duch
Swiety jest w tym momencie tchnieniem wiecznego zrodzenia, obrazem
i wyrazeniem hipostatycznego macierzynstwa. W ten sposob uswiadamia-
my sobie, ze Dziewica Maria ,rzuca $wiatto” na tajemnice Swietej Trojcy.
Mowi o tym piesén liturgiczna, dogmatyk 3 tonu: Ty zrodzitas Syna bez
Ojca, tego Syna, ktory byl z Ojca zrodzony, bez matki”. Bardzo wyraznie
jest tu podkreslony zwigzek miedzy dwiema tajemnicami: ojcostwu Ojca
w boskosci odpowiada macierzynstwo Marii w czlowieczenistwie. Duch
Swiety nie zastepuje Ojca, ale stwarza stan macierzynstwa jako moc du-
chowa zrodzenia, pomnozenia bytu. Jest to bardzo wazne w relacji Stowa
i Ducha. Syn niesie w sobie to wszystko, co jest Stowem, prawda i trescia.
Duch Swiety ozywia, §wiadczy, objawia, rodzi®.

To podobiefistwo czynéw Stowa i Ducha Swietego thumaczy on-
tyczny zwiazek kobiety z Duchem. Duch Swiety zstepuje na Dziewice
i jest to zrodzenie Chrystusa. Duch Swiety zstepuje na apostotéw w dniu
Piecdziesiagtnicy i jest to zrodzenie Kosciota, Ciata Chrystusa. On zstepuje
na chleb i wino, przemieniajac je w Ciato i Krew. To Duch Swiety kazdego
ochrzczonego czyni cztonkiem Chrystusa. Duch dziala poprzez czas. To jest
podobienstwo dzialania dwdch Pocieszycieli: Duch u$wieca, modeluje,
rodzi, a na koniec Jego dzieto ujawnia sie¢ w postaci Wcielenia. Kiedy za$ to
Weielenie osiagnie petnig, Duch potwierdza to, co si¢ dokonato, i objawia
je w chwale. To Duch Swiety uformowat Chrystusa i rodzi go w duszy
kazdego wierzacego, to on przygotowuje eschatologiczne narodziny nowe-
go eonu Kroélestwa. Charyzmatyczne powotanie kobiety jest tu doskonale
wyjasnione. Jest to macierzynstwo duchowe, ktore rodzi Chrystusa w kaz-
dym bycie ludzkim przez moc Ducha Swietego. Jak zauwaza P. Evdokimow,
kobiecos¢ w swej istocie zakotwicza sie w znaku Narodzin i znaku Zestania

Ducha Swietego, znaku zrodzenia nowego stworzenia i nowego eonu.

8 P. Evdokimov, Kobieta i zbawienie Swiata..., s. 238-239; idem, Theotokos — Archetyp
kobiecosci..., s. 169-170.
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Meskosc¢ jest energetyczna, spod znaku Zmartwychwstania, Przemienienia
i Paruzji. Boskiemu §wiatu naznaczonemu znamieniem Ojca odpowiada
swiat ludzki naznaczony znamieniem Matki. Oznacza to, ze $wiat ludz-
ki, dziewiczy w swej strukturze, spetnia role macierzynska. Ewa utracita
swoj stan pierwotnej dziewiczosci. Theotokos przywraca stan pierwotny,
ontologicznie jest zdolna zawrzeé w swej glebi Nieogarnionego. Dogmat
wiecznego dziewictwa jasno precyzuje i ukazuje wieczne macierzynstwo®.

Jeszcze jedno — kolejne — poréwnanie rol mezczyzny i kobiety mowi,
ze to zadaniem kobiet jest obudzi¢ meska gorliwo$¢ wiary, bowiem to mez-
czyzni czesciej tracg wartosci duchowe. To pozwala nam lepiej zrozumie¢
role meskie i kobiece w walce o Krolestwo Boze. Swiety Jan Chrzciciel
sadzi powotlania i umacnia zoierzy, ktorzy przyszli po rade. Walczacy
mezczyzna staje si¢ zolierzem na polu bitwy, mocarzem i wojownikiem
Chrystusowym. Theotokos jest nazywana wodzem zastepow niebieskich,
nie bojownikiem, ale ta, ktora ze swej natury stawia niepokonany opor
sitom demonicznym i jest niezwyciezona dzieki swej triumfujacej czy-
stosci. Ona ma moc, by zetrze¢ glowe smoka nie poprzez dzialanie, lecz
poprzez to, kim w swej istocie jest - tg, ktora ,triumfuje nad ztem” i ma
,moc niezwyciezong” *.

Tradycja mowi o catkowitym uswieceniu Bogurodzicy, gdy ta byla
jeszcze dzieckiem, podczas Jej pobytu w §wiatyni. Mito$¢ Boza osiagneta
taka glebie i intensywnos$¢ w jej przepelnionym modlitwa zyciu, ze to
ja uczynito calkowicie, bez reszty podatna na dziatanie Ducha Swietego
i przygotowalo na poczecie Syna. Ma to charakter uniwersalny i doty-
czy kazdej kobiety ze wzgledu na jej powotanie. Kobieta posiada przede
wszystkim macierzynski charyzmat rodzenia Chrystusa w duszach ludzi.
Ostabienie wiary i mitosci w czasach ostatecznych jest skutkiem zaniku
$wietoéci. Swietoéé natomiast nigdy nie sprowadza sie do funkcji. Znéw
napotykamy podstawowe rozréznienie pomiedzy ,by¢” a ,mie¢”, pomiedzy
warunkami Zycia a samym zyciem. Pomiedzy $wietoscig form, obrzedow

8 P. Evdokimov, Kobieta i zbawienie Swiata..., s. 239-240; idem, Theotokos — Archetyp
kobiecosci..., s. 170-171; T. Siudy, Panagion i Panagia..., s. 131.

8 P.Evdokimov, Kobieta i zbawienie $wiata..., s. 241; idem, Theotokos — Archetyp kobieco-

Sci..., s. 172.
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czy funkcji a §wigtoscig jako takg. Zbawienie moze przyjs¢ wylacznie dzieki
Swietosci, ta za$§ w sposob szczegdlny uzewnetrznia sie w kobiecie. Kazda
kobieta posiada wrodzong sfere intymnosci, gdyz jest zwiazana z kontynu-
acjg zycia. W Bogu istnienie utozsamia sie z istota, a kobieta jest bardziej
zdolna do zblizenia si¢ do istoty Swietosci i istnienia przez moc pokory,
gdyz pokora jest sztuka odnajdywania swego wlasnego miejsca. W opozy-
cji do wszelkiego egalitaryzmu to wlasnie jest najbardziej wiasciwe w jej
charyzmatycznym stanie. Stuzebna rola niesienia pociechy i radosci jest
postulatem wpisanym w bytowa strukture kobiecosci jako wlasciwy jej
dar bycia matka, dla ktorej kazda istota staje sie jej wlasnym dzieckiem®.

1.2. Deesis

Grecki termin ,deesis” oznacza modlitwe, usilng prosbe, blaganie. Wiasnie
w takim znaczeniu postugiwali si¢ nim $wiety Lukasz Ewangelista i Apostot
Pawel. W znaczeniu prosby stowa ,deesis” uzywali juz starozytni Grecy,
np. Platon, Isokrates, Demostenes. Znaczenie to nie uleglo wielkiej zmianie
w wiekach $rednich. Jak twierdzil Christopher Walter, czasownika ,,deo-
mai” oznaczajacego ,prosze”, ,blagam” oraz rzeczownika ,deesis” w zna-
czeniu ,prosba” uzywano na okreslenie petycji zanoszonych do cesarza
lub urzednika wyznaczonego do ich przedkitadania wladcy, zwanego od
VII wieku ,,0 epi ton deiseon (magister memoriae)”. Réwnolegle pojawito
sie chrzescijanskie uzycie stowa ,deesis” w odniesieniu do prosby, btaga-
nia zanoszonego do Boga lub §wietych. Analiza semantyki i synonimiki
tekstow Swietego Grzegorza Teologa i innych Ojcow Kosciola, przepro-
wadzona przez Chrostophera Waltera, doprowadzita do wniosku, ze stowo
,deesis” oznaczalo prosbe zanoszong do Boga przez wiernych za posred-
nictwem $wietych®.

W znaczeniu ikonograficznym terminu ,deesis” uzyl po raz pierwszy
okoto 1060 r. Nicetas Stethatos w ,,Zywocie Symeona Nowego Teologa”.

8 P. Evdokimov, Kobieta i zbawienie Swiata..., s. 242-243; idem, Theotokos — Archetyp
kobiecosci..., s. 172-173; idem, Kult Theotokos — Matki Boga..., s. 150, 152.

8 R.Mazurkiewicz, Deesis..., s. 13; Ch. Walter, Two Notes on the Deésis, ,Revue des Etudes
Byzantines” 1968, 26, s. 317, 319.
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Deesis ze Swietymi Barbar i Paraskiewa, XIV wiek, Muzeum Historyczno-Architektoniczne, Nowogréd Wielki

Opisujac cele $wietego, autor wymienil miedzy innymi ,deesis eikon me-
gale”. Nie wiadomo jednak, czy chodzilo tu o przedstawienie Chrystusa,
Bogurodzicy i $wigtego Jana Chrzciciela. W nastepnych stuleciach
w Bizancjum nie uzywano okreslenia ,deesis” na oznaczenie tych trzech
postaci. W podreczniku ikonograficznym Dionizjusza z Furny z pierwszej
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potowy XVIII wieku nazwa ,deesis” nie pojawia si¢ w ogdle, mimo ze autor
dwukrotnie opisuje przedstawienie okreslane wspolczesnie tym mianem.
Z jednej strony moze to $wiadczy¢ o tym, ze termin ten zostat wprowadzony
w uzycie pozniej. Ch. Walter przypuszczal, ze stalo sie to w wieku XIX, a au-
torem tego ,wprowadzenia” byl rosyjski uczony Aleksander I. Kirpicznikow,
ktory napisal pionierskie studium o przedstawieniach Bogurodzicy i swiete-
go Jana Chrzciciela w malarstwie i literaturze. Temu przypuszczeniu przeczy
jednak uzywanie tego terminu na Rusi w stosunku do jednego z rzedow
ikonostasu, zwanego ,deisusnym”, ukazujacego triumf Kosciota, oraz wia-
zanie terminu ,deesis” z ikonami Chrystusa, Bogurodzicy i innych $wietych
juz w wiekach XI-XIII, o czym za$wiadczaja liczne staroruskie kroniki
i zachowane przedstawienia ikoniczne. Do tych drugich naleza mozaika
Sofii kijowskiej (XI wiek), freski soboru Przemienienia Paniskiego w Pskowie
(XII wiek), reliefy Jurjewa Polskiego (XIII wiek)®. Dodatkowo niejasne jest,
dlaczego tres¢ podrecznika Dionizego z Furny, XVIII-wiecznego mnicha
z Gory Athos, ma by¢ Zrédlem do wnioskowania o uzywaniu terminu ,,de-
esis” na Rusi na przestrzeni dziejow.

W inwentarzu ruskiego monasteru swigtego Pantelejmona na gorze
Athos, sporzadzonego w 1143 roku, wielokrotnie powtarza si¢ termin ,,de-
esis” w odniesieniu jednak do przedstawien calkiem innych niz dzisiaj,
np. do ikon Matki Bozej. Z kolei analiza kilkunastu inskrypcji na iko-
nach ukazujacych Chrystusa, Bogarodzice i Jana Chrzciciela, pochodza-
cych z okresu od XI do XV wieku, dowodzi, iz w wigkszosci przypadkow
na oznaczenie modlitwy uzywano stow litai” oraz ,ikesia” (,blaganie”),
natomiast termin ,deesis” pojawial sie jedynie tam, gdzie przedstawiano
fundatoréw malowidla zanoszacych prosby do Chrystusa za wstawien-
nictwem Maryi i Jana Chrzciciela. Na terenie Bizancjum nazwa ,deesis”,
pojawiajaca sie w inwentarzach zabytkow w okresie od XII do XV stulecia,

niekoniecznie zatem oznaczata kompozycje przedstawiajaca Chrystusa

8 R. Mazurkiewicz, Deesis..., s. 13; idem, Eschatologia Rusi Kijowskiej, w: Dzieto chrystia-

nizacji Rusi Kijowskiej, red. R. Luzny, Lublin 1988, s. 58-59; Ch. Walter, Two Notes on
the Deésis..., s. 313. Zob. Dionizjusz z Furny, Hermeneia, czyli objasnienie sztuki malar-
skiej, Krakow 2003.
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z Bogarodzica i Prodromosem jako oredownikami, z drugiej za$ strony
dzisiejszy sens stowa ,deesis” nie byt jego naczelnym ani jedynym?®.

Najstarszg inskrypcjg oznaczajacg przedstawienie okreslane w historii
sztuki jako Deesis jest napis , Iriton” (,Triada”) na tryptyku z kosci stonio-
wej z Palazzo di Venezia w Rzymie (potowa X wieku). Ukazano tu w gor-
nym Srodkowym polu stojacego Zbawiciela, po jego prawicy $wietego
Jana, po lewicy za$ Bogurodzice w postawach btagalnych. W XIX wieku
podobne kompozycje okreslano takze w jezyku nowogreckim jako ,tri-
morfion” (,trimérfon”) lub ,triprésopos parastasis”, nie wiemy jednak, jak
dtugo uzywano owych stow w takim wlasnie znaczeniu®.

Termin ,trimorfion” (od gr. ,trimorfos” — trojksztattny, tréjforemny,
troéjpostaciowy) odnosi sie wylacznie do formalnej struktury przedsta-
wienia Deesis, nie zawiera natomiast zadnych odniesien do jego wewnetrz-
nej tresci teologicznej, tj. idei modlitewnego oredownictwa Maryi i Jana
Chrzciciela przed Chrystusem. Podobne, czysto formalno-kompozycyjne
znaczenie posiadajg terminy ,triton” i ,triprésopos”, moéwiace jedynie
o tréjpostaciowosci przedstawienia. W odniesieniu do tematu Deesis sto-
wo ,trimérfion” oznacza zatem tréjosobowsg grupe: Chrystus — Maryja -
Jan Chrzciciel. Mimo ze zakresy tych dwoch terminéw nie pokrywaja
si¢ w pelni, historycy sztuki uzywaja ich czesto wymiennie, i to zaréw-
no w odniesieniu do przedstawienn wyrazajacych ide¢ wstawiennictwa
Bogarodzicy i Panskiego Prekursora (cs. ,Priedtiecza”), jak i w stosunku do
kompozycji faczacych postacie Chrystusa, Bogurodzicy i Jana w konwencji
sformalno-reprezentacyjnej”®.

Wyrazona w Deesis idea najwyzszego wstawiennictwa Maryi i Jana
Chrzciciela zaklada, iz wraz z Chrystusem stanowig oni triade najwazniej-
szych postaci w historii zbawienia, wienczacg w rzeczywistosci niebian-
skiej hierarchie $wietych i aniotow?®.

%  R. Mazurkiewicz, Deesis..., s. 14-15; Ch. Walter, Further notes of the Deésis, ,Revue des

Etudes Byzantines” 1970, 28, s. 161.
87 R. Mazurkiewicz, Deesis..., s. 15.

8 Ibidem, s. 15-16.
8 Ibidem, s. 16.
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Mowiac o ikonie Deesis, jej sensie i istocie, nalezy zauwazy¢, ze chrze-
Scijanstwo jest historyczne i element narracyjny jest jego nieodzownym
punktem wyjscia, ale kryje on tez rzeczywistos¢, ktorej nie widzimy i kto-
ra tylko wiara pozwala odkry¢. W prawostawnych cerkwiach ikonostas
prezentuje obraz Kosciota: aniotéw, §wietych, meczennikoéw, apostotow
i prorokéw zebranych wokot Chrystusa w chwale, ktéry sprawuje sad.
Calos¢ ma wymowe eschatologiczng i jej sens skupia sie wokoét nowo-
testamentowego wyobrazenia niebianskiego Jeruzalem, w ktéorym Bog
sadzi wszystkich. Wedtug stéw P. Evdokimova jest to obraz Kosciota sku-
pionego wokot swej archetypicznej tajemnicy. Chrystus — Sedzia zasiada
posrodku, w niewzruszonym spokoju Stowa. Nieprzypadkowo centralng
kompozycja ikonostasu jest Deesis, utozsamiana z porzadkiem niebianiskim
i wizerunkiem modlacego si¢ Kosciota. Po prawicy i lewicy Chrystusa
wystepuja tu archetypy kobiecosci i meskosci — Theotokos i $wiety Jan
Chrzciciel. Za nimi postepujg orszaki potomstwa ,,z ich rodu”: anioto-
wie, apostotowie, prorocy i §wieci. Klasyczna wykladnia, ktora upatry-
wala w Dziewicy Marii i §wietym Janie reprezentantéw dwoch typow
Przymierza, nie jest wystarczajaca. Dowodzi tego chociazby sam uklad
swietych. Jezeliby §wiety Jan mial reprezentowac Stare Przymierze, to
byloby logiczne, gdyby za nim znajdowali si¢ starotestamentowi sprawie-
dliwi — tymczasem tak nie jest. Chrystus — Sedzia trzyma Ewangelig, co
oznacza sad Stowa, ale w tréjpostaciowej kompozycji Deesis oznacza to
réwniez sad w obliczu archetypow — modeli cztowieczenstwa. Sad zawiera
aspekt immanentny: wizje bytu takiego, jaki zostal pomyslany przez Boga.
Bogurodzica i §wiety Jan to mys$li Boze na temat meskosci i kobiecosci, to
ich prawdy normatywne, ich hipostazy. Kazda istota ludzka osadza siebie,
patrzac w ich oblicza. Kompozycja ukazuje Madro$¢ Boza w kilkustop-
niowym sposobie wyrazania. W srodku znajduje si¢ totalna tres¢ Stowa
Weielonego w Chrystusie, a nastepnie ta sama Madro$¢ objawia sie kolejno,
wychodzac od Chrystusa i ujawniajgc sie w historycznych wecieleniach
ludzkich, ktérych archetypami sg Dziewica Maria i §$wiety Jan Chrzciciel.
Zaraz po nich znajduja sie archaniolowie podporzadkowani cztowiekowi,
ci, ktoérych zadaniem jest stuzba w dziele scalania czlowieczenstwa
w Krolestwo Boze, przeksztalcania go w nowga rzeczywisto$¢. Ten moment
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jest kompozycyjnie podkreslany w przedstawieniach, w ktérych Dziewica
Maria i $wiety Jan nosza na glowie korony — oznake godnosci krélewskiej,
archetypiczne znamie powszechnego kaplanstwa. Otoczeni sa splendorem,
uwienczeni chwalg i czcia, znakiem ludzkiej pelni — pleromy - przyszltego
wieku. O chwale i czci jest tez mowa w sakramencie matzenstwa, kiedy
to nowozency sg koronowani ,chwalg i czcig”. W perspektywie znakow
powolanie uniwersalne transcenduje pare matzenska i czyni ja swoim
symbolem. W ten sposéb zaslubiny staja sie punktem zbieznym poczatku
i konca, nabierajac znaczenia eschatologicznego i ponadjednostkowego.
Do obrzedu koronowania odnosza sie stowa Apostota Pawla o wielkiej
tajemnicy malzenstwa na obraz Chrystusa i KoSciota (Ef 5, 32). W istocie
jest to wielka tajemnica, jej wielkos¢ przekracza przeznaczenie kazdej pary
malzenskiej, czynigc jg obrazem Dziewicy i $wietego Jana Chrzciciela,
archetypicznego scalenia w Chrystusie pierwiastka zenskiego i meskiego.
To wtasnie jest Madros¢, o ktorej rowniez moéwi Apostot Pawel: ,i nie
bedzie ani meskiego ani zenskiego — dwoje stang sie jednym”. Nie chodzi
zatem o historyczng fragmentarycznos$¢ mezczyzny i kobiety, ale o jednosc¢
meskosci i kobiecosci. Napiecie pomiedzy tymi dwoma biegunami prze-
ciwstawionych sobie pierwiastkow wiaze si¢ z uwarunkowaniami zycia
codziennego, empirycznego, ktore aspiruje do stanu réwnowagi, ale w kul-
minacyjnym punkcie nieruchomieje w utozsamieniu wynikajacym z dosko-
nalego rozktadu sit. Oczywiste, ze ta sytuacja graniczna w zadnym sensie
nie stwarza nic nowego w swej istocie, zatrzymuje si¢ w niemoznosci
przekroczenia sobie wlasciwych ograniczen. Cnota wylacznie moralna,
oderwana od transcendentnego Zrodla jest w swym nieruchomym zrow-
nowazeniu czym$ monstrualnym. Osiggnawszy maksimum, staje sie do
glebi nudna i bezplodna. Spojrzenia krzyzuja sie podczas spotkania, ale
nie sposob poprzestaé na tej obopdlnej kontemplacji, nie sposéb tez caly
czas na siebie patrze¢. Wymieniajac wzajemne spojrzenia, widzi si¢ razem,
jedno przez drugiego, tego ,caltkowicie Innego”. Tu wiasnie ma miejsce
prawo dwubiegunowosci przewyzszajace regute dopelniania sie przeci-
wienstw. Wszystkie pary skojarzone na zasadzie wzajemnego kontrastu
nie odnajda tworczego rozwiazania swych rozbieznosci inaczej niz prze-
kraczajac siebie i integrujac na zywej podstawie uniwersalnego pojednania
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sprzecznoéci, czyli w Chrystusie. Parg najbardziej uniwersalng jest boskos$¢
iludzkos¢, scalona w hipostazie Stowa i wprowadzajaca wielka i niestycha-
na nowos¢: bogoczlowieczenstwo. Kobieta i mezczyzna — para — podaza ku
archetypowi pary: Marii Dziewicy i $wietemu Janowi Chrzcicielowi. W tym
archetypie wszelka czgstkowos$¢ tego, co kobiece i meskie, zostaje prze-
kroczona przez meskos¢ i kobieco$é zjednoczone w Chrystusie. Podstawa
integracji nie jest tutaj jednak samo cztowieczenstwo Chrystusa, ktore tak
samo jak wszystko, co ludzkie, podlega ograniczeniu, ale Bog-Czlowiek.
Z tej najwyzszej jednosci, w ktorej to, co boskie, jest rownie aktywne jak
to, co ludzkie, promieniuje tworcza nowosc. Kazda istota ludzka, zyjaca
zar6wno w stanie matzenskim, jak i w celibacie monastycznym, zdolna
jest przekroczy¢ historyczne rozcztonkowanie i odkryé¢, ze jest symbolicz-
nym znakiem przysztej calosci — obrazem tego, co juz teraz przedstawia
ikona Deesis. Istota mezczyzny i istota kobiety, poprzez rozmaite formy
wzajemnej jednosci realizowane w ciggu dziejow, sg niczym innym jak
obrazami jedni mesko-kobiecej Krolestwa Bozego®.

Chrystus dzierzy insygnia wladzy kaptanskiej, blogostawi jako naj-
wyzszy kaplan, najwiekszy i jedyny ofiarnik. W momencie sadu tylko
On jest biskupem na wieki, §$wiatloscia, pokojem, i co niezwykle wazne
z punktu widzenia Kosciota — Eucharystig, Barankiem Nowego Jeruzalem.
Bedac Sedzig, dzierzy Ewangelie jako jedyny interpretator swych stow.
Obiektywna prawda Chrystusowego czlowieczenstwa pelni funkcje osa-
dzajaca, o ktorej moéwi Ewangelia $wietego Jana: ,Ojciec przekazal mu
wiadze wykonywania Sadu, poniewaz jest Synem Czlowieczym” (J 5, 27).
Przed nieskalanym czlowieczenstwem Chrystusa staje archetypiczna
swietos¢ Dziewicy i Swietego Jana Chrzciciela. Sofianiczna hagiofania
objawia dynamike czy wrecz, jak pisal P. Evdokimov, szalenstwo mito-
$ci milosiernej i wstawia sie za osadzanymi. Stowo osadza, ale Madros¢
wigze sprawiedliwo$¢ z mitosierdziem. Na ikonach Sofii widzimy ja, jak
z plomiennym obliczem aniota, ukoronowana i uskrzydlona, zasiada
na tronie, zawsze w otoczeniu Dziewicy i §$wietego Jana Chrzciciela, kto-

rzy sa jej archetypicznymi emanacjami. Ten sam sens na ikonie Deesis

% P. Evdokimov, Kobieta i zbawienie $wiata..., s. 248—251.
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zawiera przedstawienie kielicha, gdzie archetypy sa zjednoczone w po-
stugiwaniu eucharystycznym. Swiety Jan jest §wiadkiem, ktory wota:
,Oto Baranek Bozy”, a Bogurodzica wypowiada stowa z zaslubin w Kanie:
,wina nie maja”.

Na poczatku prawostawnej liturgii kaptan kladzie na patenie kawatek
chleba przedstawiajacy Baranka, nastepnie, w ustalonym porzadku, ktadzie
dwa kawatki uosabiajace Dziewice i $wietego Jana Chrzciciela, a na koniec,
w taki sam sposob, w jaki ukazuje to porzadek ikonograficzny ikonostasu,
ktadzie dalsze czasteczki symbolizujace swietych oraz wiernych, zywych
i umarlych. W ten sposéb buduje sie doskonatla postaé catosci — Ciata
Chrystusa, eucharystyczny obraz Deesis, gdzie wszystko, co ziemskie i nie-
bianskie, zostaje skupione w potréjnym hierarchicznym porzadku wyra-
zajacym kolejne stopnie objawiania sie Madrosci: Chrystusa, Bogurodzicy,
swietego Jana Chrzciciela. Ikonograficzne vis a vis Theotokos i $wietego
Jana koresponduje z ich wzajemnoscig we wspolnej stuzbie. Wewnetrzna
jednos¢ ich powotania jest podkreslona we wspomnieniu liturgicznym,
podczas trzech réwnoleglych obchodéw poczecia, narodzenia i $mierci.
Ta jednos¢ widoczna jest w chwili Zwiastowania, gdy to, co wydawalo sie
niemozliwe — ,oto rowniez krewna twoja, Elzbieta, poczeta w swej starosci
syna” — staje si¢ mozliwe. To niemozliwe, wedlug stéw P. Evdokimova, jest
zarysem opatrznosciowego, ponadczasowego planu, w ktorego §wietle ob-
jawia sie wzajemna godnosc obydwojga: krolewska, kaptanska i prorocka.
Maria jest ,wiezg Dawidowa i piastuje godnosc¢ krolewska, a $wiety Jan
Chrzciciel pochodzi z rodu Lewitow, lecz jest rowniez wielkim prorokiem,
nauczycielem sprawiedliwosci i duchowym doradca®™.

Warto tu dodaé¢, ze jednia Bogurodzicy i $wietego Jana Chrzciciela jest
wyrazona nie tylko w prawostawnym nabozenstwie eucharystycznym.
Jednie te wida¢ rowniez w czasie nabozenstwa wieczornego, nieszporow.
Po fragmencie Ewangelii Lukasza o Zachariaszu (Lk 1, 68-79) odmawia
sie dwie modlitwy, tropariony: jeden bedacy pochwalg Bogurodzicy:

8 P. Evdokimov, Kobieta i zbawienie $wiata..., s. 251; idem, Sztuka ikony..., s. 136; idem,

Duch S'wigty i Matka Boza..., s. 126—127.

%2 P.Evdokimov, Kobieta i zbawienie Swiata..., s. 252; R. Mazurkiewicz, Deesis..., s. 69-70.
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LBogurodzico Dziewico, raduj si¢”, i drugi, po§wiecony $wietemu Janowi
Chrzcicielowi, zaczynajacy sie od stow: ,,Chrzcicielu Chrystusa, pomnij
o nas wszystkich™.

Jak juz mozna bylo wywnioskowac z wczesniejszych fragmentow,
taczenie Bogurodzicy i $wietego Jana w wizji niebianskiej chwaly i idei
wstawiennictwa za cztonkéw Kosciola Chrystusowego jest czyms$ nor-
malnym dla teologii, liturgiki, ergo poboznosci Kosciota prawostawnego.

Imiona Marii i $wietego Jana Chrzciciela pojawiaja sie obok siebie
w starozytnych formutach modlitw odmawianych nad dyptychami, spi-
sami imion zywych i umartych, ktérych wspominano podczas liturgii
eucharystycznej, proszac o wstawiennictwo Matke Chrystusa, §wietego
Jana Chrzciciela, moce niebianskie i wszystkich §wietych. Modlitwy takie
obecne sa w liturgii syryjskiej, skad przeniknetly réwniez na chrzescijanski
zachod. Porzadek taki wystepuje rowniez w liturgii jakobickiej Cyriaka
z Nisibis oraz w liturgii armenskiej. W liturgii koptyjskich jakobitow kaptan
prosi o wstawiennictwo $wietej, zawsze chwalebnej Dziewicy, Bogurodzicy
Marii oraz o modlitwy §wietych archanioléw Michata i Gabriela, swietego
Jana Poprzednika, Chrzciciela i Meczennika, a takze $wietego Stefana,
protodiakona i protomeczennika. Fragment innej modlitwy koptyjskiej
z V wieku zawiera zwrot do Boga za posrednictwem Marii i §wietego Jana
Chrzciciela™.

* %%

Archetyp Dziewicy Marii jako Theotokos-Matki nie jest jedynym arche-
typicznym przedstawieniem kobiety w dziejach kultury.

Niewygasta zywotno$é, ptodnos¢ natury w jej znaczeniu sym-
bolicznym, macierzynskim jako ,misterium rodzacego tona” i zdolnos¢
do nieskonczonych przemian jest ujeta przez Junga w religioznawcza,
antropologiczna i psychologiczng koncepcje Wielkiej Matki, z centralnym

% R. Mazurkiewicz, Deesis..., s. 67.

% C. Filipowicz-Osieczkowska, Ze studiow nad szkolq polskq malarstwa bizantyriskiego,

Krakow 1936, s. 18, 21; R. Mazurkiewicz, Deesis..., s. 68.
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pojeciem archetypu i efektami jego badan poréwnawczych, miedzy innymi
nad mitologiami i religiami $wiata, psychologig ludéw pierwotnych i alche-
mig. Archetyp Wielkiej Matki ma nieskonczong réznorodnos¢ aspektow
kulturowych zrodzonych przez rodzaj ludzki w historii rozwoju $wiadomo-
$ci oraz antropomorfizowanych przez rozmaite typy bogin-matek i symboli
ich aktywnosci symbolotworczej. Praobraz rodzenia i tego, co potencjalnie
macierzynskie, wystepowal we wszystkich kulturach i epokach (eonach).
Struktura Archetypu Wielkiej Matki, jego dynamika, energia, symboliczna
obrazowos¢, znaczenie tre§ciowe pokazuja, ze mamy do czynienia z rzecza
nienasycong implicite. Symboli Wielkiej Matki jest niezliczona ilos¢ i wiaza
si¢ one czesto z pojeciami reprezentujacymi m.in. zbawienie, podziw i lek,
zyznos$¢ i plodnos¢, ochronne wtasciwosci i opiekunczosé, wszystko to, co
pozostawia niedosyt i tesknote”.

Z archetypami kobiet mamy do czynienia takze w starozytnej Grecji.
Z punktu widzenia niniejszej pracy beda nas interesowaly archetypy
bogin. Boginie greckie: Artemida, Atena i Hestia reprezentujg wystepu-
jacy w kobiecej psychice element samowystarczalnosci i niezalezno$ci.
Symbolizuja takie aspekty kobiecej psychiki, jak aktywnos¢, tworczosé, na-
stawienie na sukces. Boginie niezalezne nie sg sklonne do zakochiwania sie.
Nigdy nie cierpia i nie sa ofiarami przemocy. Archetypy Ateny i Artemidy
reprezentujg logiczne myslenie, nastawienie na cel, nieustannie koncentru-
ja sie na dazeniu do jego osiagniecia. Sa zawsze otwarte na $wiat. Hestia
natomiast jest bardziej wyciszona i skoncentrowana, zwrécona ku temu,
co wewnatrz. Jej archetyp skupia uwage na kobiecym wnetrzu, na jej du-
chowym centrum osobowosci. Boginie z tej grupy charakteryzuje rowniez
umiejetnos$¢ catkowitego skupiania sie na tym, co robia, koncentrowa-
nia uwagi na tym, co jest wazne, a takze usuwania z pola §wiadomosci
wszystkiego, co nieistotne. Sg skupione na wykonaniu wyznaczonego za-
dania i dlugoterminowym celu. Sa to kobiety, ktdre zZyja w odosobnieniu

95

E. Neumann, Archetyp Wielkiej Matki. Wstep kobiecosci do fenomenologii, Warszawa
2008, s. 62; M. Jaworska-Witkowska, Nienasycenie i ,niewygasta zywotnos¢” arche-
typu Wielkiej Matki. Misterium ,rodzqcego tona” jako symbol uniwersalizmu tworze-
nia, ,Rocznik Naukowy KPSW w Bydgoszczy. Transdyscyplinarne Studia o Kulturze
(i) Edukacji” 2012-2013, 7-8, 5. 92-93.
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albo podejmuja wyzwania we wspolzawodnictwie. Wszystkie niezalezne
boginie reprezentujg potrzebe rozwijania zainteresowan i talentéw, roz-
wigzywania probleméw, podporzadkowywania sobie otoczenia. Wyrazaja
swojg osobowos$¢ poprzez literature, sztuke i kontemplacyjny styl zycia®.

% ]. Cholewinska, Antyczne archetypy bogin niezaleznych jako wzorce kobiet przedsie-

biorczych w biznesie, ,Przedsiebiorstwo we Wspolczesnej Gospodarce — teoria i prak-
tyka” 2014, 4, s. 46.






Rozdziat 2. Ikony Matki Bozej z Dziecigtkiem

Kult ikon w ogdle, a kult ikon Matki Bozej w szczegdlnosci, jest cecha
charakterystyczng duchowosci Kosciota prawostawnego. Kult ten zapoczat-
kowano w Bizancjum, w okresie Soboréw Powszechnych, i oparto na szcze-
gblnym znaczeniu Matki Bozej w ekonomii zbawienia i calego Kosciota.
Jak zauwazyt Jarostaw Charkiewicz, w prawostawnej ikonografii wize-
runek Bogurodzicy zajmuje pierwsze miejsce po wyobrazeniach Jezusa
Chrystusa i tworzy z nim harmonijng calos¢. Ikonografia Matki Bozej liczba
typoéw i wariantéw przewyzsza nawet liczbe ikon Zbawiciela, nie méwigc
o wariantach ikon nawet najbardziej popularnych swietych'.

Malarstwo katakumbowe stanowi najstarszy przyklad rzymskiej sztuki
chrzescijanskiej. Nie byt to styl oryginalny, poniewaz sztuka chrzescijanska
miala swoje korzenie w sztuce poganskiej. Zwigzek ten wida¢ w malarstwie.
Artysci czesto korzystali z gotowych wzorcéw poganskich i udoskonalali
je motywami chrzes$cijafiskimi. Sztuka katakumbowa z pierwszego okresu
obfituje w rozmaita symbolike — przewage stanowia znaki wyrazajace
tozsamos¢ pierwszych chrzescijan, np. ryba, chleb, kotwica. Od III wieku
symbolike uzupelniano scenami zaczerpnietymi z zycia. Spotka¢ mozna
rowniez sceny biblijne (cykl z Jonaszem i Jezusem Zmartwychwstatym,
ofiara Abrahama, chrzest Jezusa)?.

Na freskach z rzymskich katakumb Maryja byta ukazywana albo jako
Matka Jezusa, albo jako orantka. Najczesciej spotykany obraz z Maryja w roli

! J. Charkiewicz, Ikony Matki Bozej typu ,Hodegetria” w prawostawiu i ich obecnosé

w polskich cerkwiach, ,Rocznik Teologiczny” 2016, 2, s. 154.

*  B. Witos, Freski o tematyce maryjnej z katakumb $w. Pryscylli jako zapis wczesno-

chrzescijariskiej poboznosci, ,Polonia Sacra” 2014, 4(37), s. 85; B. Filarska, Poczgtki sztu-
ki chrzescijariskiej, Lublin 1986, s. 35-48.
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gléwnej to scena przedstawiajaca Hold Medrcow ze Wschodu. Fresk o tej
tematyce znajdujemy na $cianach kilku katakumb, w tym m.in. Pryscylli,
Piotra i Marcelina, Domicylli, Agnieszki, Kaliksta. Roznice, jakie pojawiaja
sie w zestawieniu sceny Holdu Medrcow z wymienionych katakumb, to
przede wszystkim liczba Medrcoéw, wahajgca sie od dwoch do czterech.
Na wszystkich tych freskach w centrum ukazany jest Jezus, ktérego po-
sta¢ autorzy umiescili na kolanach Matki. Zdaniem Bozeny Iwaszkiewicz-
-Wronikowskiej poczatkow ikonografii maryjnej mozna doszukiwac si¢
wiasnie w scenach poktonu Medrcow, a charakterystyczna posta¢ Maryi
siedzacej na tronie stala si¢ po 431 roku wzorem dla obrazéw maryjnych.
W historii kultu odnajdujemy pewne podobienstwa starozytnego wzoru iko-
nograficznego bogini Izydy z synem na kolanach do Maryi z Jezusem na ko-
lanach. Jednak w zestawieniu ikonografii Izydy z ikonografia maryjna nie
spotykamy istotnych szczegdtow: Maryja w odréznieniu od Izydy nie jest
przedstawiana z krzestem czy jego ikonicznym odpowiednikiem na glowie.
Jej glowa nie jest tez ozdobiona krowimi rogami (symbol nieba). Brak zatem
istotnych atrybutéw bogin z mitologii egipskiej w ikonicznych przedstawie-
niach Maryi. Co wiecej, kult maryjny w chrzescijanstwie i kulty antycznych
bogin byly rozbiezne doktrynalnie, niespdjne teologicznie, brak tez jakich-
kolwiek ciaglosci i przechodzenia jednego kultu w drugi®.

Jak zauwazyl J.S. Partyka, pomimo licznych przedstawien maryjnych
w katakumbach rzymskich wystepuja w nich wlasciwie tylko trzy schema-
ty ikonograficzne, z ktorych jeden pojawia si¢ najczesciej. W III 1 IV wieku
byla to scena epifanii poganom, a w IV wieku pojawila sie na sarkofagach
jako ,compendium sculpturae” scena Bozego Narodzenia potaczona z epi-
fania poganom. Na terenie katakumb Pryscylli znajdujg sie trzy malowidla,
ktore przez badaczy sa zgodnie interpretowane jako najstarsze przedsta-
wienia Najswietszej Maryi Panny*.

B. Witos, Freski o tematyce maryjnej..., s. 86; B. Iwaszkiewicz-Wronikowska, Najstarsza
ikonografia maryjna — Madonna z Dziecigtkiem w rzymskim malarstwie katakumbo-
wym, w: Maryja w tajemnicy Chrystusa, red. S.C. Napiorkowski, S. Longosz, Niepo-
kalanow 1997, s. 138—139.

J.S. Partyka, Najstarsze wizerunki Matki Bozej z rzymskich katakumb, ,Salvatoris
Mater” 2000, 2/1, s. 282-283.
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Opisujac te przedstawienia, postuze si¢ ustaleniami J.S. Partyki. Naj-
dawniejsze z nich, datowane na lata 90. IT wieku, znajduja sie w najstarszej
czesci katakumb, do ktorej przylega ,arenarium”. Fresk stanowi czes¢ de-
koracji duzej niszy lezacej przy starej galerii. W jej gornej czesci wykuty
jest ,loculus”. Nad nim nisza przesklepia si¢ tukiem, ktéry od wewnatrz
ozdobiony jest unikatowg w katakumbach dekoracjg stiukowa, przedsta-
wiajaca postaci rozdzielonych, kwitngcymi krzewami dwoch pasterzy trzy-
majacych na ramionach owce. Po obu stronach kazdego z nich ukazano
dodatkowo, w ukladzie heraldycznym, owce unoszace tby. Na bocznej,
prawej $ciance dekoracje te zamyka poprzecznie ustawiona do niej kom-
pozycja malarska. Fresk przedstawia Niewiaste trzymajaca przy piersi
Dzieciatko i stojacego przed tg grupa mezczyzne, ktéry palcem wskazuje
na gwiazde umieszczona nad Dziecigtkiem. Badacze identyfikuja te postac
z prorokiem Baalamem (por. Lb 24, 17) bad? z Izajaszem, zapowiadajacym
dziewicze poczecie i narodzenie Jezusa (por. Iz 7, 14)°.

Drugie malowidto znajduje si¢ na centralnej czesci stropu cubiculum
zwanego ,cubiculum Zwiastowania”. Chociaz lezy ono w tym samym ob-
szarze co malowidlo omowione wyzej, datowane jest raczej na poczatek
IV wieku, ze wzgledu na zgeometryzowany podziat dolnych partii Scian.
Ukazuje siedzaca na tronie Niewiaste, przed ktorg stoi posta¢ aniota uka-
zanego w lekkim uklonie, zgodnie z Lk 1, 26. Oczywiscie w tym okresie
aniol nie ma jeszcze skrzydel, ktore pojawia sie w jego ikonografii dopiero
na poczatku V wieku. Posta¢ aniota byta postacia posta, zwiastuna, gdyz
taka jest wlasciwa etymologia greckiego stowa ,&yyelog”. Malowidlo
pod koniec XIX wieku zostalo przez odkrywcoéw oczyszczone za mato
delikatnymi metodami®.

Trzecie malowidlo z konca III wieku znajduje sie w tzw. ,Capella
Graeca”, gdzie obok malowidel przedstawiajacych wczesnochrzescijan-
skie uczty pogrzebowe, refrigeria — agapy, na frontonie luku dzielgcego to
pomieszczenie, znajduje sie przedstawienie Epifanii. Maryja z Dziecigtkiem

jako ,thronus gratiae” siedzi na wysokim rzymskim krzesle typu cathedra

5> Ibidem, s. 283.
¢ Ibidem, s. 283-284.

83



Piotr Chomik « Kobieta w ikonografii prawostawnej

(petnigcym jednoczesnie funkeje tronu), do ktorego zblizaja sie¢ w kornym
poklonie trzej perscy magowie w pochodzacych z Persji spodniach i czap-
kach frygijskich (stang sie one odtad ich stalym atrybutem ikonograficz-
nym). Ta czapka frygijska, znana rowniez jako nieodlaczny atrybut wielce
popularnego wowczas, zwlaszcza wsrdd zotnierzy, perskiego boga Mitry,
byla dla Rzymian czyms tak egzotycznym, ze cho¢ nie nalezala do stroju
perskiego (gdzie byta uzywana raczej prosta tiara), odtad kojarzyta sie im
nieodlgcznie z Dalekim Orientem. W tej scenie mamy znang nam od $re-
dniowiecza liczbe trzech magow, lecz w katakumbach sg przedstawienia
czterech (Coemeterium Maius przy Via Nomentana) i dwoch (cubiculum
Madonny na coemeterium $wietego Marcellina i Piotra przy Via Labicana
z poczatku IV wieku), co jest zwigzane z faktem, ze nie tylko ikonografia
byla w stadium tworzenia, ale wéréd wiernych, obok tekstéw uznanych
za kanoniczne dopiero w V wieku, krazyly rowniez liczne apokryfy, z kto-
rych przeciez znamy imiona trzech medrcéw ze Wschodu, gdyz Ewangelia
wedlug swietego Mateusza podaje tylko, ze ,przybyli Medrcy ze Wschodu”
(por. 2,1), nie méwiac nic ani o ich imionach, ani o liczbie, ktéra wymyslono
na podstawie trzech rodzajow daréw, jakie przyniesli Jezusowi’.

Pierwsze z opisanych malowidel bylo tez przedmiotem badan rosyj-
skiego badacza ikonografii Maryjnej Nikodema P. Kondakowa. Datowal on
to malowidlo na druga potowe II stulecia. Bardzo waznym szczegdtem fre-
sku — wedlug Kondakowa - jest gwiazda nad glowa Bogurodzicy potwier-
dzajaca, ze wyobrazong na fresku kobieta jest wiasnie Boza Rodzicielka.
Polprzezroczysta chusta na glowie Niewiasty potwierdza, ze jest ona za-
mezna. W przeciwienstwie jednak do pdzniejszych wyobrazen wschodnich
i bizantyjskich chusta jest krotka. Na odziez Bogurodzicy sklada sie chiton
z krotkim rekawem oraz mantia (plaszcz). Nie jest to na pewno dalmatyka,
ktéra na obrazach poswieconych Bogurodzicy pojawia sie w III wieku.
Maty Jezus ssie pier§ matki, ale jego uwage odwraca przybycie Proroka.
Prorok przedstawiony jest jako mtody mezczyzna bez brody, ale w po-
zie oratora ubranego w toge. W rece trzyma zwdj lub niewielka ksiege.
Kondakow zauwazal, ze Prorok wskazuje na Matke z Dziecigtkiem, a nie

7 Ibidem, s. 284-285.
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na gwiazde. W ten sposob ukazuje najwazniejsze postaci fresku i zacheca
do oddania im czci. Jak twierdzit Kondakow, Prorokiem przedstawionym
na fresku jest Balaam, Izajasz lub inny Prorok zwiastujacy Mesjasza —
chociaz w dalszej czesci pracy przychylal si¢ do twierdzenia, ze przedsta-
wionym prorokiem jest Izajasz®.

Odwotujac sie do badan Jozefa Wilperta’, Kondakow stwierdzil, ze wy-
obrazenia Matki Bozej w katakumbach rzymskich majg przede wszystkim
charakter chrystologiczny. Porzadek zmian w wyobrazeniach ma rzeczy-
wiscie wymiar teologiczny: Chrystus jest poczatkowo przedstawiany jako
Dziecigtko lub Emmanuel na rekach Matki, nastepnie jako Zbawiciel,
a jeszcze pozniej wystepuje na ikonach samodzielnie. Temu porzadkowi
odpowiada wlasnie omawiany fresk, szczegdlnie w tym sensie, ze przed-
stawia on jakby powitanie Nowonarodzonego Chrystusa przez proroka.
Bardzo wazne jest ulokowanie tego fresku w galerii kaplicy posréd innych
dwoch freskow, co buduje pewien tryptyk. Nalezy zauwazy¢, ze Wilpert
odrzucal zwigzek gwiazdy wyobrazonej na fresku z prorokiem Baalamem,
twierdzac, ze chociaz prorok Izajasz nie uzyl wprost stowa ,gwiazda”,
to w swoim proroctwie méwil o $wietle jasniejacym podczas narodzin
Mesjasza, ktore moze by¢ utozsamiane z gwiazda'®. Podobnym freskiem do
omawianego jest ten przedstawiajacy scene Zwiastowania, podczas ktorej
aniol przemawia do Bogurodzicy siedzacej na krzesle. Wyobrazenie takie
zostalo przedstawione z boku sarkofagu z Rawenny. Scena ta jest bardziej
rozwinieta, gdyz aniot zastal Matke Boska przy pracy — nawija Ona welne
na deske. Aniot stoi naprzeciw, trzymajac w rekach pastorat™.

Uwagi te sg zgodne ze stwierdzeniami J.S. Partyki, ktory zauwazyt,
ze w sztuce katakumbowej Matka Boza najczesciej wystepuje w scenach

¢ H.IL Konpakos, Hkonoepagus Bocomamepu, t. I, Mocksa 1998, s. 21-22.

Jozef Wilpert, ur. 21 sierpnia 1857 r. w Dzielowie, zm. 13 lutego 1944 w Rzymie,
niemiecki naukowiec pochodzenia polskiego, ksiadz katolicki, badacz archeologii
chrzescijanskiej. Encyklopedia Katolicka, t. XX, red. E. Gigilewicz et al., Lublin 2014,
kol. 645; Joseph Wilpert 1857-1944. Archeolog chrzeicijariski. Zycie i dzielo, red. J. Ko-
piec, J. Rostropowicz, Opole 2007.

H.IIL. Kougaxos, HkoHnoepagusi ocomamepu..., s. 23-24.
1 Ibidem, s. 25, 26-27.
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Epifanii. Na sarkofagach wczesnochrzescijanskich scena ta wystepuje
bardzo czesto. Widzimy jg na pokrywie sarkofagu Marcii Romanii Celsy
wyrzezbionym okoto 328 roku w Arles, na skrzyni tzw. sarkofagu dogma-
tycznego, znalezionego na nekropolii watykanskiej, pod konfesjg $wietego
Piotra i datowanego na lata 330-360, czy tez na stynnym, polichromowa-
nym do dzi$ sarkofagu Adelfii, odkrytym w Syrakuzach, a wykonanym
w latach 340-345. Na pokrywie tego sarkofagu pojawia si¢ ,compendium
sculpturae” z przedstawieniem Bozego Narodzenia, z Dziecigtkiem w ztob-
ku owinietym ciasno w powijaki (Lk 2, 7), niczym mumia egipska, z czuwa-
jacym pasterzem lub swietym Jozefem, sa tam nawet wot i osiot (zgodnie
z Iz 1, 3), ale najczesciej nie ma tam Matki Boskiej. Taka kompozycja
znajduje sie rowniez na sarkofagu z konca IV wieku, przechowywanym
w bazylice pod wezwaniem $wietego Ambrozego w Mediolanie'.

Warto zauwazy¢, ze J.S. Partyka wyr6znia grupe malowidel, ktore na-
zywa $wieckimi i wyklucza je z grupy wizerunkéw Matki Bozej, chociaz
sam przyznaje, ze wizerunki orantki nie sg jednoznaczne. Do malowidet,
o ktérych mowa, Partyka zalicza przedstawienia ,Virgo Oram” — kobiety
w gescie modlitwy z uniesionymi rekami, samej lub w towarzystwie innych
0s0b. Wedtug badacza nic nie uzasadnia identyfikacji tego przedstawie-
nia z Maryja, gdyz jest to po prostu alegoryczne przedstawienie ,oratio
continua”, jaka powinni Bogu oddawac hotd wierni. Odpowiednikiem
przedstawienia orantki jest rOwnie czesty wizerunek oranta, oba za$ sa
na sklepieniach w katakumbach czesto umieszczane réwnolegle, na prze-
mian badz na osi. Orant i orantka wystepuja takze na tzw. szklach zlto-
conych i tam réwniez sg tylko personifikacja nieustajacej modlitwy
za zmartych. Wsrdd przedstawien orantki znamy jednak pewna liczbe
szkiet wezesnochrzescijanskich z wyrytym na zlotej folii wizerunkiem
stojacej niewiasty z towarzyszacym jej napisem ,Maria”. Jednak ta ka-
tegoria zabytkow z katakumb nie daje si¢ jednoznacznie okresli¢ jako
wizerunki Maryi, gdyz przedstawiona na tych zabytkach posta¢ mogta
symbolizowac¢ zaréwno zmarla chrzescijanke o tym imieniu, jak i Matke
Naj$wietsza w gescie modlitwy. Wiemy z Dziejoéw Apostolskich, ze Maryja

12

J.S. Partyka, Najstarsze wizerunki Matki Bozej..., s. 285.
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trwata na modlitwie wraz z KoSciolem (por. Dz 1, 14), wiec dla ikonografii
czy wczesnej mariologii zabytki te nie wnosza nic nowego.

Kolejnym dzielem z tej grupy jest malowidlo w tzw. ,cubiculum Velatio”
w katakumbach Pryscylli, datowane na ostatnie pietnastolecie III wieku.
Glowne przedstawienia zdobia lunete niszy naprzeciwko wejscia. Ukazujg
one sceny z zycia chrzescijaniskiej kobiety, ktora zostata pochowana w tym-
ze cubiculum. W centrum przedstawiona jest zmarta jako orantka z glowa
przykryta welonem (uwazana czasem za Maryje). Po lewej stronie ukazano
scene zaslubin. Po prawej zobrazowany jest owoc matzenistwa chrzescijan-
skiego: kobieta karmigca dziecko. Narracja ta niegdys rozbita byta na trzy
niezalezne sceny: przywdzianie welonu mniszego z rak biskupa — po lewej,
orantka (czasem identyfikowana z Maryja) i Matka Boska z Dziecigtkiem.
Jednak te wszystkie interpretacje obecnie zostaly przez nauke jedno-
znacznie odrzucone. Warto w tym miejscu dodac, ze w wyniku analizy
i interpretacji tej sceny przez zachodnich badaczy Nikodem P. Kondakow
doszedl do wniosku, Ze scena ta przedstawia zmarla dziewice, ktora jest
wyobrazona w centrum fresku w pozie modlitewnej, a po lewej stronie
sytuuje sie Matka Boza karmigca Chrystusa piersia. Trzecim freskiem z tej
grupy jest malowidlo z portretem zmartej na Coemeterium Maius w tzw.
scubiculum Madonny”, datowane na okres $redniokonstantynski. Zdobi
ono lunete niszy grobowej na wprost od wejscia. Ukazuje miedzy dwo-
ma chrystogramami popiersie kobiety w ujeciu $cile frontalnym z reka-
mi wyciagnietymi w gescie orantki. Na piersiach kobiety wida¢ glowe
chlopca, ktory prawdopodobnie siedziat na jej kolanach (malowidlo zostato
przeciete przez pdzniejsza nisze grobowa). Kobieta odziana jest w bogate
szaty i ma piekne klejnoty. Technicznie i artystycznie malowidlo jest mi-
strzowskie, zwlaszcza w modelunku indywidualnych rysow twarzy, ktore
cho¢ nieraz uwydatnione do$¢ grubg kreska, podkreslajg cechy portretowe
tego fresku. Ze wzgledu na charakter hieratyczny i frontalny tego sta-
tycznego przedstawienia Jozef Wilpert, odkrywca tego malowidla, uznat
je za wizerunek Maryi i dlatego cale pomieszczenie otrzymalo te bledng
nazwe. Blizsza analiza malowidel i ptaskorzezb na prowincjonalnych ste-
lach grobowych z tego okresu doprowadzita bowiem badaczy do wniosku,
ze mamy tu do czynienia wylacznie z portretem zmartej patrycjuszki,
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a nie wizerunkiem Maryi®. Ten fresk rzeczywiscie budzit kontrowersje
wsrod badaczy problemu. Bozena Iwaszkiewicz-Wronikowska dopuszczata
dwie jego interpretacje: moze to wizerunek Matki Bozej, ale niewykluczone
réwniez, ze jest to portret zmarlej chrzescijanki'. Rosyjski badacz chrzesci-
janskiej sztuki i architektury Nikotaj W. Pokrowski uwazat tego typu freski
za przedstawienia Matki Bozej, a brak wyraznych cech boskich u obecnego
na tych malowidtach dziecka, domniemanego Chrystusa, thumaczyt tym,
ze wszystkie te wizerunki znajdowaly si¢ pod znaczacym wplywem sztuki
antycznej i dlatego byly swobodnymi wyobrazeniami sztuki malarskiej
zachowujacymi cechy indywidualne®.

Warto zauwazy¢, ze to szczeg6lnie sztuka i teologia bizantyjska wigzaty
posta¢ orantki z osoba Matki Bozej, stad pojawit sie jeden z podstawowych
typow ikon maryjnych, Oranta. Na ikonach tego typu Matka Boska jest
przedstawiana frontalnie, w calej postaci badz potpostaci, z rekami unie-
sionymi wysoko ku gorze lub trzymanymi na wysokoSci piersi. Nalezy
doda¢, ze orant badZ orantka w sztuce wczesnochrzescijanskiej moga
by¢ interpretowani jako symbol m.in. modlitwy wspdlnoty eklezjalne;.
Maryja natomiast, ujeta jako orantka, staje sie w ikonografii chrzescijan-
skiego Wschodu zobrazowanym w ten sposéb typem Kosciota. Z orantami
i orantkami z katakumb laczy Ja rowniez to, Ze jest tutaj ukazana jako
Oredowniczka (wstawiennictwo), ale tez jako wielbigca Stworce i Pana.
W Jej gescie rak i charakterze wyrazanej w ten sposoéb modlitwy kryje sie
zatem tajemnica Kosciola w jego wszystkich wymiarach'®.

Bardzo interesujacy wywod dotyczacy ksztaltowania sie wizerun-
koéw ikon Matki Boskiej — Orantki poczynit N.P. Kondakow. Stwierdzit
on, ze pierwsze ikony przedstawiajace Matke Boska w postaci orantki

J.S. Partyka, Najstarsze wizerunki Matki Bozej..., s. 286—-287; H.IL. Kounaxos, HkoHo-
epagust Focomamepu..., s. 86-89.

B. Iwaszkiewicz-Wronikowska, Najstarsza ikonografia maryjna..., s. 136.

H.B. ITokposckuit, Ouepku namsimuukos xpucmuanckoeo uckyccmea, Caukr-IlerepOypr
1999, s. 51.

1 J. Sprutta, Ikona Matki Bozej Oranty, ,Salvatoris Mater” 2008, 10/1, s. 173. Por.:
E. Pokorzyna, Stownik terminologiczny wyposazenia $wigtyn obrzqdku wschodniego
z przydatkiem ikon maryjnych, Warszawa 2001, s. 119; T. Spidlik, M.I. Rupnik, Mowa
obrazéw, Warszawa 2001, s. 99.
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lkona Matki Bozej Zwycieskiej, potowa XIll wieku, monaster sw. Katarzyny Aleksandryjskiej na Synaju

powstaly w IV wieku. Wplyw na powstanie tego wizerunku miaty nowe
dla chrzescijanstwa prady myslowe, a nie lata przesladowan czy idee od
poczatku w chrzescijanstwie obecne. Kondakow nie odrzuca koncepcji
mowiacej o tym, ze pierwotnie orantka oznaczala obraz chrzescijanskiej
modlitwy. Wprost przeciwnie, podkresla, ze wnioskujac z zachowanych
zabytkéw sztuki wezesnochrzescijanskiej, rzeczywiscie mozna stwierdzic,
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ze imi¢ Orantki jest obrazem modlacego si¢ cztowieka, obrazem chrzesci-
janskiej modlitwy. Jest tez obrazem niesmiertelnej duszy ludzkiej, ktora
w skromnych szatach staje przed Bogiem".

Poczatki modlitwy do Bogurodzicy siegaja nie dalej niz III-1V wieku.
Przelomem w rozwoju kultu Matki Bozej bylo przeniesienie w 330 roku
stolicy Cesarstwa Rzymskiego do Konstantynopola. Czynigc to, cesarz
Konstantyn Wielki poswiecit Nowy Rzym Najswietszej Bogurodzicy, co
znalazto swoje odbicie w jej poswieconym budownictwie sakralnym.
Kluczowe znaczenie dla ugruntowania sie kultu Matki Bozej i jego burzli-
wego rozwoju miat ITI Sobér Powszechny, ktory zajmujac sie glownie kwe-
stiami chrystologicznymi, ustanowil tez — jak juz widzieliSmy — dogmat
o Bozym Macierzynstwie Bogurodzicy. Od tego czasu zaczelo powstawac
coraz wiecej $wiatyn na cze§¢ Matki Bozej, teologowie dedykowali jej liczne
homilie, a hymnografowie opiewali ja w swoich utworach. Najwazniejsze
jednak bylo wilgczenie Bogurodzicy do liturgii Kosciota, przejawiajace sie
w ustanowieniu pierwszych $wiat maryjnych i stalej, intensywnej jej obec-
nosci w nabozenstwach'.

Jak zauwazal N.P. Kondakow, na chrzescijanskim wschodzie od IV wie-
ku rozwijala si¢ cerkiewna dobroczynnosé. Zaczely powstawac domy dla
sierot, domy starcow, szpitale. Dobroczynnosc ta — wedlug Kondakowa —
zwigzana byla z rozwojem kultu Matki Bozej — Bogurodzicy. To w tym
okresie powstaje na wschodzie zenski stan mniszy, na wartosci zyskuja
akty ascetyczne i kierowanie sie wyzszymi normami moralnymi'. Podobna
mysl wyrazil polski teolog prawostawny, ksiadz Jerzy Klinger. Jako przy-
czyne rozwoju kultu Bogurodzicy wskazywal on poszukiwanie nowego
ideatu $wigtosci, jakim na poczatku V wieku stalo si¢ Zycie monastyczne

H.IL. Kounaxos, HkoHnoepagus Gocomamepu..., s. 60—66.

J. Charkiewicz, Wybrane aspekty kultu Matki Bozej w prawostawiu..., s. 24-25. O po-
czatkach kultu Matki Bozej w Konstantynopolu zob. M. Fassler, The First Marian Feast
in Constantinople and Jerusalem: Chant texts, Reading and Homiletic Literature, w: The
Study of Medieval Chant. Paths and Bridges, East and West, red. P. Jeffery, Woodbridge
2000, s. 25-87.

H.II. Konpnaxos, MkoHoepagus Bocomamepu..., s. 72.
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wraz z jego wymogami. Zycie Matki Bozej doskonale odpowiadato reali-
zacji tych wymogow?™.

Ikona Matki Boskiej Orantki historycznie powstata w Scistym zwigzku
z dziejami stuzby kobiet w Kosciele pierwszych wiekow. Kondakow wiaze
powstanie tego wizerunku Matki Boskiej z rolg diakonis na chrzescijan-
skim Wschodzie. Po raz pierwszy o diakonisach wspominaja ,,Didaskalia”
z Il wieku, zabytek literatury chrzescijanskiej, zawierajacy miedzy inny-
mi informacje o modlitwach i nabozenstwach wczesnochrzescijanskich.
Jednakze w ksiedze tej diakonisy sa jeszcze okreslone mianem kobiet-
-diakondéw. Stuzba diakonis na chrzescijanskim Wschodzie miata rézno-
raki charakter. Stuzyly one pomoca przy chrzcie kobiet, katechizowaty
kobiety, pomagaly chorym kobietom, rowniez w obowiazkach domowych.
Diakonisy mialy takze obowiazki liturgiczne. Utrzymywaly porzadek
w $wiatyni, w pierwszych wiekach by¢ moze takze w czeSci oltarzowe;.
Pochodzacy z syryjskiego kregu kulturowego , Testamentum Domini nostri
Jesu Christi” (koniec V wieku) wspomina, ze diakonisy trwaja przy bra-
mach domu Bozego, zanoszg komuni¢ chorym kobietom, stuzg rada bisku-
powi i prezbiterom, maja takze pierwszenstwo wsrod kobiet. Z powyzszych
danych wynika, ze w V wieku funkcje liturgiczne diakonis nie ograniczaty
sie do sakramentu chrztu i zanoszenia komunii chorym kobietom. Prawo
Kosciota bizantyjskiego i prawo cesarskie uwazato diakonisy za cztonkinie
stanu duchownego. Szbsta nowela Justyniana podaje, ze diakonisy naleza
do stanu duchownego oraz wymienia zasady, wedtug ktérych nalezy wy-
swiecaé biskupow, kaptanéw i diakonéw mezcezyzn oraz kobiety. Trzecia
nowela wpisuje diakonisy do stanu duchownego i méwi, ze przy katedrze
Hagia Sophia bylo stu diakonow i czterdziesci diakonis?'.

Apokryficzne opowiesci o Matce Bozej mowia, ze poswiecila sie ona
pracy i modlitwie w $wiatyni jerozolimskiej. Zwigzek poswiecenia sie
Matki Boskiej ze stuzbg diakonis widoczny jest w tresci modlitwy czy-
tanej podczas wyswigcania diakonis, gdzie proszono blogostawienstwa

% J. Klinger, Zarys prawostawnej mariologii, w: Teksty o Matce Bozej. Prawostawie I..,

s. 143.
H.IT. Kougakos, Hkonoepagust bocomamepu..., s. 72; H. Paprocki, Diakonisy..., s. 262.
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Bozego ,za oredownictwem §w. Dziewicy”. Gdy spojrzymy na problem
od strony sztuki, to oczywiste jest, ze zwigzek Matki Boskiej z diakonisa-
mi musi by¢ rozpatrywany w kontekscie historycznego rozwoju typow
ikonograficznych Matki Bozej. Do tak ujetego problemu odnosi sie juz
wizerunek orantki, kobiety modlacej sie — diakonisy miaty obowigzek
yhieustannej” modlitwy. Ikona Matki Bozej Orantki z IV wieku przedsta-
wia Bogurodzice albo jako dziewice — z rozpuszczonymi i nienakrytymi
wlosami, albo jako ,zone” z nakryta glowa i czepcem skrywajacym wlosy:.
Pojawialo si¢ rowniez przedstawienie Matki Bozej Orantki z orarionem
przewieszonym przez szyje. Jak zauwazyl N.P. Kondakow, takie wizerunki
Matki Bozej wystepuja w otoczeniu wizerunkéw innych $wietych kobiet
na mozaikach czy plytach nagrobnych®.

Jednym z najbardziej interesujacych przyktadéw wizerunku Matki
Bozej Orantki jest kielich eucharystyczny, o ktéorym Kondakow pisal,
ze znajduje sie w Muzeum Watykanskim. Matka Boza przedstawiona
jest w pozycji stojacej pomiedzy dwoma palmami, z rekoma roztozony-
mi w gescie modlitewnym. Po bokach Jej glowy widniejg dwa zwitki Pisma
Swietego oraz dawna bliskowschodnia forma imienia Maria — Mara. Matka
Boza ubrana jest w chiton, co oznacza, ze jest przedstawiona jako kobie-
ta zamezna, chociaz jej wlosy nie sa ostonigte. Na chiton nalozona jest
tunika, a na ramionach Matki Bozej lezy szal. Bogactwo stroju sktonito
Kondakowa do wysnucia wniosku, ze Matka Boza przedstawiona jest jako
dziewica z bogatej rodziny?®.

Najbardziej jaskrawym przykladem wyobrazenia Bogurodzicy petnia-
cej stuzbe w §wiatyni jerozolimskiej jest fresk z plyty nagrobnej z kosciota
swietego Maksymina w Tarascon w Prowansji. Fresk pochodzi z V wieku
i zawiera napis wyjasniajacy, dlaczego Matka Boza przedstawiona jest
jako mloda dziewczyna z rozpuszczonymi wlosami. Wyjasnienie opiera
sie na apokryficznej protoewangelii Jakuba, w ktorej mowi sie, ze kie-
dy Maria osiagnela trzy lata, Joachim zebral ,niewinne coérki hebrajskie”

%2  H.IL Koupaxos, Hxonoepagus Bocomamepu..., s. 75. Na temat rytu $wiecen diakonis
zob. H. Paprocki, Diakonisy..., s. 265-268.

#  H.IIL Koupakos, Hkorozpagpus Bocomamepu..., s. 76=77.
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i polecit im i$¢ z zapalonymi pochodniami przed Marig do $§wiatyni jero-
zolimskiej. W $wiatyni Maria zostata przyjeta przez kaplana, ktéry posa-
dzit Ja na trzecim stopniu ottarza. Jak méwi protoewangelia; ,Maria za$
mieszkala w $wiatyni Panskiej jak golebica, otrzymujac pokarm z reki
aniota”. Podobnie o przebywaniu Marii w §wiatyni jerozolimskiej mowi
ewangelia Pseudo-Mateusza®.

W epoce soboréw Efeskiego i Chalcedonskiego, a wiec w wieku V,
zaczely si¢ ksztaltowac typy ikon Bogarodzicy, ktore znamy do dzisiaj.
Jednakze badacze nie s zgodni co do podziatu ikon Matki Boskiej na po-
szczegolne typy ikonograficzne. Wedlug ksiedza Henryka Paprockiego
Kosciét prawostawny wyréznia cztery fundamentalne modele ikonograficz-
ne Matki Bozej: Tronujaca, Orantka, Hodegetria, czyli Wskazujaca Droge
(od gr. hodos — droga), Eleusa, czyli Milosierna (od gr. éleos — miltosierdzie).
Od tych czterech podstawowych typéw wywodzi sie okoto 230 wariantow,
np. Kardiotissa (Dziewica Milosierdzia), Balikotissa (Dziewica Czulosci),
Galaktophusa (Karmicielka)®. Wedtug Iriny Jazykowej natomiast ikony
Bogurodzicy z Dziecigtkiem mozna podzieli¢ na cztery grupy, z ktérych
kazda ujawnia jeden z aspektow obrazu Matki Boskiej: Znak, Hodegitria,
Eleusa i Akatyst*. Mozna przyjaé, ze w przypadku typéw Orantka i Znak
obojgu badaczom chodzi w rzeczywistosci o ten sam typ ikonograficzny.

Kult ikon Matki Bozej w Kosciele prawostawnym jest jednym z naj-
bardziej typowych przejawow zycia religijnego. Za aspektem religijnym
ikon kryje si¢ ich glebsze znaczenie, byly one bowiem, przez swoja funk-
cje spoleczna, na wskro$ zwigzane z rzeczywistoscia. Z tego wzgledu tak
wiele watkéw i motywow cudownych ikon mozna odnalez¢ w literaturze

staroruskiej, w ktorej wzajemne przenikanie sie stowa i obrazu okreslato

#  H.IL Koupakos, Hkonoepagus Bozomamepu..., s. 82—83; W. Smereka, Najstarsza legen-

da o Matce Bozej, ,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 1963, 5-6, s. 262-272; E. Jastrzebowska,
Archetyp ewangelii Pseudo-Mateusza. Jego powstanie na przetomie IV i V stulecia w Swie-
tle ikonografii starochrzescijariskiej, ,Studia Zrodloznawceze” 1981, 30, s. 151-157.

25

H. Paprocki, Eklezjalna typologia ikon maryjnych, w: Ikona maryjna w zyciu Kosciota —
Sympozjum Polskiego Towarzystwa Mariologicznego i Spotkanie Kustoszow Sanktuariow
Polskich, Czestochowa 10-12 wrzesnia 2014, red. D. Klauza, K. Stawecka, Czestochowa
2015, s. 28.

L Jazykowa, Swiat ikony..., s. 121.
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wewnetrzng strukture literatury, odciskato pietno zaréwno na literatu-
rze, jak i sztukach plastycznych”. W ,Opowiesci o bitwie Nowogrodzian
z Suzdalczykami” pojawia sie, miedzy innymi, motyw ,,0zywiajacej” ikony
Matki Bozej, przenoszacej si¢ z miejsca na miejsce, z cerkwi na mury miasta.
W ,Legendzie o grodzie Kiteziu” zostat zawarty za$ przeciwstawny niejako
motyw niemoznosci przeniesienia ikony z klasztoru do miasta. W Pateryku
Kijowsko-Pieczerskim wystepuja ponadto motywy ikon namalowanych bez
udzialu malarza oraz ikon niepodlegajacych dzialaniu ognia.

Tradycja méwi o ikonie Matki Bozej powstalej w cudowny sposoéb, a nie
sporzadzonej ludzka reka, zwanej Matka Boza Liddyjska. Cudowne pocho-
dzenie tej ikony bylo zapewne przyczyna, dla ktorej wlaczono opowiesc
o jej powstaniu do liturgii wielu ikon Bogurodzicy, na przyklad do liturgii
ikony Matki Bozej Kazanskiej. W VIII wieku §wiety German, pozniejszy
patriarcha Konstantynopola, przejezdzajac przez Lidde, polecit wykonaé
kopie ikony, ktéry wystal do Rzymu w epoce ikonoklazmu. Po wygasnie-
ciu herezji wizerunek powrdécit do Konstantynopola. Od tego czasu ikona
Matki Bozej Liddyjskiej jest znana pod nazwa Matki Bozej Rzymskiej®.

Hodegetria to jeden z najstarszych typow przedstawien w ikonografii
maryjnej. Motyw ten byt poczatkowo wyobrazany w nastepujacy sposob:
Bogurodzica z Dziecigtkiem na lewym reku stala w pelnej postaci lub sie-
dziala na tronie. Typ ikony Bogurodzicy z Dziecigtkiem na tronie znany
byl miedzy innymi z mozaik w Rawennie z XI wieku. Na Rusi ten typ
ikony przyjat nazwe ,pieczerska” od ikony Matki Bozej z Lawry Kijowsko-
-Pieczerskiej, pochodzacej z XIII wieku. Wariant ten byl znany takze
jako ,Matka Boza Cypryjska”. Przedstawial on Jezusa Chrystusa w gescie
blogostawienstwa obiema rekoma. Praobrazem tego wariantu byly mozaiki

w ,Diesiatinnej” cerkwi Lawry Kijowsko-Pieczerskiej (1083—1089).

27 D.S. Lichaczow, Poetyka literatury staroruskiej, Warszawa 1981, s. 24.

% U. Wojcicka, Echa prawostawnego kultu maryjnego w literaturze staroruskiej, w: Dzielo

chrystianizacji Rusi Kijowskiej, red. R. Luzny, Lublin 1998, s. 109-110.
¥ H.IIL Konpakos, Hkonoepagus Focomamepu, t. I, Mocksa 1998, s. 176—179. L. Uspienski,
Teologia ikony, Warszawa 2009, s. 32.

% JO.T. Bo6pos, OcHosbl ukonozpaguu opesnepycckoii scusonucu, Caukr-IlerepOypr 1995,

s. 209-211.
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Sposroéd ikon tronujacej Matki Bozej, Hodegetrii w calej postaci lub
polpostaci na szczegdlng uwage zastuguja trzy kompozycje. Dwie z nich
nawigzuja do starotestamentowego proroctwa Daniela o kamieniu, ktory
stal sie wielka gora, a od gory oderwal sie kamien bez udziatu rak, rozbit
zelazo, miedz, gline, srebro, ztoto (Dn 2,45). Stowa te zapowiadaly dziewi-
cze macierzynstwo Marii i zbawienie ludzkosci, ktére dokonato sie dzieki
narodzonemu z jej tona Chrystusowi. Pierwsza z nich to ikona o nazwie
»,Gora nieciosana reka ludzka”, przedstawiajaca tronujaca Matke Boza
z Dziecigtkiem na lewym ramieniu. W lewej dloni trzyma ona drabine
Jakubowa (Rdz 28, 12-13), co stanowi ilustracje tekstu liturgicznego, na-
zywajacego ja ,drabing, ktéra wszystko wywyzsza”. Drabina ta przytrzy-
muje niewielka skalista gore lub kamien. Tym samym Chrystus jest gora
(obecnoscia Boga), a Matka Boza drabing wiodacg ku Niemu. Maforion
Bogurodzicy czesto przykrywaja stylizowane obloki, a na ramionach
i czole znajdujg si¢ niewielkie gtéwki aniotow. Ponadto Matka Boza moze
trzyma¢ w dioniach krzew gorejacy, a niekiedy rowniez Arke Przymierza
iinne starotestamentowe praobrazy Wcielenia. W bardziej wspoiczesnych
kompozycjach szata Bogurodzicy nie ma juz obtokow, a glowki anielskie
zastepuja zwyczajowe gwiazdy. Dzieciatko, nieco zwrdcone ku Matce,
prawa dlon ma zlozong w gescie blogostawienstwa, a w lewej trzyma
zw0j pisma, zwiniety lub rozwiniety z widocznym fragmentem tekstu ze
Starego Testamentu. P6Zniejszym wariantem tej ikony jest kompozycja
zwana ,Plodna Gora”, przedstawiajaca (niekiedy koronowana) Matke Boza
w polpostaci z Dziecigtkiem na lewym ramieniu. Lewa dionig przytrzy-
muje ona Syna, a w prawej trzyma niewielka, skalistg gore, na szczycie
ktorej znajduje si¢ cerkiew. Glowa Bogurodzicy jest nieco odwrocona
od Syna, a jej wzrok skierowany na $wiatynie. Dziecigtko prawa dlonia
blogostawi w kierunku cerkwi znajdujacej sie na dloni Matki, a w lewej
trzyma zwiniety zwoj pisma. Trzecia z kompozycji, ktéra przedstawia
siedzaca na tronie Bogurodzice w pelnej postaci z Dziecigtkiem, to ikona
Matki Bozej ,Pantanassa” (Bcerapura). Zasiadajace na lewym ramie-
niu Matki Dziecigtko prawa reka blogostawi, a w lewej trzyma zwiniety
zw0j pisma. Oparcie tronu ustanego poduszkami ma charakterystyczne
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ozdoby w postaci kwiatow. Z tytu, na drugim planie, po obu stronach tronu
znajduja sie dwaj aniolowie w modlitewnej pozie®.

Na podstawie wariantu Hodegetrii Bogurodzicy tronujacej wyksztatcito
si¢ przedstawienie ikonograficzne, na ktérym Matka Boza przedstawiona
byta w potpostaci lub w pozycji stojacej do kolan. Bogurodzica w postaci
pelnej majestatu patrzy na widza i prawa reka wskazuje na Dziecigtko
trzymane na lewej rece. Dzieciatko jest ubrane w szate zdobiong zlotem, co
ewokuje Jego Boskos¢ i zajmuje pozycje wlasciwg dorostemu cztowiekowri,
trzyma zwoj Pisma i blogostawi prawg reka. Dziecigtko $wiadomie ukazuje
siebie jako Zbawiciela i Jego oblicze pelne jest wzniostosci®.

Wedlug tradycji pierwszym ikonografem byt swiety Lukasz z Antiochii,
Ewangelista, ktory namalowal na desce wizerunek Maryi z Dziecigtkiem
na reku. Ikone podarowat wraz z Ewangelig Teofilowi wymienionemu
w przedmowie do Ewangelii (,,[...] dostojny Teofilu”) i w prologu do
Dziejoéw Apostolskich. Teofil byt prawdopodobnie wysokim urzedni-
kiem rzymskim. Po $mierci Teofila ikona powrdcita do Jerozolimy, gdzie
zostata odnaleziona przez Eudokie, zone cesarza Teodozjusza II, ktora
w latach 436-437 odbywala podréz do Ziemi Swietej. Eudokia kupita te iko-
ne i odestata ja do Konstantynopola w darze dla siostry cesarza, Pulcherii,
ktora umiescila ja w cerkwi klasztornej Ton Hodegon, ufundowanej przez
siebie w dzielnicy portowej. Od nazwy cerkwi pochodzi nazwa ikony.
W klasztorze mieszkali i pracowali mnisi — przewodnicy opiekujacy si¢
niewidomymi. Inna wersja wywodzi nazwe wprost od greckiego stowa
hodos (droga) i nazywa Bogarodzice Wskazujaca Droge. W réznych opra-
cowaniach opisywana §wiatynia nazywana jest rowniez Ton Hodegon,
a ikona okres$lana mianem Hodegetrii. W Bizancjum ikona Bogarodzicy za-
styneta wieloma cudami i stala sie §wigtoscia chronigca od ztego. Byta takze
patronka podrézujacych i opiekunkg ociemniatych. Przetrwata w ukryciu
okres ikonoklazmu. W IX wieku wyksztalcit sie doktadnie opracowany
wzor ikonograficzny wizerunku Maryi — Hodegetrii i stat si¢ przykladem

3t J. Charkiewicz, Tobq raduje si¢ cale stworzenie. Ikony Bogurodzicy w prawostawiu,

Warszawa 2014, s. 80, 193; idem, Ikony Matki Bozej typu ,Hodegetria™..., s. 163-164.

32

H. Paprocki, Eklezjalna typologia ikon maryjnych..., s. 29.
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Iwerska ikona Matki Bozej, XX wiek, sw. Géra Grabarka

dla licznych kopii. Ikone zniszczyli prawdopodobnie Turcy w roku 1453
po zdobyciu Konstantynopola®.

% Ibidem. Teksty liturgiczne Kosciota prawostawnego dotyczace ikon Matki Bozej nama-
lowanych przez $w. Lukasza nie tylko wychwalaja go jako ikonografa, ale tez stwier-
dzaja, ze sama Matka Boza uznata swoéj wizerunek i tchneta wen sife i faske. Kosciot
postuguje si¢ tym samym tekstem liturgicznym przy okazji §wiat roznego typu ikon
Bogurodzicy, by pokaza¢, ze wszystkie one siegaja prototypu ikony wykonanej
przez swietego Lukasza. Kosciét podkresla w ten sposob, ze sita i taska przenosza sie
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Ikona Hodegetrii uksztattowala si¢ ostatecznie w Bizancjum. Przebija
z niej stosowany w cesarskim patacu porzadek skltadajacy sie z oficjalnych
ceremonii, a ukrywajacy wszelkie wyrazenia uczué¢ — ukazujacy jedynie
swietos¢ i godnosc wladzy cesarskiej. Taka majestatyczna obojetnosc i brak
przejawow ludzkich uczué przyjete zostaty niele wiekoéw jako najbardziej
obowigzujace na dogmatycznej ikonie Boskiego Macierzynstwa, ktora jest
Bogarodzica z Chrystusem Emmanuelem®.

Ikonograficzny typ Hodegetrii w potpostaci trafil na Rus juz w XII wie-
ku. Legenda glosita, ze cesarz bizantyjski Konstantyn IX Monomach
(1042-1054), wydajac w 1046 roku swa corke Anastazje za maz za ksiecia
Wsiewotoda, syna Jarostawa Madrego, bltogostawil ja ikona Hodegetrii.
Po $mierci Wsiewotoda dostala sie w rece jego syna Wlodzimierza
Monomacha, ktéry podarowat ja do cerkwi w Smolensku. W XIV wie-
ku, kiedy Smolensk znajdowat sie we wladaniu ksigzat litewskich, corka
ksiecia Witolda zostata wydana za maz za ksiecia moskiewskiego Wasyla
Dymitrowicza (1398-1425). W roku 1398 przywiozla ona ze sobg iko-
ne - juz wtedy nazywana Smoleniska — do Moskwy. W XVI wieku ikona
zostala zwrocona do Smolenska®.

Znacznie bardziej ztozona jest konstrukeja takich ikon Bogurodzicy -
Hodegetrii w calej postaci, jak ,Niewiasta odziana w stonce” czy ,Dodanie
Madrosci”. Nazwa ikony ,Niewiasta odziana w stonice” zostala zaczerpnie-
ta z widzenia ewangelisty Jana (Ap 12,1). Rece Bogurodzicy trzymajace
Dzieciatko na tej ikonie sg skrzyzowane, w lewej jej dtoni znajduje sie biata
chusta, a palce prawej sg ztozone w gescie blogostawienstwa. Dziecigtko
prawa dlonig blogostawi, w lewej trzymajac zamknieta Ewangelie. I w tym
przypadku glowy obu postaci wienczy korona. Po obu stronach Matki
Bozej przedstawieni zostali dwaj aniotowie podtrzymujacy jej korone,
trzeci zas$ aniot przytrzymuje korone nad glowa Zbawiciela. Od Chrystusa

na wszystkie ikony powtarzajace autentyczne cechy Matki Boskiej, utrwalone przez
$wietego Lukasza. L. Uspienski, Teologia ikony..., s. 31.

*  H. Paprocki, Eklezjalna typologia ikon maryjnych..., s. 30.

% IOI. BoGpos, OcHosbl ukonoepaguu..., s. 213; H. Paprocki, Eklezjalna typologia ikon
maryjnych..., s. 30. Por. M. IlmtoxanoBa, IFIKoHa 6 XV 6.: 0 NPOUCXOHOEHUU KOTIOUCKOTi-
-cMoIteHcKoti-kasauckotl, LJlorMaHOBCKUT cOOpHUK™ 2014, 4, s. 27-45.
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i Matki Bozej na wszystkie strony rozchodzg si¢ promienie, ktére tworza
zlotg poswiate. Calos¢ kompozycji otacza mandorla z napisem ,Niewiasta
odziana w stonice”, a pod nogami Bogurodzicy znajduje si¢ lezacy potksie-
zyc z napisem: ,,i ksiezyc pod stopami jej”. Korona wierniczy rowniez glowy
Bogurodzicy i Dziecigtka na kolejnej ze wspomnianych ikon, a mianowicie
sDodanie Madrosci”. Dziecigtko prawg dlonig blogostawi, a w lewej trzy-
ma krolewskie jabtko. Obie postacie s owiniete razem, niczym kokonem,
ozdobna szata niemajacg rekawow, siegajaca do samych stop Matki Bozej.
Po obu stronach zostaly przedstawione (niekiedy na obtokach) cztery po-
stacie uskrzydlonych aniotow (po dwa z kazdej strony) ze $wiecznikami,
na ktoérych umieszczone sg zapalone $wiece. U stop Bogurodzicy znajduje
si¢ jeden sze$cioskrzydty serafin, a nad nig trzy kolejne™®.

Innym typem Hodegetrii jest ikona ,Bogurodzicy Przepigknej” Pre-
wilepty, ktory na Rusi otrzymal nazwe ,Tichwinska”. Obraz Matki Bozej
Hodegetrii Tichwinskiej wyrdznia bardziej migkkie ukazanie p6z Bogu-
rodzicy i Dzieciatka, ktorzy sg lekko zwroceni do siebie. Swoja nazwe ikona
otrzymata dzigki legendzie, zgodnie z ktorg ikona znajdujaca sie w cerkwi
Blacherna w Konstantynopolu znikneta w niewyjasnionych okoliczno-
$ciach. Zostala odnaleziona na Rusi w poblizu miasta Tichwina, gdzie
zbudowano drewniang cerkiew Zasniecia Matki Bozej*’.

Warto kilka stoéw poswieci¢ rowniez ikonie Matki Boskiej ,,Siedmiu je-
zior” (Cemmuesepnas), pochodzacej z monasteru o tej samej nazwie z oko-
lic Kazania. Ikona ta trafita do monasteru w pierwszej potowie XVII wieku.
Nikodem P. Kondakow nie wyrdzniatl tej ikony sposréd innych warian-
tow Hodegetrii i uwazal jg za wariant ikony tichwinskiej**. Tymczasem
historyk Nikotaj P. Lichaczow uznawat ikong za wariant odrebny w sto-
sunku do ikony tichwinskiej, ze wzgledu na szczegodlne polozenie: gest

36

J. Charkiewicz, Tobq raduje si¢ cale stworzenie..., s. 58, 175; idem, Ikony Matki Bozej
typu ,Hodegetria”.., s. 161-162.

7 IO.TI. Bo6pos, OcHogul ukoHozpaguu..., s. 213-214. Na temat Tichwinskiej Ikony Matki
Bozej zob. B.M. Kupwnus, Ckaszanue o Tuxeunckoil ukone Bocomamepu «Oducumpusi».
Jlumepamypras ucmopus namamuuka 00 XVII sexa. Ezo codepiamenvhas cneyugduxa 6
c6:3u ¢ Kynbmypou anoxu. Tekcmoi, Mocksa 2007.

% H.IIL Koupgaxkos, Hkonozpagus bocomamepu..., t. 11, s. 211.
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dloni Matki Bozej skierowanej w kierunku patrzacego na ikone, a nie
na Dzieciatko lub nig sama*. Najstarsza znang ikona tego typu jest ikona
Matki Boskiej Hodegetrii z ikonostasu cerkwi Narodzenia Bogurodzicy
z Terapontowskiego monasteru, jednego z najstarszych monasteréw na Rusi
poinocnej, zatozonego w XIV wieku. Jak zauwazyta Irina L. Busiewa-
-Dawydowa, ikona Matki Bozej z monasteru Terapontowskiego organicznie
wpisywala sie w zamyst koncepcji freskow cerkwi Narodzenia majacych
ukazywac chwale Matki Boskiej jako opiekunki i oredowniczki wszystkich
zwracajacych sie do Niej*. Autorem tych freskéw byt wybitny staroruski
ikonograf Dionizy, zyjacy na przetomie XV i XVI wieku, uwazany za na-
stepce i kontynuatora tradycji ikonograficznej Andrzeja Rublowa. Na czym
polegala wyjatkowos¢ przekazu freskow z monasteru Terapontowskiego?
Tradycyjnie ikony Hodegetrii obrazujg podporzadkowanie Bogurodzicy
woli Jezusa Chrystusa. Widoczne jest to w gestach wykonywanych przez
Bogurodzice: ukazywanie reka na Syna, jak tez w kolorystyce odziezy.
Przekaz jest oczywisty — Bogurodzica moze tylko prosi¢ Syna w imieniu
modlacych sie. W ikonie z monasteru Terapontowskiego ten sens zostat
istotnie zmieniony. Bogaty, ztocony str6j Bogurodzicy wskazuje, ze mamy
do czynienia z prawdziwg Krolowa Niebios. Nad gtowa Bogurodzicy $wieci
pelnym blaskiem ztota gwiazda. Jednak najwazniejszg zmiang jest gest
prawej reki Bogurodzicy. Reka ta jest zwrdcona w kierunku patrzacego
na ikone, a Bogurodzica wykonuje nia gest na ksztalt blogostawienstwa.
Roéwniez wzrok Matki Boskiej jest skierowany na modlacego si¢. Jezus
Chrystus patrzy przed siebie, jego prawa reka w gescie blogostawienstwa
umieszczona jest nad reka Bogurodzicy, jakby potwierdzajac gest Matki.
W ten sposéb, w odrdznieniu od innych Hodegetrii, Matka Boza przed-

stawiona jest jako ostateczny odbiorca modlitw wiernych*'. Opisywany

¥ HIL Jluxaues, Mcmopuueckoe 3HaueHue umano-zpeueckoli UKOHONUCU, U300PANCeHU

Bozomamepu 6 npou3ssedeHUsX Umano-zpeuecKux UKOHONUCYes U UX 6IUsHUe HA KOMNO-
3UYUU HEKOTOPbIX NPasociaghbix pycckux ukoH, Caukt-IlerepOypr 1911, s. 108-109.

“  TJI. Bycesa-[laBsinoBa, bocomamepv Ceomueseprnas, w: HYydomeopHas ukona Buszam-

muu u [pesueii Pycu, red. A.M. JIumos, Mocksa 1996, s. 364. Na temat freskow
monasteru terapontowskiego zob. I.E. lanwtosa, @pecku Pepanonmosa monacmuips,
Mocksa 1971.

‘4 TJI. Bycesa-/laBsinoBa, bocomamepv Ceomuesepras..., s. 364.
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wariant szybko zyskal popularnos¢ i rozpowszechnit si¢ w ruskiej iko-
nografii XVI wieku. Wedlug LL. Busiewej-Dawydowej wszystkie ikony
typu ,Siedmiu jezior” napisane w XVI wieku r6znia sie w jaki$ sposob
od ikony z monasteru Terapontowskiego. W XVII wieku liczba takich
réznic wzrosta. Szczegoélnie mozna zauwazy¢ eliminowanie charaktery-
stycznych szczegotéw oryginatu pod wpltywem ogélnej tradycji ikonogra-
ficznej. Dotyczy to na przyktad kolorystyki omoforionu Bogurodzicy, ktory
w nowych wariantach jest zdecydowanie ciemniejszy niz na oryginale.
Roéwniez cechy charakterystyczne postaci ulegaja zmianie, na przyktad
na oryginale ikony gtowa Dziecigtka byta nieco odchylona w tyt. W p6z-
niejszych wariantach Dziecigtko trzyma glowe prosto lub pochyla ja lekko
w przod. Prawa, blogostawiaca reka Dziecigtka na ikonie z monasteru
Terapontowskiego byla umieszczona wyzej i bardziej centralnie. PéZniej
reka ta jest polozona nizej i bardziej na prawo. W pézniejszych latach
ikona Matki Bozej ,Siedmiu jezior” trafita do podrecznikéw pisania ikon
jako wzorzec. W XIX wieku ikona byla tez umieszczana na grawiurach*.
Warto zauwazy¢, ze ikona Matki Bozej btogostawiacej dwoma palcami
typu ,Siedmiu jezior” umieszczona byla na ikonie pochodzacej z potowy
XVIII wieku, przedstawiajacej $wietego Szymona Jurewieckiego. Swiety
ten byl jurodiwym zyjacym nieopodal miejscowosci Jurewiec w XVI wie-
ku. Zmart w 1584 roku wskutek pobicia z rozkazu lokalnego ,wojewody”
Fiodora Petelina. Jurewiec stal sie p6zniej centrum staroobrzedowcow,
a wedlug Busiewej-Dawydowej §wiety Szymon byl uwazany za prekur-
sora ruchu staroobrzedowego, przesladowanego przez wladze. Dlatego tez
ikona Matki Bozej blogostawigcej dwoma palcami pojawila si¢ na ikonie
swietego jako obraz czczony przez staroobrzedowcow™.

Podane przyklady wskazuja, ze w ikonografii Hodegetrii powstalo
mnoéstwo wariantéw, ktore odrdzniaja sie od podstawowego kanonu
ikonograficznego pozami, detalami odziezy, noszg nazwy od miejsc ich
szczegllnego kultu. Na przyktad ikona iwierska otrzymata swoja nazwe
ze wzgledu na jej kult w monasterze iwierskim na $wietej Gorze Athos,

4 Ibidem, s. 369-370, 372.
#  Ibidem, s. 372-373.
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trwajacy od XI wieku. Wedle athoskiej legendy ikona przeptyneta w spo-
s6b cudowny w 999 roku z Gruzji na Athos, gdzie wybrala sobie miej-
sce na wrotach gruzinskiego klasztoru Iwiron jako ikona nadbramna,
czyli Portaitissa. Znajduje sie tam do dzi$, cho¢ badacze przesuwaja jej
datacje na XI-XII wiek. Na ikonie tej Jezus siedzi prosto, a Matka Boza
lekko pochyla ku niemu glowe. Réwniez ikona korsunska jest bliska iko-
nie Prewilepta. Podobny typ ikonograficzny jest tez znany pod nazwa
Jerozolimskiej Matki Boskiej. Najprawdopodobniej w wieku XVI pojawita
sie¢ nazwa ,gruzinska” na okreslenie ikony, na ktorej maforion opuszcza sie
z glowy Matki Boskiej. Typ ten byl rozpowszechniony w ikonografii nowo-
grodzkiej w XV-XVI wieku, za$ jego pierwowzorem byta ikona iwierska®.

Na terenie Ukrainy, Polski i Stowacji typ Hodegetrii nalezal do naj-
czesciej spotykanych. Umieszczana byta (zamiennie z Eleusa) wsrod ikon
,lokalnych” kazdego ikonostasu. Od XV do XVII wieku na klejmie (obramo-
waniu ikony) malowano prorokéw. U dotu spotyka si¢ niekiedy rodzicow
Maryi: $wietg Anne i $wietego Joachima. Ikony malowane przez miejsco-
we warsztaty w Karpatach czesto odbiegaly od bizantyjskiego kanonu -
Maryja miewata twarz dobrodusznej gospodyni, a Jezus tajemniczo sie
us$miechal. Najbardziej znanym tego typu przedstawieniem Maryi w Polsce
jest Czestochowska Ikona Matki Boskiej. Hodegetrig jest takze Supraska
Ikona Matki Bozej i wiele innych ikon z obszaru dzisiejszej Rzeczpospolitej,
na przyklad: Bialostocka, Chelmska, Iwierska ze swietej Gory Grabarki,
Turkowicka, Le$nianska, Jabteczynska®.

Typ ikonograficzny Eleusy (gr. milosciwa, wspolczujaca) wyksztalcit
si¢ z przedstawienia Hodegetrii. Wedlug Kondakowa poczatkowo przy-
domek ,milosierna” byt tylko upiekszajacym epitetem odnoszacym sie do

kazdej ,modlitewnej” ikony Matki Bozej. Oznacza to, ze najpierw pojawilo

44

IOT. Bo6pos, OcHosvl ukonozpaguu..., s. 214; M. Janocha, Ruskie i rosyjskie ikony
Hodegetrii, ,Salvatoris Mater” 2008, 10/1, s. 159. Zob. JLM. EsceeBa, M.M. IIIBeqoBa,
Agponckue cnucku «Bozomamepu ITopmaumuccoy u npobrema nodobus 6 UKOHONUCU,
w: Yydomeophas uxona Buzanmuu u [pesneii Pycu, red. A.M. JIumos, Mocksa 1996,
s. 336-362.

H. Paprocki, Eklezjalna typologia ikon maryjnych..., s. 30; J. Charkiewicz, Ikony Matki
Bozej typu ,Hodegetria™..., s. 167-169.
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Gruzinska ikona Matki Bozej, pierwsza potowa XVI wieku, Paristwowe Muzeum Rosyjskie, Petersburg

si¢ pojecie ,Eleusa”, a dopiero pozniej znalazto swoj wyraz w charaktery-
stycznym typie ikonograficznym. Mozliwe tez, ze jednej z ikon Matki Bozej
Hodegetrii nadano przydomek Eleusa. Kondakow wyraza przypuszczenie,
ze Eleusa zaczeto nazywac¢ taki wariant ikony Matki Bozej Hodegetrii,
w ktorym Matka Boza pochyla glowe w kierunku Syna, szukajac taski dla
ludzkosci, a On, zwracajac sie ku niej, btogostawi jg i calg ludzkos¢. Dlatego
tez Kondakow sadzil, ze tego typu przedstawienia sg uwazane za ikony
typu Hodegetria: Tichwinska czy ikona ,Siedmiu jezior”. Nie odrzucat
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jednocze$nie mozliwosci pojawienia sie typu ikonograficznego Eleusa
w Bizancjum. Przyktadem bizantyjskiej ikony Hodegetrii noszacej cechy
Eleusy, podanym przez Kondakowa, byta ikona Watopedzka z monasteru
na $wietej Gorze Athos z przetomu XIV i XV wieku®.

Typ ikonograficzny Eleusa na Rusi nazwany ,YMunenue” w swoim
greckim wariancie nosit nazwe ,Glicofilusa” (stodki pocatunek). Schemat
ikonograficzny ukazuje Bogurodzice i Dzieciatko przytulone do Matki.
Ich policzki stykaja sie, Maryja pochyla glowe w kierunku Syna, a On
obejmuje Ja raczka za szyje. Odmiang tego typu przedstawien jest typ
Igranie (Baepirpanue). Na tej kompozycji zawsze obecny jest charaktery-
styczny gest: Dziecigtko dotyka raczka oblicza Bogurodzicy. Ikona Igranie
Dzieciatka, nazywana jest takze Pelagonitissg. W ikonach tego typu Dziecie
dotyka palcami prawej reki podbrédka Matki, w ktorym to ge$cie wyraza sie
czulo$¢. Czesto jest Ono ukazywane z odchylona do tytu glowa i z tak pod-
winieta prawa noga, ze widoczny staje si¢ spod Jego stopy. Ikony — Igranie
Dziecigtka — byly rozpowszechnione przede wszystkim na Batkanach, ale
takie wizerunki spotyka si¢ niekiedy i w ruskiej sztuce. Dzieci¢ ukazane
jest — jak wskazuje nazwa ikony — jako bawiace sie. Ikona ta pojawita
sie na Rusi w XVI wieku, przybyta z Serbii poprzez Moldawig, chociaz
Justyna Sprutta podaje, ze ikona ta miata ,objawi¢ sie” w dniu 7 listopada
1793 roku we wzniesionym przez ksiecia Dymitra Donskiego monasterze
pod wezwaniem $wietego Mikotaja w Ugresz w guberni moskiewskiej.
Niekiedy po bokach postaci Matki Bozej z bawigcym si¢ Dziecieciem, ktore
przytula policzek do pochylajacej sie nad Nim i obejmujacej Je oburacz
Maryi, znajduja sie aniotowie z narzedziami Meki Panskiej. W Bizancjum
Glykofilusa nazywano ikone, na ktoérej to Matka Boza piescila Dziecig,
podczas gdy w ,klasycznym” wariancie Igrania to Matka Boza Eleusa
przyjmuje pieszczoty od Dziecigcia®’. Wariantem tej ikony jest ta pocho-
dzaca z nieprofesjonalnej sztuki batkanskiej z XIII badz XIV wieku. Sama
nazwa pochodzi od stynacego taskami i zaginionego obrazu z Pelagonii,

“  H.IL Koupakos, Mkonoepagus Bocomamepu..., s. 211-212, 214.

4 J. Sprutta, Ikona maryjna typu Eleusa, ,Salvatoris Mater” 2008, 10/1, s. 110-111; L Ja-
zykowa, Swiat ikony..., s. 116; E. Smykowska, Ikona. Maly stownik, Warszawa 2002,
s. 62; IO.I. BoGpos, OcHosbl ukoHozpaguu..., s. 216-217.
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znajdujacej sie w pélnocnym rejonie Macedonii. Najstarsze przedstawie-
nie Matki Bozej typu Pelagonitissa z napisem znajduje si¢ w ikonostasie
z 1317 roku w cerkwi pod wezwaniem $wietego Jerzego miejscowosci Staro
Nagoric¢ane w Serbii. Inny, rowniez serbski przyktad, znajdujacy sie obecnie
w muzeum w Skopje, jest ikong napisang w latach 1421-1422 by¢ moze
przez mnicha ikonografa Makarego dla monasteru w Zrze koto Prilepu.
Matka Boza, zwrdcona i pochylona w lewo ku bawigcemu sie Dziecieciu,
czule trzyma Je oburacz. Zbawiciel widoczny od tylu, z glows silnie od-
rzucong, nie tyle siedzi na prawym ramieniu Matki, ile raczej wspina si¢
ku Jej obliczu, ktorego dotyka policzkiem i lewa reks, natomiast prawa
reka Dziecigcia jest opuszczona i lekko zgieta w tokciu. Lewa noga Jezusa
Chrystusa jest wyprostowana, natomiast prawa zgieta, z widoczng od
spodu stopa. Pelagonitissa stanowi przyklad Matki Bozej przedstawianej
z rozbawionym Dzieci¢ciem. Ta forma ikony pojawila si¢ rowniez poza
Batkanami, spotyka sie ja na goérze Synaj w klasztorze pod wezwaniem
swietej Katarzyny, w Atenach, natomiast zarowno ikony, jak i freski z tym
tematem mozna zobaczy¢ w klasztorach na swietej Gorze Athos*.

Jeszcze inng odmiang ikonografii Umilenija jest typ Karmicielka,
przedstawiajacy Matke karmiacg Dzieciatko piersia. Jak zauwazyla Irina
Jazykowa, ten element to nie tylko intymny szczegét danego wariantu ikono-
graficznego. Wszystkie te typy ujawniaja rozne aspekty macierzynskiej
mitosci Maryi. Sa réwniez wyobrazeniem Bozej mitosci do ludzi, reprezen-
towanej przez Maryje, i podkreslaja jej role w zbawczym dziele Chrystusa®.

W sztuce bizantyjskiej przedstawienie Eleusy pojawilo sie w IX wie-
ku, a na Zachodzie przyjeto je w XII wieku, lecz wkrotce zatracito ono
cechy swego bizantyjskiego pierwowzoru. Ponowne zainteresowanie tym
przedstawieniem na Zachodzie nastagpito w okresie renesansu®.

Od XI wieku nazwa tego typu ikony Matki Bozej pojawita sie tak-
ze w hermenejach (podlinnikach) i upowszechniala w miniatorstwie.

48

J. Sprutta, Ikona maryjna..., s. 113.

49

L. Jazykowa, Swiat ikony...,s. 116-117.

0 Z. Bator, Od Theotokos do Niepokalanej: wizerunki z polskich sanktuariow maryjnych,

,Salvatoris Mater” 2003, 5/1, s. 263.
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Liczne elementy kompozycji wizerunkéw typu Eleusa, charakte-
ryzujace sie duzg doza realizmu, siegnety natomiast korzeniami do
sztuki péinocnych Batkanow. Nalezy jeszcze w tym miejscu dodac,
ze w Bizancjum pod nazwa Eleusa czczono samg Bogurodzice, jak tez
wiele Jej ikon, za$ z uplywem czasu zaczeto, tym razem juz w ruskiej
ikonografii, wigza¢ nazwe ,Umilenije” z okreslonym schematem ikono-
graficznym. Schemat ten byt i pozostaje najbardziej intymnym ze
wszystkich typow ikonograficznych, stanowiac zobrazowanie doskona-
tej relacji miedzy Bogiem i cztowiekiem, relacji przeniknietej mito$cia
i zaufaniem®'.

Typ ikony Eleusa charakteryzuje sie lirycznym traktowaniem poz
wyobrazonych postaci (Bogurodzica przytula Dziecigtko do swej twarzy).
Znane sa dwa warianty tej ikony: przedstawiajace Bogurodzice stojaca lub
siedzgca. Jezus Chrystus byt przedstawiany w pozycji siedzacej na pra-
wej lub lewej rece Bogurodzicy. Ten typ ikonograficzny byt popularny
w XI wieku w Kapadocji. Najbardziej znang ikong Matki Bozej zaliczana
najczesciej do typu Eleusa jest ikona wlodzimierska. Na ikonie tej Matka
Boza trzyma Chrystusa na prawej rece.

Jak juz wspomnialem, ten typ ikonograficzny ma wiele wariantéw, roz-
nigcych sie miedzy sobg w szczegdtach. Na niektérych ikonach tego typu
obok Dzieciecia przedstawiony jest aniot lub niekiedy dwaj aniolowie,
nadlatujacy z krzyzem w reku: jest to ikoniczne wyobrazenie proroctwa
o $mierci Jezusa Chrystusa, ktore zaznaczyto sie w Jego sercu, jak rowniez
w sercu Jego Matki. Takze w wizerunkach typu Eleusa Matka Boza ma
na glowie maforion splywajacy na ramiona. Na maforionie znajduja sie
trzy gwiazdki (zdarza sig, ze jedna z nich jest zaslonieta przez Dziecie).
Gwiazdki te symbolizujg dziewictwo Maryi przed urodzeniem, w jego
trakcie i po urodzeniu Jezusa Chrystusa. W sztuce chrzescijanskiej sze$cio-
ramienna gwiazda czesto jest symbolem Maryi, natomiast majace wyglad
gwiazdy dwa nachodzace na siebie trojkaty wskazujg na posrednictwo

51

J. Sprutta, Ikona maryjna..., s. 107.
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Matki Bozej miedzy niebem a ziemis. Niekiedy pod maforionem Maryi
znajduje sie takze blekitny czepek, tzw. kekryfolos®.

Jednym z rodzajow Eleusy jest ikona biatozierska. Odmiana ta znana
jest od pierwszej potowy XIII wieku. Podobna jest do ikony Matki Bozej
Wtlodzimierskiej, od ktérej r6zni sie przedstawieniem Jezusa Chrystusa
jako mlodzienca z obnazonymi do kolan nogami, ustawionymi niemal
jedna na druga, natomiast w przypadku Maryi przedstawieniem Jej jako
kobiety o dos¢ duzej gtowie i ogromnych, smutnych oczach®.

Kolejnym wariantem Umilenija jest ikona doniska. Wizerunek ten przed-
stawia Matke Boza z Jezusem Chrystusem na prawej rece, podtrzymujaca
Go reka lewa. Na lewej rece Matki Dziecig¢ opiera obnazone do kolan nogi,
prawa reka dotyka za$ maforionu Maryi, Jego lewa reka natomiast moze
by¢ zgieta w lokciu i polozona na prawej (np. wariant ikony poczajow-
skiej; wyrdznia sie on takze tym, ze Jezus Chrystus ma okryte nogi) albo
trzymajaca zwoj i opuszczona na kolana, jak to wida¢ w ikonie z konca
XIV wieku, przypisywanej stynnemu ikonografowi, Teofanesowi Grekowi.
Ikona bedaca pierwowzorem tego typu przedstawienia maryjnego petnita
funkcje ikony procesyjnej. W 1591 roku, podczas gdy Moskwe oblegly woj-
ska chanatu krymskiego, jej mieszkancy niesli ikone Matki Bozej Donskiej
w procesji. W dniu bitwy, 4 lipca, porazone ptynaca z tego wizerunku
moca wojska nieprzyjaciela odstgpily od miasta. W dowdd wdzigcznosci
w tym samym 1591 roku wybudowano w Moskwie monaster Donski, gdzie
umieszczono ikone*.

Ikona Fiodorowska to tzw. Matka Boza $wietego Teodora (Fiodora).
Wedtug J. Sprutty, jakis swiety Teodor miat sprowadzi¢ do Kostromy
ikone przechowywana pdzniej w kostromskiej cerkwi pod wezwaniem
jego imienia. Chodzi tu raczej o ksigecia nowogrodzkiego Jarostawa II
Wsiewolodowicza, ktory na miejscu objawienia ikony ufundowal monaster.

Utozsamiono te dwie postacie, bowiem ksigze Jarostaw na chrzcie otrzymat

2 J. Sprutta, Ikona maryjna..., s. 107-108; E. Pokorzyna, Stownik terminologiczny wyposa-
zenia..., s. 109; M. Bielawski, Blask ikon, Krakow 2005, s. 149.
J. Sprutta, Ikona maryjna..., s. 108.

* Ibidem, s. 108-109; E. Smykowska, Ikona..., s. 21.
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imie Fiodor.Ta odmiana ikony bylta znana w Bizancjum w XII wieku, nato-
miast na Rusi upowszechnila sie dopiero od XVII stulecia. W ikonie tej Jezus
Chrystus obejmuje szyje Matki, tulac si¢ do Jej policzka, natomiast prawa
dton kladzie na Jej lewym ramieniu. Taka poza Zbawiciela oraz sposéb trzy-
mania Go przez Matke przypomina wizerunki Matki Bozej Wlodzimierskiej
oraz Matki Bozej Bielozierskiej. Wyré6znikiem jest tutaj uklad fald maforionu
Maryi, ktore, niejako podwieszone, splywaja z Jej lewego ramienia ku pra-
wemu bokowi. Ponadto prawa dlon Matki jest ukryta czeSciowo w szatach
Syna (catkowicie widoczny jest tylko kciuk), zas lewa noga Dzieciecia jest
obnazona do kolana. Nalezy dodac, ze znane sa odmiany tego wizerunku
ukazujace Jezusa Chrystusa usytuowanego nie na prawym, ale na lewym
ramieniu Matki®.

Typ ikony Eleusa — Galaktotrofusa, Mlekopitatielnica — byl rozpo-
wszechniony w sztuce batkanskiej i italo-greckiej. Ikona Matki Bozej
Karmicielki miata znajdowac si¢ poczatkowo w monasterze pod we-
zwaniem $wietego Sawy Uswieconego niedaleko Jerozolimy (VI wiek).
W XIII stuleciu znalazla si¢ na Athos w cerkwi pod wezwaniem $wietego
Sawy Uswigconego monasteru Chilandarskiego. Wedlug legendy miat ja
tam sprowadzi¢ arcybiskup $wiety Sawa Serbski, zgodnie z proroctwem
wypowiedzianym przez $wietego Sawe Uswieconego przed $miercia,
iz po siedmiu wiekach przybedzie do monasteru jego imiennik z Serbii,
ktory otrzyma ikone. Wizerunek ukazuje Matke Boza z glowga lekko schy-
long ku Dziecieciu. Trzymajac Je na jednej rece, karmi Syna piersia. Ikona
ta jest wyobrazeniem Stowa Wcielonego, stanowigcego Bozy Pokarm.
Maryja karmi Syna niczym ludzkie dusze ,czystym mlekiem” Stowa
Bozego (1 P 2, 2), aby chrzes$cijanie, wzrastajac na drodze wiary, prze-
chodzili od pokarméw mlecznych do innych. W Pismie Swietym mleko
symbolizuje bowiem nadprzyrodzony pokarm, zycie i nieskonczong mitos¢
Boga. Tlo w ikonie tej moga stanowi¢ drzewa rajskie oraz dyski stonica
tudziez ksiezyca, gdzie stonce symbolizuje Jezusa Chrystusa, za$ ksiezyc

jest symbolem Matki Bozej i Kosciota. W ikonie tej moga by¢ wyobrazeni
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takze aniotowie trzymajacy nad Maryja korone. W Rosji ikona Matki Bozej
Karmicielki znana byta w drugiej polowie XIX wieku.

Ikona korsunska nazywana jest Matka Boza Glykofilusg z Chersonezu
na Krymie. Tradycja mowi, ze ksiaze Wlodzimierz przywiozl ten wizeru-
nek w 988 roku do Kijowa. Zachowane wersje ikony korsunskiej pochodza
z XVI wieku, poczatku XVII wieku oraz z pierwszej polowy XVIII stulecia.
Réznig sie miedzy sobg drobnymi szczegétami oraz przydomkami. Maryja
przedstawiona jest do potowy piersi lub do ramion, z Dziecigciem na le-
wej badZ prawej rece, ktére obejmuje obiema rekoma. Istniejg tutaj takze
takie warianty, jak na przyktad ikona Matki Bozej zwana Kasperowska
z charakterystycznie zawinietym matym palcem lewej dioni Maryi lub ze
zwinietymi palcami tej dloni, zwana Gorbaniewska (od nazwiska kozac-
kiej rodziny Gorban, a takze od nazwy wsi). Twarze Matki i Syna sg tutaj
zawsze przytulone do siebie. Nalezy dopowiedzie¢ jeszcze, ze na niekto-
rych takich ikonach, ze wzgledu na sposéb ujecia, rece sg niewidoczne.
Warto takze doda¢, ze rzadko spotyka sie mniejsze kompozycje niz te
przedstawiajace Maryje do pasa. Do tych mniejszych kompozycji zalicza
sie chociazby ikona Matki Bozej Korsunskiej. Z ikong korsunska zwigza-
na jest rowniez ikona Matki Bozej o imieniu Piotrowska. Oryginal tego
wizerunku mial by¢ namalowany w XIV wieku przez metropolite mo-
skiewskiego Piotra. Byta to Hodegetria w niepelnym popiersiu, z widoczna
prawg dlonig oraz z Dziecieciem wyobrazonym frontalnie lub w lekkim
zwrocie ku Matce, prawg reka btogostawigcym, natomiast w lewej dzier-
zacym zw0j. Jednakze w innej redakcji tego wizerunku gtowa Zbawiciela
niemal dotyka policzka Matki, ktéra prawg reka, z widocznymi jedynie
palcami, obejmuje lewe ramie Dziecig¢cia®. Powyzej byta juz mowa o tym,
ze ikong korsunska nazywane sa ikony Matki Bozej Hodegetrii, bliskie
odmianie Prewilepta. O takiej ikonie z Toropca pisat juz N.P. Kondakow.
Ikona ta, wedlug legendy, miata by¢ przywieziona z Bizancjum przez §wie-
ta Eufrozyne Polocks. Ikona ta okoto 1239 roku zostata przeniesiona do

56
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miasta Toropec z okazji §lubu ksiecia Aleksandra Newskiego. Kondakow
nazywal te ikone ,typowym przykladem Hodegetrii”*®. Potwierdza to,
ze mnogosc¢ ikon Bogurodzicy z Dziecigtkiem i wielo$¢ jej wariantow
powoduje problemy z systematyka ikon Matki Bozej, co odzwierciedlajg
rozne koncepcje stworzone w tym zakresie przez liczng grupe badaczy®.

Ikona Kykkotissa, czyli Dziewica z Kykkos na Cyprze, pochodzi z miej-
scowego monasteru Matki Bozej. Wedlug J. Sprutty pierwowzorem tej
odmiany ikon byla bizantyjska ikona z drugiej potowy XII wieku, styngca
z cudéw, a przechowywana w klasztorze swietej Katarzyny na gorze Synaj.
Oryginal powstat w Konstantynopolu i mial by¢ ofiarowany klasztorowi
Kykkos na Cyprze przez cesarza Aleksego II Komnena (1180-1183). Zostat
jednak zniszczony w wyniku pozaru. W centrum ikony przedstawiona
jest zasiadajaca na tronie Matka Boza z Dziecigciem na prawym ramie-
niu, otoczona $wietymi i prorokami. U géry znajduje sie Jezus Chrystus
jako Pantokrator z symbolami ewangelistow, cherubinami i serafina-
mi. Wariant potpostaciowy tej ikony upowszechnit sie dzieki wizerun-
kowi z cerkwi pod wezwaniem $wietego Grzegorza Neocezarejskiego
w Moskwie, namalowanemu w 1668 roku przez Szymona Uszakowa. Matka
Boza zostata ukazana z siedzacym niemalze frontalnie na Jej lewym ra-
mieniu Synem, ktory wymachuje obnazonymi do kolan nogami. Zaréwno
Ona, jak i Syn, skloniwszy glowy, spogladaja na rozwiniety zwoj, ktory
Zbawiciel trzyma w opuszczonej lewej rece, uchwyconej przez Matke.
Ikona Uszakowa jest zatem wariantem ikony z monasteru Kykkos, na ktorej
policzek Bogurodzicy dotyka glowy Syna, Jego zgiete prawe ramie spoczy-
wa w dloni Bogurodzicy. To na tej ikonie Jezus ma nogi odkryte do kolan
i skierowane na lewo w przeciwienstwie do glowy skierowanej na prawo,

8 H.IL Koupmakos, Hkonoepagpus Bocomamepu..., s. 207-209. Na temat tej ikony zob.

N.A. Manuna, Bocomamepv Ipecckas-Tlonoykas-Kopeynckas-Toponeykas: ucmopu-
ueckue UMeHA U apxemun 4y0omeopHOU uKoHvl, W: HydomeopHas ukona Busanmuu
u pesneii Pycu, red. A.M. JIngos, Mocksa 1996, s. 200-251.

Szerzej na ten temat zob. J. Charkiewicz, Ikony Matki Bozej typu ,Hodegetria’..., s. 154.
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co dodaje ikonie dynamizmu. Na maforion Bogurodzicy jest narzucona
chusta. Ikona ta jest bliska wariantowi Godnie jest®.

Ikona muromska znana jest od XVI wieku, ale juz prawdopodobnie
na poczatku XII stulecia zostala przeniesiona z Kijowa do Muroma przez
kniazia Konstantyna Muromskiego. W ikonie tej Matka Boza trzyma obie-
ma rekami pollezacego Jezusa Chrystusa, ktory prawa reka z palcami zto-
zonymi do blogostawienstwa dotyka podbrodka Matki, natomiast w lewej
rece, swobodnie zwisajacej, dzierzy zwoj®.

Ikony Matki Bozej typu Znak wystepowaly i wystepuja wylacznie
na Rusi. To okreslenie ikony maryjnej zaczerpnieto z tekstu proroctwa
Izajasza (7, 14). U podstaw tego schematu ikonograficznego legly réwniez
stowa archaniola Gabriela skierowane do Maryi w scenie zwiastowania
w Ewangelii wedlug $wietego Lukasza (1, 35). Ikona Znak moze by¢ utoz-
samiana z ikonami typu Platytera, nazywanej tez Blacherniotissa. Ikona ta
ukazuje Matke Bozg frontalnie, w pozie stojacej orantki ze wzniesionymi
w gore rekoma. Figura Chrystusa znajduje sie zazwyczaj w medalionie
umieszczonym na piersi Bogurodzicy. W ikonie Znak Maria jest przedsta-
wiona z Chrystusem-Emanuelem, ukazanym najczesciej wlasnie w medalio-
nie; Dzieci¢ w tym wizerunku blogostawi, ale przyktadowo w ikonie Matki
Bozej Kurskiej-Korzennej ma Ono rece ukryte w szatach. Przedstawienia
o imieniu Znak pojawiaja sie w XI-XII wieku. W ikonach tych Matka Boza
ukazana jest jako wielbigca Boga, za$ Jej otwarte, skierowane przed siebie
dtonie symbolizuja gotowos¢ na przyjecie faski Bozej. Wazne pod wzgledem
teologicznym jest tutaj rowniez polaczenie postaci Matki Bozej z postacia
Zbawiciela, co oddaje jedna z najglebszych teofanii: zrodzenie Boga w ciele
(Maryja przez wcielenie Stowa staje sie Matka Boza). Przed kontemplujacym
te ikone ujawnia sie Swiete Swietych, wnetrze Maryi, w ktérym z Ducha
Swietego poczyna sie Bog-Czlowiek. Ponadto Maryja w ikonie Znak powta-
rza czesto gest Dziecigcia, chociaz w wizerunku jarostawskim dlonie Matki
Bozej sa otwarte, za$ palce Emanuela zlozone w gescie blogostawienstwa.

€ J.Sprutta, Ikona maryjna..., s. 112-113; Kukkckas Hxona Boxcueit Mamepu, http://www

.pravenc.ru/text/1684600.html (dostep: 17.04.2020).
J. Sprutta, Ikona maryjna..., s. 113.
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W wielu wariantach ikony Znak Dziecie trzyma w lewej rece zw6j jako
symbol swej nauki, zas prawa reka blogostawi. Ikona ta ma réwniez wy-
miar eucharystyczny. Uniesione bowiem ku gorze rece Matki Bozej tworza
wraz z zarysem Jej ciala forme kielicha mszalnego, w ktorym znajduje sie
medalion z Emanuelem, Zbawicielem z okresu przed wcieleniem. Nierzadko
w ikonach Znak Zbawiciel zachowuje postawe oranta, udzielajac zarazem
blogostawienstwa obiema rekoma. Jako orant modli sie¢ On do Ojca, ale
w tym dialogu Ojca z Synem réwnoczes$nie uczestniczy Matka Boza. W ten
sposob zostaje zaakcentowane uzyskanie przez Maryje podobienstwa do
Syna od momentu przyjecia przez Niag Boga do swego fona. Rowniez sama
modlitwa (Maryi jako orantki) upodabnia Ja na przyktadzie tej ikony do
Chrystusa, modlitwa Matki Bozej zostaje wlaczona w modlitwe Zbawiciela
oraz dokonuje si¢ przez Niego (por. J 16, 23). Takze sam Chrystus modli
sie w swojej Matce, wiaczajac Ja, a w Niej cale stworzenie, w realizowany
w Duchu Swietym dialog z Ojcem. Tym, co jeszcze istotne w symbolice ikony
Znak, jest wystepujaca w niej czerwona badZ purpurowa poduszka. Jest to
poduszka z tronu cesarzy Konstantynopola, bedaca oznakg ich wladzy kro-
lewskiej. Dostrzega sie w niej takze to, czym jest kosmos: caly wszechswiat
staje sie maly wobec postaci Maryi, ktora stanowi juz obraz nowego §wia-
ta. To Ona nosi pod swym sercem Chrystusa, a $wiat uksztaltowany jest
na Jego podobienstwo. Modlitwa bizantyjska mowi, ze Maryja jest wigksza
od nieba, poniewaz nosita w swym tonie Tego, ktérego nie mogly pomiescic
niebiosa .

Najpopularniejsza w historii ikona Znak jest nowogrodzka ikona
z 1169 roku, na ktorej Chrystus zostal ukazany w popiersiu, ale nie w me-
dalionie. Ikona ta okazata pomoc mieszkaicom Nowogrodu podczas bitwy
z wojskami suzdalskimi. W obliczu zagrozenia ze strony Suzdalczykow
arcybiskup Jan zabral ikone z cerkwi pod wezwaniem Zbawiciela na Ilinie,
gdzie byla przechowywana, na Strone Sofijska i kazat umiesci¢ ja na mu-
rach. Suzdalczycy nie zaprzestali ataku, jednak gdy jedna ze strzat ugodzita

¢ J. Sprutta, Ikona Matki Bozej Oranty..., s. 177-179; 1. Jazykowa, Swiat ikony...,
s. 112-114; T. Spidlik, M.L Rupnik, Mowa obrazéw..., s. 102; E. Smykowska, Ikona...,
s. 93; Z.A. Brzozowska, Sofia upersonifikowana Mqdros¢ Boza..., s. 139; I0.I. Bo6pos,
OcHoevl uxoHoepagu..., s. 221.
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ikone, jej ,oblicze” zalalo sie 1zami, za$ najezdzcoéw zakrylta mgla. Kult
nowogrodzkiej ikony Znak siega XII wieku, bowiem to w 1170 roku wspo-
mniang interwencje tego wizerunku podczas bitwy z wojskami suzdalski-
mi odczytano jako znak mitosci Bozej i nadano temu wydarzeniu range
cudownego. Od tego momentu ikona stala si¢ szczegdlnym palladium
Nowogrodu. Opowie$¢ o niej powstata prawdopodobnie w XIII wieku,
natomiast w XIV wieku przenikneta do pismiennictwa (najwieksza popu-
larno$¢ zyskala wersja tej opowiesci powstala w latach 30. XV stulecia).
Pojawila sie takze ikona ilustrujaca cudowna interwencje Maryi w bitwie
z Suzdalczykami o nazwie Bitwa Nowogrodzian z Suzdalcami, nazywa-
na inaczej Cudem ikony Znamienije. Ustanowiono réwniez $wieto ikony
na dzien 27 listopada. Cud odparcia Suzdalczykéw czesto stanowi od-
dzielny temat ikon, zas od XVII wieku historia ta malowana jest wokot
wizerunku. To przede wszystkim z owym epizodem z dziejow Nowogrodu
nalezy laczy¢ rozpowszechnienie ikon typu Znak®.

Warto tez doda¢, ze wizerunkiem typu Znak jest Panagia (z gr. Naj-
Swietsza), obraz powstaly wskutek transformacji typu Orantka. O Panagii
moéwi sie w przypadku, kiedy Matka Boza przedstawiona jest do pasa, na-
tomiast jezeli ujeta jest calopostaciowo, to takie przedstawienie nosi imie
Wielka Panagia. Na Rusi kult Matki Bozej z Emanuelem na piersiach badz
tonie znany byt w XII-XIII wieku, natomiast — dla przyktadu — z okoto
1224 roku pochodzi pierwowzor ikony Matki Bozej Wielka Panagia z mo-
nasteru pod wezwaniem Przemienienia w Jarostawiu. Stowem ,panagia”
okresla sig tez okragle ikony Matki Bozej — Orantki, jakie staly sie napier-
$nym znakiem biskupoéw prawostawnych®.

Ikonograficzny schemat Znak moze by¢ zar6wno bardzo prosty, jak ma
to miejsce w wariancie nowogrodzkim, jak i rozwiniety, skomplikowany,

% B. Dab-Kalinowska, Ikony i obrazy..., s. 150; G. Kobrzeniecka-Sikorska, Cudowne iko-
ny maryjne w Rosji i osrodki ich kultu, w: Ikony. Przedstawienia maryjne z kolekcji
Muzeum Narodowego w Warszawie (Katalog zbioréw), red. A. Sulikowska, Warszawa
2004, s. 19; J. Sprutta, Ikona Matki Bozej Oranty..., s. 179-180; E. Pokorzyna, Stownik
terminologiczny wyposazenia..., s. 126.
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jak dzieje si¢ to w przypadku jarostawskiej Orantki. W drugim wariancie
w kompozycje wlaczano ujawniajacy liturgiczny aspekt tego wizerunku
szczegodl, mianowicie kobierzec znajdujacy sie pod nogami Maryi, taki
sam, jaki ma zastosowanie w liturgii sprawowanej przez biskupa. W tym
przypadku kobierzec symbolizuje kosmiczng postuge Matki Bozej jako
Oredowniczki. Maryja stoi na kobiercu w jasnosci chwaly Bozej wyra-
zonej zlotem, ukazana jako nowe, przemienione Bozymi energiami stwo-
rzenie. Nalezy wskazac jeszcze na obrazy zbudowane na zasadzie ,ikona
w ikonie”, zawierajace omawiany wizerunek. Spotykane sa wyobrazenia
swietych przed wizerunkiem Matki Bozej Znak. Wyobrazenia takie wywo-
dza sie ze sztuki nowogrodzkiej i pskowskiej XV stulecia, gdyz to na tam-
tych ziemiach kult tej ikony byt najbardziej powszechny. W XVII wieku
przedstawienia §wietych modlacych sie przed wizerunkami Matki Bozej
i Chrystusa-Emanuela popularne byly takze w szkole stroganowskie;.
Wizerunki te umieszcza sie zwykle w medalionach w gornej czesci ikon.
Jednym z przyktadéw takich wyobrazen swietych przed ikong Znak jest
ikona o imieniu Swieci Zosima i Sawwatij Sotowieccy przed wizerunkiem
Matki Bozej Znamienije, pochodzaca najprawdopodobniej ze szkoty poéinoc-
nej (faczacej tradycje szkot nowogrodzkiej, moskiewskiej i stroganowskiej)
z XVII wieku. Owi $wigci zostali ukazani jako stojacy, z rekami uniesionymi
w gescie modlitewnym, zwracajacy sie ku wizerunkowi Matki Bozej Znak,
umieszczonemu w medalionie w gornej czesci obrazu. Odziani sg w mni-
sze szaty, za$ ich pociagle — ze spiczastymi brodami — twarze o ciemne;j
karnacji sg rozjasnione bialymi kreskami i okolone brazowymi wlosami.
Mnisi trzymaja w dioniach rozwiniete zwoje — Zosima z tekstem: ,Zaiste
nie martwecie sie bracia moi, ale wiedzcie, ze nalezy..”, natomiast Sawwatij
ze stowami: ,Bo zaprawde jest z niej narodzony Bog, prawdziwie i Ona
jest Matka Boga”. Maryja Orantka ma w tej ikonie ciemnoniebieska tunike
oraz — jako znak pokory — brazowy maforion, za$ na wysokosci piersi
medalion z Chrystusem-Emanuelem. Ziemia, na ktérej stoja mnisi, jest ko-
loru ciemnozielonego, pole natomiast jest brazowe. Wizerunki owych mni-
chow, czeste w malarstwie péinocnym, nawiazuja do tradycji ikon swietych
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modlacych si¢ przed obrazami Chrystusa badz Matki Bozej, ale stanowig
tutaj réwniez swiadectwo kultu ikony Znak w monasterze sotowieckim®.

Warto zatrzymac sie przy wariancie ikony Znak — Blacherniotissa.
Jest to Theotokos ton Blachernon (Matka Boza Blachernenska). Okreslenie
to bierze poczatek od nazwy sanktuarium maryjnego, wzniesionego
w 450 roku w Blachernach, dzielnicy Konstantynopola. Mianem tym zwy-
kle okresla sie Maryje Orantke bez Dzieciecia, w calej postaci lub w po-
piersiu, oraz Maryje z Chrystusem ukazanym w polpostaci, umieszczonym
najczesciej w medalionie na wysokosci Jej serca. Wedtug Zrodet literackich
ibadan, oryginalna Theotokos ton Blachernon to Matka Boza ujeta w catej
postaci, ktéra zamiast medalionu trzyma przed sobag w ramionach matego
Chrystusa, siedzacego na Jej rekach jak na tronie®.

Wigkszos¢ ikon Akatystu, czwartego, umownego typu ikon Bogu-
rodzicy, w istocie stanowi polaczenie jednego z trzech podstawowych
typow ikonografii maryjnej z elementami dopelniajacymi. Gtéwnym ele-
mentem schematu ikonograficznego ikony Matki Bozej ,Krzew Gorejacy”
czy ,Niebo laski pelne” jest wlasnie wizerunek Matki Bozej Hodegetrii.
Ikona Matki Bozej ,,Krzew Gorejacy” nalezy do symbolicznych, ztozonych
przedstawien ikonograficznych Bogurodzicy. Tres¢ i nazwa ikony sg $cisle
zwigzane z widzeniem proroka Mojzesza opisanym w Ksiedze Wyjscia
(Wj 3,2). Juz w Bizancjum wizje krzewu gorejacego taczono z dziewiczym
macierzynstwem Matki Bozej, ktora pozostawala Dziewicg przed naro-
dzeniem Chrystusa, podczas Jego narodzin i po nich. Motywem przewod-
nim kompozycji jest plonacy, lecz niespalajacy sie krzew, w ktorym Bog
objawil si¢ Mojzeszowi na pustyni Synaj, w poblizu goéry Horeb. Krzew
ten stal sie jednym ze starotestamentowych praobrazéw Bogurodzicy.
Tematem ikony jest rowniez postuga aniotow (ich przedstawienia znajduja
si¢ w tukach gwiazdy na ikonie) wzgledem Bogurodzicy i hold sktadany
przez moce niebios cudownym narodzinom Boga z Dziewicy. Ikona ma
bardzo oryginalna i ztozong kompozycje, ktora sprawia, ze wystepuje ona

w wielu wersjach, czesto znacznie réznigcych sie miedzy soba szczegédtami.

% J. Sprutta, Ikona Matki Bozej Oranty..., s. 180-181.
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W jej centrum znajduje si¢ poélpostaciowe przedstawienie Matki Bozej
z Dziecigtkiem na lewym ramieniu typu Hodegetria. Dziecigtko prawg
raczke unosi w gescie blogostawienstwa, a w lewej trzyma zwiniety zwoj
pisma. Bogurodzica zwykle odziana jest w szaty arcykaptanskie, na ktérych
trzy gwiazdy zastepuja medaliony z gtéwkami anioléw, oznaczajacymi
osoby Tréjcy Swietej i ich wspotdziatanie w akcie Weielenia. Matka Boza
trzyma w dioni symbole swojego dziewiczego macierzynstwa: drabine
Jakubowga (symbol podniesienia ludzi z upadku i wzniesienia ich z ziemi
do nieba) badz gore z proroctwa Daniela (od ktorej oderwat sie kamien,
pomimo Ze nie dotkneta go reka ludzka — Dn 2,34) z przedstawieniem Krola
Chwaly w obrazie Wielkiego Arcykaptana. Prawa dion Matki Bozej jest
ztozona w rzadko spotykanym gescie, ktory zwykle interpretowany jest
jako gest przyjecia taski Bozej. Maforion Bogurodzicy niekiedy pokrywaja
stylizowane obtoki. Centralne przedstawienie tej kompozycji jest wpisa-
ne w o$mioramienng gwiazde, ktora tworza dwa przecinajace si¢ romby:.
Pierwszy z nich, koloru czerwonego, symbolizuje ptomienie. W jego polach
znajduja sie symbole ewangelistow: aniot (Mateusza), lew (Marka), ciele
(Lukasza) i orzet (Jana). Drugi z rombéw (zielony, rzadziej niebieski) upa-
mietnia barwe tajemniczego, niepoddajacego sie dziataniu ognia krzewu.
W jego polach znajduja sie postacie sze$ciu archaniotéw z symbolami,
jakie przypisuje im tradycja, badz serafindw i cherubinéw. Pomiedzy ra-
mionami o$mioramiennej gwiazdy widnieja postacie aniotéw z symbolami
zywiolow: wiatru, cieptego powietrza, btyskawicy, mroku, gromu, gradu,
$niegu i deszczu. Przy krawedziach lub w naroznikach ikony ukazywane
sa sceny wizji prorokow zapowiadajacych macierzynstwo Marii (Mojzesz
przed krzewem gorejacym, Jakub z drabing z aniotami, Izajasz z serafinem
trzymajacym w szczypcach goracy wegiel, Ezechiel przed zamknietymi
wrotami, Gedeon z runem). Na ikonie ,Niebo taski pelne” Matka Boza typu
Hodegetria z Dzieciatkiem na lewym ramieniu przedstawiona jest w pelnej
postaci. Glowy obojga sg zwieniczone koronami — symbolami ich wladzy
duchowej. Od Chrystusa i Matki Bozej na wszystkie strony rozchodza
sie promienie, ktore tworzg zlotg poswiate. Cato$¢ otacza purpurowe tto
(mandorla), bedace symbolem Bozej chwaly. Ikona jest jakby oknem do
innego $wiata i przypomina widzenie $wigtego ewangelisty i apostota Jana
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Teologa z Apokalipsy (12,1): ,I ukazat sie wielki znak na niebie: Niewiasta
odziana w stonce i ksiezyc pod stopami jej, a na gtowie jej korona z dwu-
nastu gwiazd™.

Posréd réznych wariantéw ikonograficznych Matki Bozej wymienié¢
nalezy jeszcze Matke Boza Oredowniczke. Na ikonie tej Matka Boza stoi
w modlitewnej pozie, zwrocona ku niebu. Jej prawa reka kieruje si¢ ku
Bogu, a w lewej trzyma zwoj z tekstem modlitwy. Najstarsze wyobrazenia
ikonograficzne tego wariantu pochodza z mozaiki cerkwi swietego Dymitra
w Sotuniu oraz $§wigtyni martorany w Palermo (XII wiek). Na Rusi ikona ta
pojawila sie jako zamowienie ksiecia Andrzeja Bogolubskiego (1157-1174)
i dlatego otrzymatla nazwe ,Matka Boza Bogolubska™®.

Ikong Matki Bozej taczacg w sobie typ Hodegetria z typem Eleusa jest
wlodzimierska ikona Matki Bozej. Moze by¢ ona nazwana kwintesencja
innych ikon Bogurodzicy z dzieciatkiem.

Wedlug tradycji Cerkwi prawostawnej te ikone Matki Bozej — jesz-
cze za zycia Najswietszej Bogurodzicy — namalowat §wiety apostot
Lukasz na desce od stotu, przy ktorym Swieta Rodzina spozywata po-
sitki. W V wieku, na Boze Narodzenie, ikone z Jerozolimy przeniesio-
no do Konstantynopola, a w potowie XII wieku znalazta si¢ w Kijowie
jako dar patriarchy Konstantynopola Lukasza Chryzobergesa (1156-1169)
dla ksiecia kijowskiego Jurija Dotgorukiego (1155-1157). Najpierw ikona
znajdowala sie w Wyszogrodzie, pézniej w cudowny sposéb za miejsce
przebywania obrata Wlodzimierz. W 1160 roku ksigz¢ Andrzej Bogolubski,
syn Jurija Dolgorukiego, wybudowal wspaniata swiatynie dla cudowne;j
ikony. W 1164 roku ksigze Andrzej Bogolubski zabrat ikong ze sobg na wy-
prawe wojenng przeciwko Bulgarom Wotzanskim i odniost zwycigstwo.
W 1185 roku sobor we Wiodzimierzu sptonal, jednak ikona Matki Bozej
nie ulegla zniszczeniu. W czasie najazdu mongolsko-tatarskiego ikone ogo-
tocono z kosztownego oktadu-ryzy, ale sama ikona nie zostala naruszona.
Wtodzimierska Matka Boza w cudowny sposoéb trzykrotnie obronita ziemie

7 J. Charkiewicz, Ikony Matki Bozej typu ,Hodegetria’..., s. 164—166.

% JO.I. Bo6poB, OcHoebl ukoHozpaguu..., s. 224-225; Bozontobckas ukora bosxcueti Mamepu,
http://www.pravenc.ru/text/149497 html (dostep: 22.04.2020).



Piotr Chomik « Kobieta w ikonografii prawostawnej

Wrodzimierska ikona Matki Bozej, Xl wiek, Galeria Tretiakowska, Moskwa

rosyjska: w 1395 roku ocalita Moskwe od najazdu Tamerlana, w 1480 — od
najazdu Ordy tatarskiej oraz w 1521 — od najazdu Tataréw krymskich i ka-
zanskich. Ikona wlodzimierska przez kilka stuleci znajdowala sie w soborze
Uspienskim na Kremlu. Byla ona obecna podczas wielu waznych wydarzen
w historii Rusi i Rosji. Przed nig namaszczano i koronowano caroéw, wy-
bierano nowych patriarchéw, gorliwie modlono sie w obliczu najazdow
innowiercow. Tradycja byto rowniez obnoszenie tej ikony w procesji wokot
granic miasta podczas najazdéw obcych wojsk — o tych wydarzeniach
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i ich ideologicznej otoczce bedzie jeszcze mowa. W 1917 roku wtlodzi-
mierska ikona Matki Bozej zostala umieszczona w moskiewskiej Galerii
Tretiakowskiej. Tam przebywala do wrzesnia 1996 roku, kiedy przekaza-
no ja do cerkwi $wietego Mikotaja na moskiewskich Tolmyczach, gdzie
znajduje sie do dzisiaj*’. Wedlug Doroty Wysockiej, redaktor ,Przegladu
Prawostawnego”, ikona do dzi$ znajduje si¢ w galerii, w wydzielonym
pomieszczeniu (cerkwi) na jej terenie wraz ze Swieta Tréjca Rublowa i in-
nymi cennymi ikonami”.

Wréémy do pytania: do jakiego typu ikonograficznego nalezy iko-
na wlodzimierska? Cze$¢ badaczy zalicza ja do typu Eleusa. Jednak
P. Evdokimov uwazal, ze ikona wlodzimierska taczy typ Eleusa z typem
Hodegetria. Na ikonach tego typu Matka Boza wskazuje na swego Syna,
ktory jest droga. Trzyma blogostawiace Dziecigtko, a prawg reka wskazuje
Zbawiciela. Matka Boza typu Eleusa tuli Dziecigtko do siebie i podkresla
macierzynskos¢ Marii’”'. Metropolita Wlodzimierz Tichonicki w homilii
na $wieto wlodzimierskiej ikony Matki Bozej, wygloszonej 23 czerwca
1936 roku, poréwnal Bogurodzice na tej ikonie do matki, ktoéra ochrania
ufne dziecko, nierozumiejgce niebezpieczenstwa, przed ptomieniem palacej
sie Swiecy’.

Jak pisal P. Evdokimow, wlodzimierska ikona Matki Bozej ,znajduje
si¢ na biegunie przeciwnym do rafaelowskiego typu Madonny. Jej piekno
przewyzsza wszelki kanon ziemski. Jej twarz utkana z transcendentnych
rys6w nowego, w pelni przebostwionego stworzenia, ma w sobie rowno-
cze$nie pelnie takze obecnego czlowieczenstwa. Na tym polega jej cud™.
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t P. Evdokimov, Sztuka ikony..., s. 218.
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Bozej, Prawostawie II..., s. 271.
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Rosyjski teolog emigracyjny w nastepujacy sposob interpretowat oma-

wiang ikone:

Centrum kompozycji znajduje si¢ rOwnoczesnie na wysokosci serca
Matki Bozej i na poziomie mocnej szyi Dzieciatka zwanej ,tchnieniem”
i symbolizujacej tchnienie Ducha Swietego spoczywajacego na Stowie.
Matka nosi na sukni maforion, ktéry okala jej gtowe (welon — Pokrow),
obrzezony drogocenng tasma i ozdobiony trzema gwiazdami, jedna nad
czolem (Srodki nimbow zawsze odpowiadaja srodkowi czota. Symboliczna
gwiazda przypomina urna na czole Buddy, jak réwniez obrzedowe tatuaze
w Afryce. Gwiazdy na ramionach takze sg znakiem mocy, na Wschodzie
stuga calowat swego pana w ramie), dwie pozostale na ramionach, co

stanowi dogmatyczny znak jej trwalego dziewictwa™.

Warto przytoczy¢ dalszy opis ikony, ktéry wyszedt spod pidra znawcy

prawostawnej ikonografii:

Kompozycja ma forme trojkata wpisanego w wydtuzony prostokat,
tajemnicy Tréjcy Swietej wpisanej w byt §wiata. Wierzcholek trojka-
ta zostal lekko przesuniety na prawo, co wprowadza element pewnej
swobody i zywej gietkosci. Prawe ramie Matki Bozej laczy sie z linig
plecéw Dziecigtka, w bardzo wystudiowany sposob kontrastujac z lewym
podniesionym ramieniem i przerywajac jakakolwiek monotonie kontu-
row. Twarz Matki Bozej jest pociagla, nos diugi i spiczasty, usta waskie
i zacis$niete, oczy duze i ciemne, rzesy odwiniete. Lekko uniesione brwi,
zmarszczki miedzy nimi i nieruchomo$¢ wpatrzonych w nieskoriczonosc¢
oczu nadaja twarzy wyraz glebokiego i przejmujacego zasmucenia; kaciki
ust poteguja to wrazenie smutku. Cien rzes poglebia intensywnos$¢ barwy
teczowek i powoduje, Ze oczy wydaja si¢ jakby zapatrzone w niezmierzo-
na glebie, niedostepng dla wzroku widza. Oczy Dzieciatka sa wypukle,
co czyni je szeroko otwartymi, usta — pelne i duze. Matka Boza trzyma

Dzieciatko na prawym ramieniu, lewa dton ledwie Go dotyka i raczej
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wskazuje Dziecigtko oczom widzéw. Dziecigtko czule przytula twarz do
twarzy matki, cale zawiera sie w tym gescie czulosci i pocieszenia. Jego
uwaga, skierowana na stan ducha Matki, widoczna jest w zesrodkowanym
ruchu Jego oczu i moze przywolywaé inng kompozycje ikonograficz-
na, Ztozenie do Grobu: ,Nie ptacz nade mna. Matko..”. Dziecigtko darzy
Matke gestem uspokajajacej pieszczoty; jedna reka Sciska Jej maforion,
druga czule otacza Jej szyje. Matke objat cien przyszlych cierpien. Lekkie
pochylenie glowy ku Dziecigtku ostabia majestatycznos¢ Matki Bozej.
Jest Ona obrazem Kosciola, ktory nosi w sobie zbawienie, rOwnoczes$nie
wciaz na nie czekajac, wyznaje wiare w nie i przez Krzyz kontempluje

Zmartwychwstanie”.

Wielu modlacych sie przed tg ikong zwraca uwage na ruch rak
Bogurodzicy, wyrazajacy wiecej niz tylko matczyna czulos¢ (powiedzial-
bym réwniez: dume) wobec Syna, wiecej niz tylko zwykte wskazanie
na Chrystusa. Matka Boska w sposéb niezwykle delikatny zaprasza nas,
bys$my sie zblizyli do Jezusa, wskazuje nam Boga, do ktérego nalezymy.

Wydaje sie, ze Matka Boza zajmuje miejsce centralne, a jednak podczas
modlitewnego skupienia dostrzegamy, ze Jej obecnos¢ jest po§wiecona
wylacznie i bez reszty Dziecigtku. Maria jest Matka Jezusa, istnieje tylko
dla Niego. Jej reka niczego nie uczy, niczego nie wyjasnia ani o nic nie
prosi. Jej reka po prostu ukazuje Dziecigtko jako Zbawce $wiata wszystkim,
ktorzy cheg widzie¢ Jezusa przez pryzmat wiary.

Reka Maryi, ktora znajduje sie w samym srodku ikony, jest niezwykle
piekna. Jej centralna pozycja jest podsumowaniem doskonalosci ikony,
ktora najlepiej wyraza si¢ w stowach piesni Maryi: ,Wielbi dusza moja Pana
i raduje sie duch méj w Bogu, Zbawcy moim” (Lk 1,46) i w zaproszeniu
do uwielbienia. Zaproszenie to jest wyrazone w sposéb wysublimowany.
Matka Boza mowi to w taki sposob, jak matka mowi do swoich dzieci: nie
zmusza ich, ale stwarza takg atmosfere, w ktorej moze obudzi¢ sie w nich

pragnienie do nieustannego oddawania czci Jezusowi.

7> Ibidem, s. 220-221.
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Oczy Dziewicy nie sa zaciekawione, badawcze ani nawet pelne zrozu-
mienia, sg to oczy, w ktérych mozemy ujrzec calg prawde o sobie. Jej rece
nie sg w zaden sposob zaborcze, nie wskazuja tez zadnego konkretnego
kierunku. Sg to rece, ktore otwieraja przed nami przestrzen, dzieki ktorej
mozemy sie zblizy¢ do Jezusa bez leku.

Gdy modlimy sie przed ikona, wskazujaca reka Maryi przycigga na-
sza uwage, staje si¢ wazna. Podprowadza nas blizej do Jezusa, jak gdyby
moéwila: ,Jestem tu tylko po to, by cie prowadzi¢ do Jezusa”. Maryja pra-
gnie, aby$Smy wyzbyli si¢ leku i zaufali — jak ona zaufata, ze — ,obietnice
Pana wypelnig sie” (Lk 1,45). Gdy nasza uwaga przenosi sie z jej oczu
na rece, powoli dostrzegamy jej gteboka cierpliwosc. Stowo ,cierpliwos¢”
pochodzi z tacinskiego ,pati”, ktore oznacza cierpie¢. Podobnie jak na ciele
zmartwychwstalego Pana wciaz sa rany po zadanych mu cierpieniach, tak
uwielbiona Matka Boga jest kobieta, ktorej serce zostalo przeszyte strasz-
nym bélem. Ona wie, co to znaczy by¢ biednym, uci$nionym, wypedzonym
i pozbawionym przyszlosci. Ona wie, co to znaczy zy¢ w oddaleniu, stac
pod krzyzem i dzwiga¢ ciezar mysli i uczu¢, ktérymi z nikim nie mozna
sie podzieli¢. Cierpienie dostrzegamy w Jej spojrzeniu i w gescie Jej rak.
Nie jest on jednak wyrazem przerazajacego bolu, ale chwalebnym znakiem
jej cierpliwosci.

Dlatego jest Matka nie tylko Jej ukrzyzowanego Syna, ale wszystkich
kobiet i mezczyzn, ktorzy cierpia na tym Swiecie. Zaprasza nas, aby$my
przyszli do Jezusa. Nie popycha nas jakims$ niecierpliwym gestem, ale
po prostu zaprasza, bo dobrze zna nasze leki, wahania, udreki, podejrzenia
i poczucie braku bezpieczenstwa. Jest cierpliwg Matka, ktora czeka na wia-
sciwy moment, by ustysze¢ nasze ,tak”. Jej cierpliwosc jest silna, nieza-
chwiana i wytrwala. Jej reka jest zawsze w centrum tajemnicy Wcielenia,
i zaprasza nas, aby$my przyszli do Jezusa, On bowiem jest drogg do domu
Boga, do ktérego wszyscy w istocie nalezymy’.

Chcialbym zwréci¢ uwage na jeden bardzo wazny element dotyczacy tej
ikony, ruskiej ikonografii i w ogoéle ruskiej duchowej kultury. Ikona, zaréw-
no we Wlodzimierzu, jak i w Moskwie, zostala umieszczona w cerkwiach

s www.grekat.stalwol.pl/wlodz.html (dostep: 27.03.2020).
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Zasniecia Matki Boskiej. Na Rusi bylo wrecz tradycja, ze w wazniejszych
i wiekszych miastach cerkwie po$wiecone byly Zasnieciu Matki Boskie;.
Widziano w tym pewien szczegdlny sens. Zasniecie — $mierc jest tym
wydarzeniem, ktore zrownuje ludzi ze sobg bez wzgledu na ich stan, po-
chodzenie czy wyznanie (religie).

Zgodnie z nauka Kosciota prawostawnego moment $mierci, moment
przejscia do innego $wiata jest jednym z najwazniejszych w zyciu (ist-
nieniu) cztowieka. O tym przede wszystkim majg przypominac cerkwie
pod wezwaniem Zasniecia Matki Bozej. Bogurodzica jest najwazniejszym
czlowiekiem, jaki kiedykolwiek zyl na ziemi, dlatego rowniez Jej Smier¢
jest $miercig szczegblng — nie jest to Smier¢, ale zasniecie, zwyciestwo nad
$miercia. Zgodnie z tradycja koscielna sam Chrystus zszedl na ziemie, aby
przyjac dusze swojej Matki. Dlatego Zasniecie Bogurodzicy jest uwazane
za idealny rezultat duchowego rozwoju czlowieka. Nosnikiem tej idei sa
rowniez ikony przedstawiajace Zasniecie Matki Boskiej.

Warto zauwazy¢, ze na obszarze dawnej Rusi w sferze oddzialywania
Swiatyn Zasniecia zawsze znajdowaly sie $§wiatynie Narodzenia Matki
Bozej. I kazdy czlowiek, ktory przybywat do jakiegokolwiek wiekszego
miasta, odbywal wewnetrzng pielgrzymke od Narodzenia do Zasniecia
Bogurodzicy. To byta swego rodzaju klamra: Narodzenie i Zasnigcie — po-
czatek i koniec zycia Matki Boskiej. Owe wydarzenia to takze klamry
nowotestamentowe, wyznaczajace poczatek i koniec wydarzen ewange-
licznych i dziejéw apostolskich. Wspomniane wezwania §wiatyn zmuszaty
zatem ludzi do pewnej refleks;ji religijnej, do refleksji nad zyciem i $miercig
Chrystusa, Matki Boskiej, a co za tym idzie do refleksji nad wiasnym zy-
ciem i wlasng $miercig.

Druga kwestia zwigzana z wlodzimierska ikong Matki Bozej dotyczy
ogolnie przedstawien ikonograficznych Bogurodzicy. Dzisiaj mozemy ob-
serwowac ikony Bogurodzicy, na ktorych Jej szaty napisano, uzywajac bar-
dzo réznych koloréw. Tymczasem tradycyjnie Bogurodzica powinna nosi¢
wisniowy (ewentualnie brazowy) plaszcz i niebieska tunike. Na ptaszczu
powinny by¢ przedstawione trzy zlote gwiazdy symbolizujace czystosé
i dziewiczo$¢. Prawostawna tradycja tylko w wyjatkowych przypad-
kach pozwala przedstawia¢ kobiety z odstonietymi wlosami, dlatego tez
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Bogurodzica na ikonach zawsze ma nakrycie glowy, co zwigzane jest z Jej
macierzynstwem i catkowitym oddaniem Bogu”".

Nazwa ,Bogurodzica wlodzimierska” po raz pierwszy pojawila sie
w ,Latopisie Lawrentijewskim”, w opowiesci o zwyciestwie ksiecia
Andrzeja nad Bulgarami Wotzanskimi w 1164 roku. Jak juz wspomniano,
ksigze Andrzej Bogolubski zabrat ikone ze soba na wyprawe wojenna,
a po zakonczeniu tej wyprawy umiescil jg w soborze Zasniecia Bogurodzicy
we Wlodzimierzu. Wedlug Nikotaja N. Woronina ten fragment latopisu
powstat kilka lat po opisywanym wydarzeniu. Okreslenie ,wlodzimierska”
dwa razy pojawia sie w ,Opowiesci” o ikonie wlodzimierskiej z XII wieku,
ma to miejsce w opowiadaniach o cudach dotyczacych ludzi pochodzacych
z innych miast. W ,Latopisie Lawrentijewskim” okreslenie ,,wlodzimier-
ska” dotyczy miejsca przebywania ikony. Jest to znaczace rozrdznienie,
bowiem we wszystkich innych fragmentach zaré6wno ,Opowiesci”, jak
i ,Latopisu..” ikona nazywana jest ,Przenajswietsza Bogurodzica”.
Jak stwierdzila Larysa. A. Szczennikowa, w tym kontekscie ikona byta
przyjmowana nie jako wyobrazenie, lecz ,zywy” obraz Bogurodzicy. Nalezy
rowniez zauwazy¢, ze ,Swieta Bogurodzica” nazywany byt rowniez sobor
Zasniecia Bogurodzicy we Wlodzimierzu, dzieki czemu mozna bylo odnie$¢
wrazenie, ze zostal on zbudowany specjalnie po to, by umiesci¢ w nim
cudowng ikone. Ona sama natomiast byta szeroko znana we Wtodzimierzu
i nie potrzebowatla dodatkowych nazw czy okreslen. Ponownie odwotujac
sie do L.A. Szczennikowej, mozna stwierdzi¢, ze ikona byta znana jako
LPrzenajswietsza Bogurodzica”, jedyna w swoim rodzaju ikona, majaca
ogromne znaczenie dla zycia cerkiewnego, politycznego i osobistego ksiecia
Andrzeja i wszystkich mieszkancow miasta’™.

77O odstepstwach od kanonu ikonograficznego przedstawien Bogurodzicy zob.

B. Bragumupckuit, Bozomamepy, IIpedmeua, esaneenucmol, anocmonbl U hpouue
cessmuie 6 yepkosHot xusonucu, w: O yeprosHoti susonucu, Cankr-IlerepOypr 1998,
s. 195-207.
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Pycu, red. AM. JIngos, Mocksa 1996, s. 253; H.H. Bopouunn, 13 ucmopuu pyccko-
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W utozsamianiu ikony wlodzimierskiej z ,zywa” Matka Boska mo-
zemy dostrzec kijowsko-bizantyjska tradycje. W Pateryku Kijowsko-
-Pieczerskim mozna przeczytaé, jak Matka Boska wystala rzemieslnikow
z Carogrodu na Rus, by zbudowali Jej cerkiew w Kijowie. W opowiesci
tej Bogurodzica Krélowa jednoczy si¢ ze swym objawionym wyobraze-
niem ikonograficznym. Ponadto, we wspomnianej opowiesci Bogurodzica
daje rzemies$lnikom swoja ikone jako ,namiestniczke” do nowej cerkwi.
Darowana przez Bogurodzice ikona po umieszczeniu w cerkwi szybko
stala si¢ ikong cudowng. Tradycyjna opowies¢ o kijowsko-pieczerskiej
ikonie Bogurodzicy jest bliska legendzie dotyczacej rzymskiej ikony (ob-
razu) Bogurodzicy utozsamianej z Hodegetrig. Kijowska opowies¢ prze-
kazuje czytelnikom, Ze Bogurodzica z wlasnej woli przyszta do Kijowa
z Konstantynopola, zostawiajac w cerkwi Zasnigcia Matki Boskiej swoja
ikone. Podobny sens ma opowie$¢ o umieszczeniu ikony wlodzimierskiej
w soborze Zasniecia we Wlodzimierzu. W ,opowiesci o cudach ikony
wlodzimierskiej” z XII wieku objawienie Bogurodzicy ikony w réznych
krajach $wiata poréwnywane jest ze storicem o$wiecajacym cala planete”.

W dziejach kultu ikony wlodzimierskiej, a takze w zwiazku z odniesie-
niami tej ikony do ikony Carogrodzkiej Hodegetrii, bardzo wazne miejsce
zajmuje wspomniany powyzej fragment z ,Latopisu Lawrijentiwskiego”,
okreslajacy zwyciestwo ksiecia Andrzeja Bogolubskiego jako ,nowy cud”
Bogurodzicy wlodzimierskiej. Cud ten jest opisany jako pierwszy we wto-
dzimierskich latopisach. Jak zauwazyta Szczennikowa, najprawdopodob-
niej we wlodzimierskim soborze prowadzono kronike cudéw pochodzacych
od ikony Bogurodzicy. Cuda majace znaczenie spoleczne lub polityczne
znajdowaly swoje miejsce w latopisie. Do takich cudéw mozemy zaliczy¢

Boeomamepu, w: Yyoomeopras uxkona Buzanmuu u [pesHeti Pycu, red. AM. Jlunos,
MockBa 1996, s. 476-509.

Pateryk kijowsko-pieczerski, czyli opowiesci o Swietych ojcach w pieczarach kijow-
skich potozonych, oprac. L. Nodzynska, Wroctaw 1993, s. 152-155; JLA. Illennu-
koBa, Yyoomeopras ukoua ,,bocomamepv Bradumupckas’..., s. 253-254.
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pochéd ksiecia Andrzeja Bogolubskiego na Bulgaréw czy opowies¢ o wy-
prawie do ziemi rostowskiej*.

Zwiazki polityczne czy rodzinne ksiecia Andrzeja Bogolubskiego z pa-
triarchatem konstantynopolitanskim, metropolita kijowskim, biskupem
rostowskim, a takze z cesarzem Manuelem I Komnenem (1143-1180) czy
z mtodszymi braémi ksiecia Andrzeja, synami siostry cesarza Manuela, za-
owocowaly ustanowieniem pomiedzy 1164 a 1169 rokiem $wieta poswie-
conego Zbawicielowi i Bogurodzicy w dniu 1 sierpnia. Co prawda, wedlug
niektorych badaczy $wieto takie nie byto znane w wieku XII, ale Zrodia
pisane méwiace o $wietach bizantyjskich oraz o kulcie ikony wilodzi-
mierskiej nie tylko potwierdzaja fakt ustanowienia $§wieta przez ksiecia
Andrzeja Bogolubskiego, ale tez wskazuja na waznos¢ swieta dla rozwo-
ju kultu omawianej ikony®'. Swieto zostato ustanowione dla uczczenia
zwyciestwa ksiecia Andrzeja nad Bulgarami Wolzanskimi. W tym samym
czasie — w 1167 roku — cesarz Manuel I Komnen odniést zwyciestwo w bi-
twie pod Sirmium, rozegranej 8 lipca 1167 roku i zaliczanej do najbar-
dziej spektakularnych zwyciestw cesarstwa okresu dynastii Komnenow.
Bitwa ta byla czescig rywalizacji bizantyjsko-wegierskiej na Batkanach.
Idea ustanowienia wspodlnego §wigta przypisywana jest ksieciu Andrzejowi
Bogolubskiemu, cesarzowi Manuelowi i patriarsze Konstantynopola
Lukaszowi Chryzobergesowi. Biorgc pod uwage zrodia pisane, fakt roze-
grania bitwy pod Sirmium w lipcu 1167 roku oraz to, ze patriarcha Lukasz

zmart w polowie 1169 roku, mozna przyjaé, ze swieto ustanowiono nie

8 AB. Kosayes, Boennvie kamnanuu Anopes Bozomobckozo u ux udeonoeuteckoe ogopm-

nmenue 6 nemonucanuu, ,Studia Historica Europae Orientalis. McciaeqoBanus 1o
ncropuu Bocrounoit Esponsr” 2010, 3, s. 30-32; JLA. Illernukosa, YydomeopHas
uxoHna ,,Bocomamepv Bradumupckas’™.., s. 254; HH. Bopouun, 13 ucmopuu pyccko-
-8U3AHMULICKOT. .., S. 202.

8 JLA. IlennuxoBa, Yyodomeopnas ukona ,Bocomamepv Bradumupckas’™.., s. 254;

E.E. Tony6unckuit, Hemopust Pycckoi Llepkeu, t. 1, cz. II, Mocksa 1904, s. 409-410;
M. IlmtoxaHoBa, Croxcembt u cumeonvt Mockosckozo yapemea, Carxr-IlerepOypr 1995,
s. 124-132.
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wczesniej niz w drugiej potowie 1167 roku, ale nie p6Zzniej niz w pierwszej
potowie roku 1169%.

W drugiej potowie lat 60. XII wieku ksigze Andrzej Bogolubski zamie-
rzat utworzy¢ we Wlodzimierzu albo metropolie, albo niezalezne od Kijowa
biskupstwo, wydzielajac je z dotychczasowego biskupstwa rostowskiego
i przenoszac jego siedzibe do Wiodzimierza. Ustanawiajac §wigto poswie-
cone ikonie wlodzimierskiej i Bogurodzicy, chciat ,upodobni¢” Wlodzimierz
do Konstantynopola, a siebie samego do cesarza Manuela I Komnena.
Pierwowzorem dziatan ksiecia Andrzeja byly zwyciestwa cesarzy bizan-
tyjskich w wojnach i bitwach i z przekonaniem, ze sa one wynikiem inter-
wencji Boga i Bogurodzicy. Cesarz Manuel po zwyciestwie nad Wegrami
w lipcu 1167 roku wkroczyl w zwycieskim orszaku do Konstantynopola,
a przed nim wieziono ikone¢ Bogurodzicy, uwazanej za obroniczynie i so-
juszniczke cesarza. Podobng estyma ikona Bogurodzicy cieszyla sie u ojca
Manuela, cesarza Jana II Komnena (1118-1143), ktéry umiescit ja w patacu
i umocnil jej kult jako swietosci i obronczyni miasta Konstantynopola. To
wiasnie cesarz Jan II Komnen ustanowit §wieto tej ikony po zwyciestwie
nad Pieczyngami okoto 1122 roku. Jak zauwazyla Szczennikowa, w doku-
mentach epoki nigdzie nie bylo powiedziane wprost, o jakg ikone chodzi,
jednak z przydomkdow ikony: obroniczyni, opiekunka, niezwyciezona, moz-
na wnioskowa¢, ze chodzi o ikone Carogrodzkiej (Konstantynopolskiej)
Hodegetrii®.

Rozwoj kultu ikony wlodzimierskiej zostal oparty na znanym ksie-
ciu Andrzejowi Bogolubskiemu kulcie Carogrodzkiej Hodegetrii. Jak
wiemy, w Bizancjum §wieto 1 sierpnia bylo zwigzane z oddaniem czci
Krzyzowi chrystusowemu, ikonie Zbawiciela i ikonie Hodegetrii. Tego dnia
z Hagii Sofii lub palacu cesarskim wynoszono krzyz z czasteczky krzyza

8  JLA. IlennuxoBa, Yyodomeopnas ukona ,Bocomamepv Bradumupckas’™.., s. 255;

M. Kozlowski, Wegier na tronie w Konstantynopolu?, https://histmag.org/Wegier-na-
tronie-w-Konstantynopolu-6847?id=6847 (dostep: 30.06.2020).

B. Kmrouesckuii, [lpesnepycckue HuUmus C6AmblX KAK UCMOPUUECKUU UCTMOUHUK,
Mocksa 2003, s. 19; JLA. Illernukosa, YydomeopHas ukona ,Bocomamepv Bradu-
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mupckas’”.., s. 256-257, 259; A.B. Kosaies, BoenHvie kamnanuu Anopest Bozomo6ckozo...,
s. 32-33; L.E. 3a6enun, Crredvt numepamyprozo mpyoa Anopes Boeomtoockoeo, ,Apxeo-
JIOTMUYECKNE U3BecTus U 3aMeTKu 1895, 2-3, s. 46—47.
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chrystusowego i w procesji podazano nad rzeke, by tam poswieci¢ wode.
W procesji obnoszono takze ikone carogrodzkiej Hodegetrii. Podobny sche-
mat dotyczacy kultu ikony wlodzimierskiej zamierzat zastosowac ksiaze
Andrzej Bogolubski. Wedlug ksigcia ikona wlodzimierska nie miala by¢
po prostu ,réwna” ikonie carogrodzkiej. Jego pragnieniem byto, aby ikona
wlodzimierska miala identyczny sens duchowy oraz takie samo znaczenie
w zyciu religijnym i politycznym ksiestwa wlodzimierskiego jak ikona
carogrodzka w Konstantynopolu®.

Udziat ikony wlodzimierskiej w obrzedzie poswigcenia wody potwier-
dzony jest w XII-wiecznej opowiesci o cudownym uzdrowieniu réznych
chorych za pomocg wody, ktorg omyta byta ikona. W XII wieku, gdy
chrzescijanstwo na Rusi nie bylo jeszcze mocno zakorzenione, miato to
pierwszorzedne znaczenie dla pokazania mocy prawostawnych obrzedow.
Oczyszczenie wody poprzez zanurzenie w niej ikon lub relikwii $wie-
tych bylo praktykowane na Rusi jeszcze w XVI wieku. Biorgc powyzsze
pod uwage, mozna stwierdzi¢, ze wlodzimierska ikona byta ,narzedziem”,
ktore miato objawi¢ moc zywego obrazu Matki Boskiej, Jej matczynej troski
o caly réd ludzki. Udzial w obrzedzie w obecnosci ikony wlodzimierskiej
mial umacnia¢ wiare i dawac nadzieje na boska pomoc. Woda poswiecona
przez ikone byta uwazana za uzdrawiajaca®.

Gdy kult ikony wlodzimierskiej zostal ustanowiony, jednym z jego
przejawow byto organizowanie uroczystych procesji z okazji waznych
wydarzen — najczesciej obchodzono zwycieskie boje — ktére konczyly sie
modlitwa przed ikong wlodzimierska w soborze Zasniecia Matki Boskie;.

Po $mierci ksiecia Andrzeja Bogolubskiego w 1174 roku kult ikony
wlodzimierskiej nie ustal, zadbali o to jego bracia — nastepcy. Ikona byta
czczona przez wszystkich mieszkancéw Wlodzimierza. Jak swiadczy latopis,
po $mierci ksiecia Andrzeja w mie$cie wybuchly zamieszki i dochodzito do
grabiezy. Wowczas duchowny Mikotaj z soboru Zasniecia rozpoczat procesje
z ikong wlodzimierska po ulicach miasta i grabieze wkrotce ustaty. Inna opo-

wie$¢ latopisu mowi, ze na prosbe mieszkancow miasta duchowny Mikotaj

& JLA. IllennnxoBa, Yydomeophas ukoua ,bocomamepv Bradumupckas’™.., s. 259.

8 Ibidem.
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razem z calym duchowienstwem i ikona wlodzimierska spotykat cialo ksie-
cia Andrzeja przywiezione z Bogolubowa do Wlodzimierza u bram miasta.
Ikona wlodzimierska ponownie odtwarza funkcje kultowe Hodegetrii caro-
grodzkiej, ktora stawiano przed trumnami zmarlych cesarzy®.

Po $mierci ksiecia Andrzeja Bogolubskiego doszto tez do rywaliza-
cji dwoch miast: starego Rostowa z mtodym Wlodzimierzem. Wierzono,
ze ikona wlodzimierska w tej rywalizacji pomaga mieszkanicom ,swego”
miasta i jego wladcom. Zwyciestwo ksiecia Michata (1174-1176) nad ro-
stowianami w oczach mieszkancow Wtodzimierza byla ,nowym cudem
swietej Bogurodzicy”, opisanym w latopisie:

zobaczmy cud nowy, wielki i przestawny Matki Bozej: obronita miasto
swoje od wielkich nieszczesc¢ i lud swoéj umocnila... tego Michata i brata
jego Wsiewoloda wybrat Bog i s$wieta Bogurodzica... i raduje sie Bog
i $wieta Bogurodzica cudowna wiodzimierska... bowiem wlodzimiercy
wychwaleni zostali przez pomagajacego im Boga po calej ziemi, za ich

prawde®’.

Po $mierci ksigcia Michata w 1176 roku tron wlodzimierski objat jego
brat Wsiewolod Jurewicz (1176-1207). W czasie jego rzadow ponownie
doszto do star¢ z Rostowem, bowiem jego mieszkancy chcieli osadzi¢ na tro-
nie wlodzimierskim swojego faworyta, kniazia rostowskiego Mscistawa
Roscistawowicza (1176-1177). Wsiewotod wyszedl naprzeciw wojskom
Miscistawa. Gdy znalazl sie w poblizu Suzdala, ,ujrzal cudowng Matke
Boza wlodzimierska”. Po tym widzeniu Wsiewotod udat sie do miasta
Jurjew Polski, tam sprzymierzyt si¢ z Perejastawem-Zaleskim i 27 czerwca
1176 roku wystapil przeciwko Mscistawowi na Jurewskim Polu, ,poktadajac
nadzieje w Bogu i w $wietej Bogurodzicy, ktorg widzial pod Suzdalem”.

8 TTonnoe Cobpanue Pycckux Jlemonucet, t. II, Mocksa 1998, s. 115; JLA. Illennukosa,

YydomeopHast ukoua ,bocomamepv Bradumupcexas’™.., s. 260.

8 ITonnoe Cobpanue Pycckux Jlemonuceil, t. I, Mocksa 1997, s. 160; JLA. Illenrukosa,

YydomeopHas uxona ,bozomamepv Bradumupckas’™..., s. 260.
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Bitwa zakonczyta si¢ zwyciestwem Wsiewoloda. W nastepnym roku
Wsiewotod rozbil sojusznika Mscistawa (1161-1177).

Nowy etap w dziejach kultu ikony wtodzimierskiej nastgpil na prze-
fomie XIV i XV wieku. W okresie tym jej kult zostal ponownie polaczony
z Konstantynopolem. W cerkwi ruskiej, na podstawie ustawu jerozolimskie-
go, wprowadzono nabozenstwo poswiecone Swietemu Krzyzowi, a §wie-
ta Spasa i Bogurodzicy zaczely by¢ traktowane jako oddzielne, samodzielne
wydarzenia. Prawdopodobnie z tego powodu, na podstawie wcze$niejszych
zrodel, powstata wowczas nowa redakcja ,,Opowiesci” o zwyciestwie ksiecia
Andrzeja Bogolubskiego nad Butgarami Wolzanskimi i §wigcie Spasa ob-
chodzonym 1 sierpnia. W nowej redakeji ,Opowiesci” o swigcie 1 sierpnia
chrzescijan bronig trzy $wietosci: zyciodajny Krzyz, ikona Spasa i ikona
Bogurodzicy utozsamiana z ikong wlodzimierska. Do kultu ikony przeni-
kaja wowczas elementy wigzace ja z licznymi kopiami ikony carogrodz-
kiej Hodegetrii oraz z autorstwem pierwowzoru ikony przypisywanym
apostotowi Lukaszowi. Nalezy podkresli¢, ze w dawnych greckich opo-
wiesciach o apostole Lukaszu jako ikonografie, pochodzacych z VI wieku,
ikona Bogurodzicy w zaden sposoéb nie byla zwigzana z Konstantynopolem.
Niewatpliwie przenikanie watkoéw taczacych ikone wlodzimierska z aposto-
tem Lukaszem i samg Bogurodzicg miato wzmacnia¢ jej kult i wskazywac,
ze siega on poczatkow chrzescijanstwa. Rozpowszechnieniu kultu sprzyjaja
tez liczne pielgrzymki biskupow ruskich do Konstantynopola, skad przywo-
zono liczne kopie carogrodzkiej ikony Matki Bozej. Powstawaly tez relacje
z podrozy, w ktorych opisywano miedzy innymi carogrodzka ikone®.

W 1380 roku wojska ruskie pod dowodztwem kniazia Dymitra
Donskiego zwyciezyty wojska Zlotej Ordy w bitwie na Kulikowym Polu.
Bitwa na Kulikowym Polu byla rozstrzygajacym starciem trwajacej od
1375 roku wojny Dymitra Donskiego z Mamajem — nieformalnym przywod-
cg zachodniej czesci Ztotej Ordy, ktora walczyta z Tochtamyszem — wiadca
Zlotej Ordy. W ten sposob Dymitr Donski, wladca ksiestwa moskiewskiego,

8 ITonnoe Cobpanue Pycckux Jlemonuceil..., t. I, s. 161-162; JLA. Illennukosa, Yyoo-

meopHas ukona ,bocomamepv Bradumupckas’..., s. 261.

8 JLA. IlennnxoBa, YydomeopHas ukoua ,bocomamepv Bradumupckas’™.., s. 261-262.
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bedacy lennikiem Zlotej Ordy, stanal po stronie Tochtamysza, co jednak
nie uchronito Rusi Moskiewskiej od napadu Tochtamysza w 1382 roku®.
W 1395 roku na Moskwe najechat Tamerlan. Wowczas przypomniano so-
bie o cudownej ikonie wlodzimierskiej i postano po nig do Wlodzimierza.
Dlaczego dopiero wowczas, a nie w roku 1380 czy w 13827 L. Szczennikowa
twierdzi, ze w latach 80. XIV wieku kult kopii carogrodzkiej Hodegetrii
dopiero sie ksztattowat. Kult ikony wlodzimierskiej natomiast rozwinat
sie dopiero w latach 90. XIV wieku za sprawa metropolity moskiewskie-
go Cypriana i jego otoczenia. Wowczas ikona wlodzimierska zaczeta by¢
utozsamiana z ikong carogrodzka. W 1395 roku uwazano, ze Wiodzimierska
Hodegetria moze lepiej pomdc w potrzebie niz najbardziej nawet wierne
kopie Hodegetrii Konstantynopolitanskiej™.

O cudownym ocaleniu Moskwy od najazdu Tamerlana napisa-
no opowiesc¢, ktora dotarta do naszych czasow w wielu kopiach po-
chodzacych z wiekow XV-XIX. Ta ,Opowies$¢” (znana tez pod tytutem

% Na temat bitwy na Kulikowym Polu zob. L. Podhorecki, Kulikowe Pole 1380,
Warszawa 1986. Istnieje rowniez obszerna literatura w jezyku rosyjskim. Podaje
wybrane pozycje: K.A. ABepbsiros, Kozoa npousownta Kynukoeckas 6umea?, ,Tpymbt
Wucruryra poccuiickoit ucropun” 2004, 4, s. 20-39; C.H. AsGeunes, I'eocpagus cpa-
wenust Ha Kynuxoeom norne, ,JipeBusis Pyco. Borpocsr menuesnctuxn” 2013, 4(54),
s. 12-20; idem, K sonpocy o mecme u dame Kymuxoeckoii 6umebvt (ucmopuozpagu-
ueckue 3amemxu), ,JlpeBusst Pyce. Bompocsr menueBncruxkn” 2014, 3, s. 145-151;
idem, Yucrennocmv u cocmag eotick na Kynukosom norne, ,Jpesuss Pycs. Borpocst
MenueBucTuku 2015, 4(62), s. 23-29; idem, Mecmo cpaxcenus na Kymuxosom nome
no ylemonucHviM OanHviM, ,JIpeBHss Pyce. Bompocsr memumeBuctuxu” 2016, 3(65),
s. 17-29; A.O. AmenskuH, I0.B. Cenesues, Kynukogckas 6umea 6 cudemenvcmeax
CO6PEMEHHUKOE U hamsamu nomomkos, Mocksa 2019; 3adonwuna; Jlemonuchas no-
secmv 0 Kynuxoeckoti 6umse; Ckasanue o Mamaesom nobouwe, w: bubnuomexa mume-
pamyput [pesneti Pycu, t. VI, red. [1.C. Jluxauesa, JLA. [lmurpuesa, A.A. Anexceesa,
H.B. Ilousipko, Cankr-Ilerep6ypr 1999; A E. Ilerpos, Kynukoso nome 6 ucmopuueckoi
namsamu: Gopmuposanue u 360T0YUA npedcmasnenutl o mecme Kymuxoeckoti 6umebt
1380 2., ,ApeBusist Pyce. Bompocsr mepueBuctuku” 2003, 3(13), s. 22-30; B.[l. YepHsrit,
Kynuxkosckas 6umea: 3aneuamimennas namsmv, Mocksa 2008; A.A. Topcknii, K éonpo-
cy o cocmase pycckoeo 6oticka Ha Kynukosom norne, ,JIpeBHssa Pycs. Borpocs!r menque-
Buctuku’ 2001, 6, s. 1-9.

' JLA. Illennukosa, YydomeopHas ukoHa ,Bozomamepv Bradumupckas’.., s. 263. Por.

JLA. Bensie, Yy0omeopHas UKOHA 6 CAKPATILHOU MON0Zpaguu cpedHeseKo6020 20po0a:
nepeuviti npecmor ukoHvl Bradumupckoti Bocomamepu 6 Mockse, w: UydomeopHas uxo-
na Busanmuu u [pesneti Pycu, red. A.M. JIugos, Mocksa 1996, s. 306-307.
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,Stowo”) przyczynila sie¢ do rozwoju kultu ikony wlodzimierskiej na Rusi
Moskiewskiej. W ,,Opowiesci” znajduje sie obszerny fragment opisujacy
modlitwe ksiecia moskiewskiego Wasyla Dymitrowicza o ocalenie mia-
sta. Autor ,Opowiesci” podkreslil, ze ksigze postepowat podobnie jak jego
przodkowie i cesarze Konstantynopola. Po odstgpieniu Tamerlana ksigze
Wasyl wszedl do moskiewskiej cerkwi Narodzenia Bogurodzicy i ujrzat
tam ikone wlodzimierska. Padl przed nia na kolana i dzigkowat za ocalenie
miasta. Wkrotce, rowniez w podziece za uratowanie miasta, ksigze Wasyl
ufundowat przy cerkwi Narodzenia monaster. Ustanowiono takze swie-
to cerkiewne przypadajace na dzien zwyciestwa nad Tamerlanem, czyli
26 sierpnia. ,Opowie$¢” konczy sie podkresleniem, ze ikona wiodzimierska
zostata napisana reka apostota i ewangelisty Lukasza®™. W ten sposob iko-
na wlodzimierska przejeta funkcje sakralne ikony carogrodzkiej i stala si¢
opiekunka rosnacego w site Wielkiego Ksiestwa Moskiewskiego.

Mozna byloby spodziewac sig, ze w nastepnym stuleciu kult iko-
ny wlodzimierskiej rozwinie si¢ i rozpowszechni. Jeszcze na poczatku
XV wieku wykonano dwie kopie ikony: jedna do soboru Uspienskiego we
Wtodzimierzu, drugg do soboru Uspienskiego na moskiewskim Kremlu.
Jednak, jak twierdzi L. Szczennikowa, o kulcie ikony w XV wieku nie ma
informacji. Badaczka zauwaza, ze ikona mogta wielokrotnie wedrowac
pomiedzy Wiodzimierzem a Moskwa, za$ jedynym §ladem jej kultu byly
obchody $wieta w dniu 26 sierpnia. Peregrynacje ikony wlodzimierskiej
mogly zakonczy¢ sie¢ w 1480 roku, kiedy to — wedlug przypuszczenia
Jewgienija Gotubinskiego — przeniesiono ja po raz drugi do Moskwy. Aby
upamietni¢ to przeniesienie, ustanowiono nowe $wieto poswiecone ikonie
wlodzimierskiej i datowane na 23 czerwca, co jeszcze bardziej wigzato kult
ikony wlodzimierskiej z ikong carogrodzka, bowiem w Konstantynopolu
pomiedzy 5 a 25 czerwca obchodzono uroczystosci zwigzane z ocaleniem
miasta ,,0od barbarzyncow”, ktoérych czescig byly procesje ze wspomniana
ikona. Ponadto, ikone wlodzimierskg umieszczono w nowym, wybudowa-

nym w latach 1472-1479, soborze Uspienskim, ktéry mial by¢ odbiciem

% Iamamuuku numepamypuvl [pesneil Pycu, evin. 4. XIV — cepeouna XV eexa, Mockpa

1981, s. 242; JLA. IllennukoBa, YydomeopHas uxkona ,Bocomamepv Bradumupckas’...,
s. 263-265.
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konstantynopolskiej $wiatyni Hagia Sophia. Nowy soboér Uspienski miat
spelnia¢ funkcje glownej $wigtyni Panstwa Moskiewskiego, a umieszczona
w nim ikona wlodzimierska miata by¢ — podobnie jak ikona carogrodz-
ka w Konstantynopolu — opiekunka Panstwa i wielkiego ksigcia, co bylo
realizacja programu politycznego 6wczesnego Panstwa Moskiewskiego:
szukalo ono swego miejsca w dziejach poprzez samoidentyfikacje
z Konstantynopolem®”.

W X VI wieku ikona wlodzimierska byta otoczona kultem, rosta rowniez
jej rola w zyciu politycznym Panstwa Moskiewskiego. W 1514 roku z roz-
kazu wielkiego ksiecia moskiewskiego Wasyla III Iwanowicza (1505-1533)
wykonano zdobiony ztotem i srebrem kiot do ikony wlodzimierskiej, do-
dano do niej takze napis upamietniajacy to wydarzenie®.

Jeszcze na przetomie XV i XVI wieku w Panstwie Moskiewskim
przygotowano podwaliny do przyjecia tytulu cara przez wielkiego ksie-
cia moskiewskiego. Powstaly wowczas liczne teksty udowadniajace pra-
wo wielkiego ksiecia do tytulu cesarza. Doskonatym ich przyktadem sa
,<Postania” do wielkiego ksiecia Wasyla III Iwanowicza. W ,Postaniach”
ksigze nazywany jest ,poboznym carem”, a Moskwa ,panstwem, w ktorym
zebraly si¢ wszystkie prawostawne, chrzescijanskie panstwa”™.

W ten sposéb w Paristwie Moskiewskim budowano obraz Swietej Rusi,
ochranianej przez Bogurodzice, poprzez ikone wtodzimierska. W 1547 roku
Iwan IV Grozny przyjat tytut cara. Na poczatku lat 60. XVI wieku w oto-
czeniu metropolity Makarego zredagowano obszerne dzielo zatytulowa-
ne ,Kuwura Crenennas mapckoro pogociosus . Autorstwo ,,CTerneHHOM
kauru” przypisuje si¢ duchownemu Andrzejowi, pdzniejszemu metropo-
licie moskiewskiemu Atanazemu. Dzielo bylo obszernym opisem dziejow

Panstwa Moskiewskiego poczawszy od Kijowa poprzez Wlodzimierz do

% E.E. Tony6uunckuit, Mcmopus pycckoti yepkeu, t. IL Ilepsasi nonosuna moma, Mocksa
1900, s. 331-333; JLA. Ileunuxosa, Yydomeopuas uxona ,Bocomamepv Braou-
mupckas”.., s. 266267, 269.

% JLA. llennnkoBa, YydomeopHas ukoua ,bocomamepv Bradumupcekas’™.., s. 269-270.

% Iamamuuku numepamypul [pesueii Pycu, suin. 6. koney XV — nepeas nonosuna XVI

sexa, Mocksa 1984, s. 436-437; JLA. IllennuxoBa, YydomsopHas ukoua ,,Bocomamepu
Braoumupckas’®.., s. 271.
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Moskwy. Dzieje te zjednoczone s3 z dziejami wlodzimierskiej ikony Matki
Bozej, poprzez ktora Bogurodzica opiekuje sie Swieta Rusig. Przewodnia
mys$la dzieta bylto przekonanie, ze car moskiewski jest jedynym usank-
cjonowanym prawnie prawoslawnym carem na $wiecie i bezposrednim
nastepca bizantyjskiego imperatora. Konsekwencja tego przekonania bylo
rowniez stwierdzenie, ze wlodzimierska ikona Matki Bozej jest jedyng au-
tentyczna ikona napisang przez apostota Lukasza, przybyla na Rus$ z kolebki
prawostawia®.

Wtodzimierska ikona Matki Bozej na kartach ,Crenennoit kauru”
pojawia sie wielokrotnie w rozdziatach: pigtym, széstym, dwunastym,
trzynastym i kolejnych, az do szesnastego. W rozdziatach tych przedsta-
wiono dzieje ikony, wiazac je Scisle z dziejami Panstwa Moskiewskiego.
Nasladujac dawng bizantyjska i ruskg tradycje, utozsamiono Bogurodzice
z jej ,autentyczng” ikona, co prowadzilo do przekonania, Ze ikona objawia
soba zywa Matke Boska”.

W XVI wieku kult ikony wlodzimierskiej jako centralnej ikony prawo-
stawnego, ruskiego $wiata zaczeto taczyé rowniez z kultem innych $wie-
tych artefaktow pochodzacych z Bizancjum: ryzy Bogurodzicy oraz ikony
z Blacherny. Moskwe utozsamiano z Konstantynopolem, a kremlowski
sobor Uspienski ze swiatynia Hagia Sophia. Odbicie tych przekonan znaj-
dujemy w opisanych w szesnastym rozdziale ,Crenennoit kunuru” tak zwa-
nych nowych cudéw ikony wlodzimierskiej. Cuda zwiazane sg z najazdem
na Moskwe wojsk Tatarow krymskich i kazanskich pod dowddztwem chana
Mehmeda I Gireja (1515-1523) w lipcu 1521 roku. Odstapienie od oblezenia
miasta uznano w Moskwie za kolejny cud ikony wlodzimierskiej Matki
Bozej®. Cudowne wydarzenia opisano pod postacig widzen jurodiwego

% JLA. lllennuxoBa, Yydomeopuas uxona ,bocomamepv Bradumupckas’™.., s. 271-272;

U3 Cmenennoti knueu yapckozo pooocnosus, http://lib.pushkinskijdom.ru/Default.aspx?
tabid=10114 (dostep: 16.01.2022).
JLA. llennukoBa, Yydomeopras ukoHa ,,bocomamepv Bradumupcekas’..., s. 272-274.

% Ibidem, s. 274-275.
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Wasyla (Bazylego) Blogostawionego® oraz jakiej$ ,,sprawiedliwej” niewi-
domej mniszki z zenskiego monasteru Wniebowstapienia.

Pierwsze widzenie $wietego Wasyla (Bazylego) Blogostawionego ma
miejsce w soborze Uspienskim. Wasyl modli sie i nagle styszy szum, drzwi
cerkwi otwierajg sig, a ikona wlodzimierska ,schodzi” ze swego miejsca.
Bogurodzica oznajmia, ze chce wyjs$¢ z miasta razem ze $wietymi. Wowczas
cerkiew ogrania ogien, ktéry nagle gasnie. Drugie to widzenie mniszki,
ktora odzyskata wzrok i widzi licznych $wietych wychodzacych z miasta
i wynoszacych ze sobg wlodzimierska ikone Matki Bozej, a takze inne iko-
ny, krzyze i ewangelie. Wérdd $wietych byli, miedzy innymi, cudotwoércy:
Piotr, Aleksy, Jonasz, a takze Leoncjusz Rostowski. Za nimi idg mieszkaricy
Moskwy. Wychodzacych z miasta spotykaja Swieci Sergiusz z Radoneza
i Wartaam Chutynski. Proszg oni wychodzacych §wietych, by nie porzucali
miasta. Ci poczatkowo trwaja przy swoim, twierdzac, ze z powodu grzechow
mieszkancow Bog pozwolit im nie tylko opusci¢ Moskwe, ale tez zabrac ze
soba cudowna ikone¢ wlodzimierska. Jednak gorace prosby swietych prze-
konuja wychodzacych. Wszyscy razem modla si¢ usilnie przed wlodzi-
mierska ikong Matki Bozej. Modlitwa przynosi skutek, Tatarzy odstepuja,
mieszkancy moga wroci¢ do swoich doméw, a swieci i ikony do cerkwi'®.

W tej opowiesci cudowna ikona wlodzimierska upodabnia sie
do carogrodzkiej ikony Matki Bozej, ktéra réwniez opuscita miasto.
W moskiewskiej opowiesci z potowy XVI wieku sobér Zasniecia Matki
Bozej wypelnia sie ogniem, doktadnie w taki sposob jak Hagia Sophia
w 1453 roku. W ,Powieéci o zdobyciu Konstantynopola przez Turkéw”
czytamy, ze $wiety Duch opuscit miasto i zostato ono zdobyte przez niewier-
nych. Natomiast nad Moskwa Bog sie ulitowat, cudowna ikona powrécita do
soboru Zasniecia Matki Bozej dzieki modlitwie wielkich ruskich swietych.
W ten sposoéb w czasach kanonizacji ruskich ikona wlodzimierska zostata

% Na temat Swietego Wasyla (Bazylego) Blogostawionego zob. Bacunuii Braxennuiil...,

https://pravenc.ru/text/150789.html (dostep: 16.01.2022).

10 JLA. llennnkoBa, YydomeopHas ukoua ,bocomamepv Bradumupcekas’™.., s. 275-276.
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powiazana z wybranymi przez Boga §wietymi pomnazajacymi chwate mo-
skiewskiego, prawostawnego carstwa'™.

Kolejne nowe cuda wtodzimierskiej ikony Matki Bozej zostaty
opisane w siedemnastym rozdziale ,Crenmennoit kuuru’. 20 czerw-
ca 1547 roku — w przeddzien wielkiego pozaru — swiety Wasyl (Bazyli)
Blogostawiony modlit sie w drewnianej cerkwi Podwyzszenia Swietego
Krzyza na wyspie. To tam nastepnego dnia wybuchl pozar, ktory przeniost
sie na kolejne cerkwie. Podczas pozaru metropolita Makary sprawowat
nabozenstwo w soborze Zasniecia Matki Bozej. Z powodu goraca i dymu
naplywajacego do wnetrza metropolita zmuszony byt przerwaé nabozen-
stwo i wyjs¢ z cerkwi. Wychodzac, chciat zabra¢ ze soba ikone wtodzi-
mierska, ale nie udalo mu sie wyja¢ jej z kiotu. Pojawila sie natomiast
w cudowny sposdb na niebie, nad miastem, chronigc sobor od ognia. W ten
sposob opowies¢ ze ,Cremennoit kauru~ przekazuje mysl, ze to wlodzi-
mierska Hodegetria sama wybrata moskiewski sobér Zasnigcia na swoj
dom i w chwili nieszczescia otoczyla go opieka, potwierdzajac, ze Moskwa
jest stolica i obronczynig catego prawostawnego §wiata, tak jak kiedys$ taka
stolicg byt Konstantynopol'®*.

Zgodnie z przekazem ,Cremennor xuuru” Iwan Grozny zostal uko-
ronowany wedlug dawnego greckiego zwyczaju, co upodobnito go do bi-
zantyjskiego imperatora. Jako taki car mogt wystepowaé w roli obroncy
prawostawia. Udajac sie na wyprawy wojenne, Iwan Grozny nasladowat
zwyczaje i rytualy bizantyjskiego dworu: modlit si¢ o zwycigstwo przed
ikong wtodzimierska. W ten sposéb ikona po raz kolejny zyskuje nowy
uniwersalny sens i znaczenie. Staje si¢ — jako Hodegetria ewangelisty
Lukasza — niezwyciezong przywodczynia, obronczynia, Swieta Opiekunka,
palladium prawostawnego cesarstwa. Poniewaz ikona wtodzimierska od-
grywala taka role, nie zabierano jej na wyprawy wojenne, ale modlono sie
przed nia po powrocie z wojny. W XVI wieku ikone wlodzimierska wy-
noszono z cerkwi w dni §wigteczne, podczas ktorych odbywano uroczyste

101 [Tamsmuuxu numepamypul dpesuetl Pycu, évin. 5, 6mopas nonosuna XV eexa, Mocksa

1982, s. 242-267; JLA. Illennuxosa, Yydomeopuas uxona ,Bocomamepv Braou-
mupckas”.., s. 276.

12 JLA. IllennnkoBa, YydomeopHas ukoua ,bocomamepv Bradumupcekas’™.., s. 276.
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procesje. Odstepstwo od tego zwyczaju uwazano za niegodziwos¢. Stato sie
tak po wyborze na tron carski Borysa Godunowa (1598-1605). Wowczas
patriarcha moskiewski Hiob udat sie z ikong wlodzimierska do monasteru
Nowodiewiczego, gdzie przebywal Borys Godunow, aby przekonaé go do
przyjecia wyboru'®.

We wspomnianym obrzedzie koronowania moskiewskich carow iko-
na wtodzimierska pelnita takg samg funkcje jak ikona carogrodzka pod-
czas koronacji cesarzy bizantyjskich. Obrzed moskiewski w XVII wieku
dopelniono charakterystycznymi miejscowymi rytuatami. Rozpoczynat
sie on w komnatach carskich i w carskiej domowej cerkwi Obrazu Spasa
Nie Ludzka Reka Stworzonego. Koronowany calowal tam swiete ikony,
a nastepnie przechodzil do komnaty carskiej i zajmowat tron. W dalszej
kolejnosci przynoszono insygnia cesarskie i uroczyscie przekazywano je
do soboru Zasniecia Matki Bozej. Pézniej odprawiano krotkie nabozenstwo
przed ikong wlodzimierska. Po nabozenstwie posytano po cara. Przychodzit
on do soboru, gdzie pomazywano go olejem, a nastepnie przyjmowatl on
Eucharystie. Zanim jednak przyjat sakrament, catowat ikone Spasa, wlodzi-
mierska ikone Matki Bozej oraz ikone Zasniecia, proszac o sily potrzebne
do sprawowania wtadzy carskiej'.

W XVII wieku ostatecznie uksztaltowal si¢ zwyczaj wielkich procesji
z udziatem patriarchy i cara. Wynoszono woéwczas ikony ze wszystkich waz-
niejszych moskiewskich cerkwi, miedzy innymi z cerkwi Narodzenia wy-
noszono ikone Spasa, z soboru Zwiastowania Donska ikone Matki Bozej,
z soboru Zasniecia ikone¢ wlodzimierska oraz ikony ruskich $wietych. Ikona
wlodzimierska zajmowata w tych procesjach miejsce centralne. Jako naj-
wiekszg $wieto$¢ noszono jg przed patriarchg. Pozostale ikony jedynie jej
towarzyszyly na podobienstwo duchowienstwa towarzyszacego patriarsze'®.

Wlodzimierska ikona Matki Bozej jest — wedlug stow P. Evdokimova —
kwintesencja ikon Matki Bozej, posiada bogata tres¢ teologiczna, a na prze-
strzeni wiekow otoczona byla szczegdlnym kultem i czcig. Dzieje ikony

103 Tbidem, s. 276-277.
104 Tbidem, s. 278-279.
105 Tbidem, s. 279-280.
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wlodzimierskiej $cisle powigzane z dziejami Panstwa Moskiewskiego w XVI
i XVII wieku nie tylko opowiadaja o rozwoju panstwowosci, lecz takze
w znakomity sposéb pokazujg Zrodla wspolczesnego myslenia politykow
rosyjskich o roli Federacji Rosyjskiej we wspotczesnym $wiecie.



Rozdziat 3. Prawostawne ikony zycia
matzenskiego i rodzinnego

Zycie rodzinne jest ciekawym tematem ikonograficznym, rzadko opisywa-
nym i eksplorowanym w literaturze specjalistycznej i naukowej. W trady-
cyjnym rozumieniu teologia prawostawna zawsze przypisywata rodzinie
wazne miejsce w zyciu ludzi. Z powodu rozleglosci problematyki pomine
opis teologicznych podstaw bytowania malzenstw i rodzin i skupie sie
na omowieniu przyktadéow ikonograficznych.

Bez watpienia pierwszg ikong dotyczaca malzenstwa bylo wyobraze-
nie wesela w Kanie Galilejskiej, podczas ktorego Jezus Chrystus dokonat
cudu. Pierwsze malowidla katakumbowe przedstawiajace to wydarzenie
pochodza juz z IIT wieku. Oczywiste jest, ze ikong, na ktorej Jezus w sposob
cudowny zamienia wode w wino, trudno nazwac ikong malzenstwa czy
rodziny w $cistym znaczeniu. To przede wszystkim ilustracja wydarzenia
opisanego w Ewangelii, a postacie spotykane na wczesnochrzescijanskich
reliefach i malowidtach to stugi czy rozdzielajacy jadto. Nowozency poja-
wiaja sie dopiero w miniaturach ksigzkowych'.

W Ewangelii rekopi$miennej przechowywanej na $wietej Gorze
Athos w monasterze Iwierskim miniatura przedstawiajaca cud w Kanie
Galilejskiej zajmuje dwie sasiadujace ze soba karty. Na ikonie za stolem
weselnym siedza nowo poslubieni, z wienicami na glowach, przypomina-
jacymi korony kroélewskie. Jezus stoi na podwyzszeniu u szczytu stotu,
a obok niego Bogurodzica, ktora zwraca si¢ do niego z prosba, ktorej nikt

! Na temat przedstawien zycia rodzinnego w ikonografii zob.: H. Ilorpe6usx, Cemetinas
HU3HD 6 NAMAMHUKAX UKOHozpaguu, http://www.mepar.ru/library/vedomosti/37/203/
(dostep: 30.10.2020); E.A. TapuueBa, MKOHbL U HUMUS C6IMbIX CYynpye08, wW: HkoHa
6 Pycckoti cosecnocmu u kymomype. CoopHuk cmameti, Mocksa 2012, s. 263-269.
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oproécz Niego nie styszy: ,wina nie maja...”. W stowach tych Matka Jezusa
prosi Syna o zaradzenie potrzebie cztowieka. Jezus mowi, ze czas wia-
sciwy dla takiej prosby nastapi dopiero po Krzyzu i Zmartwychwstaniu.
Matka nie ma ani cienia zwatpienia, ze Jej prosba zostata wystuchana,
nawet jesli jest jeszcze za wczesnie na jej spelnienie. W koncepcji teo-
logicznej Ewangelii Jana opowiadanie o weselu w Kanie Galilejskiej jest
opowiadaniem o Nowym Raju. W Nowym Raju Kobieta - Nowa Ewa —
nie watpi w prawdziwosc¢ Stowa Bozego 1 wszystko zostaje restytuowane.
Czlowiek, przede wszystkim Kobieta, wraca na miejsce, ktore zostato dla
niego w stworzeniu przeznaczone i jesli ma potrzebe, by woda stala sie
winem, to tak sie tez staje, bo to jest juz Swiat stworzenia Bozego®.

Cud w Kanie Galilejskiej byt tez przedstawiany w formie nasciennych
freskoéw. Jednym z najbardziej znanych freskow tego typu byt ten z mona-
steru Deczany w Kosowie (potowa XIV wieku). Na Rusi jednym z najpiek-
niejszych wyobrazen tej sceny jest fresk autorstwa Dionizego w glownej
cerkwi (pod wezwaniem Narodzenia Matki Bozej) monasteru swietego
Feraponta w Moskwie, pochodzacy z lat 1502-1503°.

Zgodnie ze starotestamentowa ksiega Genesis, malzenstwo zo-
stalo ustanowione przez Boga, ktory stworzyt pierwszego mezczyzne
i pierwszg kobiete i blogostawil im, by zyli razem (Gen 1, 26-29; 2, 7-25;
3, 1-24). Biblijna scena stworzenia pierwszych ludzi znalazla swoje od-
bicie w $redniowiecznej sztuce chrzescijanskiej, na przyklad na miniatu-
rach XII-wiecznego bestiariusza z biblioteki uniwersytetu w Aberdeen*.
W okresie starotestamentowym Zydzi przed zawarciem zwigzku matzen-
skiego podpisywali umowe w obecnosci §wiadkow. Zawarcie zwigzku
malzenskiego bylo obrzedem rodzinnym, w ktéorym mogli wzig¢ udziat
kaptani i lewici, ale obrzed ten nie byt warunkiem koniecznym waznosci

2 JJ. Anchimiuk, Bég i stworzenie w teologii prawostawnej, ,Paedagogia Christiana”
2011, 2/28, s. 109.

*  WNE. Hauunosa, Ppecku Pepanonmosa monacmuips...; TH. Muxenbcon, Tema 0yxos-
HO20 nymu 6 pocnucsx cobopa Poxcdecmea Bocomamepu 6 Pepanonmosom MoHacmuipe,
Lamneopocus. [IpeBHss Pyce: Bo BpeMeHHU, B INYHOCTSX, B unesax” 2018, 1,s. 184-191.

¢ The Grove Encyclopedia of Medieval Art and Architecture, red. C. Hourihane, t. I,
Oxford 2012, s. 6-7; The Aberdeen Bestiaty, https://www.abdn.ac.uk/bestiary/ (dostep:
30.03.2021).
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malzenstwa. Obrzed zawarcia malzenstwa starotestamentowych postaci
Dawida i Melcholi przedstawiony zostal na naczyniu datowanym na lata
610-630°.

W starozytnej Grecji po oddaniu reki panny kawalerowi nastepowato
zawarcie malzenstwa. Symboliczne dzialania obrzedowe sprawowat ojciec
panny miodej. Dom, w ktérym dokonywatl si¢ obrzed, przystrajano kwia-
tami, a skronie mtodych — wiankami. Uwaza sie, Ze na chrzescijanskim
Wschodzie juz na poczatku V wieku istnial religijny obrzed zawarcia mat-
zenstwa. Zostal on przejety z obrzedéw wcezesniejszych i ,oczyszczony”
z elementéw niechrzescijanskich. Dodano natomiast dziatania o charak-
terze chrzescijaniskim. Przede wszystkim elementem chrzescijaniskiego
obrzedu stata sie Eucharystia. Pozostawionym w chrzescijafiskim obrzedzie
elementom przedchrzes$cijanskim nadano nowe znaczenie. Starozytne grec-
kie wianki zyskaly nowy sens, staty sie — jak pisal $wiety Jan Chryzostom -
symbolem zapanowania nad cielesnymi przyjemno$ciami. Swiety Jan
Chryzostom wspominal tez o umowie matzenskiej, uroczystym stroju
panny mtodej, udziale duchownych, modlitwach, blogostawienstwie oraz
o przyjeciu weselnym. Biskup Helenopolis Palladiusz opisuje porzadek
zawarcia zwigzku matzenskiego sktadajacy sie ze §lubu, przyjecia wesel-
nego i blizej nieokreslonych obrzedéw slubnych. Uroczystosci weselne
konczyly sie, gdy goscie opuszczali domostwo pary miodej. Na chrze-
Scijanskim Zachodzie odpowiednikiem zawarcia matzenstwa byt obrzed
zwany ,velatio”, polegajacy na zalozeniu chusty (welonu) na glowe panny
mtodej lub na glowy obojga malzonkoéw?.

Znane sg wezesnochrzes$cijanskie wyobrazenia przedstawiajace zawar-
cie malzenstwa. Z przetomu IIl i IV wieku pochodzi naczynie liturgiczne,
na spodzie ktérego namalowano pare mloda trzymajaca si¢ za prawe
dlonie. Na bizantyjskiej ptaskorzezbie z X-XI wieku przedstawiono

O.A. Cyxosa, I[epkosroe genuanue Ilempa u PesporHuu no peOaKyusm Humusi u UKOHO-
epaguu: K 60npocy 0 peOKux u3006pasumenvHbix ClHemax 6 OPesHePYCCKOM UCKYCCmee,
,Coobmrenust Mypomckoro mMysest 2012 (MaTepuanbl OTYETHON KOH(epeHINH),
s. 214.

¢ Palladius, Opowiadania dla Lausosa, Krakéw 1996, s. 93; O.A. Cyxosa, LlepxosHoe
eenuanue Ilempa u Pesponuu..., s. 215.
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Jezusa Chrystusa udzielajacego $lubu cesarzowi Romanowi i cesarzowej
Eudokii. Sceny przedstawiajace pary mlode znane sg tez ze sredniowiecz-
nej sztuki zachodnioeuropejskiej. Przyklad stanowiag miniatury z kronik
opisujacych dzieje monarchii francuskiej’.

Miniatury o tematyce $lubnej znane sg tez z jednego z najstarszych
zabytkow ruskiego latopisarstwa — ,Latopisu Radziwittowskiego”, po-
chodzacego prawdopodobnie z pierwszej potowy XIII wieku, znanego
z XV-wiecznej kopii-zwodu. Wedtug Wiaczestawa Czamiaryckiego zwod
ten ulozono w Smolensku. Jako miejsce powstania latopisu wskazu-
je sie takze Polock, Nowogrod Wielki i Wiodzimierz Wotynski. W XVI
i I potowie XVII wieku rekopis przechowywano na terytorium dzisiejszej
Bialorusi, o czym $wiadczg rozne prywatne notatki sporzadzone na jego
stronach w jezyku starobialoruskim. Ostatni tutejszy wlasciciel rekopisu,
Bogustaw Radziwill, przekazat go w testamencie Bibliotece Krolewieckiej,
dokad trafit w 1671 roku. Latopis ten zawiera wiele wiadomosci z historii
Potocka, w tym opowie$¢ o Rognedzie w pelnej redakcji. Opowiesé ta
zwigzana jest z dwoma ilustracjami przedstawiajacymi swaty i wyprawe
na Polock. W cyklu dziewieciu miniatur przedstawiajacych ,legende kor-
sunsky” zwracajg uwage cztery z nich o tematyce malzenskiej. Na pierwszej
z nich ksigze Wtodzimierz wyprawia posta do imperatora bizantyjskiego
Bazylego II (976-1025) z prosba o oddanie mu za Zong jego siostry Anny,
na co uzyskuje zgode. Na drugiej miniaturze cesarz Bazyli Il wraz z bratem
Konstantynem przekonuja Anne do zamazpojscia. Na miniaturze trzeciej
przedstawiono Anne przybywajaca do Korsunia, gdzie spotyka jg ksiaze
Wtodzimierz. Ostatnia miniatura po§wiecona jest korespondenc;ji ksie-
cia Wlodzimierza z Anng dotyczacej chrztu Wlodzimierza®.

Na omawianych miniaturach zabraklo sceny samego §lubu ksie-
cia Wlodzimierza z cesarzé6wng Anna. Scena ta znalazla sie natomiast

O.A. Cyxoga, LlepkosHoe eenuarnue Ilempa u Pesponu..., s. 215-216.

B.I. ITyuxo, Knaxcenue Braoumupa Benukozo no munuamiwopam Padsusunosckoil memo-
nucu, ,Tpynst Otmena qpeBHepycCKoit nteparypsr” 2004, 55, s. 47-49; O. Latyszonek,
Polityczne aspekty przedstawienia Sredniowiecznych dziejow ziem biatoruskich w historio-
grafii Wielkiego Ksiestwa Litewskiego XV-XVI w., ,Biatoruskie Zeszyty Historyczne”
2006, 25, s. 7-8; O.A. CyxoBa, LlepkosHoe senuanue Ilempa u Pesporuu..., s. 216-217.
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na jednym z pol ikony $wietych Borysa i Gleba ze scenami z zycia
Wtodzimierza, Borysa i Gleba. Ikona ta pochodzi z pierwszej ¢wierci
XVII wieku i liczy 20 pdl - klejm. Cykl ikon na polach przedstawia sce-
ny opisane w latopisie i podobnie jak w latopisie tematowi slubu ksiecia
Wlodzimierza z cesarzowna Anng poswiecono 4 klejmy. Scena zawarcia
malzenstwa znalazta sie na 11 klejmie ikony. Na ikonie przedstawiono
Wlodzimierza i Anne siedzgcych razem na wspoélnym tronie, zwroconych
ku sobie, co ponadto podkreslono gestami rak i sktonieniem glow przystro-
jonych koronami. W tej prostej w swojej wymowie kompozycji oddany
zostal charakter sredniowiecznej ceremonii $lubnej, charakterystycznej dla
kultury ruskiej. Jak zauwazyta O. Suchowa, klejmy XVII-wiecznej ikony
oddaja charakter kultury sredniowiecznej i sg bliskie miniaturom ,Latopisu
Radziwiltowskiego”, na ktorych przedstawione sa zwrdcone ku sobie pary:
Olga i Swiatostaw (matka i syn), cesarz Konstantyn VII Porfirogeneta i Olga
wielka ksiezna kijowska, Rogwolod i Rogneda (ojciec i corka)’.

W okresie pdzniejszym kompozycje podobne do tej opisywanej z iko-
ny $wietych Borysa i Gleba spotykane sg dosy¢ czesto. W taki sposob
przedstawiani byli $wieci Piotr i Febronia, o ktérych bedzie mowa poni-
zej. Najczesciej przedstawienia tego typu dotycza wlasnie par ksiazecych
jak to byto w przypadku swietego Wlodzimierza i Anny oraz $wietych
Piotra i Febronii. W XVI wieku pojawiaja si¢ ilustracje przedstawiajace
ceremonie $lubne ruskich par ksigzecych. Miniatury takie znane sa z kopii
LLatopisu Groznienskiego” z lat 1568-1576, ktora zawiera trzy sceny slubu
Iwana Groznego. W tym samym kodeksie znajduje sie tez ilustracja przed-
stawiajaca Slub wielkiego ksiecia litewskiego Aleksandra z moskiewska
ksiezniczka Helena, corka cara Iwana III. Na ilustracji tej prawostawny
duchowny trzyma wieniec (korone) nad ksiezniczkg Heleng, a duchow-
ny rzymskokatolicki wspolnie z ksigciem czyta fragment ksiegi (Pisma
Swietego?)". Jednakze nalezy podkresli¢, ze sztuka cerkiewna w postaci
ikon i freskow prezentujacych sceny slubne byta na Rusi rzadkoscia.

®  O.A. Cyxosa, [[eprosHoe senuanue Ilempa u Pesponuu..., s. 217-218. Zob.: [1.C. JIuxa-
ueB, [Toomuka Opegnepycckoii tumepamypvr, Mocksa 1979, s. 88.

O.A. Cyxosa, L{epxosroe 6enuarue [lempa u Peeporuu..., s. 218-219; A.B. MapTHIHIOK,
IIpasumenu Benukozo knaxcecmesa Jlumosckozo 6 munuamropax Jluyecozo memonucrozo
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Slub i wesele to dopiero poczatek matzeriskiego zycia. W ikonogra-
fii prawostawnej spotykamy takze wyobrazenia dalszych jego etapow.
Ikonograficzne przedstawienia wszystkiego, co zwigzane jest z Zyciem
malzenskim, zawsze charakteryzuja sie powsciagliwoscia i cnotliwoscia,
mimo iz ikony prezentujace Swiete malzenstwa maja ukazaé zwigzek mez-
czyzny i kobiety w duchu i w ciele. Tematyka dotyczaca cielesnosci i sek-
sualnosci w malzenstwie nie jest zakazana, lecz jedynie obrazowana w taki
sposob, by nie stanowita ,zachety do grzechu”. Najbardziej znanym tema-
tem ikonograficznym ilustrujacym czystos¢ stosunkéw matzenskich jest
temat poczecia Bogurodzicy przez swietag Anne. To nie tylko pierwowzor
ikon narodzenia Matki Bozej, ale i samodzielne wyobrazenie, po§wigcone
wydarzeniu obecnemu w prawostawnym kalendarzu liturgicznym. Ikona
poczecia Bogurodzicy jest przedstawieniem réwniez radosci rodzicow,
wienczacej dlugoletnie starania o dziecko, jest ilustracjg zamkniecia dtugie-
go procesu pelnego modlitwy, ale tez zwatpien czy oskarzen o uporczywe
trwanie w grzechu. Przypomne, ze zgodnie ze starotestamentowga tradycja
brak dzieci oznaczal brak blogostawienstwa Bozego. Gorace pragnienie
posiadania dziecka, goraca modlitwa malzonkéw, obietnica po$wiecenia
dziecka Bogu i w koncu spelnienie oczekiwan — Narodzenie Matki Bozej
byly tematem wielkiej liczby ikon. Na ikonach Narodzenia Matki Bozej cze-
sto przedstawiany jest motyw cierpienia z powodu braku potomstwa oraz
modlitwy Joachima i Anny czy tez ich spotkanie u Zlotej Bramy §wiatyni
Jerozolimskiej. Niekiedy Joachim i Anna przedstawiani s w domu, obok
matzenskiego loza — otrzymali juz woéwczas obietnice anielska, ze ich mo-
dlitwa zostata wystuchana. Dlatego tez na ikonach Narodzenia Matki Bozej
czesto widzimy gest rak Joachima, ktory wskazuje na nowe Przymierze
zawarte przez Jezusa Chrystusa oraz na spelnienie sie starotestamento-
wych obietnic Boga. Siedzac, kieruje jedng reke w strone ksiegi zawiera-
jacej starotestamentowe proroctwa lub ku jej konkretnemu wierszowi,
natomiast drugg unosi w gére, wskazujac nig na Zrédto obietnic Bozych.

c600a XVI eexa, www.kreml.ru/fi/c5m1/i2932/09supremepowerthesis.pdf (dostep:
7.12.2020).
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Moze jednak te reke kierowac ku swietej Annie, ukazujac w swej matzonce
matke Marii — przyszlej Theotokos.

Matzenstwo nigdy nie bylo przeszkoda do wypelniania chrzescijan-
skich obowigzkéw. Mozna nawet powiedzieé, ze wprost przeciwnie, zda-
rzaly sig takie przypadki, iz malzenstwo odkrywalo nowe granice stuzenia
Bogu. Przykltadem moze by¢ para matzenska, kanonizowana w 1547 roku,
ktorej dzien pamieci w rosyjskim Kosciele prawostawnym stat si¢ dniem
rodziny, mitosci i wiernosci — ta para to §wieci Piotr i Febronia Muromscy,
ktérych pamie¢ obchodzona jest 25 czerwca (8 lipca)2.

Zrédlem wiedzy o zyciu Piotra i Febronii Muromskich jest ,Powiesc¢
o Piotrze i Febronii” Jermotaja-Erazma, ktora w literaturze naukowej bywa
poréwnywana do opowiesci o Tristanie i Izoldzie™. ,Powie$¢” jest tez Zro-
diem wielu ikon przedstawiajacych §wietych Piotra i Febronie. Ponadto
jest ona szczegdlnym dzielem staroruskiej literatury hagiograficznej, nie-
majacym odpowiednika zaréwno w formie, jak i tresci. Stanowi przyktad
odejscia od klasycznych, bizantyjskich form zywotéw §wietych oraz wply-
wu folkloru na sposéb przedstawienia zycia os6b pochodzacych z gérnych
warstw spotecznych™.

" J. Sprutta, Symbolika dioni w ikonie. Studium teologiczno-ikonograficzne, ,Poznanskie

Studia Teologiczne” 2004, 17, s. 194; E.A. TapuueBa, FKOHbL U Humust c61mulx cynpy-
208..., S. 263-264.

Na soborze w 1547 roku, a takze w 1549, oprocz $wietych Piotra i Febronii zostali
kanonizowani liczni nowi ,ruscy cudotwoérey”. Byli to najczesciej $wieci, ktorych kult
lokalny rozwinat sie juz wcze$niej, a sobory nadaly mu jedynie ogélnoruski charakter.
U podstaw kanonizacji lezata potrzeba podniesienia i utwierdzenia autorytetu wladzy
carskiej i cerkiewnej. Ugruntowaniu znaczenia Moskwy jako centrum prawoslawia
sprzyjalo uznanie za $wietych moskiewskich metropolitow Focjusza, Cypriana, Jony.
Wsréd mnichéw cudotwoércéw znalezli sie zalozyciele wielkich i znaczacych mona-
sterow: Pafnucy Borowski, Zosima i Sawwatij Solowieccy czy Aleksander Swirski.
Wydzwiek polityczny miata kanonizacja ksiazat Aleksandra Newskiego, Wlodzimierza
Jarostawowicza czy Igora Olegowicza. A. Sulikowska-Gaska, Spory o ikony na Rusi
w XV i XVI w., Warszawa 2007, s. 67. Zob. E.E. Tony6unckuti, Hecmopust kaHoHu3ayuu
cessmuix 6 Pyccxoii Llepkeéu, Mocksa 1997, s. 97, 100-108.

Ilosecmv o ITempe u Pesponuu, IlonroroBka Texcra u ucciegosanue P.I1. Imurpuesoit,
Jleannrpan 1979, s. 5.

O.1. TTomo6enosa, ,ITosecmb o ITempe u Pesporun” Kak TumepamypHvlii UCMOUHUK
scumutinoix uxon XVII eexa, ,Tpynpt OTherna ApeBHEPYCCKOIL uTepaTypsl” 1954, 10,
s. 291; C.K Pocosenkuii, K sonpocy o 63aumocsssax ITosecmu o Ilempe u Pesporuu
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Wedlug ,Powiesci” Piotr pochodzil z rodziny ksigzecej. Rzadzit zie-
mig muromska od 1203 roku. Pewnego razu zachorowat na trad i Zaden
z lekarzy nie mogt go wyleczyé. W nocy miat sen méwigcy, iz pomdc mu
moze jedynie pewna dziewczyna o imieniu Febronia, corka pszczelarza.
Leczyta ona chorych ziotami. Przybyta do miasta Febronia nie tylko uzdro-
wila ksiecia, ale rowniez oczarowala go swa uroda i cnotliwoscia. Mimo
sprzeciwu miejscowych bojaréw Piotr zdecydowat si¢ wzia¢ $lub z piek-
na wiesniaczka. Wypedzono ich za to z miasta, lecz wkrotce na zadanie
prostego ludu pozwolono powrdcic. Bogobojni i cnotliwi Piotr i Febronia
rzadzili Muromem laskawie, pomagajac biednym i sierotom oraz wspiera-
jac Cerkiew. Bedac juz w podeszltym wieku, ztozyli §luby zakonne i przyjeli
imiona Dawid oraz Eufrozyna. Oboje zmarli tego samego dnia — 25 czerwca
1228 roku. Jak glosi przekaz, zostali pochowani oddzielnie, w réznych
monasterach, ale ich ciala w sposob cudowny znalazty si¢ w jednym gro-
bie”. Pewne watpliwosci budzi data $mierci Piotra i Febronii. Zgodnie ze
swiadectwem latopiséw ,Lawrentijewskiego” i ,Woskresieniskiego” w la-
tach 1203-1228 ziemig muromska rzadzit ksigze Dawid Jurewicz, ktory
zmarl w okresie paschalnym, przyjawszy wczesniej wyzsze $luby mnisze
(schima). Imie mnisze ksiecia nie zostalo podane. Rodzi to pytanie o imiona
ksiecia i jego matzonki. Moze Piotr to imie mnisze, a imieniem ksigzecym
byto imie Dawid. Mozna tez przypuszczac, ze 25 czerwca to data prze-
niesienia cial, relikwii §wietych ze starej XII-wiecznej cerkwi §wietego
Borysa i Gleba w Muromie do nowszej cerkwi Narodzenia Matki Bozej.
Ksiecia Piotra z ksieciem Dawidem Jurewiczem utozsamial juz na poczatku
XX wieku Nikotaj P. Trawczetow. Badacz ten uwazat tez, ze r6zne imiona
ksiecia podane w ,Latopisach..” i ,Powies$ci” sg rezultatem znanego na Rusi
zwyczaju noszenia przez ksigzat imion ksigzecych, a pozniej takze dwoch

u ¢gomvknopa, w: Tesucvr Ooknados XXI cmydcmydenueckoii KoHgepenyuu Puo-
noeust u ucmopusi, BumbHioc 1968, s. 31-32; idem, K usyueruto gonvknopHvix ucmou-
Hukos «[Tosecmu o ITempe u Pesponuu», ,Borpocel pycckoit iureparypsr 1973,
1(21), s. 83-87; O.A. Cyxosa, Lleprosroe senuanue ITempa u Pesporu..., s. 211 i nast.;
O.B. T'magkoBa, O6 ocobennocmsx cnucka «[Tosecmu om xcumusi ITempa u Pesporuu
Mypomckux» Epmonas-Epasma, ,Pycckas peus” 2017, 3, s. 73-77.

Iosecmyw o Ilempe u Pesponuu..., s. 5.
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imion chrzescijanskich, z ktoérych pierwsze bylo nadawane 6smego dnia
po narodzeniu, a drugie przy chrzcie, czterdziestego dnia po urodzeniu.
Z tego powodu Trawczetow przypuszczal, ze bohater ,Powiesci” miat dwa
imiona chrzescijanskie: Piotr i Dawid, a to drugie pozostato przy nim
po przyjeciu $wiecenn mniszych'.

~Lowies¢ o Piotrze i Febronii” zostala napisana w XVI wieku, chociaz
w formie ustnego przekazu funkcjonowata juz dwa wieki wezesniej. Do jej
powstania przyczynily sie tez rozwdj kultu Piotra i Febronii w XV wieku
oraz wspomniana juz kanonizacja w 1547 roku. Znana jest stuzba liturgicz-
na Piotra i Febronii, na podstawie ktorej mozna wnioskowa¢ zaréwno o kul-
cie, jak i istnieniu opowiesci o ksieciu muromskim Piotrze i jego Zonie. Kult
sprzyjal tez powstawaniu ikon. Posrod ikon nowogrodzkich z XV wieku
znana jest niewielka ikona, na ktorej z jednej strony przedstawieni sg §wie-
ci Konstantyn i Helena, a z drugiej swiety Pankracy Tawromienijski oraz
swieci Piotr i Febronia Muromscy. Wedtug Wiktora N. Lazariewa ikona ta,
ze wzgledu na odmienno$¢ stylu w stosunku do innych ikon nowogrodz-
kich, pochodzita z XVI wieku. Piotr i Febronia ukazani sg na niej w pel-
nych postaciach, stojacy obok siebie, oboje maja na sobie mnisze szaty
wielkiej schimy, z nakryciami glowy. Piotr w rece trzyma zwoj, a Febronia
krzyz".

Kanonizacja §wietych Piotra i Febronii spowodowata koniecznosé
napisania ich Zywotu. Kanonizacja wynikata nie tylko z pobudek religij-
nych, ale réwniez politycznych. W ,Powiesci” obecny jest watek dotyczacy

Zob.: ITonnoe Cobpanue Pycckux Jlemonucet, t. 1, Jlaspenmvesckas u Tpouyxas semo-
nucu, Cankt-IlerepOypr 1846, s. 191; ITonnoe Cobpanue Pycckux Jlemonuceil, t. VII,
Jlemonucv no Bockpecenckomy cnucky, Caukr-Ilerep6ypr 1856, s. 244; H.II. TpaBueros,
Koeo uz mypomckux KHazell cedyem pazymembv nod UMeHeM «C6. O71az06epHO20 KHA3A
ITempa, 6 unouecmee Jasuoa, mypomckoeo, w: Tpyovl mpembvezo 0071aCMHO20 UCMOPUKO-
-apxeosnozuteckoeo cve30a, Oviguiezo 6 2. Bnaoumupe 20-26 utons 1906 200a, Bragumup
1909, s. 1-17. Na temat nadawania imion ksiazecych na Rusi zob. A.®. JlutBuHa,
®.B. Yenenckuii, Buibop umenu y pycckux xnasetl 6 X-XVI 66.: [lunacmuueckas ucmo-
pus ck603b npusmy anmponorumuku, Mocksa 2006.

PII. Omurpuena, O.A. BemoGposa, Ilemp u PespoHus MmypomcKue 6 mumepamype
u uckyccmse [pesueii Pycu, ,Tpymer OTnena npeBHEPYCCKOI auTepaTypsr” 1985, 38,
s. 139. Zob. O.B. I'magxoBa, O cnassaHo-pycckoti azuozpaguu. Ouepku, Mocksa 2008,
s. 95-96.
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wiadzy ksigzecej i bojarskiej smuty, szczegélnie wazny w czasach Iwana
Groznego, lecz ma on znaczenie marginalne. Autor ,Powiesci”, Jermotaj-
-Erazm na pierwszy plan wysunat watki ludowe i poetyckie, co pozwolito
mu stworzy¢ dzieto wybitne, ale rowniez nieszablonowe, by nie powie-
dzie¢ — niekanoniczne. Oficjalna hagiografia dazyta do tworzenia opowiesci
mieszczacych sie Scisle w ramach kanonicznych, przez co zywoty $wietych
najczesciej stawaly sie literatura typowo cerkiewna, liturgiczng. ,Powies¢
o Piotrze i Febronii” wychodzi poza ten schemat. Jak pisat Ryszard Luzny,
mamy tu przedziwny splot, a raczej stop szlachetny, bardzo réznych tra-
dycji literackich: schemat legendy hagiograficznej (heroicznosc¢ cnét naj-
pierw dziewicy, potem Zony i $wiagtobliwej ksieznej, jej cudowne dzialania
za zycia i po $mierci) uzupetniajg tu tresci obyczajowe, zadzierzgnieta
interesujaco intryga laczy si¢ z typowym dla ludowego eposu bajkowego
sposobem kreowania postaci oraz rozwijania systemu zdarzen, a budujaca
moralna wymowa calosci sgsiaduje zgodnie z soczysta rodzajows plastyka
postaci i sytuacji'®.

W rosyjskojezycznej literaturze naukowej widoczne sg proby poszu-
kiwania zrodet ,Powiesci o Piotrze i Febronii”. Jedna z nich podjeta Olesia
W. Gladkowa. Badaczka szeroko omawia wspomniane zrédla, poczynajac
od ich tradycyjnej interpretacji wskazujacej na Zrodla tkwigce w folklo-
rze. Jednakze nalezy podkresli¢, ze w ,Powiesci” odnaleZ¢ mozna réwniez
wiele innych inspiracji i zrodel, ktore skladaja sie na bogactwo watkow
i koloryt utworu, a takze na symboliczna, na wskro$ chrzescijaniska sym-
bolike catosci. Piszac o cztowieku, Bogu, ich wzajemnych relacjach, juz
we wstepie ,Powiesci” Jermotaj-Erazm positkowat si¢ tekstami biblijnymi,
prawostawna hymnografia liturgiczna, przede wszystkim niedzielnym

kanonem Swietej Tréjcy oraz dzietami §wietego Jana Damasceriskiego'®.

Wstep, w: Opowiesc o niewidzialnym grodzie Kitiezu. Z legend i podari dawnej Rusi, wy-
boru dokonal, thumaczyt z jezyka staroruskiego i rosyjskiego, wstepem i przypisami
opatrzyt R. Luzny, Warszawa 1988, s. 17-18. Zob. C.A. Pomuues, ,ITogecmv o [lempe u
Desponuu” Epmonas-Epasma u nosas pycckas numepamypa, ,Tpynast Otnerna npeBHe-
pycckoit tuteparypsr” 2004, 56, s. 657-658.

O.B. Tmagkosa, O cnasaHo-pycckoil azuozpagdui..., s. 84-86, 91-92.
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Pierwszy epizod ,Powiesci” dotyczy trzech bohaterow: ksiecia Pawla,
jego nienazwanej z imienia zony i smoka. W epizodzie tym ukazana jest
relacja matzenska ksiecia Pawla i jego zony. Zona uwaznie stucha tego,
co méwi jej maz, i przyjmuje do serca jego stowa. Ksigze Pawel pokazany
jest jako czlowiek racjonalny, thumaczacy Zonie, jak ma postapi¢, by sie
uratowaé, a wiec zbawic. Przekaz tej sceny odpowiada przekazowi Listu
swietego Pawla do Efezjan, w ktérym jest mowa o znaczeniu malzenstwa
irodziny. Watek dotyczacy ksiecia Pawla i jego Zony jest poczatkiem jed-
nego z gtéwnych tematéw ,Powiesci”. Tematem tym jest chrzescijanskie
malzenstwo, przedstawiane w dalszych czesciach utworu dzieki opisom
wzajemnych relacji Piotra i Febronii. Opisywanie relacji maltzenskich byto
novum w literaturze staroruskiej. Do czasu powstania ,Powiesci o Piotrze
i Febronii” o §wietych parach malzeniskich na Rusi mozna bylo przeczy-
ta¢ tylko w przektadach literatury bizantyjskiej, na przyktad w zywo-
cie swietych Ksenofonta i Marii czy $wietych Galakcjona i Epistymii.
Literatura staroruska opisywala jedynie blogostawione malzenstwa, ktore
byty rodzicami $§wietych. O rodzicach wspominano w zywocie $wietego
Abrahama Smolenskiego czy $wietego Sergiusza z Radoneza. ,Powiesé
o Piotrze i Febronii” — co nalezy szczegdlnie podkresli¢ — jest pierwszym
i jedynym w swoim rodzaju utworem hagiograficznym, po$wieconym
parze malzenskiej”.

Zywoty $wietych byly réwniez zrodlem wykorzystywanym przez auto-
ra ,Powiesci o Piotrze i Febronii”. Scena objawienia si¢ Piotrowi mtodzienca
ukazujacego miecz znajdujacy sie w czesci ottarzowej cerkwi zenskiego
monasteru Podwyzszenia Swietego Krzyza polozonego pod Muromem
jest pelna symboliki. Posta¢ chlopca, ktory ukazat sie Piotrowi, moze by¢
interpretowana jako aniot lub nawet jako Jezus Chrystus. Interesujace,
ze Chrystus pod postacia chtopca objawil si¢ wczesniej rowniez Swie-
temu Piotrowi Aleksandryjskiemu, niebianskiemu patronowi §wietego
Piotra Muromskiego. Nie bez znaczenia jest takze to, Zze miecz znajdowat
sie¢ w monasterze Podwyzszenia Swietego Krzyza. Motyw krzyza - oreza
pokoju — jest obecny w tekstach liturgicznych zwigzanych ze $wietem

2 Tbidem, s. 93.
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Podwyzszenia Swietego Krzyza. Te same teksty liturgiczne méwia o poko-
naniu smoka (weza) przy pomocy krzyza, za§ podwyzszenie krzyza i zabicie
smoka symbolizuja przyjscie Chrystusa i przezwyciezenie grzechu pierwo-
rodnego. Mlodzieniec Chrystus w ten sposob pokazuje na miecz — krzyz,
za pomoca ktoérego powinien byé zwyciezony smok — szatan. Z opisywa-
ng sceng wigze sie rOwniez wizerunek monasteru w ,Powiesci o Piotrze
i Febronii”, o czym bedzie jeszcze mowa?'.

Ponadto podwyzszenie krzyza — miecza laczy swietego Piotra Murom-
skiego i cesarza bizantyjskiego Konstantyna. Posta¢ cesarza Konstantyna
jest Scisle zwigzana z tematem krzyza, a poza tym niektore redakcje
LLowiesci o Piotrze Febronii” wprost wiazg Piotra z Konstantynem, wkta-
dajac w usta mlodzienca stowa podobne do tych, ktére cesarz zobaczyt
wypisane na niebie: ,tym mieczem zwyciezysz wroga”*.

Kolejna postac, z ktorg mozemy powiazaé $wietego Piotra Muromskiego,
to swiety ksigze Andrzej Bogolubski. W opowiadaniu o jego zabojstwie
watek miecza ksigzecego, miecza Borysa, ma ogromne znaczenie. Motyw
ten najprawdopodobniej byt znany Jermotajowi-Erazmowi. By¢ moze
zatem w ,,Powiesci o Piotrze i Febronii” chodzi o miecz Monomachow,
zagubiony i odnaleziony przez Piotra, a mlodzieniec to ksiaze Gleb, brat
Borysa. Wida¢ tu pewne zwiazki: Gleb, podobnie jak Piotr, byt ksieciem
muromskim (nawet jesli pamietamy, Ze istnieja trudnosci z historyczna
identyfikacja Piotra); imie Dawid jest imieniem Gleba ,z chrztu”, a tak-
ze imieniem mniszym Piotra. Piotr, zanim objal tron w Muromie, musiat
zwyciezy¢ smoka, co zostalo mu zapowiedziane poprzez objawienie, od-
nalezienie miecza. Jest to charakterystyczne dla staroruskiej literatury,
réwniez hagiograficznej. Objawienia Borysa i Gleba sa tradycyjnym epizo-
dem w réznych opowiadaniach, zwiastujacym wazne wydarzenia w dzie-
jach Rusi. Objawienie takie jest opisane w zywocie $wietego Aleksandra

O.B. T'mapgkoBa, O crassHo-pycckoii azuoepaguu..., s. 95; eadem, Tema MoHacmuvips
6 ITogecmu om scumus ITempa u Pesporuu MypoMcKux: cUMBOIUKA U XYO0HeCMEeH-
Hast pearbHOCMb, W: AKCUOI0ZUHeCKOe NPOCMPAHCMEO PYCCKOU CIIOGCHOCIU: MPadu-
yuu u nepcnekmuebl usyuerus, Mocksa 2019, s. 213.

O.B. Tmagkosa, O cnasaHo-pycckoil azuozpagui..., s. 95.
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Newskiego czy w opowiesci o zwyciestwie nad Mamajem, opisujacej bitwe
na Kulikowym Polu, 8 wrzeénia 1380 roku®.

Zwyciestwo nad smokiem - szatanem opisane w ,Powiesci” laczy
Piotra Muromskiego wprost ze Swietymi: Jerzym Zwyciezca i Teodorem
Stratilatem. Ze zwycigstwem tym lacza si¢ jeszcze biblijni pogromey lwa -
Samson i Dawid. Nie chodzi tu wylacznie o samo zwyciestwo nad ztem,
ale rowniez zwigzek pomiedzy postaciami. Piotr Muromski to przeciez
Dawid w zyciu mniszym. Paralela Piotr — kr6l Dawid jest silnie zarysowana
w ,Powiesci”, w ktorej jednym z wazniejszych probleméw jest kwestia
wiadzy ksigzecej. Wszystkie wymienione tu postaci moga by¢ poréwnane
do Chrystusa zwyciezajacego szatana. W tradycji hagiograficznej kazdy
swiety w taki czy inny sposob walczy ze ztem, z szatanem. Praobrazem
kazdego $wigtego jest Chrystus, ktory juz zwyciezyl szatana, zto, Smierc.
W ten sposob nalezy tlumaczy¢, dlaczego ostateczne zwyciestwo nad smo-
kiem w ,Powiesci” odnosi nie ksigze Pawel, lecz ksigze Piotr Muromski,
bedacy uosobieniem $wietosci, obrazem Jezusa Chrystusa.

Choroba, na ktora zapada Piotr, jest konsekwencja walki ze smokiem,
szatanem. Piotr prosi o pomoc lekarzy, jednak ci sa bezsilni. Z tego powo-
du szuka on ratunku gdzie indziej i w konsekwencji trafia na Febronie.
Ma to oczywiscie glebszy sens, ktory ukazany jest w cyklu nastepuja-
cych po sobie zdarzen prowadzacych ostatecznie do uleczenia Piotra.
Febronia po raz pierwszy pojawia sie w ,Powiesci” w sytuacji, gdy siedzi
przy krosnach, a u jej noég skacze zajac. Juz w pochodzacym z poczatku
XX wieku dziele Aleksieja S. Uwarowa zajac byt opisany jako symbol
chrzescijanstwa. Olesia W. Gladkowa natomiast przytacza cytat z pracy
Aleksandra N. Uzankowa, odnoszacy si¢ bezposrednio do sceny z ,Powiesci™
sZajac — to jeden z najdawniejszych symboli chrze$cijanstwa. Diugie, drza-
ce uszy zajaca symbolizuja chrzescijaniska umiejetnos¢ stuchania gtosu

O.B. TmapxoBa, O cragsHo-pycckoil aeuozpaguu..., s. 96-97. Zob. H.M. AbpameHKo,
Cesamuie kHa3vs Bopuc u Ireb kak 3acmynHuku pycckozo 60ticka 6 npoussedenusx XVI-
XVII 6exos, w: AKmyanvHble npobieMvl meopuu U UCMopuu uckycemea: 0. Hayy. cma-
meti, Boin. 3, red. C.B. Mansiesa, E.JO. CraniokoBnu-/lenncosa, Caukr-Iletrep6ypr
2013, s. 241-247.

O.B. Tmagkosa, O cnasano-pycckoil azuozpagui..., s. 97-98.
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niebios. Prawdziwie wierzaca Febronia odczuwa Opatrznos¢ Boza”. Jak
zatem rozumie¢ sens tej sceny? Zapowiada ona pojawienie sie Piotra i jego
nielatwa droge do zbawienia. Zajac jako symbol chrzescijanski jest znany
zar6wno na Zachodzie, jak i na Wschodzie, jednak jego rozumienie moze
by¢ rozne. Na obrazie Tycjana z 1530 roku ,Madonna z krolikiem” zwierze
to symbolizuje Swietq ofiare, wcielajac idee $mierci i zmartwychwstania, co
koresponduje z losem Jezusa Chrystusa. Podobng funkcje petni Febronia:
jest figurg Madonny — Matki Bozej. Dlatego tez pojawienie sie zajaca moze
symbolizowa¢ uzdrowienie — oczyszczenie nie tylko Piotra, ale rowniez
Jezusa Chrystusa razem z Matka Boza — Febronia. Jednak w ruskich ludo-
wych piesniach obrzedowych zajac symbolizuje kawalera, ktory wybiera
sobie tescidw, a potem narzeczona, co wedlug Julii G. Fiefietowej otwie-
ra catkiem inne, nowe pole interpretacyjne dotyczace Febronii®.

Postac¢ Febronii jest $ci$le zwigzana takze z wymowg dalszego ciagu
opisywanej sceny ,Powiesci”. Zanim Piotr spotkat Febronie, wystat do niej
swego stuge. Febronia prowadzita dialog ze stuga, moéwiac ,zagadkami”,
ktore byly dla stugi niezrozumiate. W konsekwencji rozmowe z Febronia
zaczyna toczy¢ ksiaze Piotr. Poszukuje on wybawienia od choroby, a bedzie
nim przezwyciezenie grzechow. Scena pierwszej rozmowy Piotra z Febronia
mogtla by¢ zaczerpnieta ze stowianskiej wersji Pateryka Synajskiego. Stowo
76 tego Pateryka zawiera opowie$¢ o tym, jak do pewnej ,nieglupiej”
mniszki przybyt poszukujacy zbawienia, mlody czlowiek, wlasnie wowczas,
gdy tkala (podobnie jak Febronia w ,Powies$ci”). Mniszka zapytata mlo-
dzienca, coz jest w niej takiego, co go kusi, a ten odpowiedzial, Ze sg to jej
oczy. Niewiele myslac, mniszka wytupila sobie oczy, dostownie postepujac
z przekazem ewangelicznym: ,,Jesli wiec prawe twoje oko jest ci powodem
do grzechu, wylup je i odrzuc¢ od siebie” (Mt 5, 29). Mlodzieniec wystraszyt
sie tego, czego byl swiadkiem, i wkrotce sam zostal mnichem. Opisywany

O.B. TmazgkoBsa, O crassaHo-pycckoti azuoepagu..., s. 99-100; A.C. Yapos, Xpucmuan-
ckas cumsoruxa, Mocksa 1908, s. 187-188. Por. D. Forstner, Swiat symboliki chrzesci-
Jjanskiej. Leksykon, Warszawa 2001, s. 309-310; IOI. ®edenosa, ITosecmv o ITempe
u PespoHuu 6 KOHmMeKcme MPAOUyUOHHOU 06pa0060ll npakmuku, w: Pycckas aeuo-
epagus. Hccnedosanus. ITybnuxayuu. ITomemuka, t. I, red. C.A. Cemsauko, CaHKT-
-ITerepGypr 2005, s. 444.
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fragment Pateryku Synajskiego jest bardzo naturalistyczny, wrecz brutalny,
ale z tego powodu zapada w pamie¢. Mniszka zbawia mtodzienca, sktada-
jac ofiare ze swoich oczu, Matka Boska oddaje swego syna, by ten zbawit
calg ludzkosc¢. Temat zbawienia jest rowniez zarysowany w ,,Powiesci”,
ale za pomocg tagodnych $rodkéw wyrazu. Z chrzescijanskiego punktu
widzenia, popartego tresciami ewangelicznymi, zywotami $§wietych czy
hymnografia, lekarzem jest przede wszystkim Chrystus, a patrzac szerzej,
wszystko to, co jest z nim zwigzane i stuzy zbawieniu, np. krzyz. ,Powies¢
o Piotrze i Febronii” wlasnie w takim sensie méwi o poszukiwaniu lekarza,
ktore jest droga do wyleczenia z grzechow, do zbawienia®.

Piotr poczatkowo lekcewazy stowa Febronii i dwukrotnie probuje ja
omami¢, wystawi¢ na pokuszenie. Najpierw daje jej zadanie niemozliwe
do wypelnienia, a nastepnie obiecuje kosztowne dary zamiast matzenstwa.
Febronia jednak, dzigki swojej madrosci, przewidujac przebieg wydarzen,
z godnoscia przezwyci¢za postawione przed nig proby. Na niemozliwe
do wypelnienia zadanie odpowiada postawieniem przed nim podobnego
¢wiczenia i udawaniem gniewu przed ksieciem unikajacym malzenstwa.
Febronia ma dar przewidywania, stad wynika jej madros¢. Ona widzi przy-
szto$¢, natomiast dla ksiecia Piotra przysztosé jest niewiadoma. Jezyk, kto-
rego uzywa Febronia, zawiera sakralny sens, ktorego nie rozumieja inni
bohaterowie ,Powiesci”, a w ktérym kryje si¢ droga Piotra do zbawienia.
Jednakze, aby osiggnaé¢ zbawienie, Piotr musi poddac¢ sie oczyszczeniu -
pojs¢ do tazni i namasci¢ swoje cialo zakwasem chlebowym, na ktory
dmuchneta Febronia. Bez watpienia obecne sa tu Zrédia i motywy za-
czerpniete z folkloru, ale w rozumieniu chrzescijanskim faznia to przede
wszystkim miejsce taski, chrztu, a zakwas (chleb) to chleb zycia, czyli ciato
Chrystusa, eucharystia. W sensie ewangelicznym zakwas to Kroélestwo
Niebieskie. W literaturze hagiograficznej ,taznia taski” jest przede wszyst-
kim metafora. Jednakze Piotr idzie do bani, cho¢ serce ma nieczyste. Nie
zamierza (przynajmniej poczatkowo) zenic sie z corka bartnika i, jak wspo-
mniatem, lekcewazy jej madrosé, pragnie pokazaé swojg wyzszo$¢. Grzech
pychy skutkuje tradem, na ktory cierpi ksigze Piotr, strupy pokrywaja

% O.B.TmanxoBa, O crasaHo-pycckoti azuoepaguu..., s. 100-105.
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jego nienamaszczone ciato, mimo zalecen Febronii, ktéra przewidziala
taki bieg zdarzen. Problem tego epizodu zostal wrecz znakomicie rozwig-
zany przez autora: strupy pokrywajace ciato Piotra to grzechy powodujace
chorobe duszy, lecz jednocze$nie oznaczaja one cierpienie podobne do
Chrystusowego, ktore prowadzi nie tylko do zbawienia, lecz takze uczyni
z Piotra $wietego. Jednak, zanim do tego dojdzie, Febronia musi przekona¢
Piotra, aby godnie znosit swojg chorobe, nastepnie leczy go i dzieki temu
pomaga mu osiggnac cel zycia chrzescijaniskiego — zbawienie”. W ten
sposob ,Powies¢” przekazuje jeszcze jedng wazng nauke: zbawienie tatwiej
osiaggna¢ w zwigzku malzenskim, wspolnie niz w pojedynke. Uwaga ta
oczywiscie nie dotyczy stanu mniszego, w ktérym czlowiek porzuca §wiat
doczesny i wstepuje w duchowy zwigzek z Jezusem Chrystusem®.
Kolejnym waznym cyklem epizodéw ,Powieséci” jest walka Piotra
i Febronii z bojarami. Ksiaze Piotr przejat wladanie Muromem po $mierci
swego brata. Zony bojaréw nie akceptowaty Febronii z powodu jej po-
chodzenia i zniechecaty do niej réwniez swoich mezow. Po positku, kiedy
Febronia zbierata w dloni okruszki ze stotu, Piotr po raz kolejny wystawia
na probe swoja zone, nie rozumiejac sensu jej dzialania. Gdy Piotr probuje
otworzy¢ dton Febronii, znajduje w niej nie okruszki, lecz wonne kadzidlo,
okreslone w oryginale dwoma stowami: ,maman” i ,pumuam”. Scena ta
jest wieloznaczna. W ,Powiesci” tylko dwukrotnie mowi si¢ o zapachach.
Pierwszy raz w opisie smoka, drugi w opisywanej scenie trzeciej proby
Febronii, ktora jednoczesnie jest proba Piotra. Wonne kadzidto, odnalezione
przez Piotra w dloni Febronii, jest spalane podczas nabozenstw prawostaw-
nych. Wedtug interpretacji Swietych Ojcow ogien jako substancja spala-
jaca i ogrzewajaca przedstawia sobg Bostwo, dlatego ogien kadzidlowych
wegli oznacza Boska nature Chrystusa, sam wegiel — Jego ludzka nature,
a kadzidlo — modlitwy ludzi, zanoszone do Boga, bedace orezem w walce
ze ztem, z grzechem w drodze do zbawienia. Chleb w dtoni Febronii przy-
pomina o Eucharystii i o tym, ze wszyscy sa rowni przed Chrystusem.

27 Ibidem, s. 105-106.

% Zob. M. Lawreszuk, Sakrament matzeristwa. Liturgiczna symbolika i znaczenie sakra-

mentu matzeristwa w Kosciele prawostawnym, Bialystok 2014, s. 9.
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Ponownie powraca zatem motyw madrosci i umiejetnosci przewidywania
posiadanej przez Febronig, w rekach ktorej tkwi klucz do przezwyciezenia
choroby - grzechu, zwyciestwa nad smokiem i doprowadzenia Piotra do
zbawienia®.

Niemadrzy bojarzy oczekuja od Piotra, ze wszystko bedzie odbywacé
si¢ zgodnie z przyjetymi obyczajami, z od dawna ustalonym porzadkiem.
Prowokuja oni nie tylko Piotra, ale rowniez Febronie. Dialog Febronii
z bojarami o ,darze” i ,bogactwie” jest jej trzecim dialogiem, w ktérym
postuguje si¢ zagadkami i odpowiedziami na nie. Jest to rozmowa pomiedzy
dwoma nierozumiejacymi si¢ uczestnikami. Bojarzy mysla jedynie o ziem-
skich, doczesnych korzysciach, Febronia za$§ mys$li o mezu darowanym
jej przez Boga i o zbawieniu w Chrystusie. Zachowanie os6b bioracych
udziatl w rozmowie jest doktadnie zarysowane przez Jermotaja-Erazma.
Bojarzy, opanowani przez zadze, nie widza przysztosci, nie interesuje ich
wlasne zbawienie. Febronia natomiast jest madra, przewidujgca, wolna
od pokus. Dostrzega to, co dzieje sie obecnie, i odgaduje, co moze wyda-
rzy¢ sie¢ w przysztosci. Jej postawa ma $cisty zwigzek z jej malzenistwem
i z ksieciem Piotrem. Ksigze, mimo iz byt wystawiony na probe przez
bojaréw, nie odwrdcit si¢ od Febronii, nie naruszyl przysiegi matzenskie;.
Autor ,Powiesci” podkresla, ze gdyby tak sie stalo, doszloby nie tylko do
zdrady malzenskiej, lecz takze do naruszenia porzadku w ksigstwie, czego
nie rozumiejg bojarzy™.

Jednym z najwazniejszych fragmentoéw ,Powiesci” jest ten mowiacy
o cudzie ,,z drzewami” dokonanym przez Febronie. Kucharz przygotowujacy
posilek Scigt mtode drzewa, by zawiesi¢ na nich kociolek. Po positku Febronia
podeszia do drzew, poblogostawila je i powiedziala: ,jutro bedziecie wielkimi
drzewami majacymi galezie i licie”. Tak tez sig¢ stato. Cud ,z drzewami”
réwniez ma znaczacy wymiar symboliczny. Widzimy tu rézne nawigzania
do tekstu Starego i Nowego Testamentu. Jednak najwazniejszy jest zwigzek
drzewa z Krzyzem, chrzescijanskim symbolem zbawienia. W prawostaw-

nych tekstach liturgicznych, poswieconych szczegolnie Matce Boskiej czy

¥ O.B.Tmagxosa, O cragaHo-pycckotil azuoepaguu..., s. 108—109.

30 Ibidem, s. 109-110.
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Podniesieniu Krzyza, obecne sa liczne nawiazania do starotestamentowego
Aarona, do wjazdu Chrystusa do Jerozolimy i do rajskiego ,drzewa zy-
cia”, do ktoérego powrdcy swieci. Wszystko to jest symbolem prawidlowej
drogi chrzescijanina, po ktorej szli rowniez bohaterowie ,Powiesci”, Piotr
i Febronia. Ponadto Febronia znajdujaca sie wsrdd drzew to nawigzanie do
kobiety w winnicy z ,Pie$ni nad Piesniami”, symbolizujacej i Bogurodzice,
i Cerkiew. Podobng symbolike, kobiety-zony-Bogurodzicy-Cerkwi mozna
spotkac¢ rowniez w zywocie $wietego Eustachego Placydy. W zZywocie tym
symbolika dotyczy jego zony Teopisty, strzegacej winnicy™.

Warto zauwazy¢, ze w ,Powiesci” tylko Febronia posiada dar czynie-
nia cudéw. Duchowy wysitek Piotra opiera si¢ na zawierzeniu Febronii
lub innym postaciom utworu. Dla XVI-wiecznego czytelnika mogto by¢
porazajace, ze Jermotaj-Erazm wywyzsza Febronie. Madros¢ i ,prawdziwy
rozum” w ,Powiesci” s przypisane wylacznie jej. Zaden mezczyzna wyste-
pujacy na kartach ,Powiesci” nie dorownuje jej madroscig. Jak zauwazyta
O.W. Gladkowa, do takiej sytuacji nie mozna odnalez¢ analogii w bizantyj-
skiej hagiografii, gdzie zona praktycznie jest podporzadkowana mezowi*.

Waznym fragmentem ,Powiesci” sg okolicznosci $mierci jej glownych
bohateréw. Na krotko przed $miercig oboje przyjeli stan mniszy, co znalazlo
odzwierciedlenie w scenach przedstawianych na ikonach hagiograficznych.
Jako pierwszy zblizajaca si¢ $mier¢ ,poczul” ksigze Piotr. W tym samym
czasie Febronia wyszywala welon stuzacy do okrywania naczyn liturgicz-
nych i symbolizujacy kamien zamykajacy wejscie do grobu Chrystusa,
a przeznaczony do muromskiej cerkwi Bogurodzicy. Zgodnie z tekstem
LLowiesci” Piotr dwa razy posytal po Febronie, ale ta nie chciata przerywac
pracy. Trzeci postaniec przybyt z wiescia, ze Piotr juz dtuzej czeka¢ nie
moze. Wowczas Febronia, nie dokonczywszy pracy, oznajmita, ze bedzie
umiera¢ wraz z Piotrem. W ten sposob cala historia, opowiesé o Piotrze
i Febronii, zatacza krag. Akcja ,Powiesci” wraca do miejsca, od ktérego
wszystko sie zaczelo — do cerkwi Podwyzszenia Krzyza Swietego w pobli-

zu Muroma, gdzie umieszczono cialo Febronii. Postanowiono pochowac

31 Ibidem, s. 113-114.
32 Ibidem, s. 115.
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ich oddzielnie, ale i tutaj dochodzi do boskiej interwencji i wypelnienia
zamystu Bozego, o ktérym wiedziala Febronia. Mimo usilnych prob roz-
dzielenia — pochowania Piotra w cerkwi Bogurodzicy, a Febronii - jak
wspomnialem — w cerkwi Podwyzszenia Krzyza — ciala odnajdywane sa
w jednym kamiennym grobie, w cerkwi Bogurodzicy. Wymowa tego epi-
zodu jest jednoznaczna: Piotr i Febronia to $wieci dani Muromowi i tylko
w tym miescie moga znalez¢é wieczny odpoczynek, a przeniesienie ciata
Febronii z cerkwi Podwyzszenia Krzyza do cerkwi Bogurodzicy jest po-
wrotem i podkresleniem symboliki podstawowych watkoéw i epizodow
JPowiesci”.

Zycie monastyczne jest waznym elementem ,Powiesci”, ktory znalazt
swoje miejsce rowniez na ikonach Piotra i Febronii. Po raz pierwszy mona-
ster (chodzi tu o zenski monaster Podwyzszenia Krzyza pod Muromem?™)
pojawia sie na kartach ,Powiesci” we fragmencie méwigcym o ksieciu
Pawle, jego zonie oraz walce Piotra ze smokiem i poszukiwaniu lekarzy.
Kolejny watek zwigzany z monasterem dotyczy przyjecia stanu mnisze-
go przez matzonkow i cudéw majacych miejsce po ich $mierci. Opisana
powyzej symbolika tych wydarzen nie wyczerpuje tematu. Zwyczaj
przyjmowania postrzyzyn mniszych przed Smiercia przez osoby z rodzin
ksiazecych, czy w ogéle z wyzszych sfer, przywedrowal na Rus z Bizancjum
i rozpowszechnit sie w XII-XII wieku, chociaz byl znany juz wczesniej.
Jednak nalezy podkresli¢, ze zwyczaj, chociaz znany i rozpowszechniony,
nie miat charakteru masowego, nie byl tez obowiazkowy. Zrédta ruskie
méwig o przyjmowaniu postrzyzyn przez osoby, ktore zostaly ogloszone
Swietymi, ale rowniez przez tych, ktdrzy nie zostali zaliczeni do tej grupy.
Zwyczaj mial tez swoich przeciwnikow, ktorzy zauwazali, Ze przyjmujacy
postrzyzyny nie mogt zy¢ pelnia zycia mniszego, a czesto nie byl w pelni
swiadomym uczestnikiem tego obrzedu®.

Uwagi te nie dotycza — jak si¢ wydaje — postaci Piotra i Febronii.
Jermotaj-Erazm opisuje ich decyzje jako w pelni swiadoma. Piotr i Febronia

3 Ibidem, s. 116-117.
*  O.B.T'nagxosa, Tema monacmuips 6 Ilogecmu..., s. 213.

»  Ibidem, s. 214. Por. E.E. Tomy6unckuit, Mcmopus Pycckoti Llepxeu, t. 1, s. 663-668.
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jako mnisi Zyja i dzialajg jeszcze przez jakis, blizej nieokreslony czas.
Swiadomoéé wyboru zycia mniszego podkreslona jest tez w imionach
mniszych pary ksiazecej. Imie Eufrozyna jest odwotaniem do wielu po-
przedniczek noszacych to imie w stanie mniszym, rowniez pochodzacych
z rodow ksigzecych. Jedng z pierwszych kobiet noszacych to imie byla
swieta Eufrozyna Potocka, ihumenia monasteréw potockich pochodzaca
z ksigzecych rodoéw. Imig to otrzymala przy wstgpieniu do monasteru takze
jedna z corek ksiecia Jerzego Dotgorukiego, kniahini Olga, zona ksiecia ha-
lickiego Jarostawa O$miomysta. Podobng funkeje petni imi¢ mnisze ksiecia
Piotra — Dawid. Otrzymat je na chrzcie jeden z pierwszych ruskich swie-
tych, ksigze Gleb, syn ksiecia Wlodzimierza. W nastepnych pokoleniach
Rurykowiczoéw imi¢ Dawid przyjmuje funkcje imienia rodowego, otrzy-
mywanego podczas chrztu®.

Warto takze zauwazy¢, ze z ,Powiesci” nie wynika, do ktérych mona-
sterow wstapili Piotr i Febronia. Nie jest to jednak najwazniejsze, bowiem
najistotniejszy jest sam fakt przyjecia stanu mniszego i prowadzenie zycia
w klasztorze.

Niezwykla opowies¢ o dziewczynie, corce pszczelarza z potozonej nie-
daleko Muroma wsi Laskowo, ktora nie tylko wyleczyta z tradu ksiecia,
ale rowniez oczarowala go swa uroda i cnotliwoscia, stala sie inspiracja
zardwno do pisania kolejnych utwordw literackich, jak i powstania ikon
przedstawiajacych $wieta pare malzenska.

Z potowy XVI wieku pochodzi para ikon przedstawiajacych odpo-
wiednio $wietego Piotra Muromskiego i $wietg Febronie. Tkony te zostaly
napisane dla monasteru spaskiego w Muromie. Na ikonach tych swieci
zostali przedstawieni w pelnych postaciach, w odziezy mniszej, w pozycji
modlitewnej. Wedlug R. Dmitriewoj i O. Bietobrowej, sadzac po zwroceniu
postaci $wietych ,,do srodka”, moglta miedzy tymi ikonami znajdowac sie
jeszcze jedna ikona, przedstawiajaca Jezusa Chrystusa lub Bogurodzice.
Badaczki te twierdzily, ze ikony te nie mogly by¢ umieszczone obok siebie,

o czym $wiadczy roznica w kolorystyce, odmiennos¢ pozioméw oraz to,

% O.B.TmanxoBa, Tema monacmuips 6 ITogecmu..., s. 215; A.®@. Jlursuna, .B. Yerenckuit,

Buibop umenu y pycckux kuaseil..., s. 176-177, 520-522, 524-531.
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ze reka Febronii jest uniesiona wyzej niz reka Piotra, chociaz moim zda-
niem wynika to ze wspomnianej réznicy poziomow™.

Ikony te naleza do najstarszych znanych nam ikon Piotra i Febronii.
Wszystkie pozniejsze przedstawiajace tych swietych, niezaleznie od formy
i techniki ich wykonania, odwotuja sie do tych XV-wiecznych wyobra-
zen. Taka jest pochodzaca z 1597 roku ikona przedstawiajaca $wietych
czerwca. Wérdd nich umieszczeni zostali, przedstawieni w pozycji stoja-
cej, Piotr i Febronia. Rowniez freski z soboru Archangielskiego moskiew-
skiego Kremla, pochodzace pierwotnie z drugiej potowy XVI wieku
i przemalowane w wieku XVII przedstawiaja oboje $wietych w pozycji
stojacej, w nakryciach glowy — kukulach - §wiadczacych o przyjeciu swie-
cen wielkiej schimy. Febronia trzyma w reku zwitek. Pod koniec wieku
XVI, w 1594 roku wykonano pokrowiec na trumny z relikwiami §wietych.
Na pokrowcu tym $wieci ponownie przedstawieni sg w postaci stojacej
z kukulami na gtowach. W wariancie tym Febronia ma rece ztozone na pier-
si. Nad $wietymi umieszczono ikone Bogurodzicy typu Znak*.

Do tego typu ikonograficznego nalezy tez miniaturowa ikona umiesz-
czona w desce. Jako calos¢ dzieto to wywodzi sie z wieku XIX, chociaz
wyobrazenia §wietych pochodza najprawdopodobniej z wieku XVII i pier-
wotnie umieszczone byly w ksiedze liturgicznej — Miniei. Swieci Piotr
i Febronia sg przedstawieni w pelnych postaciach, w strojach mniszych,
oboje ze zwitkami w rekach. W XVI wieku ten typ ikonograficzny byt
spotykany w rekopi$miennym zbiorze zywotéw $wietych jako miniatu-
ra, ilustracja. Miniatura poprzedzala tekst ,Powiesci o Piotrze i Febronii”
w pierwszej redakcji. Typ ikonograficzny w miniaturach przetrwat az do
wieku XIX, bowiem spotykany jest w rekopismiennych miniejach z konca
XVIII - poczatku XIX wieku®.

% PIL Omurpuesa, O.A. Beno6posa, [Temp u Pesponus MmypoMcKue 8 tumepamype u uc-
kyccmee [pesneii Pycu..., s. 139-140.
3% Ibidem, s. 140, 142.

% Ibidem.
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W tak zwanym stroganowskim podreczniku malarstwa ikonowego iko-
ny Piotra i Febronii pod data 25 czerwca réwniez naleza do opisywanego
typu ikonograficznego i sa rekomendowane jako wzorce dla ikonografow™.

Inny typ ikonograficzny przedstawia Piotra i Febronie w pozycji mo-
dlitewnej. Ikony tego typu byly znane juz w XVI wieku. Ten typ iko-
nograficzny rozpowszechnil si¢ w Muromie w wieku XVII. Na ikonach
muromskich Piotr i Febronia modlg sie przed ikona Zbawiciela przedsta-
wionego w polpostaci, chociaz znane sg tez obrazy, na ktorych $wieci stoja
przed ikong Bogurodzicy*.

Jedna z najstarszych ikon $wietych Piotra i Febronii jest XVII-wieczna
ikona z muromskiego soboru Narodzenia Matki Bozej, zaliczana do
tzw. ikon hagiograficznych. Zostata ona napisana w 1618 roku z polecenia
wojewody muromskiego Andrzeja Fiodorowicza Palicyna. Na odwrocie
ikony znajdowal sie napis fundacyjny potwierdzajacy date ufundowania,
miejsce przeznaczenia i nazwisko fundatora. Olga I. Podobiedowa przy-
puszczala, ze ikona mogla byé zaméwiona w monasterze Swietej Trojcy
i swietego Sergiusza w Siergijewom Posadzie podczas jego oblezenia przez
wojska polsko-litewskie w latach 1617-1618. Wydaje sie to mato prawdo-
podobne, bowiem ikonografowie z monasteru Swietej Trojcy i $wietego
Sergiusza rzadko pisali ikony hagiograficzne, tym bardziej niezwigzane
z dziejami monasteru. Wedtug Rufiny P. Dmitriewej i Olgi A. Bietoborowej
ikona byla zaméwiona w Moskwie lub Ugliczu*.

~Powie$c o Piotrze i Febronii” sktada sie z czterech samodzielnych
nowel. Nie sg one polgczone ze sobg w sposob formalny. Tres¢ ,,Powiesci”
przeniknieta jest ideg wielkiej mitosci, zdolnej przezwyciezy¢ wszelkie
trudnosci, jakie staja na jej drodze. Tego typu strukturze podporzadkowana
jest tez tre$¢ omawianej ikony*.

4 Ibidem, s. 142.
4 Ibidem.

#  Ibidem; O.W. Ilogo6emosa, ,[Togecmv o Ilempe u Pesponuu” Kak sumepamypHblii uc-
MOUHUK..., S. 292, 296—-297.

PIL Omutpuesa, O.A. Beno6posa, ITemp u Pesponus mMypomcKue 6 tumepamype u uc-
Kyccmee [pesneti Pycu..., s. 150-151.
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J
o R

Swiedi Piotr i Febronia Muromscy, ikona ze scenami z zycia, 1618 rok, Muromskie Muzeum Historii i Sztuki

Ikona miata rozmiar 140 na 80 cm. Piotr i Febronia wyobrazeni zostali
w strojach mniszych z rekoma uniesionymi do gory, co jest nawigzaniem
do wczeséniejszych, XVI-wiecznych ikon z ich wizerunkami. Powyzej
przedstawiony Zbawiciel na obloku, zwrdcony w strone swietych. Wokot
centralnego wizerunku umieszczono 32 klejmy, na ktoérych zobrazowano
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sceny z zycia Piotra i Febronii, poczynajac od sceny, gdy ksiaze Pawet
oznajmia bratu o latajgcym smoku, ktory go dreczy, a skoriczywszy na zlo-
zeniu ciat Piotra i Febronii w jednej trumnie. Klejmy sa kompozycjami
oryginalnymi i nie sg zwigzane z tradycyjnym sposobem ilustrowania
LLowiesci” w rekopisach i na ikonach. Kompozycja klejm obrazuje naste-
pujace po sobie sceny z zycia Piotra i Febronii, co pozwala, jak zauwazyla
O.I. Podobiedowa, z jednej strony traktowac je jak tekst, z drugiej za$ jak
odzwierciedlenie stosunku ikonografa do tekstu ,Powiesci”. Wyrazone
to jest w doborze scen z tekstu przedstawionych na ikonie. Na przyktad
Latajacemu smokowi” i walce z nim po$wiecono jedynie cztery klejmy i to
tylko po to, aby wyjasni¢ chorobe Piotra i nastepujace po niej wydarzenia.
Jest to ilustracja pierwszej czesci (noweli) ,Powiesci”. W podobny sposoéb
ikonograf potraktowatl ,przemiane” Piotra, ktory zaraz po wyzdrowie-
niu posyta Febronii cenne prezenty zamiast zaproponowac¢ malzenstwo.
Ikonograf nie chce dluzej zatrzymywac si¢ na tym wydarzeniu, bowiem
rzuca ono cien na wizerunek Piotra. Z drugiej strony chetnie przedstawia
sceny spotkania Piotra z Febronig, dwukrotne ocalenie Piotra, $§lub czy
przyjecie weselne*.

Febronii ikonograf poswiecit siedem po6l-klejm, obejmujacych cykl
zdarzen od spotkania z ksieciem Piotrem do slubu. Ponadto dwa klejmy
tego cyklu dotyczacego drugiej noweli ,Powiesci” mowig o ocaleniu Piotra.
Pierwszy z nich to przybycie stugi Piotra do Febronii, ktéra daje mu na-
czynie z lecznicza mikstura. Drugie klejmo moéwi o ocaleniu Piotra, jego
powtérnym zachorowaniu i powrocie do Febronii. Nastepnie powtarza
sie scena przyjscia stugi Piotra do Febronii, jednakze na tym klejmie stuga
przedstawiony jest z rekoma wyciagnietymi w kierunku Febronii, jak gdy-
by usilnie prosit o lekarstwo dla Piotra. Nastepnie wyobrazone jest drugie
wyzdrowienie Piotra i wreszcie — na koniec — bardzo rzadko spotykana
na ikonach scena $lubu Piotra z Febronig. Tutaj tez ikonograf odniost si¢ do
niskiego pochodzenia spotecznego Febronii. W prawej czesci klejmu przed-

stawiony zostat starzec w skromnym ubraniu - to najprawdopodobniej

#  Ibidem, s. 142, 156; O.1. Ilogobemosa, ,[Tosecmv o ITempe u Pesporuu” xax rumepa-
MYPHBLT UCMOYHUK..., S. 292-293.
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ojciec Febronii. Scena przedstawiajaca $lub jest uwazana za jedng z naj-
starszych zawartych w latopisach informacji o ksigzecym slubie®.

Uroczyste przybycie ksiecia Piotra z mtoda zong do Muroma okraszone
jest wizerunkami witajacego ich duchowienstwa z choragwiami, krzyzami
i ikong muromskiej Matki Bozej. Cykl dotyczacy spotkania, mitosci i swie-
tosci Piotra i Febronii koniczy scena przyjecia weselnego*.

Kolejne klejmy przedstawiaja glowny epizod ,Powiesci”, bedacy trescia
jej trzeciej czesci: oburzenie bojaréw wobec Febronii oraz wygnanie ksiecia
i ksieznej, ich plywanie po Oce, wewnetrzne spory bojaréw, poselstwo
mieszkancéw Muroma z prosba o przebaczenie i powr6t pary ksigzecej
do miasta. W cyklu tym dramatycznej scenie wewnetrznej walki boja-
réw przeciwstawiona jest wypelniona spokojem scena przedstawiajgca
poselstwo proszace o powrdt Piotra i Febronii do Muroma. W centrum
tej kompozycji ikonograf umiescit kwitnace drzewa - cud, ktéry dokonat
sie¢ w wyniku modlitwy Febronii. Rufina Dimtriewa i Olga Bietobrowa
stwierdzily, Ze sens i znaczenie cudu z drzewami jest niezrozumiaty. Moze
jednak ikonografowi chodzito wlasnie o pokazanie ogromnej réznicy dzie-
lacej bojarow, zajetych sprawami typowo ziemskimi, i Febronie skupiong
na madrym rzadzeniu i na sprawach duchowych?.

Pokojowemu panowaniu Piotra i Febronii w Muromie po ich powrocie
z wygnania po$wiecone sg dwa klejmy. Na pierwszym z nich przedstawio-
no pare ksiazecg siedzaca na tronach, uwaznie stuchajaca przychodzacych
do nich mezczyzn i kobiet stojacych po obu stronach tronéw. W drugiej
scenie Piotr i Febronia pomagaja i wreczaja jalmuzne — Piotr daje pieniadze
stojacym przed nim na kolanach starcom w skromnej odziezy, a Febronia
rozdaje co$ dzieciom, ktore gromadza si¢ wokotl niej. Nastepne 11 pol

#  PII. Omurpuena, O.A. BemoGposa, Ilemp u desponus mypomcKue 6 mumepamy-

pe u uckyccmese [pesneir Pycu..., s. 156-157; O.W. IlomoGenosa, ,Ilosecmvb o ITempe
u egpoHuu” Kak TumepamypHuiti UCMOUHUK. .., S. 293; O.A. CyxoBa, LlepkogHoe 6eHua-
Hue I[Tempa u Pe6poHUU NO PEOAKYUIM HUMUST U UKOHOZPAPUU..., S. 220—223.

%  O.M. Ilomgo6enosa, ,ITosecmv o ITempe u Pesporut’ Kax TumMepamypHvLii UCMOUHUK. ..,

s. 293.

PIL Omutpuesa, O.A. Beno6posa, [Temp u Pesponus mMypomcKue 6 tumepamype u uc-
kyccmee [pesneii Pycu..., s. 157; O.W. Ilogo6enosa, ,Ilogecmyv o ITempe u Pesporuu”
KaK JTumepamypHblti UCMOUHUK..., S. 294.
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opowiada o przykladzie niecodziennej mito$ci, mocniejszej niz $mier¢.
Na ikonach widzimy przygotowanie wspoélnej trumny, przyjecie przez
Piotra i Febronie postrzyzyn wielkiej schimy i odej$cie do monasteru; na-
stepnie Piotr wysyla, a Febronia przyjmuje postanica oznajmujacego o bli-
skiej $mierci Piotra. Na dwoch klejmach przedstawiona zostala jednoczesna
$mier¢ Piotra i Febronii. Pie¢ klejméw poswiecono cudowi zjednoczenia
ksiecia i ksieznej w jednej trumnie. W ten sposob ikonograf poprzez dobor
scen w znacznym stopniu ignoruje elementy bajkowe, a wysuwa na plan
pierwszy epizody stuzace wywyzszeniu Febronii i ukazaniu pozytywnych
cech jej charakteru®.

Jak zauwazyla O.I. Podobiedowa, pelny cykl scen przedstawionych
na polach-klejmach ikony charakteryzuje si¢ niezwykle dokladnym
przedstawieniem wigkszo$ci wyobrazonych postaci. Ikonograf skupit sie
na oddaniu cech zewnetrznych przedstawianych postaci, tak by nie byto
watpliwosci, kto wystepuje w danej scenie. Dotyczy to szczeg6lnie Piotra,
ktory w scenach walki ze smokiem czy w okresie swatéw jest przedsta-
wiony jako mlodzieniec bez brody, a w ostatnich scenach cyklu widzimy
go jako dorosltego mezczyzne, nastepnie zas siwobrodego starca. Réwniez
posta¢ Febronii poprzez indywidualne cechy charakterystyczne oddane
na ikonie wskazuje, ze ikonograf chcial w szczegdlny sposob przedstawié
poszczegdlne postaci na klejmach. Mozna powiedzie¢, ze interesowata
go ludzka osobowos¢, z jej wszystkimi cechami indywidualnymi. Nawet
w scenach, w ktorych wystepuje wieksza liczba osob, kazda figura odzna-
cza sie indywidualnoscia postaci i swoistym wyrazem twarzy*.

Takie podejscie ikonografa do przedstawienia postaci na ikonach mogto
wynika¢ z faktu, ze znajdowat sie on pod wplywem wczesnej tradycji doty-
czacej legendy o Piotrze i Febronii, ksztattujacej si¢ w okresie rozwoju ich
kultu i prowadzacej do kanonizacji. Tradycja ta przetrwala przez kolejne
lata. Ikonograf jedynie dotknat w klejmach watku bajkowego, obecnego

#  PIL Omurpuesa, O.A. Beno6posa, [Temp u Pesporus mypomcKue 6 tumepamype u uc-

kyccmee [pesneii Pycu..., s. 157; O.W. IlogoGenosa, ,Ilosecmb o ITempe u Pegporuu”
KaK TumepamypHulii UCMOUHUK..., S. 294.

¥ O.M. Ilomo6enosa, ,ITogecmv o ITempe u Pesporuu” kax TumepamypHvLii UCMOUHUK...,

s. 294.
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na poczatku historii Piotra i Febronii, a nastepnie skupit uwage na oddaniu
wizerunku Febronii poprzez sceny z jej zycia. Wizerunek Febronii wynika-
jacy z przedstawien ikonograficznych przepetniony jest czystoscia i lirycz-
noscia. Jest to szczegdlnie widoczne w scenach ukazujacych te madra corke
bartnika, siedzaca w prostej chacie, zajmujacg si¢ tkactwem, nastepnie
w scenach uzdrowienia, swatow i §lubu z Piotrem. Obraz Febronii nabiera
dostojenistwa w scenach buntu bojaréw, a nastepnie podczas wygnania
ksiecia Piotra i Febronii, podrézy po Oce, przyjecia poselstwa z Muroma
proszacego o powr6t pary ksiazecej do miasta i objecia go we wladanie.
Z wielka starannos$cig napisane zostaly sceny przedstawiajace ostatnie
dni ksiecia Piotra i ksieznej Febronii. Para ksigzeca, jak moéwi ,Powies¢”,
prosila Boga, by zabral ich oboje z tego $wiata w tym samym czasie.
Malzonkowie postanowili tez, ze bedg pochowani w jednym grobie. Ksigze
trzykrotnie wysyla do ksieznej postanca oznajmujacego o bliskiej $mierci.
Przedstawiono to na jednym z klejm po jego lewej stronie. Z prawej stro-
ny klejmu zobrazowana zostata Febronia szyjaca welon z wizerunkami
swietych dla cerkwi katedralnej. Przyjmujac postanca, przerywa swoja
prace i schyla glowe ku niemu, stuchajac pokornie i uwaznie tego, co ma
on do powiedzenia. Wreszcie ukazany jest ,triumf” Febronii: sg to sceny,
na ktérych ksiezna jako $wieta dokonuje cudow, ale tez pokazana jest jako
kobieta, zwycigzajca swoja miloscia Smier¢ i pochowana wraz z mezem
w jednym grobie i w jednej, podzielonej wewnetrzna przegrodg trumnie.
Sceny te majg rowniez podkresli¢ §wietos¢ obojga bohateréw ,,Powiesci™.

Czystos¢ i liryczno$é wizerunku Febronii oddana zostata przez ikono-
grafa poprzez artystyczne, graficzne $rodki wyrazu. Febronia jest przed-
stawiana w bialej odziezy, na jasnym, najczesciej rowniez bialym tle, jej
zlociste wlosy wzmacniaja blask nimbu. Jasnos¢ i biel towarzysza Febronii
na wszystkich 25 klejmach, na ktorych wystepuje. Jezeli Febronia jako
dziewica byla przedstawiana w bialej odziezy, to Febronia jako ksi¢zna za-
wsze nosi na gtowie bialy welon, a jaka$ cze$¢ jej ubrania ma réwniez bialty
kolor. Ikonograf osiagnat swoj cel. Na ikonie Febronia wcigz otoczona jest

0 Ibidem, s. 295. Zob. Opowiesc o Piotrze i Fiewronii z Muromia, w: Opowies¢ o niewidzial-

nym grodzie Kitiezu..., s. 132—133.
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jasnoscia i blaskiem, w ten sposob koncentrujac na sobie uwage patrzacego.
Oprocz srodkéw typowo malarskich ikonograf zaznacza figure Febronii
réwniez innymi metodami. Na przyklad w scenie slubu Febronia znajduje
sie w centrum kompozycji, za nig stoi kobieta w bialtym welonie, trzymajaca
ogromny zdobiony wieniec — korone. Korona, ktéra trzyma nad Piotrem
mezczyzna jest mniejsza i skromniejsza, pozbawiona tylu 0zdob. Spokéj
i dostojenstwo Febronii w scenie buntu bojaréw podkreslone zostaty po-
przez umieszczenie naprzeciwko niej postaci silnie wzburzonego bojara.
W scenie apoteozy milosci — zwyciestwa Febronii nad $miercig — uderza
triumfalnos¢, uroczystosc i poczucie radosci towarzyszace oddaniu czci
$wietej parze. Trumna Piotra i Febronii niesiona jest na ramionach stug
cerkiewnych odzianych na bialo. Biel odziezy podkreslona jest za pomoca
ciemnych krzyzy ,naszytych” na nig*.

Najbardziej dynamiczne, a zarazem dramatyczne, sg sceny wspomnia-
nego buntu bojaréw i ich wystgpienia przeciwko Febronii. Dramatyzm
oddany jest poprzez ukazanie na klejmie wzburzonego starca z podnie-
sionymi rekoma. Jego rozlozony, ciemny plaszcz zakrywa srodek klejmu
i czes$c¢ biatego tla i daje poczucie mroku panujacego na obrazie. Z prawej
strony, za wzburzonym starcem, ikonograf umiescit grupe réwnie nega-
tywnie nastawionych do Febronii bojarow. Tej dynamicznej i w pewnym
stopniu groznej scenie przeciwstawiony jest spoko6j Febronii stojacej — jak
zwykle — w bialej odziezy na jasnym tle. Obok Febronii stoi Piotr, powaznie
zaniepokojony zaistnialg sytuacja®.

Réwnie, jezeli nie bardziej, dramatyczna jest scena buntu bojaréw,
w ktorej walcza oni pomiedzy sobg. Ich miecze wychodza daleko poza
klejmo, przez co scena nabiera szczegblnego dynamizmu. Na pierwszym
planie widoczne sg ciata zabitych bojaréw. Sg oni ubrani naprzemiennie
w ubrania jasne i ciemne, przez co powstaje wrazenie, ze zabitych bo-
jarow jest bardzo duzo. Scena ta nawigzuje do antybojarskiej wymowy
LSLowiesci”. W tekscie utworu widoczne jest to w epitetach, jakimi autor

1 O Iomo6Genosa, ,ITosecmv o Ilempe u Pegponuu” kak sumepamypHuiili UCHOUHUK...,
s. 295.

2 Ibidem, s. 295-296.
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okresla bojarow: ,,zli”, ,zagniewani”, ,pelni zuchwalosci i czelnosci” czy tez
uzytych w odniesieniu do tego, co bojarzy méwili o Febronii: ,rozpuscili
jezyki [...] niczym psy szczekajace”. Taka postawe bojarow starat sie od-
da¢ ikonograf. Z wielkg mocg prébowal rowniez sportretowac wzajemna
walke bojaréw, w rezultacie ktérej ,sami siebie zgubili”. W 1618 roku, gdy
powstawala omawiana ikona, pie¢ lat po zakonczeniu ,wielkiej smuty”,
pamie¢ o bojarach chcacych zawtadng¢ carskim tronem byla wcigz zywa.
Zaréwno ,Powies¢”, jak i ikona byly odpowiedzig na ,zapotrzebowanie”
wtladz i szlachty, méwiacych o zlych bojarach, ktorzy przesladowali madra
ksiezna wywodzaca sie z ludu®.

Inny charakter ma ikona ze scenami z zycia Piotra i Febronii, pocho-
dzaca z polowy XVII wieku. Jest ona nietypowa, bowiem zorientowana
poziomo i ma rozmiar 80 x 160 cm. Dzielo zawiera 40 klejm: jeden rzad
pol jest utozone nad obrazem centralnym, a po bokach klejmy zostaty
umieszczone w dwoch rzedach. Ponadto, jak zauwazyta O.I. Podobiedowa,
na ikonie dominujg watki bajeczne. Centralne pole ikony réwniez wyglada
inaczej, bowiem zamiast wizerunku §wietych w prostokat wpisana zostata
siedmiobasztowa twierdza w formie gwiazdy. Na pierwszym planie przed-
stawiono rzeke oplywajaca twierdze. Mozna przypuszczaé, ze jest to obraz
Muroma i nawigzanie do pierwszej czesci ,Powiesci” moéwigcej o walce
z latajacym smokiem. Smoka mozna dostrzec na ikonie dwukrotnie: naj-
pierw, jak wlatuje do twierdzy przez gbérne okno lewej baszty, a nastepnie,
jak siedzi - juz pod postacig cztowieka — z zong ksigcia Pawla. W nastepnej
czesci twierdzy umieszczono scene, w ktorej zona ksiecia Pawta opowiada
mezowi o wizytach smoka. W licznych oknach widoczni sg studzy ksiaze-
cy wypatrujacy nadlatujacego smoka. Cate wyobrazenie jest jakby tlem
dla postaci ksigcia Pawta, siedzgcego na tronie w otoczeniu bojaréw i to

wlasnie ksigze Pawel oznajmia zgromadzonym o napasci ,nieprzyjaznego”

Ibidem, s. 296. Zob. Opowiesc o Piotrze i Fiewronii z Muromia..., s. 130. Na temat ,wiel-
kiej smuty” zob. B.H. ®mops, ITonvcko-numosckas unmepsenyus 6 Poccuu u pycckoe
obuecmeo, Mocksa 2005; A. Andrusiewicz, Krwawa dekada. Polska interwencja w Rosji
1602-1612. Dyplomacja, samozwarcy, wojna, Warszawa 2013. Tam tez obszerna
literatura.
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smoka i radzi sig, jak prowadzi¢ z nim walke®. Jest to bardzo wazny epizod
LSLowiesci”, moéwiacy o przyczynie walki ze smokiem i w konsekwencji
prowadzacy do spotkania Piotra z Febronia.

Tradycyjne wyobrazenie $wietych Piotra i Febronii, przedstawianych
w calej postaci na poszczeg6lnych klejmach, na omawianej ikonie zosta-
to zastgpione malg ikong umieszczong na potudniowej fasadzie soboru
w Muromie, ktéry zostal umiejscowiony na ikonie na lewo od ksiecia Pawta
i jego zamkowych komnat. Sobor — na tym wyobrazeniu — ma otwarta ab-
syde i wida¢ w niej lezacych w grobie Piotra i Febronie, a nad ich grobem
wisi muromska ikona Matki Boskiej™.

Jak zauwazyla O.I. Podobiedowa, ikonopis nie przykladal wagi do na-
dania cech indywidualnych wszystkim postaciom przedstawianym na iko-
nach. Postacie ludzkie sg nieproporcjonalne, rece lub glowy sa zbyt duze
w stosunku do calosci wyobrazen. Cechy twarzy sg ledwo zarysowane,
nieokreslone, wrecz nie majg cech zewnetrznych, ktére powinny charak-
teryzowaé Swietych przedstawianych na ikonach™.

Jezeli ikonopis na wczesniej omawianej ikonie z 1618 roku przedstawit
na pierwszych klejmach ksiecia Piotra jako czlowieka mtodego, nastepnie
czlowieka dojrzalego, a wreszcie siwobrodego starca, to na ikonie datowanej
przez O.I. Podobiedowa na lata 40. XVII wieku ikonograf przedstawit Piotra
jako brodatego czlowieka w nieokreslonym wieku. Febronia rowniez jest
przedstawiona w sposéb ,niedookreslony”. Wedlug stéw Podobiedowej
ikonograf nie byl w stanie tego zrobi¢ [przestawi¢ Febronii — dop. P.Ch.],
nie postawil sobie takiego zadania®’.

Na ikonie wyobrazono wiele postaci ludzkich. Sa one umieszczone
posréd roznych detali architektonicznych, nagromadzonych na matej po-
wierzchni. Czesto na jednym klejmie przedstawione sg dwa rézne wyda-
rzenia, co wzmaga poczucie chaosu i ostatecznie nie wiadomo, co jest lub

powinno by¢ pierwszym planem czy treSciag wyobrazenia, a co jego tltem.

O.U. Tlomo6enoBa, ,[Tosecmv o ITempe u Pesporuu” kax mumepamypHvlii UCMOUHUK...,
s. 298.

% Ibidem, s. 298-299.
% Ibidem, s. 299.
7 Ibidem.
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Jedynie postacie przedstawione w centralnej czesci ikony sa w pewnym
stopniu zindywidualizowane. Do postaci tych naleza bojarzy, otaczaja-
cy ksiecia Pawtla, ktorzy maja wyraznie nakreslone indywidualne rysy.
Kolejna taka grupag sg starcy i mlodzienicy stojacy na lewo od ksiecia®.

Liczba klejm na tej ikonie siega czterdziestu. Zwiekszona liczba ma
sprzyjac ich ilustratywnosci. Nie zatrzymujac si¢ na cechach indywidual-
nych postaci, ikonograf stara si¢ jak najdoktadniej oddac¢ tres¢ ,Powiesci
o Piotrze i Febronii”. Jednoczes$nie nie kladzie jakiegokolwiek akcentu na jej
sJdeowym” przekazie. Mozna wrecz powiedziec, ze w pierwszej kolejnosci
zajmuje go bajka. To jg stara sie odda¢ w pelni, w jego obrazie rozrasta sie
ona i przycigga uwage widza, szczeg6lnie za pomoca jej magicznego, czaro-
dziejskiego elementu (pojawienie sie smoka i przyjecie przez niego ludzkiej
postaci). To on jest przedstawiony w centrum ikony na pierwszym klejmie®.

Nie zamierzam w tym miejscu szczegélowo omawiac¢ wszystkich klejm
tej ikony. Chcialbym jednak zwrdci¢ uwage, ze element bajkowy, czaro-
dziejski jest obecny réwniez na klejmie przedstawiajacym pierwszy cud
Febronii, w rece ktorej okruchy chleba zamieniaja sie w kadzidto. Z jednej
strony wyobrazenie to stoi w sprzecznosci z chrzescijaniskim rozumieniem
cudu, ktory co do istoty pozbawiony jest magii, a z drugiej widzimy w tym
przedstawieniu odbicie lokalnego folkloru obecnego w ,Powiesci o Piotrze
i Febronii”. Podobny charakter ma scena uczty, podczas ktorej Febronia
prosi zbuntowanych bojaréw, by dali jej to, co najcenniejsze®.

Do wyjasnienia pozostaje problem datowania omawianej ikony.
O.I. Podobiedowa datowala ja na lata 40. XVII wieku (pomiedzy 1640
a 1650 rokiem). Z tg datacja nie zgadzaly sie¢ R. Dmitriewa i O. Bielobrowa.
Uwazaly one, ze argumentacja oparta na architektonicznym typie sobo-
ru muromskiego jest bledna, bowiem wyobrazenie soboru muromskiego
na ikonie jest umowne. Wyobrazenie takie bylo spotykane w miniatu-
rach pochodzacych z XVI wieku. Z tego wzgledu autorki te datowaty
omawiang ikone na przetom wiekéw XVI i XVII. Dowodzi¢ tego maja

% Ibidem.
% Ibidem.
% Tbidem, s. 300.
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materialne dane omawianej ikony oraz badania poréwnawcze innych ikon
odnoszacych sie do Muroma. Sceny przedstawione na klejmach ikony
autorki poréwnuja ze znanymi XVI-wiecznymi miniaturami i znajduja
ich punkty wspélne. Chodzi tu wlasnie o wspomniane detale architekto-
niczne widoczne juz na XVI-wiecznych miniaturach. Wlasnie w takim du-
chu, wedlug autorek, przedstawiono muromski Kreml i sobér Narodzenia
Matki Bozej. Ikonograf przedstawil je w sposéb umowny, opierajac sie
na znanych sobie XVI-wiecznych miniaturach, ktére odnosily si¢ do so-
boru i $cian moskiewskiego Kremla. Nie mozna méwi¢ zatem, wedlug
R. Dmitriewej i O. Bielobrowej, o realnosci na ikonie w odniesieniu do
Muroma. Jedyna XVII-wieczng ikong przedstawiajaca muromskich swie-
tych, na ktorej architektura zostala zaprezentowana realnie, jest ikona
obrazujaca lokalny Kreml jako budowla drewniang, co odpowiadato
rzeczywistosci®.

Ustalenia R. Dmitriewej i O. Bielobrowej dotyczace datacji nie zmienia-
ja jednak wymowy ikony, ktora jest charakterystyczna dla XVII-wiecznej
ikonografii rosyjskiej. Widzimy tu odejscie od bizantyjskich wzorcow nie
tylko w cechach malarskich ikony, lecz takze w przeniesieniu punktu cigz-
kosci z postaci §wietych Piotra i Febronii na wydarzenia o charakterze
legendarnym czy, jak chciata O.I. Podobiedowa, bajkowym. XVII-wieczna
ikonografia rosyjska pozostawata pod wptywem kultury zachodniej, ktora
szerszym strumieniem zaczela ptyna¢ do Moskwy od poczatku XVII wieku
i pomimo reform patriarchy Nikona oraz ruchéw religijnych, ktére miaty
na celu zachowanie prawostawnej odrebnosci panistwa i narodu, zyskata
trwate miejsce w kulturze Rosji XVII wieku, co skutkowato fascynacja elit
moskiewskich kultura zachodnioeuropejska i doprowadzito do glebokiej
dyfuzji kulturowe;j®.

¢ PIIL Omurpuesa, O.A. Bemo6posa, [Temp u Pesporus mypomcKue 6 tumepamype u uc-

kyccmee [lpesneii Pycu..., s. 159-160. XVII-wieczng ikone przedstawiajaca drewniany
Kreml w Muromie opublikowano w: C.11. Maciernwuisia, Mypom, Mocksa 1971, il. 68.

¢ Szerzej na ten temat zob. N. Mojzyn, Reformy cerkiewne w Rosji w polowie XVII wie-

ku w $wietle procesow artystycznych i kulturowych, ,Studia Teologiczne” 2009, 27,
s. 339-351; idem, Wschdd czy Zachdd, stare czy nowe: dylematy rosyjskiej kultury
religijnej w drugiej potowie XVII stulecia, ,Studia Theologica Varsaviensia” 2010, 48,
s. 147-162.
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Piszac o przemianach w zakresie malarstwa ikonowego zachodzacych
juz w XVI wieku, Irina Jazykowa zauwazyla, ze juz kanon Soboru Stu
Rozdziatéw z 1551 roku, majacy umocni¢ tradycyjne rozumienie ikony
i kultu ikon, $wiadczyt, ze swiadomos$é epoki traci ikonologiczno$é jako
naturalne rozumienie §wiata, a kanon ikonograficzny przestaje by¢ rozu-
miany jako szkielet wewnetrzny i przemienia si¢ w schemat ikonogra-
ficzny. Ponadto, w XVI wieku coraz bardziej dochodzi do glosu element
dekoracyjny. Ikonograf nie moze powstrzymacé sie od urozmaicenia
kompozycji, wprowadzenia nowych szczeg6dtow, ozdobienia tla czy szat
przedstawianych postaci. Dotyczy to rowniez ikon Piotra i Febronii ze
scenami z ich zycia. Nadmiar szczegdtow pojawiajacych si¢ na ikonach
prowadzit do tego, ze ikona, wedlug stow Jazykowej, stawala sie ksigzka
z obrazkami, a nie modlitewng ilustracja, i tracita swoje centrum i duchowy
sens. Centrum tym sg twarze swietych, ktore powinny przykuwac uwage
ogladajacych. Klasyczna ikona traktowata ikonowy obraz jako niebianski
portret $wietego. Stad na wielu ikonach bizantyjskich i ruskich przedsta-
wiane byly oblicza o nieziemskim pi¢knie®’. Omawiana powyzej ikona
Piotra i Febronii z przetomu XVI i XVII wieku jest doskonatym przykta-
dem utraty tego duchowego sensu ze wzgledu na wspomniane powyzej
niewyraznie zarysowane, a nawet nieistniejace oblicza przedstawianych
postaci.

Kolejng, XVII-wieczna ikona, jest ta pochodzaca z 1669 roku, o czym
$wiadczyl napis na jej odwrocie: ,roku 7178, dnia ... pazdziernika napisane
zostaly ikony Zmartwychwstania Chrystusowego i muromskich cudo-
tworcow i meczennikow Chrystusowych Jerzego, Nikity i Borysa i Gleba
cierpigcych, na zlecenie Sidora Matwiejewa, syna Lopatina”. W centrum
ikony umieszczono wizerunki wszystkich muromskich swietych: z prawej
Piotra, Febronii i Julianny (Lazarewskiej), z lewej ksiecia Konstantyna
z dzie¢mi. Wokot ikonograf rozmiescit 41 klejm, ktoérych tres¢ odpowiada
LLPowiesci”. Klejmy te, w wiekszosci odpowiadaja kompozycji ikony omo-
wionej powyzej. Jak zauwazylta O.I. Podobiedowa, niektore klejmy z ikony
z przetomu XVIi XVII wieku zostaly praktycznie powtdrzone. Dotyczy to

1. Jazykowa, Swiat ikony..., s. 155 i nast.
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Swiedi Piotr i Febronia Muromscy, ikona ze scenami z zycia, 1669 rok, Muromskie Muzeum Historii i Sztuki

miedzy innymi scen przedstawiajacych podréz po Oce, wygnanych Piotra
i Febronii oraz scen pogrzebu®.

Klejmy na ikonie z 1669 roku majg niewielki rozmiar, podobnie jak
na ikonie wczesniejszej. Sa one réwniez przepelnione wyobrazeniami roz-
nych budowli i postaci ludzkich. Ikonograf poswiecit jeszcze mniej uwagi

¢ O.M. ITogo6enosa, ,ITogecmv o ITempe u Pesporuu” Kaxk TumMepamypHvLii UCMOUHUK. ..,
s. 302.
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na dopracowanie szczegdlow ludzkich gtow, twarzy, rak i wreszcie, catych
postaci. Kolorystyka ikony jest spokojniejsza czy wrecz, wedlug wyrazenia
O.I Podobiedowej, bledsza. Dominuja zielen, braz i czerwien. Biel praktycz-
nie nie wystepuje, poza detalami architektonicznymi czy posciela na tozu
chorego Piotra. Poza tym ikonograf w ogdle nie uzywa jasnych kolorow.
Granice klejm sg ciemnobrazowe, napisy na ikonie ciemne, ledwo widoczne®.

Interesujace jest klejmo 41, umieszczone w lewym, gérnym rogu iko-
ny. W klejmie tym zostala praktycznie w calosci powtdrzona kompozycja
ikony z przetomu wieku XVI i XVII. Na klejmie przedstawiono muromski
zamek z siedmioma basztami, wewnatrz po lewej stronie umieszczono
komnaty ksiazece, cze$¢ z nich jest ,otwarta” i mozna zobaczy¢ w nich
ksiecia Pawtla z Zong i stuzbe ksigzeca. Brak jedynie wlatujacego do komnat
smoka. Z prawej strony klejmu ikonograf namalowal muromski sobor,
w ktorego oltarzu spoczywaja relikwie muromskich cudotwoércow. Nie
ma tu jednak bajkowej atmosfery. Kreml jest przedstawiony bardziej re-
alistycznie. Na tej ikonie jest budowla murowana, z czerwonej cegly, jego
$ciany rzeczywiscie przypominaja masywna miejska twierdze, bardziej
trwalg niz piekng®.

O.I Podobiedowa byta przekonana, ze ikona ta jest typowa ikona
Lsponsorowana’, poprzez ktora nieobdarzony szczeg6lnym talentem ikono-
graf starat sie dokladnie wykona¢ zamowienie fundatora. Bez watpienia
ikonograf znat wczesniejsza ikone z przetomu XVI i XVII wieku i starat
sie¢ polaczy¢ zamoéwienie fundatora, chcacego mie¢ ikone muromskich
swietych, z wyslawieniem Piotra i Febronii®’.

Z powoddéw juz przytoczonych trudno méwi¢ o tym, ze ikona
z 1669 roku jest kopig tej z przetomu XVI i XVII wieku. Mimo licznych
podobienstw posiada ona pewne cechy odrebne. Ponadto istnieje duza
liczba rekopisow ,Powiesci”, zawierajacych liczne miniatury ilustrujgce
jej tekst. Rekopisy te wskazuja zar6wno na zrodla ikony z 1669 roku, jak
i wezeéniej oméwionej ikony z przetomu XVI i XVII wieku. Zrédlami tymi

% Ibidem.
¢ Ibidem.
o7 Ibidem, s. 302-303.
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bytly ilustracje z rekopismiennych kopii ,Powiesci” znane bez watpienia
ikonografom piszacym obie ikony. Szesnastowieczne miniatury, ze wzgle-
du zaréwno na tres¢, jak i charakter kompozycji, koresponduja z obiema
opisywanymi ikonami. Rdznice dotycza jedynie detali zyciowych, elemen-
tow dekoracyjnych, szczegdtéw postaci, a takze kolorystyki. Miniatury
przepelnione sa nieco wyblaklymi, zielonymi i ciemnoczerwonymi ko-
lorami. Wedlug O.I. Podobiedowej o zrédtach omawianych ikon mozemy
wnioskowa¢ rowniez na podstawie wiedzy o istnieniu innych ikon Piotra
i Febronii, na przyktad ikony ,na ztocie” z muromskiego soboru, zamoé-
wionej rzekomo przez Iwana Groznego®.

W odniesieniu do ikony wcze$niejszej R. Dmitriewa i O. Bielobrowa
pisaly, ze posrod wielu rekopisow ,,Powiesci” zwracajg uwage te nalezace
do grupy tak zwanej redakcji Chltudowskiego wariantu. Sg one najbliz-
sze oryginalnemu tekstowi ,Powiesci”. Miniatury w tych rekopisach za-
wierajg elementy charakterystyczne dla okreséw i srodowisk w ktorych
powstawaly, ale bez watpienia maja wspolne pochodzenie. Te szesnasto-
wieczne miniatury poczatkowo charakteryzowaly si¢ pewna ogdélnoscia
wyobrazen, np. w oddawaniu detali architektonicznych. Z biegiem cza-
su w wiekach pdzniejszych pojawila si¢ wieksza liczba elementéw deko-
racyjnych oraz wieksza szczegotowosc¢. Jak zauwazyly rosyjskie badaczki,
w XVIII-wiecznych wariantach rekopismiennej powiesci pojawiajg sie
ilustracje wigksze, zajmujace calg strone. Bylo to wynikiem wspomnia-
nej szczegdltowosci tych miniatur. Ponadto na miniaturach z wieku XVIII
ujawnily sie nieobecne wczesniej szczegdly odzwierciedlajace cechy co-
dziennego zycia szlachty czy nawet zycia dworskiego. Do szczegotow tych
nalezaty, na przyklad, gronostajowe ptaszcze Piotra i Pawla, elegancka
plisowana sukienka Febronii czy §wiecki charakter jej domu. Architektura
przedstawiona na ilustracjach jest bardziej dekoracyjna. W scenie rozdawa-
nia jalmuzny zaprezentowany jest chtop w tapciach, Febronia za$ trzyma
naczynie pelne monet. Leczenie Piotra ma miejsce w namiocie, a w ktorym
umieszczono drewniang rzezbiong tawke. Gdy Piotr zachorowat powtérnie,
wyobrazony jest nie na tozu, ale w pozycji siedzacej przy stoliku z otwarta

% Tbidem, s. 303.
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ksigzka. Na kolejnej miniaturze z tego okresu Piotr osobiscie oswiadcza
sie Febronii. Ptywanie po Oce przedstawione jest jako rekreacyjna podroz
zakochanych®.

Inny charakter posiadaja ilustracje z rekopisu zagorskiego datowa-
ne na poczatek XIX wieku. Ich autor byt zdecydowanie blizszy nizszym
warstwom spotecznym: chtopom lub mieszkancom osiedli podmiejskich.
Chociaz na ilustracjach bohaterowie ,Powiesci” przedstawieni sa w ksia-
zecych strojach, to ich studzy maja wyglad rzemie$lnikéw — w wysokich
butach i przepasanych koszulach. Nawet Piotr w scenach leczenia wy-
obrazony jest w takiej koszuli, a na jednej z miniatur — boso w dlugich
spodniach. Wedlug R. Dmitriewej i O. Bielobrowej ilustracja przybycia po-
starica Piotra do domu Febronii nacechowana jest elementami XIX-wiecznej
etykiety: zwracajac si¢ do Febronii, postaniec zdjat kapelusz. Wyglad domu
Febronii i jego otoczenia rowniez sklania do refleksji, ze znajdowat sie¢
on na przedmiesciu, a nie we wsi. ROwniez inne elementy scen przedsta-
wionych na miniaturach potwierdzaja, ze ilustrator znat specyfike zycia
rzemie$lnikow, poniewaz ze znawstwem przedstawiat roboty wykonywane
przy pomocy mtlotka lub siekiery. W scenie ukazujacej szyjaca Febronie,
widzimy szyjaca jg orarion lub pas, a nie co$ prostszego.

Kolejnym waznym rekopisem ,Powiesci” jest spis pochodzacy
z XVII wieku, lecz zawierajacy 7 pdzniejszych miniatur z przelomu
XVII i XIX wieku. Wszystkie ilustracje maja u géry napisy. Na miniatu-
rach przedstawiono wylgcznie poczatkowe sceny powiesci, w tym zwy-
ciestwo Piotra nad smokiem i przybycie postanica do Febronii, ktory zastat
ja pracujaca przy krosnach. Febronia ukazana zostala jako mtoda, pickna
chlopka, boso siedzgca przy oknie, odwracajaca sie w strone przybysza.
Na podtodze naprzeciwko niej siedzi skulony zajac. To w istocie scena
rodzajowa rosyjskiego zycia w poczatku XIX wieku, mimo iz schemat
ikonograficzny miniatury czerpie z tradycyjnego wzorca. Jedna z ilustra-
cji zawiera podpis: ,Brat mdj idzie patrze¢ przez nogi $mierci”. Jest to

¢ PIL Omurpuesa, O.A. Benobposa, ITemp u Pesponus mypomckue 6 mumepamype

u uckyccmee [pesneti Pycu..., s. 160-162.
7 Ibidem, s. 162-163.
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nawigzanie do opisanej w ,Powiesci” zagadki Febronii o bracie pszczela-
rzu. Jak zauwazyly R. Dmitriewa i O. Bieloborowa, jest to jedyny znany
przypadek tego typu ilustracji’.

Najbardziej obszerne ilustracje, a przy tym niezalezne od znanych
wzorcow, znalazly sie w XVIII-wiecznym rekopisie zawierajacym druga
redakcje ,Powiesci”. W rekopisie tym kazdej miniaturze towarzyszy krot-
ki tekst zamieszczony na odwrocie poprzedzajacej karty. Lacznie na 59 kar-
tach umieszczono 46 miniatur, ale w zbiorze pozostato 11 pustych kart, czyli
caly cykl byt zaplanowany na 57 miniatur. Znajomos¢ tekstu ,Powiesci”
przez autora ilustracji zaowocowato autonomicznym zestawem epizo-
dow i scen zwracajacych uwage dopracowaniem i mnogoscia szczegotow.
Na przyklad odziez bohaterow ,Powiesci” sklada sie z réznobarwnych,
wzorzystych tkanin z dominujacymi kolorami: zielonym i czerwonym. Tta
architektoniczne przedstawianych epizodow stanowig $wieckie budowle
w stylu barokowym, z mndstwem detali, w kolorach zotto-czerwonych.
Teatralnos¢ scen ,,Powiesci” zostala podkreslona cigzkimi dekoracyjnymi
draperiami. Zwycigstwo Piotra nad smokiem dokonuje si¢ poprzez lek-
kie dotkniecie mieczem, od ktorego spada do ziejacej ciemnoscia czelu-
Sci. Z powodu mnogosci przedstawionych scen powstaje wrazenie ciggu
przemyslanych obrazow, ktory jednak nie zostal ukonczony, brak w nim
scen konczacych ,Powie$¢” i dotyczacych Smierci Piotra i Febronii, a takze
zwigzanych z nig cudownych wydarzen’.

Przedstawiony opis miniatur pochodzacy z réznych rekopiséow
Lowiesci” pokazuje, ze punktem wyjsciowym ilustracji byt wiek XVI. To
wowczas uksztattowano zasady przedstawiania scen i bohateréw ,Powiesci”
dotyczace zarowno miniatur, jak i malarstwa ikonowego. Zmiany zacho-
dzace w tym zakresie w pozniejszych wiekach odzwierciedlaly tendencje
epoki oraz warunki srodowiskowe dotyczace roznych warstw spotecznych.

Warto zauwazy¢, ze stosunkowo pdzno, bo w wieku XIX, ikony przed-
stawiajgce zycie Piotra i Febronii byty do$¢ popularne w Muromie. Co

ciekawe, wszystkie te ikony miaty wspoélne pochodzenie. Mowa tu o trzech

T Ibidem, s. 163-164.
72 Ibidem, s. 164.
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dzietach: ikonie z ,architektoniczna” czescia Srodkows, ikonie z wyobra-
zeniem w centrum sze$ciu muromskich $wietych oraz o ikonie, ktéra jest
znana tylko z zachowanych rekopismiennych kopii klejm. Oprocz nich zna-
na jest przeciez omoéwiona wczesniej ikona z 1618 roku, majaca inne po-
chodzenie, ale zwigzana z tradycjg ikonograficzng, do ktérej odwotywaty
sie pozostate ikony ze scenami zycia Piotra i Febronii.

Pierwsza z tych ikon jest jeszcze bardzo bliska najstarszej tradycji
ilustrowania ,Powiesci”, sagdzac po zachowanych kopiach. Na ikonie od-
wzorowano namioty ze spiczastym wierzchem, baszty, kamienne mury
obronne, schody i inne cechy wskazujace na XVI-wieczne Zrddla ikony,
czyli miniatury z rekopi$miennych kodeksoéw. Pola ikony nie tylko zacho-
wuja schemat wspomnianych miniatur, ale tez oddaja dynamike wzajem-
nych relacji przedstawianych postaci. Mozna odnie$¢ wrazenie, ze §wieci
tocza wzajemne rozmowy”.

Nalezy zauwazy¢ tez najwazniejsze réznice w oddawaniu tresci
LPowiesci” pomiedzy ilustracjami w rekopisach a ikonami. Jednym z istot-
nych motywow obecnych na miniaturach i ikonach jest leczenie ksiecia
Piotra. Zgodnie z tekstem ,Powiesci” leczenie Piotra ma miejsce w tazni.
Na ilustracjach rekopiséw rzeczywiscie kuracja odbywa si¢ wlasnie w tym
miejscu. Jeden ze stug podtrzymuje ksiecia, a drugi smaruje go leczniczym
mazidlem otrzymanym od Febronii. Na ikonach leczenie Piotra przedsta-
wiono inaczej. Wbrew tekstowi ,,Powiesci” Piotr jest smarowany mazidtem
bezposrednio w komnacie w pozycji lezacej lub pétsiedzacej. W tym samym
czasie ma miejsce ,test madrosci” Febronii. Piotr przesyla dziewczynie pa-
semko Inu, a ona — w odpowiedzi — odsyla mu kawalek polana. Leczenie
Piotra konczy obmyciem go nad misa stuzaca do chrztu. Wszystko to miesci
si¢ na kilku klejmach. Podobne réznice zachodzg w wyobrazeniach po-
wtornego leczenia ksiecia. Przedstawienia ikonowe zdecydowanie oddalaja
si¢ tu od tekstu ,Powiesci”. Wedtug R. Dmitriewej i O. Bielobrowej jest to
swiadoma zmiana i celowe odejscie od wzorca stworzonego przez minia-
turzystow. Moze potwierdza¢ to miniatura, na ktérej postaniec przynosi
Piotrowi lekarstwo od Febronii. Piotr lezy na tozu, obok stuzacy rozpala

7% Ibidem, s. 165.
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piec, aby ogrza¢ taznie. Kompozycja ta zostata zachowana na polach iko-
ny, chociaz nastepnie laZnia nie jest przedstawiana, a leczenie odbywa sie
w ksigzecej komnacie. Na kolejnym polu ikony pieca juz nie ma, mimo
iz na odpowiadajacej tej scenie miniaturze piec jest widoczny. Moze to
oznaczac, ze ilustracja miniaturowa byla pierwowzorem dla ikony™.

Jak jednak wyjasni¢ te stosunkowo znaczace réznice pomiedzy trescig
miniatur a trescig ikon? Moga one by¢ zwigzane ze §wiadomym, celowym
przeredagowywaniem ,Powiesci”, co pociagnelo za sobg zmiany w tresci
przedstawien ikonowych.

W rekopismiennych kodeksach zawierajacych tekst ,Powiesci” widocz-
na jest tradycja ukazywania scen leczenia Piotra jako czynnosci odbywa-
jacej sie na dworach ksigzecych. Wyobrazenia scen leczenia domowego
charakteryzowaty sie wiekszg monotonig. Chory byl zazwyczaj przed-
stawiany w pozycji lezacej, okryty kocem. Wokét chorego ilustrowano
grupe ludzi, w tym dzieci, pograzonych w smutku lub krzatajacych sie, by
ulzy¢ choremu. Na stole umieszczano naczynia. Samo zdarzenie zachodzi
w przedstawionym umownie wnetrzu, czesto widoczne sg drzwi z zasto-
na. Jezeli zdarzenie ma miejsce podczas wyprawy wojennej, rzecz dzieje
sie w namiocie. W rekopismiennych wersjach ,Powiesci” miniaturzysci
literalnie oddawali jej tres¢, ale dopuszczano odejscie od kanonicznego
wzorca, przedstawiajac ksiecia Piotra w tazni. Ikonografowie natomiast
nadali scenie leczenia ksiecia sens bardziej symboliczny, aby uniknaé
element6éw naturalistycznych. Dlatego na ikonach znalazt sie wizerunek
ksiecia Piotra leczonego wewnatrz pomieszczenia, obmywajacego sie nad
naczyniem. Po tych czynnosciach Piotr ponownie jest przedstawiony jako
ksiaze w pelnym znaczeniu tego stowa”.

W scenie positku, po przyjezdzie Piotra i Febronii do Muroma, obie
ksiazece pary sa zaprezentowane w dwoch rézniacych si¢ od siebie wer-
sjach. W wersji rekopi$miennej na tronie po lewej stronie siedzi ksiaze
Pawel, obok niego siedzi jego Zona; na tronie po prawej stronie siedzi ksia-

ze Piotr, a obok niego siedzi Febronia. W wersji ikonograficznej na tronie

74 Ibidem, s. 165-167.
7> Ibidem, s. 167-168.
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siedzi wylacznie ksigze Pawel, a jego zona siedzi za stotem po lewej stronie,
za stolem siedzg rowniez Piotr i Febronia’.

Szczegdlnie widoczne réznice w sposobie przedstawiania motywow
y~Powiesci” na miniaturach i ikonach dotycza sceny ,cudu z drzewami”.
Na miniaturach najpierw odrebnie przedstawiono postdj na nocleg i roz-
palenie ogniska, a na nastepnej miniaturze ,cud z drzewami” dokonany
przez Febronie. Na ikonach oba epizody przedstawiono na jednym klejmie,
a oprocz tego na jednym klejmie zobrazowano bunt bojaréw w Muromie,
o ktérym w ,Powiesci” wspomniano jedynie w rozmowach bojaréw. O tym,
ze kompozycja ta jest wtérna w stosunku do miniatury, §wiadczy jej archi-
tektoniczne tlo i cala kompozycja podporzadkowana centrum ikony™.

Zmiany, jakie zaszly w ikonografii, mogg $wiadczy¢ o tym, ze poczy-
najac od pierwszej z omawianych ikon, w poréwnaniu z miniaturami,
ikonografowie bardziej dbali o podkreslenie idei jednej wielkoksigzecej
wladzy. Z tego powodu na ikonie tylko jeden z ksigzat siedzi na tronie,
za§ w przedstawieniu ikonowym mamy scene buntu bojaréw jako wyraz
zdarzenia bedacego zaprzeczeniem wspomnianej idei.

Wszystko to, co bylo powiedziane wyzej, prowadzi do wniosku,
ze ikonograficzna wersja ilustrowania ,Powies$ci”, zachowana w poszcze-
goélnych klejmach ma swoje Zrédto w miniaturach towarzyszacych reko-
pismiennym kopiom ,Powiesci”. Zaleznos¢ ta jest szczeg6lnie widoczna
w ikonie z ,architektonicznym” centrum. Ikona ta byla najprawdopodob-
niej napisana w Moskwie, biorgc pod uwagge jej bliskos¢ w stosunku do
XVI-wiecznej moskiewskiej tradycji ikonograficznej. Nie wiadomo nato-
miast, w jakich okolicznosciach ikona ta znalazla si¢ w Muromie, gdzie
w XVIII wieku stala sie impulsem do dalszego rozwoju tradycji ikonogra-
ficznej zwiazanej z wyobrazeniami Piotra i Febronii’.

Trudno réwniez kategorycznie twierdzi¢, ze hagiograficzna ikona
Piotra i Febronii z 1618 roku jest catkowicie niezalezna od omoéwionej
tradycji ikonograficznej. Nalezy zauwazy¢, ze rOwniez na tej ikonie obecny

76 Ibidem, s. 168—170.
77 Ibidem, s. 170.
7 Ibidem, s. 171.
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jest motyw buntu bojaréw, a scena leczenia Piotra ma miejsce w pomiesz-
czeniach, a nie w tazni”.

Z lokalng tradycja ikonograficzna bez watpienia jest natomiast zwig-
zana ikona ufundowana w 1669 roku. Jest to wilasnie ta ikona, na ktorej
na klejmie centralnym przedstawiono $wigtych muromskich - po lewej
Konstantyna z synami, po prawej Piotra, Febronie i Julianne. Wokoét klejmu
centralnego umieszczono w dwoéch rzedach pozostate pola ikony. Zrédtem
klejm tej ikony byla ikona z ,architektonicznym” centrum. Ikonograf su-
miennie napisat 40 klejm tej ikony, oddajac tresc ,Powiesci”, jednoczesnie
nie oddalajac sie od tresci ikony Zroédlowej. Nie mozna zatem zgodzi¢ sie
z twierdzeniem O.I. Podobiedowej, ze obie ikony mialy ,wspélny, znacz-
nie starszy, protooryginal”. Nalezy raczej mowic o zaleznosci pomiedzy
tymi dwiema ikonami, co $§wiadczy o obecnosci obu tych ikon w Muromie
w XVII wieku®.

Najprawdopodobniej w muromskim soborze Bogurodzicy znajdowata
sie jeszcze jedna hagiograficzna ikona Piotra i Febronii, zblizona trescig
do ikony z 1669 roku. Problem polega na tym, ze zachowaty si¢ jedynie
cztery rekopisy, ktore zasadniczo odpowiadaja wersji ikonograficznej, ale
w szczegolach sie od niej roznig. Mozna zatem zakladaé, ze sg one kopiami
z 40 klejm tej samej ikony, ktora przetrwata do czaso6w wspolczesnych.
Zrédla rosyjskie méwia o tym, ze ikona ta zostala skopiowana w 1897 roku
ze starszej ikony, ktéra znajdowata si¢ w czesci ottarzowej muromskie-
go soboru Bogurodzicy. Ikonografem kopistg byt mieszczanin Nikodem
Pawlow Andrin. Znane sg takze dwie kolejne kopie tej niezachowanej
ikony, pochodzace z przetomu XIX i XX wieku®.

Kolejna kopia klejm omawianej, niezachowanej ikony Piotra

i Febronii moze by¢ rekopismienny kodeks z przetomu XIX i XX wieku.

7 Ibidem.
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O kodeksie tym, jego zawartosci i pochodzeniu jeszcze na poczatku lat
80. XX wieku na konferencjach naukowych méwili rosyjscy naukowcy
Irina N. Liebiediewa i Anatol A. Turitow®. W zwiazku z tym, ze kodeks
ten zostal sporzadzony na papierze pochodzacym z XVII wieku, wcze-
$niej uwazano, ze pochodzi on z XVIII wieku. Dokument, oprocz ilustracji
~Lowiesci o Piotrze i Febronii”, zawiera miniatury odnoszace sie do tekstu
opowiesci o §wietym Bazylim Riazanskim w drugiej redakcji. Fakt istnie-
nia tekstu opowiesci o $wietym Bazylim Riazanskim w drugiej redakcji
jest znany wylacznie z zywota $wietego Konstantyna Muromskiego i jego
synow®.

Rekopisy ze zrodet rosyjskich, opisywane w pracach naukowych tam-
tejszych badaczy, dostarczajg duzo informacji o ikonach Piotra i Febronii.
Jednym z takich rekopiséw jest kodeks pochodzacy prawdopodobnie z wie-
ku XVIII i zawierajacy 40 miniatur z napisami, ktérych charakterystyka
odpowiada charakterystyce napiséw na klejmach ikony. Tekst ,Powiesci”
jest w pewnym stopniu cytowany, czeSciowo opowiadany, ale niezalez-
nie od sposobu uzycia jest tylko wyjasnieniem tresci ilustracji. Sktania
to do refleksji, ze miniatury sa kopiami pdl ikony Piotra i Febronii. Co
ciekawe, nie wiadomo, czy centrum ikony byto kopiowane. By¢ moze tak
byto, ale jezeli tak, to kopia nie dotrwata do czaséw dzisiejszych. Faktem
jest, ze wérod znanych kopii brak ilustracji odnoszacych sie do poczatku
LLowiesci”. Mozna to wyjasni¢ zaleznos$cig miniatur od ikony z ,architek-
tonicznym” centrum, w ktorej witasnie centrum bylo ilustracja do poczat-
kow ,Powiesci o Piotrze i Febronii”. Dlatego rekopis zawiera 40 miniatur,
ktore w szczegotach rdznig sie od ikony ,architektonicznej”. Wspomniane
szczegOly ilustracyjne, wedlug R. Dmitriewej i O. Bielobrodowej, odnosza
sie do wieku XVIIIL. Z tego powodu mozna przypuszczac, ze ikona, o ktorej
mowa, pochodzila wlasnie z XVIII wieku. Warto zauwazy¢, ze ilustracje
z kodeksu sg bliskie przedstawieniom ikonograficznym, ale szczegdty sa
inne. Przy tozu chorego ksiecia, obok grupy najblizszych postaci, stoja dwaj

8 PIL Omurpuesa, O.A. Benro6posa, [Temp u Pesporus mypomcKkue 6 tumepamype u uc-
Kkyccmee [peeneti Pycu..., s. 174.

8 Ibidem.
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lekarze: jeden z nich trzyma ogromne piéro lub galaz. Na ikonie z ,archi-
tektonicznym” centrum w tym miejscu przedstawiony jest mezczyzna
z podniesiong reka. W scenie ksigzecego positku nie zostali przedstawieni
bojarzy lub studzy, czyli scena zostala uproszczona. Wygnani z Muroma
Piotr i Febronia odptywaja na tédkach bez zagli, podczas gdy na ikonie
sarchitektonicznej” zagle sg wypelnione wiatrem. Sceny, w ktorych ksia-
zeca para spelnia dobre uczynki, rowniez sa zmienione, na przykiad studzy
stoja bezczynnie, gdy Piotr i Febronia rozdaja jatmuzne®.

Wszystko to wskazuje, ze przekaz klejm ikony Piotra i Febronii, ktéra
nie dotrwala do naszych czaséw, byl zdecydowanie prostszy. W centrum
ikony - najprawdopodobniej — byli przedstawieni Piotr i Febronia w po-
stawie modlitewnej. Jej pierwowzorem byla miniatura przedstawiajaca
Piotra i Febronie stojacych przed Chrystusem-Zbawicielem, zamieszczona
w jednym z rekopismiennych kodekséw zawierajacych kopie ,Powiesci”™.

Cykl sktadajacy sie z 10 czterorzedowych ikon, ilustrujacych
LLowies¢ o Piotrze i Febronii”, znany obecnie tylko z XIX-wiecznych ko-
pii pracy Nikodema P. Andrina, znajdowat si¢ w bocznym ottarzu cerkwi
Bogurodzicy w Muromie. Na tej podstawie trudno sadzi¢ o czasie ich po-
chodzenia. Cykl ten rozpoczyna si¢ wyobrazeniem siedzacego na tronie
ksiagzecym ksiecia Pawla w otoczeniu bojaréw, a konczy scena pogrzebu
Piotra i Febronii w gtéwnym soborze Muroma. Podstawa schematu iko-
nograficznego tego cyklu byto klejmo niejednokrotnie wspominanej tu
ikony hagiograficznej z ,architektonicznym” centrum, chociaz widoczna
jest rowniez inspiracja ikong z 1618 roku, na przyklad w scenie §lubu Piotra
i Febronii. Bez watpienia réwniez inne ikony byly Zroédlem przedstawia-
nych scen, dlatego trudno wskaza¢ jedno zrodto tej ikony lub uwazac ja
za kopie ktorejkolwiek ze znanych ikon Piotra i Febronii®.

Patrzac calosciowo na znane przedstawienia ikonograficzne Piotra
i Febronii oraz ich Zrédla i inspiracje, nalezy zauwazy¢, ze znane kodeksy
zawierajace tekst ,Powiesci o Piotrze i Febronii”, pochodzace z XVI wieku,

8 Tbidem, s. 175.
8 Ibidem.
8 Ibidem, s. 175-176.
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sg zrodlem miniatur - ilustracji odnoszacych sie do tekstu dzieta literackie-
go, a jednoczesnie wzorcem ikon powstajacych od konca wieku XI az do
konca wieku XIX. Miniatury w kodeksach powstawaly na podstawie pierw-
szej redakcji tekstu ,Powiesci”. Wedlug R. Dmitriewoj i O. Bielobrowej
tekst ten nie tylko byt najblizszy oryginatowi, ale rowniez byt najbar-
dziej rozpowszechniony wsrod potencjalnych czytelnikow. By¢ moze to
spowodowalo, ze najstarsze znane miniatury byty ,najblizej” tekstu, ich
tres¢ najbardziej korespondowala z tekstem literackim. Miniaturzysta
uwaznie czytat tekst ,Powiesci”, aby na ilustracjach jak najdoktadniej od-
da¢ chronologie i kolejnos$¢ nastepujacych po sobie opisanych wydarzen.
Dzigki temu ilustratorowi udato sie przedstawic szlachetnos¢ uczué i za-
chowanie ludzkiej godnosci przez kobiete pochodzacg z chlopstwa, nizszej
warstwy spolecznej, szczegdlnie w zderzeniu z zachowaniem i postawa
bojaréw. Podkreslenie réznicy postaw pomiedzy Febronig a bojarami byto
rOwniez intencjg autora ,Powiesci”. Skromnos¢ i dostojenstwo Febronii
zostalo tutaj zobrazowane wrecz doskonale. Generalnie mogloby sie wy-
dawac, ze Febronia jest przedstawiana i dziata na drugim planie, w cieniu,
podczas gdy ksiaze Piotr w otoczeniu stug zajmuje bardziej eksponowane,
centralne miejsce. Jak zauwazyly Dmitriewa i Bietobrowa, na taki sposob
przedstawienia dwoch gtownych postaci ,Powiesci” wpltyw miata dworska,
wielkoksiazeca etykieta. Nalezy jednak podkresli¢, ze to Febronia przyciaga
uwage widza zaré6wno na miniaturach, jak i ikonach. To ona jest postacia
wyrazistsza i bardziej dynamiczna, to dzieki niej akcja ,Powiesci” nabiera
okreslonego charakteru, zwracajac uwage na takie jej cechy, jak aktyw-
nos¢, madrosc¢, dobro¢ czy poboznosé. Te cechy charakteru sg podkreslone
rowniez w scenach, w ktorych Febronia wysuwa si¢ na plan pierwszy:
gdy jeden ze stug ksiecia Piotra widzi Febronie siedzacg przy warsztacie
tkackim oraz gdy Febronia konczy wyszywanie welonu pogrzebowego
na tamborku®.

W przypadku ikon funkcjonujg dwa typy przedstawien ikonogra-
ficznych Piotra i Febronii. Typ przedstawiajacy $wieta pare modlaca sie
w pozycji stojacej uksztaltowal sie ostatecznie w Muromie w potowie

8 Ibidem, s. 176.
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XVI wieku, czyli w okresie ich kanonizacji. Drugi typ ikonograficzny ma
swoje zrodlo w ilustracjach kodeksowych i z tego powodu trudno mowic
o ,lokalizacji” jego uksztaltowania. Ten typ ikonograficzny spotykany
jest w réznych miejscach, w réznych formach, na ikonach czy freskach.
Przetrwal rowniez w rekopi$miennych miniaturach®.

Ikona z ,architektonicznym” centrum oddaje oryginal, wzorzec obecny
w rekopisie ,Powiesci” z XVI wieku. Ikonograf wprowadzit jednak pewne
zmiany, ktére odnoszac sie do tekstu literackiego, moga zmienia¢ jego
sens, a przynajmniej inaczej roztozy¢ akcenty. Juz wyzej wspomniatem
o wplywie etykiety dworskiej na tre$¢ miniatur. Miala ona takze znaczenie
dla tresci poszczegélnych klejm ikony. Juz pierwsza oryginalna miniatu-
ra w kodeksie rekopi$miennym oddaje etykiete dworska, przedstawiajac
intronizacje ksiecia. Ikonograf natomiast przeniost te scene do centrum
ikony, nadawszy jej nowe znaczenie, méwiace o waznosci wladzy ksiaze-
cej. Ta oraz inne zmiany widoczne w klejmach ikony w poréwnaniu do
miniatur nie sa przypadkowe i wszystkie, mniej lub bardziej, nawiazuja
do etykiety dworskiej. Na przyklad, zamiast wspominanej juz, naturali-
stycznej sceny kapieli ksigcia w fazni i wyjscia z niej na wp6l nago na iko-
nie przedstawiono wrecz rytualne obmycie, po ktérym ksiaze pozostaje
w kompletnym ubraniu. Podobny charakter ma scena wspdlnego positku
dwoch par ksigzecych. Na ikonie, na tronie siedzi wylacznie ksigze Pawet,
podczas gdy na miniaturach na tronach zasiadali obaj ksigzeta. Jednak naj-
wieksza zmiang w stosunku do pierwowzoru byto dodanie na ikonie sceny
przedstawiajacej bunt bojaroéw. Scena ta nie tylko nawigzuje do etykiety
dworskiej, ale przede wszystkim ma znaczenie ideologiczne, podkreslajace
wazno$¢ 1 znaczenie silnej wladzy ksigzecej®.

To, co bylo powiedziane powyzej, jest niezwykle wazne, bowiem iko-
nografia, sceny przedstawione w klejmach ikon, réznigce sie od ilustracji
w rekopi$miennych kodeksach z tekstem ,Powiesci o Piotrze i Febronii”
wskazuja, ze ikony moga wplywaé na rozumienie sensu tej i kazdej innej

opowiesci. ,Powies¢” w duzej mierze skupiona byta na osobie Febronii, jej

8 Ibidem.
8 Ibidem, s. 176-177.
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cechach charakteru, poboznosci, zwigzkach jej dzialania z osoba ksiecia
Piotra i ich wspdlnym losem, spoczywajacym w rekach Boga. Tymczasem
ikony moga wskazywac, ze najwazniejszy w ,Powiesci” jest przekaz o sile
i znaczeniu wlasciwie sprawowanej wladzy ksiazecej. Interesujace, chociaz
nie wiadomo, czy odpowiadajace prawdzie, wyjasnienie takiego stanu
rzeczy przedstawiaja Dmitriewa i Bietlobrowa. Wedlug rosyjskich bada-
czek wplyw na taka interpretacje ,Powiesci” moglt mie¢ car Iwan Grozny,
co bylo juz odnotowane w literaturze naukowej z zakresu historii sztuki.
Autor ,Powiesci”, Jermotaj-Erazm podarowatl carowi Iwanowi Groznemu
kilka swoich dziel. Bez watpienia wsrdd nich znajdowala sie ,Powiesé
o Piotrze i Febronii”. Zapoznawszy si¢ z nia, car moglt wplynac na przekaz
wynikajacy z tresci ikon”.

W XVI wieku powstal pierwszy fresk w soborze Archangielskim
moskiewskiego Kremla, przedstawiajacy Piotra i Febronie. R. Dmitriewa
i O. Bielobrowa twierdza, ze stalo sie to pod wplywem Iwana Groznego. Car
na pewno byl jednym z darczyncéw soboru w Muromie, o czym $swiadczy
wpis w ,Piscowej knidze” — kronice z 1637 roku, mowiacy o tym, ze do
soboru Narodzenia Bogurodzicy zostala dostarczona ikona Bogurodzicy
Hodegetrii w kiocie, zdobionym przedstawieniami §wiat po$wieconych
Bogurodzicy oraz wizerunkami $wietych muromskich w zlocie, stara-
niem blogostawionej pamieci cara i wielkiego ksiecia Iwana Wasilewicza.
Ikona z ,architektonicznym” centrum byta najprawdopodobniej napisana
w Moskwie z przeznaczeniem do Muroma. Wlasnie w Muromie stata sie
ona bardzo popularna i jej przekaz wptynat na rozwoj lokalnej kultury
ikonograficznej i pi$mienniczej. Powstaly wowczas liczne opowiesci o zy-
ciu lokalnych $wietych, a takze ikony przedstawiajgce sceny z ich zycia.
Pierwowzorem dla tych ikon byta ikona Piotra i Febronii z ,architekto-
nicznym” centrum’’.

% PIIL Omurpuesa, O.A. Bemo6posa, [Temp u Pesporus mypomcKue 6 tumepamype u uc-

kyccmee [pesnetr Pycu..., s. 177. Por. O.W. IlomoGenosa, ,Ilosecmv o ITempe u Pes-
POHUU" KK TumepamypHbvlil UCTMOUHUK..., S. 292.

°t PIL Omurpuesa, O.A. BenoGposa, ITemp u Pesporus mypomMcKue 6 Tumepamype u uc-

Kyccmee [pesueti Pycu..., s. 177-178.
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Jak pisat ksiadz Henryk Paprocki, prawostawna koncepcja matzenstwa
bazuje na fragmencie drugiego rozdzialu Ewangelii Jana (2, 1-10), opisuja-
cym wesele w Kanie, i na Pawlowej interpretacji matzenistwa jako tajemni-
cy zawartej w Liscie do Efezjan (5, 32). Janowy opis wesela w Kanie nalezy
odnies¢ do opisu Ostatniej Wieczerzy. Jana interesuje sens wydarzenia
i dlatego w opisie Ostatniej Wieczerzy nie ma wzmianki o ustanowieniu
Eucharystii, gdyz Jan opisuje wewnetrzng istote Eucharystii i nasz zwigzek
z Chrystusem. Podobnie w opisie wesela w Kanie Jan zwraca uwage na isto-
te zwiazku matzenskiego, ktorg jest jednos¢ z Chrystusem, wyzwalajaca
rado$¢. Jej symbolem jest cud przemiany wody w wino. Dlatego tez wedtug
Pawla ,tajemnica to wielka, a ja méwie w odniesieniu do Chrystusa i do
Kosciota” (Ef 5, 32). Malzenistwo jest wiec misterium - tajemnicg mitosci
dwojga ludzi i mitoéci Chrystusa do swego Kosciota. Poniewaz malzen-
stwo odbija mitos¢ Boga do stworzenia, monogamia jest jej warunkiem
koniecznym. Czlowiek wchodzi w $wiat z poczuciem oblubieficzego sen-
su swego ciala, swej meskosci i kobiecosci. Mezczyzna i kobieta zostali
dani sobie, aby osiggna¢ koinonie oséb. Rozwijajg si¢ wzajemnie takze
poprzez swoje cialo, ktére nosi w sobie godnosc¢ ptynaca nie tylko z faktu
stworzenia, ale i Wcielenia Chrystusa. Mito$¢ oznacza nie tylko wzajemna
komunie os6b, ale jest tez niesSmiertelnoscia, gdyz stanowi zaprzeczenie
$mierci. Bez mitosci nie mozna zrealizowac swego cztowieczenstwa, a to
wymaga pelnej akceptacji drugiej osoby. Bog nie stworzyt czlowieka dla
wlasnej chwaly. Stworzyt go raczej dla wlasnego cierpienia, poniewaz Bog
jest mitoscig ukrzyzowang. Cztowiek nie jest srodkiem nawet dla Boga,
dlatego wiasnie mozliwa jest mito$¢ i moze mie¢ miejsce jedynie wtedy,
gdy sg dwie osoby, dwa podmioty. Bog jest gwarantem ich wolnosci. Jezeli
cztowiek pragnie milosci, Bog daje mu dar sakramentalny i udziela swej
charyzmatycznej mitosci. Jedynym powodem odrzucenia mitoéci w imie
wolnosci, wspoélczucia, milosierdzia, ktéry moze mieé¢ znaczenie, jest inna
mitos¢. Kiedy milos¢, ktora jest poza wszelkim problemem i ponad wszel-

kim wyborem, zmienia si¢ w inna, wtedy pojawiaja sie problemy?.

% H. Paprocki, Sakrament maizeristwa w Kosciele prawostawnym, http://www.liturgia

.cerkiew.pl/texty.php?id=112&id_n=81 (dostep: 20.01.2021). Por. M. Lawreszuk, Sakra-
ment matzenistwa..., s. 8—12.
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Za ikony najpelniej oddajace sens i znaczenie prawostawnego matzen-
stwa uwazane sg te przedstawiajace poczecie Bogurodzicy przez swieta
Anneg. S to zarowno ikony samodzielne, jak i klejmy-pola ikon Narodzenia
Bogurodzicy. Jedna z najbardziej znanych jest ikona nazywana ,Spotkanie
Joachima i Anny u ztotych wrét w Jerozolimie” albo ,Poczecie przez swieta
Anne Bogurodzicy” (zgodnie z tradycja bowiem po tym spotkaniu §wie-
ta Anna poczeta Bogurodzice). Akt oddany jest w sposob niezwykle deli-
katny, gdyz Joachim nastepuje lekko na pantofelek zony, co w rzeczy samej
ma oznaczac¢ poczecie. Architektura bedaca tlem ikony rowniez ma swoje
znaczenie. Nie tylko oznacza miejsce, ale tez jest symbolem wypelnienia
odwiecznego planu Bozego w dziele zbawienia §wiata. Ikona jest ilustra-
cja $wiata milosci, cierpliwosci, wzajemnego zrozumienia, wdziecznosci
Bogu”. Jedna z najbardziej znanych i najpigkniejszych ikon tego typu jest
rosyjska ikona pochodzaca z drugiej ¢wierci XVI wieku, znajdujaca sie
obecnie w muzeum w Pskowie. Ikona ta pochodzil z monasteru ,zacza-
tiewskiego” w Pskowie, o ktérym wiadomosci pochodzg z wieku XVIII,
ale datowanie ikony pozwala sadzi¢, ze istnial juz w XVI wieku®.

W Rosji nie tylko ikony, ale rowniez monastery byty poswiecone kul-
towi skupionemu wokot Poczecia Bogurodzicy i postaci §wietych Joachima
i Anny. Chciatbym krotko wspomnie¢ o dwoch z nich.

W 1360 roku metropolita moskiewski Aleksy na brzegu rzeki Moskwa
ufundowal monaster zenski ,zaczatiewski”. Pierwszymi mniszkami
byty siostry metropolity Aleksego, §wigte: ihumenia Julianna i mniszka
Eupraksja. Najstarsza cerkiew monasterska byla wyswiecona na czesc¢
swietego Aleksego, czlowieka Bozego. Reguta monasterska zostata ustano-
wiona na wzor reguly Lawry swietego Sergiusza z Radoneza. W 1514 roku,
z polecenia wielkiego ksigcia moskiewskiego Wasyla Iwanowicza, wybu-
dowano w monasterze pierwszg cerkiew murowang poswiecong Poczeciu

% E.A. Koprrenaiinen, Cembsi U ceMeliHble YeHHOCMU 6 NPAsoCIasHoll ukoHe, w: Hkona

6 pycckoti cosecHocmu u kymvmype. Mamepuamvr XIII Mex0ynapooHoti HayHHOT KOH-
pepenyuu «HIKOHA 6 PYCCKOTL CIIO6ECHOCTNU U KYTTbmype», cocmossuletics 6 [Jome Pycckoeo
3apybexcvst u Mysee Pycckoii Hxonui, red. B.B. Jlemaxun, Mocksa 2017, s. 194-195.

% Ileprxosv 3auamvesckozo monacmuips, pleskov60.ru/cerkov-zachatiya-sviatoy-anny

.html (dostep 20.01.2021).
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Poczecie Bogurodzicy, XVI wiek, ze zbioréw wiasnych autora

Bogurodzicy przez §wigta Anne. Monaster sptonat catkowicie w 1547 roku
podczas wielkiego pozaru w Moskwie. Car Iwan Grozny darowatl zie-
mie w uroczysku Czertole, gdzie przeniesiono i odbudowano monaster.
Jednakze cze$¢ mniszek pozostala na starym miejscu, odnawiajac wspol-
note poswiecong Poczeciu Bogurodzicy. Wspolnota zostala oficjalnie po-
nownie powotlana do zycia w 1584 roku. Odbudowano gltéwna cerkiew
klasztorng pod wezwaniem Poczecia Bogurodzicy, a takze zbudowano
kompleks klasztorny. Pienigdze na ten cel przeznaczyt car moskiewski
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Fiodor I. Zgodnie z bogobojna tradycja za ten czyn car zostal przez Boga
wynagrodzony potomstwem. W monasterze rozwijat sie kult Joachima
i Anny, chociaz nie wiadomo, czy znajdowatla si¢ w nim otoczona kultem
ikona ,Poczecia Bogurodzicy”. Funkcje podobne do tej ikony — opieka nad
zyciem malzenskim, prosby o potomstwo — spelniata ikona Matki Bozej
Milosiernej, ktéra na pewno znajdowala si¢ w monasterze na poczatku
XIX wieku”.

Innym monasterem, ktorego wezwanie nawiazywalo zarowno do
poczecia Bogurodzicy, jak i do postaci Joachima i Anny, byl monaster
spaso-jakubowo-dmitriewski w Rostowie, rowniez zwany ,zaczatiewskim”.
Tradycyjnie uwaza sie, Zze monaster zostat zatozony w XIV wieku. Ottarz
pierwszej drewnianej cerkwi monasterskiej zostal poswiecony ,Poczeciu
Bogurodzicy przez §wieta Anne”, od czego wziela si¢ potoczna nazwa
klasztoru. W 1686 roku ukoniczono budowe murowanej cerkwi Swietej
Tréjcy. W 1725 roku w lewym skrzydle tej cerkwi ulokowano kaplice
boczng poswiecona ,Poczeciu swietej Anny”. W 1754 roku, dwa lata po od-
nalezieniu relikwii $wietego Dymitra Rostowskiego, w czasie oczekiwa-
nia na jego kanonizacje¢ 6wczesny biskup rostowski Arseniusz nakazatl
zmiane poéwiecenia ottarzy monasterskich. Ottarz Swietej Trojcy zostat
przemianowany na oltarz ,Poczecia $wietej Anny”, a boczny ottarz stat
si¢ oltarzem poswieconym $wietemu Jakubowi, biskupowi rostowskiemu.
W ten sposodb powrdcono do pierwotnej tradycji zwigzanej z wezwaniem
oltarzy. Wczesniej, w 1738 roku, sporzadzono opis monasteru. Zgodnie
z jego tekstem skrajnie na prawo od carskich wrot ikonostasu glowne;j
cerkwi umieszczona byta ikona ,Poczecia §wietej Anny”. Od strony pot-
nocnej do gltéwnej cerkwi przylegat boczny oltarz poswiecony rodzicom
Bogurodzicy, Joachimowi i Annie. Mial on skromny wystrdj. Na lewo od
carskich wrot miejscowego ikonostasu umieszczona byta ikona Joachima
i Anny, a na prawo ikona Zbawiciela®.

95

Hemopust monacmuips, http://zachatevmon.ru/?page_id=969 (dostep: 11.11.2023); ITosic
Ipecssmoii Boeopoduywl, http://zachatevmon.ru/?cat=4613 (dostep: 11.11.2023).
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189


http://zachatevmon.ru/?page_id=969
http://zachatevmon.ru/?page_id=969
http://zachatevmon.ru/?p=8237
http://zachatevmon.ru/?p=8237
http://zachatevmon.ru/?cat=4613

Piotr Chomik « Kobieta w ikonografii prawostawnej

Wréémy jednak do ikonografii §wietych Joachima i Anny. Joachim
i Anna przedstawiani sg na samodzielnych ikonach, pojedynczo lub razem,
a takze na ikonach przedstawiajacych sceny zawarte w apokryficznej
Protoewangelii Jakuba. W pochodzacej z poczatku lat 30. XVIII wieku
,<Hermenei” Dionizjusza z Furny o obliczu Joachima powiedziano: ,spra-
wiedliwy Joachim, ojciec Matki Bozej, siwowlosy o zaokraglonej brodzie”.
O Annie natomiast czytamy: ,sprawiedliwa Anna, matka Bogurodzicy,
staruszka™”. Rosyjskie podreczniki malowania ikon z XVIII wieku rowniez
zwracajg uwage na podeszly wiek swietych. W podreczniku Siergieja
Bolszakowa zapisano: ,Joachim $redni, broda siwa, szorstka. Odzienie
wierzchnie koloru ochry lub dymna, sp6d cynobrowy lub lazurowy,
Anna, wierzch odzienia cynobrowy, spéd zielony lub lazurowy. Anna
na rekach trzyma Przenaj$wietsza — dziecko™®. Natomiast w podreczniku
G. Filimonowa czytamy: ,Anna modli sie w winnicy, z wygladu stara”,
a takze: ,z wygladu stara z twarza pomarszczong”. W praktyce jednak
widzimy, ze przedstawienia ikonograficzne odbiegaja od zalecen podrecz-
nikéw malarstwa ikonowego. Na wigkszosci znanych ikon §wieta Anna
jest przedstawiana jako osoba mtoda. Joachim na ikonach czesto jest czto-
wiekiem w $rednim wieku z wlosami czarnymi, lekko tylko przyprészo-
nymi siwizng. Chiton Joachima na ikonach ma najczesciej kolor zielony
lub niebieski, a himation jest w kolorze ochry. Maforion Anny jest czer-
wone, sukienka zielona lub niebieska. Jednym z atrybutéw Anny moga
by¢ gwiazdy (rzadziej rozetki lub krzyzyki) wyszyte na maforionie.
Gwiazdy te rozmieszczone sa na czole i ramionach. Podobne rozmiesz-
czenie gwiazd spotykane jest na maforionie Bogurodzicy. Anna przed-
stawiana jest takze z krzyzem w rekach, co odnotowano w podreczniku

Cnaco-fIkosnesckozo Jumumpuesa monacmuips, ,CoobiieHus PoctoBckoro myses”
1991, 1, s. 75-76; A.I. MensHuxk, Hemopus unmepvepa Tpouyxozo (3auamvesckozo) co-
6opa Pocmoeckozo fkoenesckozo monacmuips 6 XVII — nauane XX gexos, ,CoobIeHMs
Pocrosckoro myses” 2008, 17, s. 60.

7 Dionizjusz z Furny, Hermeneia..., s. 88, 89.

% HxononucHuiii nodnunnuk, nsganue C.T. Bombimakosa mojx pex. A.M. Yemerckoro,

Mocksa 1998, s. 28.

Hxononuchuiti nodnunnuk cooHoi pedakyuu XVII eexa, iox pex. I.[l. PuanmMoHoBa,
Mocksa 1874, s. 209, 398.
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ikonograficznym: ,gest modlitewny, w prawej rece krzyz”. Krzyz w rekach
swietego z reguly oznacza meczenstwo, w tym jednak przypadku jest
symbolem Ukrzyzowania i Zmartwychwstania, podkresla tym samym
udzial Anny w dziele zbawienia ludzkosci'®. Opisane detale obecne sa
na freskach cerkwi Spasa na Neredicy (Przemienienia Panskiego) nieopo-
dal Nowogrodu Wielkiego, pochodzacych z konca XII wieku. Na freskach
tych wizerunek Anny zostal umieszczony w kopule cerkwi. Na maforio-
nie widoczne sg trzy duze rozetki. Anna w prawej rece trzyma krzyz,
lewa reka spoczywa na piersi. Z krzyzem w reku swieta Anna byla tez
przedstawiona na mozaice katolikonu monasteru Nea-Moni na wyspie
Chios na Morzu Egejskim. Mozaika ta pochodzita z potowy XI wieku.
Medalion z wizerunkiem $wietej Anny z krzyzem widnial tez na oktadzie
XI-wiecznej Ewangelii z bazyliki §wigtego Marka w Wenecji'®".
Wyobrazenia $wietych Joachima i Anny, niebedace elementami cy-
klow przedstawiajacych wydarzenia opisane w Protoewangelii Jakuba
w malarstwie monumentalnym, umieszczane byly w poblizu obrazéow
Bogurodzicy lub kompozycji zwigzanych z tematem Wcielenia w czesci
oftarzowej lub (rzadziej) w koputach $wiatyni. Mozaiki tego typu znaj-
dowaly si¢ w katolikonie wspomnianego wyzej monasteru Nea-Moni
na wyspie Chios — w kopule wewnetrznego narteksu znajdowala sie ikona
Bogurodzicy Orantki, po obu jej bokach przedstawiono swietych Joachima
i Anne. Na mozaikach w narteksie cerkwi Zasniecia Matki Bozej w Nicei
z XI wieku roéwniez umieszczono medaliony z wyobrazeniami §wietych.
W XII-wiecznej cerkwi Panagii Forvotissy w poblizu Nikitari na Cyprze
w konicu absydy przedstawiono Bogurodzice Orantke, a w jej poblizu petl-
ne postacie Joachima i Anny, zwrécone lekko ku centrum absydy. Anna
w prawej rece trzyma krzyz, jej lewa reka znajduje si¢ na wysokosci piersi,

10 Hxononuchuiii nodrunnuk, Mocksa 1998, s. 123; 9.C. CmupnoBa, Hogeopodckas uxkona

«Bozomamepv 3HameHnue»: HeKkomopvlie 60npocbl 0020poduunoii uxkonoepaguu XII 6.,
LA peBHepycckoe uckyccrso. Bamkansr. Pycs” 1995, 17, s. 302.
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Cnac-Hepeouyyt. Llepxosv Cnaca ITpeobpaxcenus na Hepeouye. Ilepkosv Cnhaca Ha
Hepeouye, http://sobory.ru/article/index.html?object=01172  (dostep: 11.11.2023);
Hoaxum u Anna, https://www.pravenc.ru/text/Moakum%20n%20Auna.html (dostep:
11.11.2023).
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dion zwrocona jest na zewnatrz. Identyczny gest prawa reka wykonuje
Joachim. W narteksie pochodzacej z pierwszej polowy XIV wieku cerkwi
Hodegetrii monasteru Wrondochion w Mistrze, na wyspie Peloponez,
nad wejsciem do cerkwi Joachim i Anna przedstawieni zostali w pozach
modlitewnych przed ikong Matki Bozej ,Zyciodajne zrédlo”. Petne postaci
Joachima i Anny stojacych ,naprzeciwko” patrzacego umieszczono na fre-
skach cerkwi Swietej Trojcy monasteru Cozia w Rumunii z korica XIV wie-
ku, a takze na freskach cerkwi Chrystusa Pantokratora i cerkwi Za$niecia
Bogurodzicy, serbskich monasteréw Deczany i Graczanica z pierwszej
potowy XIV wieku. Na dolnym polu ikony Matki Bozej , Kikkotissa na tro-
nie z prorokami i wybranymi $§wietymi” z monasteru $wietej Katarzyny
na Synaju figury Joachima i Anny przedstawiono w pelnych postaciach.
Ich rece sa wyciagniete w pozie modlitewnej przed ikong Matki Bozej
z Dziecigtkiem, ktora zostala umieszczona w centrum tej wielopolowej
ikony. W identycznych pozach na tej samej ikonie przedstawieni zostali
prarodzice: Adam i Ewa'®

Podobne przedstawienia rodzicow Matki Boskiej spotka¢ mozna row-
niez w licznych ksigzkowych miniaturach czy na oktadach Ewangeliarzy'®.

Z drugiej ¢wierci XII wieku pochodzi dwustronna ikona Matki Boskiej
Znak z soboru w Wielkim Nowogrodzie, na odwrocie ktorej znajduje
si¢ wizerunek Joachima i Anny, modlacych sie do Zbawiciela, przedsta-
wionego na niebie i blogostawigcego $wieta pare obiema rekami. Ikona
Joachima i Anny modlgcych sie przed ikong Matki Bozej zachowala si¢
na XIII-wiecznym dyptyku z monasteru §wietej Katarzyny na Synaju.
Przykladem ruskiej ikonografii tego rodzaju jest XVI-wieczna, unikalna
ikona z Szenkurska w rejonie Archangielskim, na ktorej Joachim i Anna
stoja przed Jezusem Chrystusem siedzacym na tronie. Na ikonach Sofii
Madrosci Bozej Joachim i Anna w pozach modlitewnych stojg przed Sofia.
Warianty tej ikony przedstawiaja Bogurodzice stojaca pomiedzy §wieta
para a $wieta Sofig'™.

192 Hoaxum u AHHa...

15 Tbidem.

104 39.C. CmupHoBa, Hoszopodckas ukona «Bozomamepy Snamenue. .., s. 301; Hoakum u AHHa...

192



Rozdziat 3. Prawostawne ikony zycia matzeriskiego i rodzinnego

Warto zwroci¢ uwage, ze praktycznie nieznane sa ikony przedstawia-
jace samego Joachima. Doktadnie na odwrot wyglada problem ikon z wi-
zerunkiem $§wietej Anny. Tego typu ikony byly bardzo rozpowszechnione.
Jednym z nich jest zachowany fragmentarycznie fresk $wietej Anny z ka-
tedry w Faras na terenie Nubii (dzisiejszy Sudan). Fresk ten jest datowany
na okres od VIII do potowy IX wieku. Swieta Anna z Faras to jedyne znane
przedstawienie tej swietej w gescie z palcem potozonym na ustach. Istnieje
kilka interpretacji symboliki tego gestu. Moze on by¢ nakazem zachowania
ciszy i milczenia, nawigzaniem do ,ciszy Bozej”, w ktorej — wedlug swiete-
go Ignacego Antiochenskiego — mialy dokona¢ sie trzy tajemnice zwigzane
z osobag Matki Boskiej: cudowne poczecie, dziewictwo i zrodzenie przez nia
Zbawiciela. Obecnie fresk ten jest jednym z najcenniejszych eksponatow
Muzeum Narodowego w Warszawie'®.

Wizerunki §wietej Anny byly znane zar6wno na chrzescijanskim
Wschodzie, jak i na Zachodzie. W kosciele Santa Maria Antiqua w Rzymie,
pochodzacym z VII wieku, znajdowal sie fresk, na ktérym przedstawiono
$wieta Anng z dzieckiem (Maria) na rekach, stojaca na prawo od tronu,
na ktorym siedziala Bogurodzica z Dziecigtkiem na r¢ku. Po lewej stro-
nie tronu wyobrazono $wieta Elzbiete ze $wietym Janem Chrzcicielem.
Przedstawienia tych starotestamentowych kobiet byty bardzo zblizone do
siebie. Znany jest wizerunek §wietej Anny umieszczony na prawym skrzy-
dle dyptyku ,Matka Boza z Dziecigtkiem, z 28 $wietymi”, pochodzacego
z monasteru Przemienienia Paniskiego w Meteorach i datowanego na druga
potowe XIV wieku (ale nie pézniej niz na rok 1384). Swieta Anna zostata
przedstawiona w poétpostaci, na gornym polu, nad wizerunkiem Matki
Boskiej z Dziecigtkiem umieszczonym w centrum tej wielopolowej ikony.
Rodzicielka Bogurodzicy jest ubrana w czerwony maforion, na ktérym
umieszczono kwadraty, na czole i na ramionach. Na wzor tego dyptyku
stworzono kolejny — w Meteorach lub w Konstantynopolu - na ktérym

$wieta Anna ubrana jest rOwniez w czerwony maforion odslaniajacy

15 K. Michatowski, Faras. Malowidta Scienne w zbiorach Muzeum Narodowego w Warszawie,

inskrypcje opracowal S. Jakobielski, Warszawa 1974, s. 78-80; T. Dobrzeniecki,
Swigta Anna z Faras w Muzeum Narodowym w Warszawie. Symbolika gestu milczenia,
4Rocznik Muzeum Narodowego w Warszawie” 1988, 22, s. 95-196.
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fragment szyi. Kwadraty zostaty zastapione przez zlote gwiazdy w formie
krzyzykow'®.

Ikony przedstawiajace $wieta Anne z dziecigtkiem (Marig) na rekach
nie byly niczym wyjatkowym. Wyobrazenia takie byly opisane, jak juz
wspomniano, w podreczniku malarstwa ikonowego S. Bolszakowa. W ma-
larstwie monumentalnym jednym z najwczes$niejszych przykladow takiej
ikony jest fresk z konca XII wieku, znajdujacy si¢ w cerkwi §wigtego
Jerzego w Kurbinowie (Macedonia). W rzedzie postaci $wietych, obok
Konstantyna i Heleny trzymajacych krzyz, namalowano bedacych juz
w podesztym wieku Joachima i Anne. Mtodziutka Bogurodzica obejmuje
prawa reke swojej matki i wyglada na bardzo mats, wzigwszy pod uwage
wielko$¢ ,przerysowanej” figury Swietej Anny. Fresk tego typu, pochodza-
cy z poczatku XIV wieku, jest znany réwniez z cerkwi §wietych Joachima
i Anny w monasterze Studenica w Serbii'”’.

Za jedna z najstarszych ikon uwaza sie mozaike z konca XIII wieku
z monasteru Watoped na $wietej Gorze Athos. Na mozaice tej — na wzor
ikony Matki Bozej Hodegetria — przedstawiono $§wietg Anne w pelnej
postaci z dzieckiem (Maria) na lewej rece. Po prawej stronie umieszczono
pelna figure $wietego Joachima. Inny typ ikonograficzny $wietej Anny
jest zblizony do ikon Matki Bozej Eleusa. Ikona taka znana byla miedzy
innymi z Lawry Troice-Siergijewnoj w Siergijewom Posadzie. Ten sam typ
reprezentowala grecka ikona z XV wieku, na ktdorej Maria siedzaca na reku
$wietej Anny trzyma biaty kwiatek najprawdopodobniej symbolizujacy
Jezusa Chrystusa. W sztuce Europy Zachodniej, w zwiazku z rozwojem
kultu $wietej Anny, temat macierzynstwa zostatl rozwiniety w odrebnej
ikonografii, odzwierciedlajacej rowniez idee Wcielenia. Na tonie Anny
przedstawiana byla mtoda Maria trzymajaca dziecigtko — Jezusa Chrystusa.
Od XVII wieku ten typ ikonograficzny, przypominajacy ruskie ikony nazy-
wane ,,Ojcostwo”, rozpowszechnil si¢ w malarstwie postbizantyjskim, cho-
ciaz ikony tego typu byly znane w Grecji juz wczesniej. Przyktadem moze

1% Byzantium: Faith and Power (1261-1557), red. H.C. Evans, New York 2004, s. 51-53.

107 E. Dimitrova, The Church of St. George at Kurbinovo, w: E. Dimitrova, Seven mediaeval

churches in the republic of Macedonia, Skopje 2014, s. 46-62.
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by¢ ikona pochodzaca z XV wieku, z cerkwi §wietego Mikotaja w miescie
Zakintos. Na ikonie tej $wieta Anna siedzi na tronie, trzymajac mata Marie
na kolanach i obejmujac ja dwoma rekoma. Dziecigtko Jezus na kolanach
Bogurodzicy prawa reke ma uniesiong w gescie blogostawienstwa, a w le-
wej trzyma zwitek!,

Zachowala sie unikalna ikona pogrzebu $wietej Anny. Jest to samo-
dzielny obraz przedstawiony na wyszywanym catunie. Architektoniczne
tlo z wieza i $wiatynia z trzema kopulami z prawej strony zostato ograni-
czone wysokim wzniesieniem. Na pierwszym planie, na ziemi stoi trum-
na z cialem $wietej Anny. Swieta jest przedstawiona z nimbem, ubrana
w czerwony maforion i niebieska suknie. Rece, spoczywajace na piersi,
ztozone ma w formie krzyza. Z lewej strony pochylony nad trumng kaptan
Zachariasz czyta tekst ze zwoju i okadza trumne. Z prawej strony mio-
dzieniec trzyma wieko. Za trumna, w centrum, znajduja sie dwie kobiety
z nimbami. Pierwsza, niewielka posta¢ to mloda Bogurodzica w brazowo-
-wisniowym maforionie i lazurowej sukni. Nieco z tytu druga kobieta,
najprawdopodobniej Elzbieta, matka Jana Chrzciciela, w szkartatnym ma-
forionie i ochrowej sukni. Glowy obu kobiet sg lekko pochylone, ukry-
te pod maforionami dtonie sg podniesione do twarzy. Po prawej stronie
za trumng przedstawiono figury kobiet i mezczyzn, posrod ktorych wyrdz-
nia sie posta¢ starszego, siwego mezczyzny z broda, bez nimbu, w biatym
nakryciu glowy, w brazowym himationie i w ochrowym chitonie'®.

Swieci Joachim i Anna byli czesto przedstawiani rowniez na ikonach
obrazujacych sceny sprzed narodzenia Bogurodzicy, az do wprowadzenia
Jej do $wiatyni. Jest to caly cykl ikonograficzny obrazujacy wydarzenia
prowadzace do narodzin Bogurodzicy. Przedstawienia ikonograficzne na-
wigzujace do wydarzen opisanych w Protoewangelii Jakuba byly znane juz
w VI wieku, o czym $wiadcza malowidia na reliefach kolumienek cybo-
rium w $wiatyni §wietego Marka w Wenecji. Pochodzily one, co prawda,
z wieku XII, ale namalowano je wedlug wzorca pochodzacego wilasnie

z VIwieku. Na malowidtach tych przedstawiono sceny: ,,Odrzucenie darow.

1% H. Kougakos. Hkonoepagus ocomamepu, t. 11, s. 247; Hoakum u AHHa...

199 Hoakum u AHHA...

195



Piotr Chomik « Kobieta w ikonografii prawostawnej

Studiowanie przez Joachima ksigg 12 plemion Izraela”, ,Dobra Nowina
Joachimowi”, ,Wyrzuty stuzgcej wobec Anny”, ,Dobra Nowina Annie”,
»=Joachim i pastuchowie”, ,Spotkanie Joachima i Anny”, ,Narodzenie
Bogurodzicy”, ,Karmienie dziecigtka Bogurodzicy. Studzy przygotowuja
uczte. Pierwsze kroki Marii”, ,Kaptani blogostawig Marie. Radosna piesn
Anny”, ,Wprowadzenie do $wiagtyni Bogurodzicy”. W malarstwie monu-
mentalnym najwcze$niejsze freski cyklu poswieconego Joachimowi i Annie
znane sg ze $wiatyni Santa Maria Atniqua w Rzymie (polowa VIII wie-
ku). Zachowaly sie dwie sceny cyklu: ,Odrzucenie daro6w” i ,Narodzenie
Bogurodzicy”. Cykl oparty na Protoewangelii Jakuba, pochodzacy z wie-
ku IX, znany jest tez ze $wiatyni Joachima i Anny w Kyzyl-Czukura
w Kapadocji. Pod koniec X wieku sceny z zycia Bogurodzicy upowszech-
nity sie w Bizancjum jako $wiagtynne malowidla Scienne. Powszechne staty
sie malowidla przedstawiajace narodzenie Bogurodzicy i wprowadzenie
Bogurodzicy do §wiatyni. Jedne z najbardziej znanych takich freskow
to malowidla ze §wiatyni §wietej Sofii w Ochrydzie z lat 40. XI wieku.
Wilaczenie do freskow historii rodzicow Matki Bozej i scen z Jej dziecinstwa
z reguty wynikalo z poswigcenia §wiatyni Matce Bozej. Przyktadem moze
by¢ cykl umieszczony w narteksie po§wieconego Bogurodzicy katholi-
konu greckiego monasteru Dafni z poczatku XII wieku. Na Rusi jednym
z przykladow jest poswiecony Joachimowi i Annie boczny ottarz cerkwi
$wietej Sofii — Madrosci Bozej w Kijowie. Swiatynia ta pochodzi z pierwszej
polowy XI wieku. Jeden z najbardziej szczegétowych cykli poswieconych
Joachimowi i Annie znajdowat sie w potudniowo-zachodniej nawie gtow-
nej cerkwi XII-wiecznego monasteru mirozskiego pod Pskowem. Cykl ten
skladat sie z nastepujacych scen: ,Odrzucenie daréw”, ,Joachim i Anna wy-
puszczajg baranki ofiarne”, ,Smutek Joachima i Anny”, ,Modlitwa Anny”,
sJoachim i Anna wyjasniajg ksiege proroka Izajasza”, ,Zwiastowanie
Annie”, ,Zwiastowanie Joachimowi”, ,Spotkanie u Zlotych Wrét”,
~Swiateczny positek Joachima i Anny”, ,Narodziny Bogurodzicy. Kapiel
Marii. Zawijanie w pieluszki”, ,Pieszczoty Marii”, ,Pierwsze kroki Marii”,
+~Wprowadzenie do $wiatyni”. Przyktadem dlugiego cyklu z okresu p6z-
nobizantyjskiego sg freski z cerkwi Bogurodzicy-Prewilepty w Ochrydzie
(1294-1295) i mozaiki katholikonu monasteru Chora w Konstantynopolu
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z pierwszej ¢wierci XIV wieku. Liczba scen w cyklach byta zréznicowana,
ich uktad moégl wynika¢ zaréwno z checi szczegotowego zilustrowania
tekstu apokryficznego, jak i z potrzeby okreslenia liturgicznego i teo-
logicznego znaczenia kompozycji w kontekscie malarskim. Na przyklad
na freskach w cerkwi Spas na Neredicy znalazly sie sceny podkreslajace
tematyke ofiarng: ,Odrzucenie daréw”, ,Powrdt Joachima i Anny ze $wig-
tyni”, ,Modlitwa Joachima”. Zwiazek z porzadkiem liturgicznym mialo tez
rozmieszczenie freskow w cerkwi Narodzenia Matki Bozej w monasterze
snietogorskim w Pskowie i w cerkwi Zasniecia Matki Bozej w Nowogrodzie
Wielkim'°.

W okresie postbizantyjskim utrzymywaly sie¢ tendencje do fgczenia
cyklu protoewangelicznego z zyciem rodzicow Matki Bozej. Tendencje
te znajduja swoje odbicie w malowidtach wielu cerkwi ruskich: w cerkwi
Zasnigcia Bogurodzicy w moskiewskim Kremlu (1642-1643), w cer-
kwi Zasniecia Bogurodzicy w monasterze w Swijazsku (lata 60. XVI wieku),
w cerkwi Smolenskiej Matki Boskiej w monasterze Nowodiewiczym (rok
1589), w cerkwi Zasniecia Bogurodzicy w monasterze Cyrylo-Bietozierskim
(rok 1641) czy w cerkwi Narodzenia Bogurodzicy w monasterze $wietego
Sawy Storozewskiego w Zwienigorodzie (potowa XVII wieku)'.

Sceny cykli ikonograficznych z postaciami Joachima i Anny umieszcza-
ne sg tez na klejmach ikon poswieconych Matce Bozej lub §wigtom na jej
cze$¢. Na ikonach XIII-wiecznego tryptyku z centralnym wyobrazeniem
Matki Bozej Wimatarissy z monasteru swietej Katarzyny na gorze Synaj
przedstawiono 12 scen, z ktorych na 8 wystepuja postaci Joachima i Anny.
Sa to sceny opisane w Protoewangelii Jakuba: ,Odrzucenie daréw”, ,Joachim
i Anna wracaja ze Swiatyni”, ,Joachim na pustyni”, ,Modlitwa Anny w sa-
dzie. Dobra nowina Annie”, ,Spotkanie u Ztotych Wroét”, ,Narodzenie
Przenajswietszej Bogurodzicy”, ,Pieszczoty Marii”, ,Wprowadzenie do

Swiatyni Przenajs$wietszej Bogurodzicy”. Na dwustronnej ikonie z potowy

1o JLU. JIngimun, Ouepxu ucmopuu sxcusonucu opesrezo Ilckosa: Cep. XIII — nau. XV 6.,

Mocxksa 2004, s. 205; T.O. Ilapesckast, Pocnuce y. Peodopa Cmpamunama na Pyuvio
6 Hoseopooe u ee mecmo 6 uckyccmee Busanmuu u Pycu 2-1i non. XIV 6., Mocksa 2007,
s. 128; Moaxum u AHHa...
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XVIwieku — ,Matka Boza Hodegetria z klejmami zywotu. Ukrzyzowanie”,
pochodzacej z bulgarskiej wsi (obecnie miasteczka) Bylgarowo, na bocz-
nych polach przedstawiono sceny dziecinstwa Marii. Na siedmiu z o$miu
klejméw o tej tematyce wystepuja Joachim i Anna. Jedynym klejmem,
na ktérym nie zostali oni przedstawieni, jest klejmo ,Karmienie Marii.
Modlitwa Zachariasza”. Ikony Matki Bozej ze scenami z zycia namalowa-
nymi na klejmach byly szczegdlnie rozpowszechnione w ruskiej ikonografii
XV-XVIwieku. Przykladem moga by¢ znane w réznych wariantach ikona
~Matka Boza Tichwinska z zywotem” czy ikona Zaséniecia Matki Bozej
z zywotem, pochodzace z XVI wieku''%

Miniatury w rekopi$miennych Miniejach byty podporzadkowane
kalendarzowi liturgicznemu Kosciota prawostawnego. Jednym z najstar-
szych przyktadéw jest Menologion cesarza Bazylego II Bulgarobdjcy,
pochodzacy z X wieku. Na miniaturach tego zbioru przedstawiono sce-
ny z udzialem $wietych Joachima i Anny: ,Spotkanie u Ztotych Wrot”,
,Narodzenie Przenajswietszej Bogurodzicy” i ,Wprowadzenie do $wiagtyni
Przenajswietszej Bogurodzicy”. Identyczne sceny zawierajg rowniez poz-
niejsze Minieje z XI wieku. Najbardziej szczegdtowe sg ilustracje do reko-
pisSmiennego zbioru szesciu homilii o Matce Bozej Jakuba z Kokkinobafos,
bizantyjskiego mnicha z XII wieku. Homilia ,,O poczeciu Matki Bozej”
zostala zilustrowana scenami majacymi swoje zrodlo w Protoewangelii
Jakuba: ,Odrzucenie daréw”, ,Joachim na pustyni”, ,Dobra nowina
Joachimowi”, ,Placz Anny”, ,Dobra nowina Annie”, ,Powr6t Joachima”.
W tekscie stowa ,,O narodzeniu Matki Bozej” zamieszczono miniatury:
,Narodzenie Przenaj$wietszej Bogurodzicy”, ,Wylanie taski na kroélows”,
sModlitewna piesn krola Dawida do Anny”, ,Dziecko — Maria umiesz-
czona w swoim pokoju”, ,Uczta na cze§¢ Marii i blogostawienstwo kapta-
néw”, ,Maria wraca do swego pokoju po blogostawienstwie kaptanow”,
,Radosna piesn Anny”, ,Spor Joachima i Anny o Marie”. Stowo ,,O wpro-
wadzeniu Przenaj$wietszej Bogurodzicy do §wigtyni” zawiera ilustra-
cje: ,Przygotowanie do wprowadzenia do §wiatyni Przenaj$wietszej
Bogurodzicy”, ,Pochdd odprowadzajacych Marie do $wiatyni”, ,Pytania

12 Tbidem.
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Zachariasza i odpowiedzi Anny”, ,Zachariasz przyjmuje Mari¢”, ,Za-
chariasz przyprowadza Marie na trzeci stopien §wietego miejsca”, ,Joachim
i Anna odwiedzaja Mari¢”'".

Zabytkiem $redniowiecznej sztuki sakralnej jest tak zwany ,Suzdalski
wozduch”, czyli pokrowiec, welon liturgiczny uzywany do ostoniecia
kielicha i pateny. Zostaly na nim wyszyte sceny zwigzane z Narodzeniem
Przenaj$wietszej Bogurodzicy. Posrdéd 18 scen na niemal wszystkich wy-
stepuja Joachim i Anna. Wyjatkiem jest ostatnia scena Zwiastowania
Przenajswietszej Bogurodzicy, gdzie ich nie ma. Na welonie zostat
umieszczony napis mowiacy o tym, ze byl on wyszyty przez Agrafiene
Konstantynowne dla suzdalskiego soboru Narodzenia Matki Bozej, za pa-
nowania wielkiego ksiecia Wasyla Dymitrowicza (1389-1425), za czasow
metropolity Focjusza i biskupa suzdalsko-taruskiego Mitrofana. Wedlug
przypuszczen Wiaczestawa N. Szczepkina mozna ten welon datowac po-
miedzy rokiem 1410 a 1425, czyli na okres przypadajacy na czas przybycia
metropolity Focjusza do Moskwy i konczacy sie Smiercig ksiecia Wasyla'™.

Pojedyncze sceny przedstawiajace Joachima i Anne, majace swoje
zrédlo w Protoewangelii Jakuba, spotykane sa w malowidlach $cien-
nych réznych §wiatyn w Bizancjum i na Rusi, poczynajac od wieku XI -
na przyktad w soborze $wigtej Sofii w Kijowie — a konczac na wieku
XVII Tkona zasniecia Swietej Anny jest tez opisana w podreczniku ma-
larskim Siergieja Bolszakowa, ktory skupia si¢ na gestach Anny i kolorze
jej odzienia. Najczesciej na ikonach tego typu Anna lezy na tozu, a woko6t
niej zebrana jest grupa kobiet. Pochodzacy z pierwszej ¢wierci XIV wieku
fresk tego rodzaju znany jest z serbskiego monasteru Gracanica, potozo-
nego 5 km od Prisztiny (obecnie Kosowo)'.

13 The Homilies of James of Kokkinobaphos, https://www.qantara-med.org/public/show_
document.php?do_id=1467&lang=en (dostep 11.11.2023); Hoakum u AHHa...

14 B.H. enxuH, [Tamsmuuk 30m0moeo wiumos Hauana XV eeka, ,JpesHoctn. Tpymbl

MMrepaTopckoro MOCKOBCKOTO apXeosIorHueckoro obmiecrsa” 1894, 1, s. 35—
68; Hoakum u AmHa...; Eexapucmus ¢ scumuamu Hoaxuma, AHHbl u Bozomamepu
(«Cyso0amvckuii 6030yx») Ilenena 3anpecmonvhas, https://www.icon-art.info/master-
piece.php?mst_id=5158 (dostep: 11.11.2023).

15 [xoHonucHbiil nodnunHuk, 1998, s. 123; Hoakum u AHHa...
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Znamy tez przyklady innych malzenstw $wietych bedacych dzisiaj
opiekunami niebianskimi tych, ktérzy chca ulozy¢ swoje zycie rodzinne
zgodnie z nauka Kosciota prawostawnego. Sa to: swieci Cyryl i Maria, ro-
dzice $wietego Sergiusza z Radoneza, Swiety ksigze Dymitr Donski i swie-
ta Eufrozyna Moskiewska, swiety ksigze Dowmont Pskowski i jego Zona
Maria oraz $wieci Jonasz i Wassa Pskowsko-Peczerscy. W Rosji do tej grupy
zaliczana jest od pewnego czasu rowniez rodzina carska: car Mikolaj, jego
zona Aleksandra, carewicz Aleksy oraz wielkie kniahinie Olga, Tatiana,
Maria i Anastazja.



Rozdziat 4. Niewiasty Niosgce Wonnosci

Ikonografia Niewiast Niosacych Wonnosci (Myrre) jest elementem iko-
nograficznego przedstawiania Paschy Chrystusowe;j. Jest to zwigzane
z kilkoma aspektami. Po pierwsze, niezrozumialy, nieosiggalny jest sam
fakt Zmartwychwstania Chrystusa, w zwigzku z czym uwaza sie, ze nie
mozna go przedstawié na ikonie. Po drugie, zgodnie z prawostawnym
nauczaniem w §wiecie Zmartwychwstania Chrystusa lacza sie dwa naj-
wazniejsze wydarzenia Starego i Nowego Testamentu. Ucieczka z Egiptu
staje sie praobrazem wybawienia ludzkosci od niewoli $mierci, a Ziemia
Obiecana praobrazem raju’.

W tradycji prawostawnej kanoniczna ikona Paschy jest ikona
L~Anastasis”, nazywana rowniez ikong ,Zmartwychwstania Chrystusa”
lub tez ikong ,,Zejscia do Otchtani”. Przedstawiony jest na niej zmartwych-
wstaly Jezus Chrystus o$wiecajacy wszystko swoja jasnoscia, a po jego obu
stronach Adam i Ewa podnoszeni z okowow $mierci. Chrystus przekracza
wylamane bramy piekiel, pod ktorymi moze by¢ przedstawiony pokonany
diabel, a wokot niego w ciemno$ci otchtani porozrzucane sg klucze, ktodki,
zamki i inne narzedzia. Wedtug Dionizjusza z Furny na ikonie moze by¢
przedstawiony §wiety Jan Chrzciciel wskazujacy na Chrystusa, krol Dawid,
inni sprawiedliwi krolowie, a takze wielu prorokéw i znaczna liczba anio-
t6w. Obraz ten powstal w Bizancjum juz na poczatku VI wieku, na Rusi
znany jest od konca wieku X. W soborze Sofijskim w Kijowie znajduje
sie jedna z najstarszych ikon ,Anastasis”, pochodzaca z XI wieku. Ikona

1

G. Krug, Mysli o ikonie..., s. 84; C.B. IBanoBa, Hxonoepagus Ilacxu, ,BpemeHHNK
3y6osckoro macTHTyTa” 2009, 3, 5. 7; M. Siodlowska, P. Krolikowski, Zmartwychwstanie
w ikonografii. W kierunku interpretacji teologiczno-fundamentalnej, ,Resovia Sacra”
2014, 21, s. 361-385.

201



Piotr Chomik « Kobieta w ikonografii prawostawnej

sZejscia do Piekiet” jest ikona $wieta Zmartwychwstania Chrystusa row-
niez w Serbii, Bulgarii, Macedonii, Gruzji, Armenii, a takze we wspoélnotach
koptyjskich w Egipcie i catej Afryce?.

Pomimo wielosci szkét ikonograficznych, ktére podejmujg prawde
o zstapieniu Chrystusa do otchlani, zauwazamy, ze kazda z nich stara
sie ukaza¢ prawde o zwyciestwie Chrystusa nad $miercig i szatanem.
Wspélnym elementem ikon uobecniajgcych zstgpienie Chrystusa do ot-
chiani jest motyw pieczeci, ktore przypominajg skrzyzowane i wywazone
z zawiasOw wrota. Wizualnie zamykaja one pieklo, w ktoérym spoczywa
obezwtadniony ksigze ciemnosci®.

Nie mniej wazng ikong Zmartwychwstania Chrystusa jest ikona
Niewiast Niosacych Wonnosci, nazywana tez niekiedy ikong Niewiast przy
Grobie. Wyobrazenie to jest oparte na zréznicowanych opowiadaniach
ewangelicznych. Jezeli opieramy sie na tekscie Mateusza i Marka, to na iko-
nie widzimy jednego aniola, jezeli na tek$cie Lukasza i Jana, to na ikonie
przedstawieni sa dwaj aniotowie. Teksty ewangeliczne rdznie opisuja tez
liczbe kobiet przy grobie Jezusa. Mateusz méowi o dwoch, Marek o trzech,
a Lukasz nie podaje konkretnej liczby. Nalezy podkresli¢, ze prawo zydow-
skie mowi, ze $wiadectwo jednej kobiety jest niewystarczajace i wymaga
relacji minimum dwoéch §wiadkow. Dlatego — jak pisze Michel Quenot -
wiekszos¢ ikon przestrzega tej zasady, ale nierzadko mozna zobaczy¢ szes§¢
lub wiecej kobiet*.

Wedlug Swietlany Iwanowej nie ma pewnych $wiadectw, ze ta ikona
byla obrazem Zmartwychwstania juz w pierwszych wiekach chrzesci-
janstwa, chociaz M. Quenot traktuje ja jako najstarsze przedstawienie
Paschy. Jeden z najstarszych freskow obrazujacych te scene pochodzi
z Dura Europos w Syrii i jest datowany na lata 30. III wieku. Na fresku
trzy kobiety idg w kierunku zamknietego grobu, ktory jest przedstawiony

w sposob umowny. Tres¢ fresku skupia si¢ bardziej na pochodzie kobiet

Dionizjusz z Furny, Hermeneia..., s. 134; C.B. VIBanosa, Hkonoepagus Ilacxu..., s. 7;
M. Quenot, Zmartwychwstanie i ikona, Bialystok 2001, s. 75-76, 84, 86.

* M. Bielawski, Blask ikon..., s. 96; Z. Nagel, Otchiarn w ikonie. Analiza typu ikonograficz-
nego Zstgpienie do piekiel, ,L.6dzkie Studia Teologiczne” 2019, 4, s. 189.

M. Quenot, Zmartwychwstanie i ikona..., s. 95.
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Niewiasty Niosace Wonnosci, pierwsza potowa Il wieku, fresk z Dura Europos

niz na dokonanym zwyciestwie nad $miercia. To wyobrazenie bylo cze-
scig cyklu freskow w baptysterium i sgsiadowalo z freskiem przedstawia-
jacym rozmowe Chrystusa z Samarytanka. Naprzeciwko umieszczono
freski ilustrujgce sceny chodzenia po wodzie i uzdrowienia paralityka.
Rozmieszczenie freskow moze $wiadczy¢ o tym, ze zamystem ich autora
bylo przypomnienie przede wszystkim o znaczeniu wody i mirra w sakra-
mencie chrztu, a nie nawigzanie bezposrednio do faktu zmartwychwstania
Chrystusa’.

Temat ikonograficzny Niewiast Niosagcych Wonnosci w p6zniejszym
okresie zostat rozwiniety i otrzymal nowy sens skupiony wokot otrzy-
mania dobrej nowiny o Zmartwychwstaniu Chrystusa. Spowodowalo to
wlaczenie tego tematu do cyklu ikonograficznego méwigcego wilasnie
o Zmartwychwstaniu. Jednym z najstarszych przykladéw takiego trak-
towania tematu jest tzw. aworium z Bambergu — pochodzaca z poczatku

5 C.B. UBanoBa, Hxonozpagus ITacxu..., s. 10; M. Quenot, Zmartwychwstanie i ikona..., s. 95.
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V wieku plakietka z kosci stoniowej przedstawiajaca u dotu trzy Niewiasty
Niosace Wonnosci, a w gorze mlodego Jezusa Chrystusa bez brody, ze zwit-
kiem w reku, idacego po zboczu goéry ku niebu. Z fragmentu obtoku wi-
doczna jest reka Boga Ojca, ,pomagajaca” Chrystusowi wejs¢ do celu swej
wedrowki. Wyobrazone na plakietce niewiasty stoja przed grobem, przy
ktérym siedzi aniot, a po bokach dwoch, najwyrazniej §piacych, straznikow.
O tym, Ze scena ta przedstawia chwile, w ktorej aniot przekazuje kobietom
wie$¢ o zmartwychwstalym Chrystusie, $wiadczy gest aniota - jego reka
jest wyciagnieta w strone kobiet, a dwa palce dloni sg wyprostowane®.

Nieco inaczej przedstawiono te scene na plakietce datowanej na lata
420-430 i przechowywanej w British Museum. W jej centrum widac
otwarte drzwi pustego grobu. Po bokach $pig straznicy, a obok nich stoja
Niewiasty Niosace Wonnosci. Zwraca uwage brak aniota informujacego
o Zmartwychwstaniu. Ta sama scena zostala przedstawiona na ampu-
tach z Monzy (VI wiek). Na jednym z naczyn widac grob, po bokach ktorego
znajduja si¢ aniot i dwie kobiety. Na innej ampule podobna kompozy-
cja zostala opatrzona napisem: ,,Anestis Kristos™.

Na reliefie pochodzacego z IV wieku srebrnego sarkofagu z San Nazaro
Maggiore w Mediolanie przedstawione zostaty trzy Niewiasty Niosace
Wonnoéci, stojace przy majacym forme budynku grobie Jezusa Chrystusa,
nad ktérym wida¢ aniota schodzacego z nieba. Na aworium pochodzacym
z poczatku V wieku, przechowywanym w Bawarskim Muzeum Narodowym
w Monachium, grob zostat przedstawiony w postaci dwukondygnacyjne-
go budynku, u wejscia ktorego $pia straznicy, z lewej strony na kamieniu
siedzi aniol, a z prawej do grobu zblizaja si¢ Niewiasty. Nad tg sceng przed-
stawiono Wniebowstapienie Panskie: mtody Chrystus unosi sie do nieba,
chwytajac za reke Boga Ojca®.

C.B. Usanosa, HUkxonoepagus Ilacxu..., s. 10; Hkonoepagus Bosuecenus I'ocnoous
6 uckyccmee Busanmuu u [pesneit Pycu, http://www.pravoslavie.ru/jurnal/08060
4125852.htm (dostep: 30.03.2021). Zob. H.B. IlokpoBckuit, Egancenue 6 namsamHukax
uKOHozpagﬁuu, Mocksa 2001, s. 485.

C.B. UBanosa, HkoHoepagus Iacxu..., s. 11.

Hxonozpagus nocssujeHHas sceHam-muporocuyam, www.sedmitza.ru/text/685435.html
(dostep: 30.03.2021).
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Na Zachodzie w XII wieku obraz Niewiast Niosacych Wonnosci stat
sie podstawowym przedstawieniem Zmartwychwstania Chrystusa, o czym
$wiadczg dekoracje §wigtynne bazyliki Swietego Marka w Wenecji. Obraz
umieszczony jest w umownym centrum, w transepcie, posrodku arki, po-
miedzy zachodnig a centralng kopulg. Ponizej po obu stronach rozmiesz-
czono ,,Ukrzyzowanie” i ,Zejscie Chrystusa do Otchlani™.

Dla chrzescijan pierwszych wiekoéw, a do dzisiaj takze dla prawo-
stawnych, pusty grob bardziej symbolizuje Zmartwychwstanie niz krzyz,
narzedzie zbawienia. Wspdlczesnie, kiedy prawostawni udaja sie do bazy-
liki Grobu Panskiego w Jerozolimie, obejmujacej miejsce Ukrzyzowania
i Zmartwychwstania, to najpierw oddaja cze$¢ grobowi, zwanemu w tek-
stach liturgicznych ,Zrédlem zycia™.

Pisalem powyzej o r6znej liczbie kobiet obecnych przy pustym grobie
podawanej przez ewangelistow. Kim byly te kobiety, jak sie nazywaty, kiedy
przyszly do grobu? Jak zauwaza M. Quenot, byly to kobiety, ktore towarzy-
szyly Matce Bozej w czasie Meki Chrystusa: Maria Magdalena, Maria, Matka
Jakuba, i Salome. Matka Jezusa, nigdy niewymieniana w Ewangeliach,
niekiedy rowniez pojawia si¢ na ikonach Niewiast Niosacych Wonnosci
i jest oznaczana literami greckimi: MP OY. W homilii z XIV wieku $wieg-
ty Grzegorz Palamas twierdzi, ze Theotokos byta pierwsza osobg poinfor-
mowang o Zmartwychwstaniu i jest jego swiadkiem. O tym mowi tez 6sma
piesn kanonu jutrzni paschalnej: ,Aniol zawotal do Laski Pelnej: Czysta
Dziewico, raduj sie, i znowu wolam: raduj si¢, Twoj Syn powstat z grobu
po trzech dniach i martwych podzwignat, ludzie weselcie si¢”. Kobiety przy-
szty do grobu z wonnosciami po zakoniczeniu szabatu. Wonnosci pozwalaty
im zblizy¢ sie do grobu, ktéry chcialy uszanowac, gdyz zwykle rozktad ciata
nastepowal bardzo szybko, powodujac nieznosny odor!'.

Michel Quenot, méwigc o niewiastach przybywajacych do grobu, wy-
mienia trzy osoby. Jednak ewangelisci r6znia sie w swoich opisach nie
tylko co do liczby kobiet, ale rowniez w kwestii imion, jakie one nosily.

o C.B. UBanosa, HkoHoepagus Iacxu..., s. 11.

1 M. Quenot, Zmartwychwstanie i ikona..., s. 95.

1 Ibidem, s. 95-96.
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Ewangelista Mateusz pisze o Marii Magdalenie i ,innej” Marii. Marek podaje
imiona: Maria Magdalena, Maria Jakubowa i Salome, Lukasz wspomina
0 Marii Magdalenie, Joannie i Marii Jakubowej, natomiast Jan wymienia
jedynie Marie Magdalene. Prawostawna tradycja widzi ostatecznie siedem
niewiast, ktore zjawily sie z wonnosciami przy Grobie Panskim: Marie
Magdalene, Salome (uwazang za corke $wietego Jozefa), Joanne (zone
Chuzy, nadzorcy i budowniczego domu Heroda), Marte i Marie (siostry
Lazarza), Marie Kleofasowa (matka apostota Jakuba i prawdopodobnie
apostolow Judy i Szymona) i Zuzanne. Przy grobie mogly by¢ takze inne
kobiety, co sugeruje wyrazenie ewangelisty Mateusza: ,,i inne z nimi”. By¢
moze ewangelisci nie chcieli przytacza¢ imion wszystkich kobiet lub ich
nie znali. Inng mozliwoscig jest rozny czas przybycia kobiet do grobu'
Juz w pierwszych wiekach chrzescijanstwa istnialo przekonanie,
ze kobiety przychodzily do grobu Jezusa w réznym czasie i kazdy ewan-
gelista mowi o czterech réznych wydarzeniach. Przekonanie takie wyrazit
w V wieku prezbiter jerozolimski Hezychiusz, ktory twierdzit, ze kobiety
przybywaly do grobu cztery razy. Wedtug Hezychiusza pierwsze do gro-
bu Jezusa przyszty Maria Magdalena i inna Maria, ktéra w jego przeko-
naniu byta Matka Jezusa. Bylo to zdarzenie opisane szczegdlowo przez
ewangeliste Mateusza — kobietom objawil sie aniol, zwiastujac im wies¢
o Zmartwychwstaniu, nastepnie kobiety wracaja i w drodze powrotnej
objawit sie im zmartwychwstaly Jezus. Drugim przyj$ciem do grobu mia-
o by¢ wydarzenie opisane przez ewangeliste Jana, czyli przyjscie Marii
Magdaleny, ktéra nastepnie powrdcita do Szymona-Piotra oraz innego
ucznia (byl nim wiasnie ewangelista Jan) i razem z nimi ponownie po-
szta do grobu. Gdy Szymon-Piotr i Jan weszli do wnetrza grobu, Maria
Magdalena pozostala na zewnatrz. Wowczas objawili si¢ jej dwaj anio-
towie, a nastepnie zmartwychwstaly Jezus. Trzecie wydarzenie to przyj-
Scie Marii Magdaleny, Marii Jakubowej, Salome i innych kobiet do grobu,
opisane przez ewangeliste Lukasza. Kobietom objawili sie dwaj aniotowie

i przekazali wie$¢ o zmartwychwstaniu. Mirofory udaty sie do apostotow

2 JIIL Boroiuemos, Pykosodcmeo K monKosomy umenuro Yemeepoesanzemus U KHueu

Mesnuti Anocmornbekux, Mocksa 1910, s. 356.
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i poinformowaly o tym, co sie¢ wydarzylo. To z kolei spowodowalo przyj-
Scie do grobu apostota Piotra. Czwarte odwiedzenie grobu to wedréwka
Marii Magdaleny, Marii Jakubowej i Salomei, opisana ze szczegbtami przez
ewangeliste Marka. W jej trakcie kobiety martwig sie o to, kto odsunie im
kamien od wejscia grobu. Gdy docieraja na miejsce, objawia si¢ im aniot
i oznajmia o zmartwychwstaniu. Nastepnie kobiety w pospiechu wracaja.
Podobne przekonanie o wedréwkach mirofor do grobu Jezusa Chrystusa
wyrazil swiety Grzegorz z Nyssy w drugim stowie o Zmartwychwstaniu.
Jednakze opisy wydarzen podane przez ewangelistow sg trudne do pogodze-
nia. Jezeli mamy do czynienia z czterema réznymi wydarzeniami, to mozna
chociazby zapyta¢, dlaczego Piotr chodzit do grobu dwa razy, nie méwiac
juz o tym, ze do grobu cztery razy chodzita Maria Magdalena i za kazdym
razem byla zaskoczong wiescig o Zmartwychwstaniu. Watpliwosci wo-
bec koncepcji prezbitera Hezychiusza wysuwal tez biskup Michat (Luzin),
zwracajac uwage na roznice w okresleniu czasu przybycia do grobu. Jak
zauwaza biskup Michat, ewangelista Mateusz stwierdzat, ze niewiasty przy-
byly do grobu o $wicie, natomiast ewangelista Jan, ze bylo jeszcze zupetnie
ciemno®. Problem ten nie jest nowy czy nieznany. Glos w sprawie czasu
przybycia do grobu mirofor zabieral juz blogostawiony Augustyn, ktory
poréwnywal teksty czterech ewangelii, chcac wykazac, ze ewangelisci sa
zgodni co do czasu przybycia kobiet do grobu, ale w r6zny sposob okreslaja
poranek. Zauwazal tez, ze zmartwychwstaly Jezus w tym czasie objawil sie
kobietom dwukrotnie. Pierwszy raz Marii Magdalenie, ktora poczatkowo go
nie poznala, i drugi raz, gdy szty do apostotow, by powiadomié ich o zmar-
twychwstaniu. Dymitr Bogolepow uwazat natomiast, ze réznica pomiedzy
ewangelistami zamyka sie w stowach, a nie w detalach, chcieli oni bowiem
przekazac to samo, ale uzywali do tego réznych zwrotow i wyrazen'.
Warto w tym miejscu zwrdci¢ uwage na paschalny kondakion Romana
Melodosa, ktory w tekscie piesni zwraca uwage na elementy biblijne
i nowotestamentowe. W pierwszym ikosie kondakionu méwi o czasie

3 M. Jlysus, Tonkosoe Eéancenue 6 3-x kHueax, Munck 2000, s. 278.

“  JIII. Boroiemos, Pykogodcmeo K MONKOGOMY umeHumw..., S. 356; Sw. Augustyn,

O zgodnosci Ewangelistow, w: Pisma starochrzescijatiskich pisarzy, t. L, red. E. Stanula,
Warszawa 1989, s. 209.
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i celu przyjscia niewiast do grobu. Jego punkt widzenia bliski jest tekstowi
ewangelii Lukasza i Mateusza. Roman Melodos pisze: ,Dotarly (o $wicie),
przed stoncem, Stonca, ktore kiedys weszlto do trumny, szukajac jak dnia”".
Zatem stonce jeszcze nie wzeszlo, ale byt juz poranek.

Dymitr Bogolepow przedstawit takze rozwinieta koncepcje wyda-
rzen z udziatem Niewiast Niosacych Wonnosci, opisanych w Ewangelii.
Wedtlug tej koncepcji wszystkie Niewiasty wyszly razem z miasta, majac
wspolny cel, a ewangeli$ci wspominaja tylko o najbardziej znanych posta-
ciach. Dlatego tez Maria Magdalena jako pierwsza zjawila si¢ przy grobie
Chrystusa i zobaczywszy odsuniety kamien, szybko oddalita sie i o tym,
co widziata powiadomila apostotéw. Jednak nie jest to koncepcja nowa,
bowiem w podobny sposéb pisat juz blogostawiony Augustyn w traktacie
,O zgodnosci Ewangelistow”. Biskupi Michat (Luzin) i Awerkiusz (Tauszew)
pisali w swoich pracach, ze Maria Magdalena wyprzedzila inne kobiety i, nie
zblizajac si¢ do grobu, pobiegla do apostotow; spotkata po drodze kobiety
i wyznala im swoje obawy co do loséw ciata Jezusa Chrystusa. Jednakze
biskup Michat (Gribanowski) zauwazal, ze powtdrne spotkanie kobiet byto
mato prawdopodobne ze wzgledu na duza liczbe matych uliczek i zautkow
w samej Jerozolimie'®. Nie znamy jednak miejsca ewentualnego powtor-
nego spotkania kobiet, a zatem koncepcji o spotkaniu Marii Magdaleny
powracajacej od grobu z innymi kobietami nie mozna catkowicie wykluczy¢.

Jeszcze inaczej mozna przedstawi¢ zgodnos¢ Ewangelii w sprawie czasu

przyjscia do grobu Niewiast Niosgcych Wonnosci na podstawie kondakionu

®  Poman Ciapkomesely, mpir., ITacxanvHblii konoak, www.azbyka.ru/otechnik/Roman_
Sladkopevets/pashalnaja-pesn/ (dostep: 25.10.2021). Hymny Romana Melodosa do-
czekaly sie wielu tlumaczen na jezyk polski. Najnowsze z nich zawiera wykaz tych
thumaczen: Roman Melodos, Hymny wybrane, opracowanie i przeklad K. M. Dzwigala,
w: Pisma starochrzescijariskich pisarzy, t. LXXV, Warszawa 2020, s. 89; Por. B. Degorski,
Swiety Roman Melodos, Kontakion na $wieto ,,Spotkania Pana” — ,,Ofiarowania Jezusa
w Swigtyni jerozolimskiej” (Contacium in Hypapante Domini, CPG 7570; hymn 14), ,Vox
Patrum” 2018, 38(70), s. 639-657.

16 JIII. Borosemos, Pyxosodcmeo k momkogomy umenur..., s. 356; Muxawmn (Jlysun),
Tonkosoe Esamcenue..., s. 597; Asepkuti (Tayrues), Yemeepoesanzermue. Anocmor.
Pykosodcmeo x uzyuenuto Cesujennoeo ITucanust Hosozo 3aéema, Mocksa 2010, s. 342;
Muxann (Ipubanosckuti), Hao Eeanceruem, Mocksa 2001, s. 318; Sw. Augustyn,
O zgodnosci Ewangelistow..., s. 205-208.
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$wietego Romana Melodosa. W drugim ikosie kondakionu paschalnego
hymnograf parafrazuje rozmowe kobiet. Zadaja one sobie nawzajem py-
tanie: ,dlaczego sie oszukujecie, przeciez to prawda, ze Pan lezy w grobie
[...] nadal jest martwy”. Kobiety postanawiaja, ze Maria po6jdzie pierwsza
obejrzec¢ grob, zas pozniej postapia wedlug tego, co ona im opowie. Na za-
konczenie ikosu kobiety potwierdzajg swoja wiare w Zmartwychwstanie
Chrystusa. Ikos trzeci méwi natomiast o wedrowce Marii Magdaleny do
grobu Chrystusa, praktycznie w taki sposéb jak jest to opisane w Ewangelii
Jana. To, ze Maria przyszla do grobu, wystana tam przez towarzyszace jej
niewiasty, jest autorskim ,pomyslem” swietego Romana Melodosa®.

W zamysle swietego Romana Melodosa drugi ikos kondakionu paschal-
nego jest lacznikiem pomiedzy narracja trzech Ewangelii synoptycznych
a Ewangelig Jana. Natomiast ikos trzeci w calosci jest juz oparty na tekscie
Ewangelii Jana, fragment 20 rozdzialu od poczatku do wersetu 18. W iko-
sie $wiety Roman w ogole nie wspomina o spotkaniu Marii Magdaleny
z pozostalymi Niewiastami. Mozna jednak przypuszczaé, ze Maria spotkata
apostolow w drodze do grobu wczesniej niz inne kobiety'.

Waznym zrodlem sa tez komentarze egzegetyczne swietego Efrema
Syryjczyka, ktory opracowat je na podstawie tekstu Tacjana ,Diatessaron”.
W komentarzach $wietego Efrema nie mowi si¢ jednak w ogoéle o przyjsciu
Niewiast Niosacych Wonnosci do grobu. Komentarz ten dotyczy jedynie
sceny objawienia zmartwychwstatego Chrystusa swietej Marii Magdalenie®.

Wersja wydarzen, wynikajaca z tekstow swigtego Romana Melodosa,
moze by¢ nazwana realistyczna, ale obecne sg w niej dodatki bedace wizja
artystyczng ich autora, niemajace potwierdzenia w zrodlach. Opierajac sie
wylacznie na tekstach ewangelicznych, mozna stwierdzi¢, ze najbardziej

Poman Crapkomnesely, npir., IlacxanvHulti KOHOAK...
8 Ibidem.

Tonkosanus Ha ceaujennoe ITucanue Yemeepoesanzenue, https://azbyka.ru/otechnik/
Efrem_Sirin/tolkovanija-na-chetveroevangelie/21 (dostep: 26.10.2021). Na temat
,Diatessaronu” zob.: B.M. Metzger, The Early Versions of the New Testament, Oxford
1977, s. 10-25 i nast; B.M. Metzger, B.D. Ehrman, The text of the New Testament:
its transmission, corruption, and restoration, New York—Oxford 2005, s. 132 i nast.;
A. Mrozek, Chrzescijaristwo syryjskie w starozytnosci w kontekscie powstawania
Gemary babiloriskiej, ,Estetyka i Krytyka” 2012, 3(27), s. 129-131.

209


https://azbyka.ru/otechnik/Efrem_Sirin/tolkovanija-na-svjashhennoe-pisanie
https://azbyka.ru/otechnik/Efrem_Sirin/tolkovanija-na-chetveroevangelie/
https://azbyka.ru/otechnik/Efrem_Sirin/tolkovanija-na-chetveroevangelie/21
https://azbyka.ru/otechnik/Efrem_Sirin/tolkovanija-na-chetveroevangelie/21

Piotr Chomik « Kobieta w ikonografii prawostawnej

prawdopodobnymi wersjami wydarzen z udzialem Niewiast Niosgcych
Wonnosci sa wersje opisane przez D.P. Bogolepowa i biskupa Awerkiusza
(Tauszewa).

Ostatnig kwestig dotyczaca przychodzenia Niewiast Niosgcych
Wonnosci do grobu Jezusa, sg objawienia anioléw. Ewangelisci pisza
o0 jednym lub dwoch aniotach, ktorzy objawiaja sie kobietom przy grobie.
O jednym aniele, ktéry schodzi i odsuwa kamien od wejscia do grobu,
pisze ewangelista Mateusz. Marek réwniez pisze o jednym aniele, ktory
byl wewnatrz grobu, gdy przybyly tam niewiasty. Ewangelisci Lukasz i Jan
pisza o dwoch aniotach wewnatrz grobu.

Szczegodtowo tekst ewangeliczny dotyczacy objawienia aniotow
Niewiastom Niosacym Wonnosci analizowal blogostawiony Augustyn.

Poréwnujac tekst Mateusza z tekstem Marka, pisal:

W tym miejscu powinni$my zrozumie¢, ze albo Mateusz przemilczal
o tym aniele, ktorego zobaczyly po wejsciu, natomiast Marek pominat
tego, ktérego na zewnatrz zobaczyly siedzacego na kamieniu. A zatem
widzialy dwoch i takze osobno od obu uslyszaly to, co aniotowie mowili
o Jezusie. Najpierw poslyszaly od tego, ktorego ujrzaty, dochodzac do
grobu, siedzgcego na kamieniu na zewnatrz, nastepnie od tego, ktérego

zobaczyly po wejsciu do grobu, siedzacego po prawej stronie®.

W dalszej czesci tekstu blogostawiony Augustyn proponuje inny punkt
widzenia:

Moglo tez i tak by¢, ze wchodzac do grobu, co nalezy rozumie¢ jako swo-
isty plac ogrodzony, gdzie jest rzecza wiarygodna, ze pewna przestrzen
byta wydzielona przed skala. Dopiero po wycieciu tej skaly sporzadzono
miejsce dla pogrzebania. Tu wlasnie zobaczyly go (aniota) w tej prze-

strzeni siedzacego po prawej stronie. O nim to Mateusz powie, ze siedzial

2 Sw. Augustyn, O zgodnosci Ewangelistow..., s. 207.
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na kamieniu, ktory podczas trzesienia ziemi odsunat go od wejscia do gro-

bu, czyli od miejsca pochowania ciala, ktore bylo przywalone kamieniem?.

Natomiast o zgodnosci tekstu wszystkich Ewangelii synoptycznych
w sprawie objawien aniotéw Niewiastom blogostawiony Augustyn pisal:

Otoz w jaki sposob kazdego z nich widzialy siedzacego, jednego wedlug
Mateusza na zewnatrz na kamieniu, a drugiego wedtug Marka wewnatrz
po prawej stronie, gdy tymczasem wedlug Lukasza stalo ich dwoch przed
nimi, chociaz powiedzieli podobne rzeczy. Wprawdzie mozna rozumiec,
ze chodzilo o jednego aniota (...) [...] Wtedy ich wej$cie do grobu, bedzie-
my rozumieli w ten sposdb, ze stanely na pewnej przestrzeni ogrodzonej,
znajdujacej si¢ przed owym skalnym miejscem grobu, dokad mozna byto
wejsc. Otdz tam zobaczyly aniola siedzgcego na odwalonym kamieniu,
jak powiada Mateusz, zeby to znaczylo, iz siedzial po prawej stronie.
Nastepnie, kiedy zajrzaly do srodka, na miejsce, gdzie lezalo cialo Pana,
zobaczyly dwdch innych aniolow stojacych, jak opisuje Lukasz. Aniotowie
ci méwili podobne rzeczy celem podniesienia ich na duchu i umocnienia

wiary?®.

Ewangelista Jan jest zgodny z pozostalymi ewangelistami, co do miej-
sca iczasu objawien, a — jak juz byta o tym mowa — w odniesieniu do liczby
objawiajacych sie aniotdéw zgadza si¢ jedynie z ewangelista Lukaszem.

Pisalem powyzej o pierwszych wyobrazeniach przedstawiajacych
Niewiasty Niosagce Wonnosci u grobu Jezusa Chrystusa. W VI wieku ta scena
byla traktowana jako element tematu ikonograficznego Zmartwychwstania
Chrystusa i byta wlaczana do cyklu ikonograficznego Wielkiego Tygodnia,
na przyktad na mozaice w $§wiatyni Sant Apollinaro Nuovo w Rawennie.
Jak wszystkie kompozycje cyklu ewangelicznego, scena objawienia aniota
Niewiastom zostala przedstawiona w sposob uproszczony: w centrum grob
Chrystusa wyobrazony jako posiadajaca jedng kopule rotunda, w glebi

2 Tbidem, s. 207-208.
22 Tbidem, s. 211.
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widoczna odsunieta plyta nagrobna, z lewej strony siedzi aniol, z prawej
stoja dwie kobiety*. W pochodzacym z VI wieku manuskrypcie zwanym
Ewangeliag Rabbuli umieszczono dwuczesSciowa miniature rowniez przed-
stawiajaca objawienie aniota miroforom. W czeéci nizszej ,,Ukrzyzowanie”,
aw czesci wyzszej, w centrum kompozycji, posrod drzew, na poziomie ich
wierzchotkéw przedstawiono niewielki grobowiec z na wpo6t otwartymi
drzwiami; straznicy przed wejsciem stojg na kolanach, jeden z nich odsuwa
sie od $wiatta emanujacego zza drzwi. Po lewej stronie grobu, na kamieniu
siedzi aniol, zwiastujacy o Zmartwychwstaniu Chrystusa dwom kobietom,
réwniez stojacym po lewej stronie grobu. Jedna z nich bez watpienia jest
Matka Boska (nad jej glowa widzimy nimb). W podobny sposob zostata
ona przedstawiona w scenie ,,Ukrzyzowania” oraz w scenie ,Objawienie
Chrystusa Marii po Zmartwychwstaniu”, gdzie Matka Boska stoi z prawej
strony grobu. Scena ta w okresie $redniobizantyjskim zyskatla status sa-
modzielny. Zmartwychwstaly Jezus Chrystus kieruje si¢ w prawg strone,
a do jego stop upadajg dwie kobiety*.

W inny sposéb przedstawiono ,Objawienie Aniota Niewiastom
Niosacym Wonnosci”, na klejmie relikwiarza z kaplicy Sancta Sanctorum
w Palacu Lateranskim, gdzie w trzech rzedach umieszczono pie¢ scen
ewangelicznych: od Bozego Narodzenia do Wniebowstgpienia Paniskiego.
W centrum kompozycji umieszczono duzy, okragly, zwieniczony koputa
budynek. Jest to rotunda Zmartwychwstania, zbudowana przez cesarza
Konstantyna L. Postacie rozmieszczono na kompozycji symetrycznie: z pra-
wej strony drzwi znajduje sie aniol; z lewej sg dwie kobiety przedstawione
dynamicznie, w ruchu - jedna z tych kobiet jest Bogurodzica®.

Po ikonoklazmie, od poczatku IX wieku, w rekopi$miennych Psatterzach

zaczeto przedstawia¢ Zmartwychwstanie Chrystusa jako zejscie Chrystusa

# ]. Kalinowska, Pierwotny program ikonograficzny mozaik w San Apollinare Nuovo
w Rawennie, ,Sprawozdania z Posiedzen Komisji Naukowych P.AN” 1980, 24, 1,
s. 110-111; J. Benedyktowicz, Opus musivum. Program ideowy mozaiek raweriskich
w VI w. na przykladzie San Vitale, San Apolinare Nuovo i San Apolinare in Classe,

,Konteksty” 2005, 4(271), s. 41-61.

Hkonoepagus noceswjennas scenam-muporocuyam... Zob.: HB. Tlokposckuii, Egan-
2efue 6 NAMIMHUKAX UKOHOZPAPUU..., S. 482—494.

HKOHOZP£1¢HH NOCEAULeHHAS HEHAM-MUPOHOCUUAM. ..
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Niewiasty Niosace Wonnosci, VI wiek, Ewangeliarz Rabbuli
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do otchtani. Wedtug rosyjskiej badaczki Swiettany Iwanowej scena ta nie
pojawiala sie w sztuce chrzescijanskiej przed VIII wiekiem. W tak zwanym
LPsatterzu Chltudowskim” z potowy IX wieku przedstawiono Niewiasty
Niosgce Wonnosci stojace lub siedzace przy grobie Chrystusa. W tej kompo-
zycji uwage zwraca brak aniota. W wiekach X-XI rozpowszechnita sie kom-
pozycja Objawienia Zmartwychwstatego Chrystusa Niewiastom Niosagcym
Wonnosci. Kompozycja taka zostata umieszczona na freskach cerkwi swietej
Sofii w Kijowie. Znany byt rowniez inny wariant tej kompozycji, w kto-
rym Chrystus stoi frontalnie pomiedzy dwoma drzewami, prawg reke ma
uniesiong w gescie blogostawienstwa, do jego stop klaniaja sie Niewiasty
Niosace Wonnosci. llustracja taka zostata, na przyklad, umieszczona w bi-
zantyjskim lekcjonarzu datowanym na wiek XI, ale zawierajagcym 15 kart
pochodzacych z X wieku, zwanym ,Ewangelig Trapezuniskg™.

W s$redniowiecznym Bizancjum kompozycja ta czesto wystepowala
obok sceny objawienia aniota Niewiastom Niosacym Wonnosci. Ta ostat-
nia kompozycja byla popularna w sztuce bizantyjskiej i zawierala stale
elementy. Rotunda Zmartwychwstania, podobnie jak inne architektoniczne
formy grobu Chrystusa, ustapily miejsca wyobrazeniu miejsca spoczynku
Chrystusa jako wertykalnej jaskini, w ktorej znajduja si¢ puste grobowe
catuny. Typowym przykladem takiej ikonografii, wielokrotnie powtarzanej
w sztuce XI-XII wieku, jest srebrna plyta z relikwiarza przechowywane-
go w Luwrze. Plyta ta pochodzi prawdopodobnie z cerkwi Bogurodzicy
Faros w Konstantynopolu. Cerkiew ta od 864 do 1204 roku byta gtéwnym
miejscem przechowywania cennych chrzescijanskich relikwii. Zostata ona
zniszczona podczas IV wyprawy krzyzowej, a ptyta z relikwiarza jakis czas
pozniej trafita do Francji®’.

Cerkiew po$wiecona Bogurodzicy byla jedng z najwazniejszych w sto-
licy imperium bizantyjskiego. Po raz pierwszy cerkiew ta byla wspo-
mniana w zrodlach w 769 roku w zwiazku z zareczynami syna cesarza
Konstantyna (741-775), Leona (cesarz 775-780) i Ireny Atenki. W 813 roku

C.B. Banosa, Hxonoepagus Bockpecenusi: k 6onpocy o 6pemeHu 603HUKHOBEHUS U Opes-
Hux namsmuukax, ,O6cepBaTopus KyasTypsl” 2018, 15, 1, s. 51.

AM. JIunos, Hepomonus. ITpocmparcmeenHble UKOHDL U 00pa3bl NApadusmvl 6 6U3aH-
mutickoti Kynemype, Mocksa 2009, s. 70-71.
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schronienia w cerkwi szukat cesarz Michat I Rangabeusz (811-813) po usu-
nieciu go z tronu przez Leona V Armenczyka (813-820), ktory sam zostat
zabity w tej cerkwi siedem lat pdzniej. Fakty te swiadcza, ze juz wow-
czas cerkiew Bogurodzicy byla ,domowg” cerkwig wladcéw Bizancjum.
Wkrotce po zwyciestwie ikonoklazmu cesarz Michat IIT (842-867) nakazat
przebudowaé $wiatynie, ktora zostala ponownie wyswiecona w 864 roku?.

Program ikonograficzny cerkwi byt nawigzaniem do Grobu Chrystusa.
Jak zauwazyl Aleksiej Lidow, nie tylko ikony, ale przede wszystkim zgro-
madzone w cerkwi relikwie stanowia obraz Ziemi Swietej, czyniac ze $wig-
tyni Faros obraz — archetyp Grobu Panskiego, bedacy odpowiednikiem
swego jerozolimskiego prototypu®.

Po 1204 roku relikwie ,$wietej kaplicy”, jak ja nazywali krzyzow-
cy, ocalaly praktycznie w caltosci i za ogromng sume zostaly wykupione
w 1239 roku przez kréla Francji Ludwika IX Swietego (1226-1270), wow-
czas gdy cesarz lacinski Baldwin II (1228-1261) zastawil je w Wenecji.
Pomiedzy rokiem 1239 a 1241 przeniesiono je do Paryza, gdzie zbudowano
gotycka replike cerkwi Bogurodzicy Faros, ko$ciét Sainte Chapelle, bedacy
rowniez zamkowg kaplicg krolow, w ktorej miaty by¢ przechowywane
najcenniejsze chrzescijanskie relikwie. Koscioét ten zostal wyswiecony
w 1248 roku®.

Budujac kosciét Sainte Chapelle, Ludwik IX Swiety chciat nie tylko
wybudowac nowe miejsce przechowywania relikwii, lecz takze odtworzy¢
najwazniejsza przestrzen sakralng Bizancjum w stolicy Francji. Bylo to
ogromne, wzniosle przedsiewziecie, warte wszelkich kosztéw. Posiadanie
drogocennych relikwii i bezcennego relikwiarza wzorowanego na cesarskiej
$wigtyni Konstantynopola miato zapewnic¢ Francji prymat w $wiecie chrze-
$cijanskim. Charakterystyczne, ze nawet sama nazwa ,Sainte Chapelle”,
ktorej krol Ludwik uzywatl we wszelkich odniesieniach do paryskiej $wig-
tyni od jej konsekracji w 1248 roku, jest niczym innym jak tradycyjna
tacinska nazwa cerkwi w Faros. Zwigzek obu $wigtyn potwierdza fakt,

% Ibidem, s. 72.
2 Ibidem, s. 83.
% Ibidem, s. 86. Zob. D. Weiss, Art and Crusade in the Age of Sainte Louis, Cambridge 1998.
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ze idea i program ikonograficzny cerkwi w Faros znalazly odzwierciedlenie
takze w sposobie eksponowania relikwii w Sainte Chapelle. Umieszczono
je w duzej trumnie - relikwiarzu Grande Chasse, znajdujacej si¢ na drugim
poziomie specjalnego ottarza — cyborium. W dniach uroczystych nabo-
zenstw urna ze wszystkimi sanktuariami byta otwierana w obecnosci wier-
nych, ktérzy modlili sie do tej wielkiej ikony chrze$cijanstwa, angazujac
sie duchowo w ucielesniong w niej przestrzen Ziemi Swietej. Odtwarzajac
w Paryzu okryty chwalg konstantynopolitaiiski Grob Panski, Ludwik IX
ustanowil symboliczng cigglos¢ przestrzeni sakralnej siegajaca do dawnych
realiéw ewangelicznej Jerozolimy i zarazem do eschatologicznego obrazu
Niebianskiego Miasta, ktore objawi si¢ przy koncu czasu®.

Jedynym zachowanym relikwiarzem bizantyjskim pochodzacym z cer-
kwi Faros jest relikwiarz z XII wieku z kamieniem z Grobu Swietego,
znajdujacy sie obecnie w Luwrze. Jest to ttoczona ikona w poztacanym
srebrze. Na awersie widnieje ,,Objawienie sie¢ Aniota Niewiastom Niosacym
Wonnosci”, na odwrocie — okladka z bogato zdobionym krzyzem, rowniez
tloczonym. Ikona ,Objawienia si¢ Aniota” jest wypelniona inskrypcjami
do granic mozliwosci, co jest waznym wyro6znikiem, absolutnie niecha-
rakterystycznym dla ikonografii okresu Komnenéw w Bizancjum. Wzdtuz
krawedzi umieszczono oprawny napis z hymnem paschalnym, bedgcym
parafraza ewangelicznej opowiesci o pojawieniu sie aniota (Mt 28, 1-7).
Rozpoczyna sie stowami: ,W blasku aniol ukazatl sie kobietom”, a kon-
czy ,Spiewajac: Pan zmartwychwstal”. Dodatkowo wszystkie wizerunki
w kompozycji sg sygnowane. Nad aniotlem widnieje napis: ,ChodZcie, zo-
baczcie miejsce, gdzie lezal Pan” (Mt 28, 6), nad niewiastami — ,Ogarneto
je drzenie i przerazenie” (Mk 16:8), nad grobem - ,Gr6b Panski”, nad zot-
nierzami — ,Straznicy jak umarli™.

Najprawdopodobniej umieszczenie tych cytatow wiazato sie z checig
umocnienia waznosci relikwii nie tylko za pomoca obrazu, lecz takze stowa.
Jednoczesnie powstal kontekst dZzwiekowy, ewangeliczny i liturgiczny dla

percepcji sanktuarium, ktore stalo si¢ obrazem przestrzennym, organicznie

. AM. JIunos, Hepomonus. IIpocmparcmeerHble UKOHDL..., S. 86.

32 Ibidem, s. 87.
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wpisanym w ,,Ziemie Swieta” cesarskiej $wiatyni-relikwiarza. W tym ujeciu
istotny jest napis wykonany w ztocie na wewnetrznej stronie wieka przy-
legajacego do samej relikwii. Na niebieskim tle odtworzono stowa aniota
skierowane do Marii: ,To jest miejsce, gdzie zostal ztozony” (Mk 16, 6).
Inskrypcja identyfikuje konkretng relikwie i samg przestrzen sakralna,
zgodnie z charakterystycznym bizantyjskim systemem przedstawien®.

Bizantyjska percepcja tej relikwii obejmowata caly system czasoprze-
strzennych skojarzen, ktore zamieniajg obiekt w ponadczasowy obraz
o globalnym znaczeniu. Na szczescie mamy rzadka okazje poréwnania
ocalalego pomnika z jego bizantyjskim opisem w ,Dekalogu” Nikolaosa
Mesaritisa:

Ostatni punkt tego Dekalogu to kamien wykuty z Grobu, kamien, ktory
porzucit, zmiazdzy!l i zmienil w proch poganskie ottarze. Ten kamien to
drugi kamien Jakuba, bedacy $wiadectwem zmartwychwstania Chrystusa.
To kamien wegielny kamienia wegielnego Chrystusa, przez ktory narody
rézne w poznaniu Boga zaptonely, zjednoczyty sie w jednej wierze, moc-
no i niezachwianie. Kamien, ktory stal si¢ grobem Bogocziowieka. Nim

zwyciezamy umystowego Goliata i pokonujemy $mierc.

Mesaritis nawet nie wspomina o cennej ramie relikwii, ale jego wizja
pozwala lepiej zrozumiec¢ ikone-relikwiarz z cerkwi Faros. Kamien z gro-
bu Chrystusa staje sie relikwig wbudowana w system historii §wietej
i zwigzanych z nig Swietych miejsc. Jako ,kolejny kamien Jakuba” przy-
woluje moment zjednoczenia nieba i ziemi w wizji niebianskiej drabiny
i wizerunku kamienia, ktory kladzie sie u podstawy pierwszego oltarza
opisanego w Ksiedze Rodzaju (28, 18)*.

Nie mniej wazne jest, ze w relikwiarzu z Faros otoczona czcig ikona

i relikwia zostaly polgczone w jedng nierozerwalng catosé¢, ktérg mozna

% Ibidem.

# AM. JIunos, Hepomonus. IIpocmparcmeentvie ukobL..., s. 87-88; H. Mecapur, /Jexa-

noe o pernuksusix Cmpacmetl, xpanswuxcs 6 yepkeu BHocomamepu Papocckoti, [red.
AIO. Hukudoposa], w: Penukeuu 6 uckyccmee u Kyabmype 60CMOUHOXPUCTNUAHCKOZ0
mupa, red. AM. JTugos, Mocksa 2000, s. 127-131.
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by postrzega¢ jako obraz mikrokosmosu calej sakralnej przestrzeni kon-
stantynopolitanskiej cerkwi. Ta cecha nabrala szczegdlnego znaczenia
w dniach nabozenstw paschalnych, kiedy to najprawdopodobniej ikona-
-relikwiarz byla przedmiotem specjalnego kultu. By¢ moze nawet pier-
wotnie byla ona pomyslana jako istotny element uroczystego wydarzenia
liturgicznego, w kontekscie ktorego sama relikwia, jej ikonograficzne
odwzorowanie i towarzyszace jej inskrypcje nabraly najwyzszego zna-
czenia, wtapiajac sie w Zywa i zmieniajaca sie przestrzen sakralng. Nalezy
zauwazy¢, ze nie tylko symbolicznie, ale i czysto estetycznie, tloczona
w zlocie ikona byta elementem tworczym i organiczng czeScig nasyconego
ztotem srodowiska cerkwi Faros. Mamy tu do czynienia z bardzo wazna
bizantyjska zasada przestrzennego rozumienia ,przedmiotu sakralnego”,
ktora pozostaje w glebokiej sprzecznosci z naszym stereotypowym wy-
obrazeniem ikony jako obrazu na plaszczyznie i relikwiarza jako przed-
miotu czysto materialnego. Relikwia nie tylko niosta obraz przestrzeni
sakralnej, ale w pewnym sensie byla jej integralng czescia, ktérg mozna
byto przenies¢ w dowolnie odlegle zakatki §wiata chrzescijanskiego®.
Scena ,Objawienia Chrystusa Niewiastom Niosgcym Wonnos$ci”
przedstawiona zostala takze na pochodzacych z XI i XII wieku freskach
soboru Sofijskiego w Kijowie. W opisywanej scenie do nég przedstawio-
nego frontalnie Jezusa Chrystusa upadaja trzy kobiety: Maria Magdalena,
Maria Jakubowa i Marta (lub Salomea), ktore jako pierwsze ujrzaty zmar-
twychwstatego Chrystusa. Scena ta rozgrywa si¢ w sadzie, umownie wy-
razonym poprzez drzewa namalowane na tle gor. Fresk jest dostowna
ilustracja fragmentu Ewangelii Mateusza: ,[...] oto Jezus stanal przed nimi
i rzekl: «Witajcie!». One podeszly do Niego, objely Go za nogi i oddaty
Mu poklon” (28, 9). Na freskach soboru Sofijskiego przedstawiono takze
scene, w ktorej aniot oznajmia kobietom podgzajacym do grobu Chrystusa
0 Jego Zmartwychwstaniu. Sceny te znalazly swoje miejsce na $cianach
bedacych poinocnym i potudniowym ramieniem krzyza umieszczone-
go w centralnej czeéci kopuly, pomiedzy nizszg i wyzsza galerig. Obie
sceny sg czescig cyklu ewangelicznego przedstawionego w porzadku

»  AM. Jlunos, Hepomonus. IIpocmparcmeeHHble UKOHDL..., S. 88—89.
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chronologicznym. Pierwsza kompozycja to wlasnie objawienie aniota
Niewiastom Niosgcym Wonnosci. Kompozycja ta zachowala sie jedynie
czeSciowo. Kolejna scena to ,Zejscie Chrystusa do Otchtani”, a nastepna
to opisywana juz scena ,Objawienia Chrystusa Niewiastom Niosgcym
Wonnosci”. Kompozycje te umieszczono w czesci poéinocnej. W cyklu tym
znalazly sie tez — umieszczone w czesci potudniowej — sceny objawienia
sie¢ Chrystusa apostotowi Tomaszowi i ,Wystanie Apostotéw do glosze-
nia Ewangelii”. Obok, na $cianie zachodniej, znalazla sie scena ,Zejscia
Sw. Ducha na Apostotéw”, uzupetniajaca i konczaca cykl ewangeliczny®.

Kompleks freskéw z soboru Sofijskiego w Nowogrodzie Wielkim
jest datowany na wiek XII, chociaz badacze tego zagadnienia réznig sie
miedzy soba, probujac szczegélowo okreslic czas ich powstania. Roznice
te wynikaja z istnienia wielu réznych Zrédet - latopiséw — moéwigcych
o powstawaniu freskow w soborze Sofijskim oraz z réznicy w interpre-
tacjach badanego tekstu zrodtowego. Wtadimir Sustow, kierujacy restau-
racja freskow nowogrodzkich w latach 1893-1894, na podstawie analizy
techniki budowlanej i zasad projektowania wnetrza $wiatyni dos¢ la-
konicznie stwierdzil, Ze najstarsza warstwa malarska, lezaca na tynku
z wypelniaczem stomy i obejmujaca przede wszystkim freski centralnej
koputy, pochodzi z bardzo dawnych czaséw. Wladimir Miasojedow, ktory
jako pierwszy podjal badania monograficzne malowidet $ciennych soboru
Sofijskiego w Nowogrodzie, datowal je na rok 1144, laczac czas powsta-
nia freskow z okresem zasiadania na tronie biskupim w Nowogrodzie
arcybiskupa Nifonta. Ten punkt widzenia nie utrzymat sie. Dzisiaj bra-

ne sg pod uwage jedynie dwie koncepcje: pierwsza — Wiery Briusowej,

% B.J. Capabpsaaos, Cmpacmnoi yukn Coguu Kuesckoii u ukoHozpagus cmpacmeil
Tocnoonux 6 eusanmutickom uckyccmee IX-XI 6., ,Busanrnrickuii BpemeHHHK’
2010, 69(94), s. 283. W. Lazariew blednie traktowal fragmenty tej kompozycji jako
pozostatoséci sceny Zasniecia Matki Boskiej: B.H. JIasapes, ®pecku Coguu Kuesckoti,
w: Busanmuiickoe u Opesnepycckoe uckyccmeo, Mocksa 1978, s. 71, 87-88. Szerzej
o pasyjnym i $wigtecznym cyklu freskow soboru Sofijskiego w Kijowie zob. B.[I. Capa-
6bsHOB, Esancenvckoe nosecmeosanue 6 npoepamme pocnuceti Cogpuu Kuesckot,
w: Uckycemeo xpucmuarckozo mupa, t. X, Mocksa 2007, s. 201-217. Na temat czasu
budowy soboru Sofijskiego w Kijowie i czasu powstania freskow zob. H.M. Hikitenko,
Ceama Cogin Kuiscvka: Hosutl noenso Ha ii icmopiio, apximexkmypy ma posnuc, ,Logos.
A Journal of Eastern Christian Studies” 1996, 37, s. 93-188.
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odnoszacej freski nowogrodzkie do potowy XI wieku na podstawie znanej
opowiesci ,O obrazie Zbawiciela”, ktory rzekomo zostal namalowany przez
greckich ikonografow; druga — sformutowana przez Wiktora Lazariewa,
ktory datowat wizerunki prorokéw na podstawie ,Pierwszego Latopisu
Nowogrodzkiego”, w ktérym zapisano, ze w latach 1108-1109 ,malowano”
soboér dzieki staraniom biskupa Nikity. Oboje uczeni uwzgledniali przede
wszystkim zrodlowe dane historyczne, a takze charakterystyczne cechy
stylistyczne i technologiczne 6wczesnego malarstwa Sciennego®’.

Oprocz szkicow odkrytych podczas prac konserwatorskich fragmentow
freskow W. Sustow wykonatl réwniez szczegdtowe rysunki, okreslajace
wszystkie miejsca znalezisk i zaznaczajace ich kontury. Rysunki te wyraz-
nie pokazuja, Ze kompozycja ,Wejscia do Jerozolimy” istotnie znajdowata
si¢ w lunecie zachodniego ramienia krzyza, a na jej potudniowym tuku
widnial fresk przedstawiajacy ,,Kobiety niosgce myrre przed Chrystusem”.
Na péinocnym tuku znajdowat sie fresk zidentyfikowany przez W. Sustowa
jako ,Poklon Trzech Magéw”. Bez wzgledu na to, czy interpretacja frag-
mentu ostatniego fresku jest poprawna czy btedna, mozna twierdzic,
ze umiejscowienie scen w tej czesci Swiatyni nie odpowiadato kolejnosci
chronologicznej. Ruch kompozycyjny, sadzac po orientacji postaci Jezusa
Chrystusa na fresku ,Wjazd do Jerozolimy”, rozwijal sie zgodnie z ruchem
wskazowek zegara z zachodu na potnoc i dalej na wschod, a zatem scena

7 JLN. JIn¢urun, K peKoHcmpyKyuy uKoHo2paguuecKoil npozpammbl U JTUmypeuieckozo

konmexcma pocnucu Coguiickoeo cobopa 6 Hoszopode 1108 2., w: Bocmouroxpucmuanckuil
xpam. Tumypeus u uckyccmeo, red. A.M. JIunos, Canxr-IlerepOypr 1994, s. 154. Zob.:
B.B. Cycios, Hoszopodckuii Cogutickuii cobop, w: Tpyovr X Apxeomozuueckozo cve3oa,
t. III, ITIporoxoser, Mocksa 1900, s. 71; B. MsicoemoB, ®pazmenmul ppeckosoti pochu-
cu Cs. Cogpuu Hoseopoockoti, ,3amucku OTmeseHus PycCKO M CIaBIHCKOI apXeo-
JIOTHH HMIIepaTopcKoro Pycckoro apxeosnorudeckoro obmecrsa” 1915, 10, s. 15-34;
B.I. BprocoBa, O damuposke opesuetiuiux gpecox Cogutickozo cobopa ¢ Hoszopooe
(XI — nauana XII 6s.), ,CoBerckast apxeosorusi” 1968, 1, s. 103-104; eadem, Ppecka
Bcedepycumens Hoseopoockoti Copuu u nezenda o Cnacosom obpase, ,Ipymer Ornmena
IpeBHEPYCCKOM JTUTepaTypsl” 1966, 22, s. 57-64; eadem, O mexnuxe cmenonucu Coguu
Hoszopoockoil, ,CoBerckas apxeosrorusi 1974, 1, s. 191-203; B.H. Jlasapes, O pocnhu-
cu Cogpuu Hoseopodcko, wW: Busanmuiickoe u 0pesHepycckoe UCKyccmeo..., s. 116-174;
idem, O pocnucu Cogpuu Hoseopodckoti, w: [pesHepycckoe uckyccmeo..., s. 7—62.
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y<Zmartwychwstania Lazarza” nadal musi znajdowac si¢ nie przed sceng
+Wijazdu do Jerozolimy”, jak wymaga tego tekst Ewangelii, ale po niej*.

Jak wskazuje powyzsza analiza, na podstawie materialow badawczych
W. Sustowa mozna stwierdzic¢, ze rozmieszczenie scen w systemie freskow
soboru §wietej Zofii w Nowogrodzie mialo nie ,historyczny”, lecz sym-
boliczny charakter, ujawniajacy znaczenie nabozenstwa odprawianego
w cerkwi.

Kontekst liturgiczny aczy kompozycje zachodniego ramienia nowo-
grodzkiego soboru $wietej Zofii, zwigzane z tematem ,Wjazdu do
Jerozolimy” i przynoszenia darow. Juz w VIII wieku, za czasow patriarchy
Konstantynopola Germana (715-730), w ustalonych dniach duchowien-
stwo i lud pod przewodnictwem patriarchy szli razem do cerkwi Hagia
Sophia. W narteksie przed kréolewskimi drzwiami patriarcha odczytal mo-
dlitwy wejsciowe. Czytanie psalmu wejsciowego: ,Pojdzmy, ktaniajmy sie
i zegnijmy kolana przed Panem, naszym Stworca” (Ps 94:6), oznacza, ze du-
chowni i wierni upodobniaja sie do Magdéw przynoszacych Chrystusowi
ztoto, kadzidlo i mirre, i darujag mu swoja wiare, nadzieje i mitosé. To
symboliczne znaczenia ma tez Scisty zwiazek z kobietami przychodzacymi
do grobu Chrystusa i chcacymi namasci¢ go wonnosciami. Z modlitwami
Wielkiego Wejscia zwigzana jest tez jest scena ,Wjazdu Chrystusa do
Jerozolimy”. Interesujace, ze w X wieku w Typikonie Wielkiej Cerkwi
antyfona Psalmu 23, 7-10 (,Podnies$cie bramy, wasze szczyty... a wejdzie
Kroél Chwaly!”) zostata zastapiona troparionem: ,Blogostawiony, ktory
przychodzi w imi¢ Pana”, czyli stowami miodziencoéw z Jerozolimy, ktorzy
powitali wejscie Chrystusa do §wietego miasta®.

Wszystkie zarysowane tu watki dotyczace Narodzenia, sktadania daréw,
wejscia prowadza do Zmartwychwstania i sa polgczone w 5 i 6 piesni kano-
nu paschalnego: ,Ze $wiattem w rekach p6jdzmy na spotkanie Chrystusa,
ktory jak Oblubieniec wychodzi z grobu... Zmartwychwstat Chrystus, za-
mknietego tona Dziewicy nie naruszywszy przy swoim Narodzeniu”. Ikos

tego samego kanonu paschalnego poréwnuje Niewiasty Miro Niosace do

# JLWL JIndrur, K pekoHcmpyKyuu uKkoHozpaguueckoti npoepammbl..., s. 160.

3 Ibidem, s. 161.
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magow przynoszacych dary nowonarodzonemu Chrystusowi: ,[...] chodz-
my, pospieszmy si¢ jak magowie, poklonmy si¢ i przyniesmy mirre jako
prezenty, nie lezacemu w pieluchach, ale owinigtemu w catun”. Odnajdujac
symboliczny kontekst trzech niezwiazanych ze soba chronologicznie scen,
jak stusznie zauwazyt Lew Liwszyc, przekonujemy sie, ze W. Sustow oczy-
wiscie umial odrézni¢ fragment ,Poktonu Trzech Magéw” od fragmentu
sceny ,,Zmartwychwstania Lazarza™.

Uzyskany wniosek pozwala poczynic¢ jeszcze jedno zatozenie do-
tyczace rekonstrukeji systemu malarskiego przestrzeni podkoputo-
wej nowogrodzkiej cerkwi Sofijskiej. Wiadomo, ze freski ,Poklonu
Trzech Magéw” i ,Objawienia si¢ Chrystusa kobietom niosgcym mirre”
na malowidlach $wiatynnych nie zastepuja scen ,Narodzenia Chrystusa”
i ,Zmartwychwstania — Zejscia do Otchtani”, ale zwykle sasiaduja ze
soba. Przede wszystkim chodzi tu o ,Objawienie sie Chrystusa kobietom
niosgcym mirre”, gdyz postacie magéw-medrcow przynoszacych dary
coraz czesciej wlgczane sg w kompozycje ,Narodzenia Chrystusa”. Mozna
wiec sadzi¢, ze w soborze swietej Zofii sceny ,Narodzenia Chrystusa”
i ,Zstapienia do Otchtani” znajdowaly sie na tukach przylegajacych do
sklepienia zachodniego. Byty to najprawdopodobniej tuki potudniowy
(dla ,Zstapienia do Otchtani”) i péinocny (dla ,Bozego Narodzenia”)
sklepien przestrzeni kopuly. Centralne miejsce w obu scenach zajmu-
je jaskinia o$wietlona ,storicem prawdy” — Chrystusem, ,zyciem pro-
mieniujagcym dla wszystkich” (kanon wielkanocny, piesn 5). Jest to
charakterystyczna, stala cecha malarstwa Sciennego w $wiatyniach pra-
woslawnych. Zasada lustrzanego powtoérzenia symboliki byla jednym
z najwazniejszych sposobow organizowania cerkiewnego malarstwa
$ciennego. Z tego powodu mozna przypuszczaé, ze w planie kompozy-
cyjnym freskow soboru w Nowogrodzie scena ,,Ukrzyzowania” miata pro-
wadzi¢ ostatecznie do sceny ,Zmartwychwstania — Zej$cia do Otchtani”,
po drodze spotykajac inne sceny zwigzane z meka Chrystusa i Jego

© JLA. JIndunn, K pexoHcmpykyuu ukoHozpaguueckoil npoepammvi..., s. 161; Ilac-

xamvHouii KanoH, meoperue Hoanna [amackuna, Momursocios, https://azbyka.ru/
molitvoslov/pasxalnyj-kanon-tvorenie-ioanna-damaskina.html (dostep: 3.11.2021).
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Zmartwychwstaniem, umieszczone - jak juz byta mowa - z naruszeniem
porzadku chronologicznego®*!.

Cykle pasyjne taczace sceny Meki Panskiej ze scenami dotyczgcymi
Zmartwychwstania Chrystusa i wydarzen, ktore nastgpily w jego konse-
kwencji, pojawily si¢ w bizantyjskim §wigtynnym malarstwie §ciennym
w wiekach XII-XIV. Badacze tego zagadnienia poczatkowo rozdzielali
tego rodzaju wyobrazenia na dwa cykle. Jednakze nowe badania, opisane
w pracach naukowcow serbskich i greckich, wskazuja, ze nalezy traktowaé
wszystkie te wydarzenia w ramach jednego ,ciaggu” opartego na mo-
dlitwach i piesniach zawartych w ksiegach liturgicznych — Triodonie
Postnym i Triodonie Kwietnym*. W wiekach X i XI sceny Meki Panskiej
i wydarzenia nastepujace po Zmartwychwstaniu co do zasady znajdo-
waly swoje miejsce na malowidlach $ciennych jako elementy nauczania
ewangelicznego. To w XII wieku w monumentalnym malarstwie $cien-
nym pojawiaja sie szczegotowe samodzielne cykle pasyjne (czy raczej
pasyjno-paschalne) umieszczane na okregu, pod kopula w gtéwnej czesci
swigtyni. W XIII i XIV wieku sceny Meki Panskiej i objawienn Chrystusa
po Zmartwychwstaniu pojawiajg sie w czeséciach ottarzowych cerkwi
bizantyjskich, na przyktad w cerkwi §wietej Sofii w Trapezuncie, czy
w cerkwi Prewilepty w Ochrydzie. Mialo to gteboki sens teologiczny
i wzmacniato przezywanie najwazniejszych momentéw nabozenstw,
szczegolnie $wietej Liturgii. Oprocz zwigzkow z Eucharystig nowe rozlo-
kowanie tych scen kojarzy czes¢ ottarzowa $wiatyni z Grobem Chrystusa,
czyli z miejscem, gdzie mialo dokonac si¢ Jego Zmartwychwstanie.

Rozwoj tego typu tendencji spowodowal zwiekszenie zainteresowania

4 JLNL JIngiun, K pekoncmpyKyuu uKoHoZpagduueckoti npoepammbl..., s. 161-162.

#  B.Todi¢, Srpsko slikarstvo u doba kralja Milutina, Beograd 1998, s. 132-140; N. Zarras,
The Iconographical Cycle of the Eothina Gospel Pericopes in Churches from the Reign
of King Milutin, ,Zograf” 2006, 31, s. 95-112; idem, The Passion Cycle in Staro
Nagoricino, ,Jahrbuch der Osterreichischen Bizantynistik” 2010, 60, s. 181-213; idem,
Inscriptions from the Church of St. George at Staro Nagoricino, ,Ae\tiov XploTioviktig
Apyxaworoyikng Etoupeiag” 2010, 31, s. 115-116; S. Radojci¢, Staro Srpsko Slikarstvo,
Beograd 2010, s. 91-187; 1. Jevtic, Narrative Mode in Late Byzantine Painting: Questions it
Raises about Sacred Images, ,AKTyabHbIE IIPOOIIEMBI TEOPUU U NCTOPHH UCKYCCTBA”
2013, 3, 5. 195-199.
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ikonografow tekstami liturgicznymi i teologicznymi i zaowocowat posta-
niem bardziej szczegélowych cykléw malarskich zawierajacych od kilku-
nastu do ponad dwudziestu scen przepelnionych detalami. W XIV wieku
cechg charakterystyczna stalo sie dzielenie jednej opowiesci ewangelicznej
na kilka scen ikonograficznych®.

Freski i malowidta przedstawiajace cykl pasyjny znane sg tez z cerkwi
Przemienienia Panskiego monasteru mirozskiego w Pskowie. Freski te row-
niez tacza sceny zwigzane z Meka Chrystusa ze scenami cyklu paschalnego
oraz ze scenami wigzacymi si¢ symbolicznie z cyklem pasyjnym, czyli
scenami Wniebowstapienia i Przemienienia Panskiego. Freski monasteru
mirozskiego zostaly wykonane okoto 1140 roku przez greckich mistrzow
na zamowienie arcybiskupa nowogrodzkiego Nifonta. Szczegbélowos¢ fre-
skow, ich nasycenie trescig mozna wyttumaczy¢ dazeniem do wyjasnienia
mieszkancom Pskowa podstawowych teologicznych tresci chrzescijan-
skich, przede wszystkim dogmatu o Bogocztowieczenstwie Chrystusa i Jego
zbawczej ofierze*.

Sceny cyklu pasyjnego monasteru umieszczone sa w wyzszych partiach
Swiatyni i tworza krag, ktory nalezy ,czyta¢” zgodnie z ruchem wskazo-
wek zegara, zaczynajac od sceny ,Zmartwychwstania Lazarza”. Sobota
poswiecona Lazarzowi rozpoczyna cykl wydarzen zwigzanych z Meka
Chrystusa i prowadzacych do Jego Zmartwychwstania. Zmartwychwstanie
to Chrystus zapowiedzial, wskrzeszajac zmarlego Lazarza. Meka Chrystusa
natomiast byla zapowiedziana przez starca Symeona podczas przyniesienia
matego Chrystusa do $wiatyni. Temat ten jest zawarty we fresku ,Spotkanie
Panskie”, umieszczonym naprzeciwko fresku ,Zmartwychwstanie Lazarza”.
Zwiazana z Meka Chrystusa symbolika ,Spotkania Panskiego” zostata

szczegolnie podkreslona przez autora fresku. Przedstawit on Chrystusa

#  E.C.Cemenosa, Cmpacmuot yukin u sigrenus Cnacumerst nociie Bockpecenusi 6 pocnucsix

yepxeu Bozopoouywr Jlesuwiku, w: Seminarium Bulkinianum. IV. K 80-memuto co Ous
poxcoenust Banenmuna Anexcanoposuua Bynkuna, Caukr-IlerepOypr 2017, s. 163.

#“  OE. 9runrod, K eonpocy o oamuposke pocnuceii Cnaco-IIpeobpasicerckoeo cobopa

Muposxcckoeo monacmuips 6 Ilckose, ,JIpeBHepyccKoe MCKYcCTBO. Pych M cTpaHBI
Busanrtuiickoro mupa. XII Bex” 2002, 22, s. 413-441; E.C. Cemenosa, CmpacmHoii
yuxn pocnuceti Cnaco-ITpeobpaxcenckozo cobopa Muposcckoeo monacmuips 6 Ilckose.
Hxonoepagus u cooepicanue, ,JICKyccTBO XprcTHaHCKoro Mupa” 2007, 10, s. 218.
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Objawienie Aniota Niewiastom Niosacym Wonnosci, XIl wiek, cerkiew Przemienienia Pariskiego,
monaster mirozski, Pskow

na rekach Symeona, lezacego na bialym pldtnie, kojarzacym si¢ z catu-
nem, w ktory owiniete byto cialo Chrystusa po zdjeciu z krzyza. Motyw
bialej tkaniny wielokrotnie pojawia si¢ na freskach z monasteru miroz-
skiego. Na fresku ,Deisis” w oltarzowej czesci absydy Jezus Chrystus sie-
dzi na tronie, na ktérym lezy biale ptétno. W ten sposéb otrzymujemy
obraz Chrystusa jako ofiary przygotowanej do sprawowania Eucharystii.
Identyczne znaczenie ma fresk ,Etimazja”, przedstawiajacy przygotowany
do paruzji tron Jezusa Chrystusa, na ktérym lezg Ewangelia i narzedzia
Meki Panskiej. Motyw plotna, catunu pogrzebowego jest obecny rowniez
na fresku przestawiajagcym scene ,Narodzin Chrystusa”, gdzie pieluszki
Chrystusa sa proobrazem Jego pogrzebu. Co wiecej, na freskach z mona-

steru mirozskiego przedstawiono ,pelny” wariant tej sceny, zawierajacy
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epizod ,Poklonienia sie¢ Magoéw”, ktoérzy ujrzeli Chrystusa owinigtego
w pieluszki i lezacego w Zzlobie (Lk 2, 12) i przyniesli mu dary: ztoto (jako
Kroélowi); kadzidto (jako najwyzszemu kaptanowi) i mirre (jako zmarte-
mu, przewidujac to, ze Niewiasty Niosagce Wonnosci przyniosg je do gro-
bu Chrystusa). W kompozycji ,Objawienia Aniota Niewiastom Niosgcym
Wonnosci” aniol wskazuje reka na bialy catun i plotno lezace w pustym
grobie, ktory przypomina zlobek z fresku ,Narodzenia”. W ikosie 6 pie$ni
kanonu paschalnego Niewiasty Mirre Niosace poréwnane sg do magow-
-medreow: ,,ChodZmy, pospieszmy si¢ jak magowie, poklonmy si¢ i przynie-
smy mirre jako dary, lezacemu nie w pieluszkach, ale owinietemu calunem™.

Nie jest moim celem omoéwienie calego cyklu z monasteru mirozskiego,
pomine zatem sceny ,Zmartwychwstania Lazarza”, ,Ostatniej Wieczerzy”,
,Obmycia nég”, ,Modlitwy w Ogrodzie Gestsemanskim”, ,Zdrady Judasza”,
sIrzykrotnego wyrzeczenia sie Piotra”, ,Chrystusa przed Synhedrionem”
i ,Chrystusa przed Pitatem”.

W glownej cerkwi monasteru mirozskiego, na sklepieniach ramienia
péinocnego, umieszczono freski przedstawiajace ,Ukrzyzowanie” i ,Zejscie
do Otchtani”, a w lunecie scene ,,Oplakiwanie”. W scenie ,Ukrzyzowania”
przedstawiono $wiete kobiety oraz ttumnie Zolnierzy i Zydéw. Matka
Boska stoi na lewo od Krzyza i przyciska do twarzy bialg chusteczke. Placz
Bogurodzicy u krzyza byl jednym z najpopularniejszych tematéw bizantyj-
skich poetéw i teologdéw i jest rowniez jednym z watkéw wielkopostnych
piesni liturgicznych. Na prawo od Krzyza stoi §wiety Jan Teolog, zasmu-
cony, z pochylong glowa, przyciska dlon do policzka. Za nim stoi Longin
Setnik w rynsztunku wojskowym, prawg reka wskazuje on na ukrzy-
zowanego Jezusa Chrystusa, co odpowiada jego stowom: ,prawdziwie
ten byt Synem Bozym” (Mt 27, 54). Unikalng osobliwoscia mirozskiego
sUkrzyzowania” jest obnazona figura Chrystusa. Jednakze, poczatkowo cia-
to Chrystusa miato by¢ zastoniete stosunkowo dtuga, siegajaca kolan szata
Iniang. Zdradzal to pierwotny rysunek na scianie odkryty przez restaura-
toréw. Dlaczego ostatecznie ikonograf zrezygnowat z tego pomystu — nie
wiadomo. By¢ moze wyobrazenie obnazonego ciala Jezusa Chrystusa miato

#  E.C. Cemenosa, CmpacmHoii Yuks pocnucei..., s. 219-220.
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nada¢ freskowi wymowe kenotyczng — podkresla¢ dobrowolne unizenie
sie Chrystusa, o czym moéwia antyfony Wielkiego Piatku. W XII wieku
charakterystyczne bylto dazenie do maksymalnie jasnego przekazania fak-
tu, ze Chrystus zyt wsérod ludzi, a jego ludzkie ciato bylo ciatem realnym.
Zgodnie z nauczaniem Ojcéw Kosciota pierwszy czlowiek — Adam — zostat
stworzony nagi, a ostatni Adam — Chrystus — nagi odszedl z tego Swiata*.

Naprzeciwko sceny ,Ukrzyzowania” umieszczona zostata scena ,,Zejscia
do Otchtani”. Przedstawienie ma charakter tradycyjny. Wokoét Chrystusa,
po jego lewej i prawej rece, przedstawiono dwie grupy sprawiedliwych,
powstajacych z martwych. Po lewej widzimy Adama, Ewe i Abla, po pra-
wej prorokéw Dawida i Salomona, za nimi za$ stoi §wiety Jan Chrzciciel,
wskazujacy na Chrystusa. W niekanonicznej, apokryficznej ewangelii
Nikodema, ktora jest gtéwnym zrodlem powstania ikonografii ,Zejscia
do Otchlani”, moéwi sie o kazaniu §wietego Jana Chrzciciela w piekle:

Nastepnie wystapit asceta z pustyni i na pytanie: «Kim on jest?» odpo-
wiedzial: «Jestem Jan, zamkniecie prorokow, ten ktoéry umozliwil prawe
drogi Synowi Bozemu i zwiastowal ludziom pokajanie na odpuszczenie
grzechow. Syn Bozy przychodzil do mnie, i ja, widzac go z daleka, po-
wiedzialem ludziom: Ten jest Barankiem Bozym, ktéry gladzi grzechy

Swiata».

Chrystus triumfalnie stoi na zniszczonych wrotach piekta, trzyma w le-
wej rece Krzyz, a prawg reka wyprowadza z piekiet Adama, ktéry weze-
$niej upadt na kolana, co odpowiada fragmentowi Ewangelii Nikodema:
+Wyciagnawszy reke mowi Pan: «Przyjdzcie do mnie, wszyscy moi $wieci,
bowiem jeste$cie podobni do Mnie...» i trzymajac Adama za prawe ramie,
mowi do niego: «Pokdj Tobie i dzieciom Twoim»”. Chrystus rzeczywiscie
trzyma Adama za prawg reke, o czym trzykrotnie mowi si¢ w Ewangelii
Nikodema. Adam zwraca sie do Chrystusa ze stowami wdziecznosci:
~Wywyzsze Cie, Panie, albowiem podnioste$ mnie, wyzwolite$ z piekla
moja dusze” (Ps 29, 1-5). Chrystus schodzi do piekia jako zwyciezca, krol

4 Ibidem, s. 222.
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chwaly, ktory zniszczyt ,wieczne wierzeje” i krzyzem zwyciezyt ,panowanie
$mierci”. Jest to kulminacyjna chwila: wcielony Bog odkupil swoja $mier-
cig grzech pierwszego czlowieka i zbawil go, bowiem w Adamie wszyscy
umieraja, a w Chrystusie wszyscy zmartwychwstaja (zob. 1 Kor 15, 20-22).

Temat Zmartwychwstania w freskach monasteru mirozskiego
jest kontynuowany w scenach: ,,Objawienie Aniota Niewiastom Mirre
Niosacym” i ,Objawienie Zmartwychwstalego Chrystusa Niewiastom
Mirre Niosgcym”. W pierwszej scenie aniot trzyma atrybut wladzy bisku-
piej i siedzac na pokrywie grobowca, wskazuje reka na calun w pustym
grobie. Druga scena przedstawia stojacego frontalnie Chrystusa, do ktérego
noég przypadajg dwie kobiety: Maria Magdalena i Maria Jakubowa, ktore
jako pierwsze ujrzaly Go po zmartwychwstaniu. Spotkanie to ma miejsce
w sadzie, ktory umownie symbolizuja dwa drzewa umieszczone za postacia
Chrystusa. Ta scena jest powtorzeniem jednego z najstarszych przedsta-
wien Zmartwychwstania, nawigzujacego do tekstu Ewangelii Mateusza,
rozdzial 28, werset 9.

Cykl zamyka kompozycja ,Uwierzenie Tomasza”, namalowana
na wschodniej $cianie potudniowego ramienia. Chrystus przedstawiony
zostal na tle drzwi, ktére — na wzor mandorli — obejmuja jego postac. Jest to
nawigzanie do tekstu Ewangelii Jana (10, 9) méwigcego o tym, ze Chrystus
stal si¢ drzwiami zbawienia dla calego rodu ludzkiego®.

Nalezy szczego6lnie podkresli¢, ze cykl z monasteru mirozskiego na-
wigzuje do przedstawien relikwii Meki Panskiej ze swiatyni Hagia Sofia
w Konstantynopolu i wspominanej juz cesarskiej cerkwi faroskiej Matki
Bozej. Antoni Nowogrodzki w swojej ,Ksiedze pielgrzymek” opisuje §wig-
tynie carogrodzkie, ktére zobaczyt okoto 1200 roku: ,wczesniej poktonitem
sie $w. Sofii i przenaj$wietszy grob calowalem i pieczecie Jego”. Chodzi
tu o plyte nagrobkowa Grobu Panskiego, ktora byta stalym elementem
ikonografii sceny ,,Objawienie Aniota Niewiastom Mirre Niosgcym”, a kto-
ra stala sie waznym elementem cyklu z monasteru mirozskiego. Antoni
Nowogrodzki wspomina takze o krzyzu w cerkwi Hagia Sofia, ktérego

4 Ibidem, s. 223-224.
4% Ibidem, s. 225.
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Objawienie Aniota Niewiastom Niosagcym Wonnosci, pierwsza potowa XV wieku, cerkiew sw. Tréjcy,
tawra Troicko-Siergijewska, Siergijew Posad
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wysoko$¢ rowna byta wzrostowi Jezusa Chrystusa. W cerkwi z Faros nato-
miast znajdowatl sie fragment oryginalnego krzyza Chrystusowego. Zwraca
uwage fakt, Ze na freskach monasteru mirozskiego krzyz jest widoczny
w scenach: ,Ukrzyzowania”, ,Optakiwania” oraz ,Zejscia do Otchtani”, cho-
ciaz z reguly ikonografowie nie umieszczali krzyza na freskach lub ikonach
przedstawiajacych dwie ostatnie z wymienionych scen. Podobne umiesz-
czenia Krzyza na freskach mozna spotkac¢ w pochodzacej z konica XII wie-
ku cerkwi klasztornej swietego Neofita nieopodal Pafos na Cyprze, gdzie
namalowano jeden z najbardziej szczegbélowych cyklow Meki Panskiej.
W sktad cyklu weszla na przykiad scena ,Droga na Golgote”, poprzedza-
jaca sceny ,Ukrzyzowania” i ,Zdjecia z Krzyza”. Powodem tak doktadnego
przedstawienia sen pasyjnych mogt by¢ fakt przechowywania w cerkwi
fragmentu $wigtego Krzyza przywiezionego przez zalozyciela klasztoru
z Ziemi Swietej. Fragment ten byt umieszczony w specjalnym relikwiarzu,
nad ktérym rozposcierat sie fresk przedstawiajacy ,,Ukrzyzowanie™.

Antoni Nowogrodzki pisat takze o gwozdziach widzianych przez niego
w cerkwi faroskiej. Inni swiadkowie z wieku XI, a wérdd nich réwniez
Nikolaos Mesaritis, wspominajg jedynie o jednym gwozdziu. W sce-
nie ,Oplakiwania” z monasteru mirozskiego przedstawiony jest koszyk
z gwozdzmi wyjetymi z ciala Chrystusa. Szczegolnie czczong relikwia z cer-
kwi faroskiej byt catun, w ktéry owiniete zostalo ciato Jezusa Chrystusa.
Calun ten stal si¢ statym elementem ikonografii ,Optakiwania”. Mesaritis
opisuje tez grobowe piétno Chrystusa ,z Inu, taniego, prostego materia-
tu, pachnace jeszcze mirrg”. To wlasnie ptétno umieszczane bylo na iko-
nach i freskach przedstawiajacych ,Objawienie Aniota Niewiastom Miro
Niosgcym™®.

Z tego powodu imperatorska ,$wiagtynia-relikwiarz”, czyli faroska
cerkiew Bogurodzicy i jej wystrdj, miata ogromne znaczenie dla ikono-

grafii i dekoracji §wigtyn dawnej Rusi, co doskonale widac¢ na przyktadzie

¥ AM. JIunos, Lepkosv Bozomamepu Papocckoil. IMmnepamopckuii Xpam-perukeapuii

Kak KoHcmaHnmunononvckuii I'po6 T'ocnodenv, w: BuzanmuilcKuii Mup: UCKyccmeo
Koncmanmunonons u nayuonamvHvie mpaduyuu, Mocksa 2005, s. 79-108; E.C. Ceme-
HoBa, Cmpacmuoti yuxn pocnuceil..., s. 226.

E.C. CemenoBa, Cmpacmmuoti yukn pocnuceil..., s. 227.
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programu ikonograficznego monasteru mirozskiego z Pskowa. Monaster
ten oddalony o wiele kilometréw od Konstantynopola w pewien okreslony
i ograniczony zarazem sposob byl odbiciem wnetrza znakomitej Swiatyni
carogrodzkiej.

Freski z cerkwi Bogurodzicy Ljepiszka z miejscowosci Prizren w Koso-
wie zawierajg cykl pasyjny oraz objawienia Chrystusa po Jego zmar-
twychwstaniu. Freski te pochodza z pierwszej potowy XIV wieku, za$
Jelizawieta Siemienowa datuje je na lata 1307-1313. Cerkiew ta jest przy-
kladem oryginalnosci lokalnej architektury sakralnej. Freski cyklu pasyj-
nego nie zachowaly si¢ w dobrym stanie, ale mozliwe jest odtworzenie
ich rozmieszczenia wewnatrz §wiatyni. Natomiast freski przedstawiajace
objawienia Chrystusa po Zmartwychwstaniu zachowaly sie w zdecydo-
wanie lepszym stanie.

Na potudniowym rekawie, pod kopula cerkwi umieszczono fresk
LNiewiasty Mirre Niosace przy Grobie Chrystusa” Po stronie péinocnej
znalazla sie scena ,Objawienie Chrystusa Niewiastom Mirre Niosacym”.
Nizej namalowano fresk ,Wieczerza w Emaus”, a takze zachowany we frag-
mencie fresk ,Lukasz i Kleofas oznajmiaja apostotom o ujrzeniu Chrystusa”.
Po stronie zachodniej umieszczono fresk ,Droga do Emaus”, a po wschod-
niej ,Chrystus objawia sie apostolom i pokazuje im swoje rany”. Cykl jest
kontynuowany po stronie péinocno-zachodniej, gdzie namalowano sce-
ny: ,Objawienie Chrystusa apostolom na brzegu jeziora Tyberiadzkiego”,
+Chrystus blogostawi chleb i ryby” oraz ,Rozmowa Chrystusa z Piotrem”.
Ostatnia z wymienionych scen nie przetrwata do dzi$*'.

Kompozycje, ktore zachowaly sie w cerkwi Bogurodzicy Ljewiszki,
$wiadcza o nadzwyczajnym rozwinieciu cyklu freskow przedstawiaja-
cych objawienia Chrystusa po Zmartwychwstaniu. Temat jego obecnosci
na ziemi po Zmartwychwstaniu poruszat zar6wno teologéw, jak i malarzy
ikon w wiekach XIII-XIV, o czym $wiadcza cykle ikonograficzne nama-
lowane w cerkwi Sofijskiej w Trapezuncie (dzisiaj: Trabzon), w cerkwi
monasterskiej w Graczanicy w Kosowie czy w cerkwi $wigetego Jerzego
w we wsi Staro Nagori¢ane w Macedonii. Wszystkie te cerkwie zbudowano

5t Ibidem, s. 167.
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wlasnie pomiedzy wiekiem XIIIT a XIV. Objawienia Chrystusa mialy ahisto-
ryczny charakter, wychodzily poza ramy narracji. Badacze freskow przed-
stawiajacych Chrystusa po Zmartwychwstaniu podkreslali, Ze ilustruja one
jedenascie tekstow ewangelicznych czytanych podczas jutrzni paschalnej
i méwiacych o wydarzeniach po Zmartwychwstaniu. O pozaczasowym
charakterze Zmartwychwstania §wiadczy rowniez twarz Chrystusa. Na fre-
skach dotyczacych wydarzen po Zmartwychwstaniu Jego oblicze nie od-
powiada ziemskiemu wiekowi Chrystusa. W Ewangeliach wspomina si¢
o tym, ze Jezus objawiat si¢ kobietom i apostotom ,w innej postaci”. Lukasz
i Kleofas poznali Go dopiero, kiedy podatl im chleb. Ojcowie Kosciota sa
zgodni, ze po Zmartwychwstaniu cialo Chrystusa zmienilo si¢ i miato
inny — nieSmiertelny i beznamietny — charakter®.

Zwraca uwagge fakt, ze na fresku ,Niewiasty Mirre Niosace przy Grobie
Chrystusa” z cerkwi Bogurodzicy Ljewiszki przedstawiono trzy kobiety,
zgodnie z tekstem Ewangelii Marka moéwiacym o Marii Magdalenie, Marii
Jakubowej i Salomei. Wspomniane freski w miejscowosci Staro Nagoricane
ilustruja tekst z Ewangelii Mateusza, moéwiacy o dwoch kobietach: Marii
Magdalenie i drugiej Marii. Jak pisalem wczesniej, ewangelista Lukasz
méwit o jednej kobiecie, a §wiety Jan o kilku kobietach. Swiety Grzegorz
Palamas w homilii na Niedziel¢ Niewiast Miro Niosacych twierdzit,
ze pierwsza kobieta, ktora ujrzala Zmartwychwstalego Chrystusa, byta
Bogurodzica. Stowa te zgodne sa z cerkiewna tradycja, ale tez z tekstami
ojcow Kosciota. W piesniach Trodionu Kwietnego mozna odnalez¢ teksty
mowiace o tym, ze Chrystus objawil sie swojej Matce wczesniej niz innym
ludziom. Z kolei w nabozenstwie Wielkiej Soboty wielokrotnie wspomina
sie Bogurodzice przychodzaca do grobu Chrystusa z innymi kobietami.
Swiety Grzegorz Palamas zauwaza, ze ewangelisci nie wspominali o tym,
fakcie, ,,aby nie da¢ nikomu powodu do zwatpienia”. Wedtug tradycji nato-
miast kobiety poszty za Bogurodzica do grobu, by namascic¢ cialo Chrystusa
wonnosciami. Jest o tym mowa w ewangeliach apokryficznych, szczegol-

nie w ewangelii Nikodema. Posta¢ Bogurodzicy posrod Niewiast Mirre

2 B. Todi¢, Srpsko slikarstvo..., s. 140; N. Zarras, The Iconographical Cycle of the Eothina,
s. 109; E.C. CemenoBa, CmpacmHoti YUk u A6IeHus..., s. 167, 169.
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Niosacych pojawila sie na freskach w okresie poznobizantyjskim. Na fresku
z cerkwi Bogurodzicy Ljewiszki aniot siedzacy na grobie przedstawiony jest
na lewo od Niewiast i patrzy w przeciwna strone. Po lewej stronie, na tuku
poludniowym, zachowaty sie fragmenty dolnej czesci postaci dwoch miro-
for. Oznacza to, ze Niewiasty Miro Niosgce byly tu przedstawione dwa razy:
pierwszy — gdy zblizaja sie do aniota, drugi — przy grobie, gdzie dowiaduja
si¢ od Bogurodzicy o Zmartwychwstaniu Chrystusa®.

W cerkwi Bogurodzicy Ljewiszki przedstawiono caty cykl scen doty-
czacych Zmartwychwstania Chrystusa. Scen tych bylo dwanascie lub trzy-
nascie. Cykl ten odpowiada porzadkowi czytania jedenastu fragmentow
ewangelicznych méwigcych o Zmartwychwstaniu. W ewangeliach nie
podano dokladnie, kiedy wydarzenia te mialy miejsce, a zatem na freskach
kolejnos¢ zdarzen koresponduje z kolejnoscig czytan. Tendencja do dziele-
nia epizodéw ewangelicznych na kilka kompozycji doprowadzita takze do
tego, ze liczba scen cyklu jest wigksza niz liczba czytan ewangelicznych®.

W zbiorach moskiewskiego Rosyjskiego Muzeum Panistwowego prze-
chowywana jest pochodzaca z poczatku XVI wieku ikona ,Niewiasty
Niosace Wonnosci przy Grobie Paniskim”. Ikona ta znajdowala sie w me-
skim monasterze kornilewsko-komielskim®.

Monaster kornilewsko-komielski zostat zalozony w 1497 roku na brze-
gu rzeki Nurom, w odlegltosci 50 kilometréw od miasta Wotogda. Jego
zalozycielem byl swiety Korneliusz Komelski, znany z tego, ze byl zna-
komitym kopista rekopismiennych ksiag. Pierwsza drewniana cerkiew
zostata zbudowana przez swietego Korneliusza w 1501 roku, a w 1515 roku

zbudowano cerkiew murowang Wprowadzenia do §wiatyni Matki Boskie;.

% Omunus  XVIII, https://azbyka.ru/otechnik/Grigorij_Palama/homilia/18/ (dostep:
1.03.2022); TIO. Hapesckasi, Pocnucv yepksu ®eodopa Cmpamunama..., s. 82, 308;
B. Todi¢, Srpsko slikarstvo..., s. 143; N. Zarras, The Iconographical Cycle of the Eothina...,
s. 97; E.C. CemenoBa, CmpacmHotui Yukm u A6meHus..., s. 167-168.

54

N. Zarras, The Iconographical Cycle of the Eothina..., s. 107; E.C. CemenoBa, CmpacmHoii
YUKTT U A6/1eHUA..., S. 170.

A.A. Pr16axoB, Borrozodckas ukora. Llenmpot xyoosxecmeenHoOl Kymbmypbl 3emau Bomo-
200ckoti XIII-XVIII gexos, Mocksa 1995; M.B. ®enoceesa, Hkona «Kervt muporocuywi y
2poba I'ocnoousi» uz Koprunuego-Komemvckoeo Monacmuipsi: K xy00icecmeeHHOl uHmep-
npemayuu obpasa, ,PeparroHTOBCKUI cOOpHUK™ 2002, 6, . 181.
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Gléwnym fundatorem $wiatyni byt wielki kniaz Wasyl III. W tym cza-
sie w monasterze powstala pracownia pisania ikon. Zgodnie z opisem
monasteru z 1659 roku w ikonostasie gléwnej cerkwi znajdowalo sie:
21 ikon typu ,Deisis”, 24 ikony $wiateczne i 21 ikon prorokéw. Niestety
znaczna cze¢s¢ ikon z XVI wieku nie zachowala sie, bowiem z powodu
duzych zniszczen oryginalny ikonostas zostal rozebrany w XVIII wie-
ku. Szesnascie ocalalych ikon w latach 1924-1932 trafilo do muzeum
w Wologdzie (w 1924 roku monaster zostal zamkniety). Wsrod tych ikon
znajdowala sie ikona ,Niewiast Miro Niosacych”. W 1933 roku trafita ona
do Rosyjskiego Muzeum Panstwowego™.

Od poczatku XVI wieku §wiateczne rzedy w ikonostasach wigkszych cer-
kwi byly bardziej rozbudowane, bowiem znajdowaty sie w nich ikony rozsze-
rzonego cyklu pasyjno-paschalnego. Co do zasady w rzedzie tym umieszczano
24 ikony. Tak byto w przypadku ikonostaséw w cerkwiach Zasniecia Matki
Bozej we Wlodzimierzu, Zasniecia Matki Bozej w Moskwie, Zasniecia
Matki Bozej w monasterze Cyrylo-Bietozoerskim czy w cerkwi Przemienienia
Panskiego w monasterze chutynskim w Nowogrodzie.

Ikona ,Niewiast Niosgcych Wonnos$ci” byla nieodlgczng czescia
$wiatecznego ikonostasu, bowiem zgodnie z przekazem ewangelicznym
ilustrowata niezwykle wazne wydarzenie majace bezposredni zwigzek
ze Zmartwychwstaniem Chrystusa. Wyjatkowo$¢ ikony z monasteru
kornilewsko-komielskiego polega na tym, ze ikona ta jest przedstawie-
niem dwoch opowiesci ewangelicznych naraz, pochodzacych z Ewangelii
Marka i Lukasza. Wiekszos$¢ ikon przedstawiajacych ,Niewiasty Niosgce
Wonnosci” byta tymezasem odwzorowaniem jednego fragmentu Ewangelii,
pochodzacego od Marka lub od Lukasza. Omawiana ikona kladzie akcent
na tekst Ewangelisty Lukasza, bowiem semantyke ikony okresla nie liczba
przedstawionych kobiet, ale wysuniety na plan pierwszy i namalowany
na czerwono Grob Panski wraz z bialym calunem i znajdujacymi si¢ po jego

M.B. ®enoceesa, Hkona «Kenvt muporocuywt y I'poba 2ocnoomsy..., s. 181; ILIL. Corikns,
Koprunues-Komenvekuii monacmuipe 6 I pazoseykom yesde, w: ITpasocnasHvie pycckue
obumenu. ITorrHoe UTTICMPUPOSAHHOE ONUCAHUE NPABOCTIABHBIX PYCCKUX MOHACMUbLpETL
6 Poccuiickoti Umnepuu u Ha Agone, Caaxr-IlerepOypr 1994, s. 79-82.
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bokach dwoma aniotami. Nalezy zauwazy¢ postac trzeciej kobiety stojacej
przy grobie, ale jak gdyby ,wpisanej” w jeden ciag z aniotami®.

Na ikonie widoczne sg trzy plany przestrzenne. Na pierwszym z nich,
najblizszym obserwatorowi, umieszczono Grob Panski oraz opisane po-
wyzej postaci. Gesty aniotéw, pochylenie gléw przywodza na mysl ikone
starotestamentowej Swietej Tréjcy, na ktorej druga osobe symbolizuje
tkanina - catun z wyobrazeniem zlozonego do grobu Chrystusa. Smieré
Chrystusa na Krzyzu, jego pogrzeb i zmartwychwstanie staly sie zamknie-
ciem, dopetnieniem odwiecznego planu Bozego, dotyczacego zbawienia
czlowieka. W chwili zmartwychwstania Jezus Chrystus opuszcza ludzkie
jestestwo, a tkanina na ikonie staje sie widzialnym obrazem zmartwych-
wstalego Chrystusa. Aniotowie jedynie symbolicznie siedzg na kamieniach
przy grobie. Moze si¢ wydawac, ze unosza sie w §wietlistych mandor-
lach, co tylko podkresla pozaczasowy sens ich zjawienia sie. Na drugim,
srodkowym planie, przedstawione sa dwie mirofory: Maria Magdalena
i Maria Jakubowa, ktore przyszly, by namasci¢ cialo Chrystusa wonno-
$ciami. Rozmowa, jaka tocza, podkresla blogostawiona cisze pierwszego
planu. Dwa wysokie wzgorza, tworzace trzeci plan, koresponduja z wize-
runkiem aniotéw, wskazuja na niebo jak na zmartwychwstalego Chrystusa.
Niezwyklo$¢ zachodzacych wydarzen i jasnos¢, blask z niej pltynacy sa
podkreslone przez zlote tlo ikony®.

Wymowa ikony z monasteru kornilewsko-komielskiego zbliza je do
ikon starotestamentowej Trojcy. Chodzi tu przede wszystkim o ikone
Swietej Trojcy Andrzeja Rublowa, ale tez inne ikony nawigzujace do niej:
ikone mistrza Paisjusza z soboru Zasniecia Matki Bozej w monasterze $wie-
tego Jozefa Wolokotamskiego, ikone Swietej Tréjcy z zefiskiego monasteru
Swietej Trojcy we wsi Machra czy ikone z ikonostasu siota Troickiego
tawry Troicko-Siergiejewskiej. Podobnie jak ikony Swietej Trojcy réwniez
opisywana ikona ,Niewiast Niosagcych Wonnosci” jest wydtuzona werty-
kalnie, a takze skupiona na pierwszym planie. Maksymalne ,wyciagniecie”
do przodu aniotéw oraz grobu symbolizujacego ottarz jest analogia do ikon

7 M.B. ®enoceesa, Hkona «XKenvi muporocuypt y epoba I'ocnoouss..., s. 182.

% Tbidem, s. 182-183.
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Swietej Trojcy. Aniot umieszczony z lewej strony jest praktycznie powtd-
rzeniem aniota z ikon Swietej Trojcy, tacznie z gestem blogostawienstwa.
Waznym detalem jest tez gest blogostawienstwa wykonywany przez aniota
z prawej strony. Na ikonie Swietej Trojcy aniot symbolizujacy $wietego
Ducha skifanial pokornie glowe przed Ojcem i Synem, na ikonie z mona-
steru kornilewsko-komielskiego natomiast aniot symbolizujacy trzecia
osobe Swietej Trojcy réwniez blogostawi symboliczny ottarz, wskazujac
na dopetnienie zbawczego planu Bozego. Na ikonie ,Niewiast Niosacych
Wonnosci” nie ma zadnych zbednych detali. Nie widzimy, na przyktad,
straznikow pilnujacych grobu, trzeci plan rowniez jest minimalistyczny.
Dzieki temu najwazniejszy staje si¢ dogmatyczny sens Zmartwychwstania.
Na ikonie Swietej Trojcy aniotowie wskazuja na kielich eucharystyczny,
bedacy symbolem dobrowolnej ofiary Chrystusa. Na opisywanej ikonie
takim kielichem jest grob, a symbolem ofiarnego Baranka sg biale tkaniny,
w ktore owiniety byl Jezus Chrystus®.

Na ikonach z tego samego okresu co ikona z monasteru kornilewsko-
-komielskiego, przedstawiajacych scene z Ewangelii Lukasza (z dwoma
aniotami), gréb Chrystusa byl umieszczony diagonalnie. Interesujace jest
poréwnanie tego typu ikon z ikonami Swietej Tréjcy z ,krzywym” otta-
rzem dokonane przez Marine W. Fiedosiejew3. Na ikonach Swietej Trojcy
zwraca uwage analogiczne z ikonami ,Niewiast Niosacych Wonnosci”
umieszczenie grobu-ottarza z siedzacymi za nim aniotami. Podobienstwo
dotyczy rowniez trzeciego planu — krajobrazu. Wysokie szczyty wyrastaja-
ce za plecami aniotéw i symboliczna $wiatynia na tle muru jerozolimskie-
go sa obrazem zbawczego planu Bozego, za sprawa ktorego wystawiona
zostata Swieta Trojca w calosci. Symbolika ta wystepuje na obu rodzajach
ikon. Ta zbiezno$¢ nie jest przypadkowa. Wskazuje ona na gleboki we-
wnetrzny zwiazek Zmartwychwstania Chrystusa i Pig¢dziesiatnicy. Juz
Ojcowie Kosciota wskazywali, ze dzien Pigc¢dziesiatnicy — podobnie jak
Zmartwychwstanie — Pascha Chrystusowa — jest dniem zwyciestwa nad
$miercig i piektem®.

% Ibidem, s. 183-184.
% Ibidem, s. 184.
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W tak zwanej regule 91 $wietego Bazylego Wielkiego, bedacej czescig
traktatu ,O Duchu Swietym”, znajdujemy fragment:

Kazda Pigédziesigtnica jest przypomnieniem zmartwychwstania ocze-
kiwanego w przysztym wieku. Ow jeden bowiem i pierwszy dzien,
siedmiokrotnie mnozony przez siedem, wypelnia siedem tygodni $wietej
Piecdziesiatnicy. Zaczynajac od pierwszego, koniczy sie na tym samym,
pietdziesiat razy rozwijajac sie w tym czasie poprzez podobne dni. Jest on
nasladownictwem wiecznosci takze dlatego, ze podobnie jak w ruchu cy-

klicznym konczy si¢ on na tych samych znakach, od ktérych si¢ zaczynat®'.

O zwigzkach Paschy i Pie¢dziesigtnicy pisali rowniez Tertulian, §wie-
ty Ireneusz z Lyonu czy §wiety Ambrozy Mediolanski, podkreslajac, ze czas
pomiedzy Paschg a Pie¢dziesigtnica jest czasem $wigtecznym, radosnym,
zwigzanym z faktem Zmartwychwstania. W zyciu liturgicznym Kosciota
prawostawnego okres paschalny koniczy sie po czterdziestu dniach od swie-
ta Paschy, w przeddzien $wieta Wniebowstapienia Paniskiego, jednakze juz
na pierwszym Soborze Powszechnym w 325 roku postanowiono, ze wierni
podczas modlitwy nie stajg na kolanach nie tylko w okresie paschalnym,
lecz takze az do $wieta Pieédziesigtnicy.

Jak zauwazyta M.W. Fiedosiejewa, teksty patrystyczne oraz hymny litur-
giczne potwierdzaja, ze na ikonie ,Niewiast Niosacych Wonnosci” z mona-
steru kornilewsko-komielskiego umieszczony zostal watek eucharystyczny
ukryty w symbolach. Swiety German (634-733), patriarcha Konstantynopola
poréwnywat grob Chrystusa ze stolem ofiarnym, na ktérym przygotowy-
wane sa $wiete Dary, oraz z wyobrazonym niebianskim stolem ofiarnym®.

Ikona z monasteru kornilewsko-komielskiego jest przykladem po-
taczenia elementéw ikonograficznych z teologig i liturgika. Symbolem

o Sw. Bazyli Wielki, O Duchu Swigtym, Warszawa 1999, s. 178. Zob. P. Pietrow, Reguly
Sw. Bazylego Wielkiego, ,Elpis” 2014, 16, s. 119-126.

¢ M.B. ®enoceesa, Hxona «Kenvl muporocuypt y epoda I'ocnooHss..., s. 184-185. Cs. I'ep-

man Komcramtunomonsckuit, Ckasanue o Llepkeu u paccmompenue mauHcms,
https://azbyka.ru/otechnik/German_Konstantinopolskij/skazanie-o-tserkvi-i-
-rassmotrenie-tainstv/ (dostep: 15.03.2022).
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obecnosci Boga na ikonie najczesciej byli aniolowie, jednakze taka funkcje
pelnito réwniez wyobrazenie Bogurodzicy. W Ewangeliach - jak juz byta
o tym mowa — nie wspomina si¢ o obecnos$ci Matki Bozej w$rdd miro-
for. Natomiast teksty liturgiczne podkreslaja istnienie Bogurodzicy tam,
gdzie milczy o tym Ewangelia. Chodzi tutaj nie tylko o bycie Bogurodzicy
wsrod mirofor, ale takze podczas zlozenia Chrystusa do grobu czy w chwi-
li Wniebowstapienia. Teksty liturgiczne na niedziele Niewiast Niosacych
Wonnos$ci méwig o niej jako tej, ktora pierwsza zobaczyla zmartwychwsta-
tego Chrystusa: ,Zobaczywszy zmartwychwstalego Twojego Syna i Boga,
raduj sie razem z apostotami, Przeczysta, raduj sie jako pierwsza”. Tekst
hymnu paschalnego ,Aniol zaspiewal najtaskawszej”, spiewanego codzien-
nie w okresie paschalnym, méwi o tym, ze Bogurodzica jako pierwsza
dowiedziata sie o zmartwychwstaniu Chrystusa. W Synaksarionie na $wie-
ty dzien Paschy czytamy: ,Jako pierwsza zobaczyla Zmartwychwstania
Matka Boza siedzaca przy grobie razem z Marig Magdalena”. Z tego wzgledu
obecno$¢ Bogurodzicy na ikonach ,Niewiast Miro Niosacych” mogta by¢
spowodowana trescia tekstow liturgicznych®.

Jedna z ikon ,Niewiast Niosacych Wonnosci”, na ktérej wyobrazono
Matke Boza, pochodzi z XIV wieku i znajdowala si¢ w cerkwi §wietego
Teodora Stratelatesa w Nowogrodzie. Inna tego rodzaju ikona byta iko-
na z cerkwi Spasa na Neredicy z XII wieku. Byla ona umieszczona nad
wejsciem do czesci ofiarnej $wigtyni. Tego typu wyobrazenia obecne byly
takze wéroéd miniatur z opisywanego juz syryjskiego kodeksu, zwanego
~Ewangelig Rabbuli” z VI wieku. Ten typ ikonograficzny pojawiat sie row-
niez na miniaturach ormianskich pochodzacych z wieku XI w tak zwanej
~Ewangelii Wahapara” oraz w ,Ewangelii Gladzorskiej” z poczatku wieku
X1V, wzorowanej na wcze$niejszym kodeksie®.

Matka Boza na miniaturach z ,Ewangelii Rabbuli” posiadata nimb,
natomiast na ikonie z monasteru kornilewsko-komielskiego kobieta sto-
jaca najblizej grobu takiego nimbu nie ma. Mozna jednak przyjaé, ze jest

¢ M.B. ®enoceesa, Hxona «Kenvr mupornocuywt y epoba I'ocnodws»..., s. 185-186.

¢ Ibidem, s. 186; D. Kouymjian, The Melitene Group of Armenian Miniature Painting in the

Eleventh Century, w: Armenian Kesaria&Kayseri and Cappadocia, Historic Armenian
Cities and Provinces, red. R. Hovannisian, Costa Mesa 2013, s. 79-115.
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to Bogurodzica. Swiadczy o tym nie tylko jej umiejscowienie na ikonie,
na réwni z aniotami. Méwig o tym roéwniez wspomniane teksty liturgicz-
ne. Ikonograf musial tez zna¢ wczesniejsze wyobrazenia przedstawiajace
Bogurodzice przy grobie Chrystusa. Ponadto teksty liturgiczne informuja
o0 obecnosci Bogurodzicy przy najwazniejszych wydarzeniach majacych
zwigzek z meka i zmartwychwstaniem Chrystusa: ukrzyzowaniu, ztozeniu
do grobu, optakiwaniu, zmartwychwstaniu i wniebowstapieniu. Wydarzenia
te ukladaja sie w logiczny ciag zdarzen, potwierdzajacych (z teologicznego
punktu widzenia), ze Matka nie opuscita Syna az do ostatnich chwil jego
pobytu na ziemi. Znalazlo to odzwierciedlenie w ikonografii. Znane sg dwie
ikony z XVI-XVII wieku z Wologdy, na ktérych przedstawiono Bogurodzice
towarzyszaca Chrystusowi w chwili meki i zmartwychwstania. Pierwsza
z tych ikon to ikona Matki Bozej Wtodzimierskiej ze scenami Swiatecznymi.
Matka Boza pojawia si¢ tam na klejmie przedstawiajacym ,Niewiasty przy
Grobie Chrystusa”. Na drugiej ikonie przedstawiajacej ,Zmartwychwstanie
Chrystusa” ikonograf zobrazowal Bogurodzice na klejmach méwiacych
o wejsciu Chrystusa na krzyz, ukrzyzowaniu, zdjeciu z krzyza, optakiwa-
niu, niesieniu ciata Chrystusa, ztozeniu Chrystusa do grobu, objawieniu
aniola niewiastom niosagcym myrre (dwa klejmy) i wniebowstgpieniu®.

Symbolika eucharystyczna jest charakterystyczna dla ikony ,Niewiast
Niosgcych Wonnosci” z monasteru kornilewsko-komielskiego. Ikona ta opo-
wiada nie tylko o zmartwychwstaniu Chrystusa, ale réwniez o sakramencie
eucharystii. Modlitwy eucharystyczne Kosciola prawostawnego skierowane
sa do zmartwychwstatego Chrystusa oraz do Bogurodzicy. Na opisywanej
ikonie oddano eucharystyczny obraz Bogurodzicy poprzez przedstawienie
Jej trzymajacej naczynie z wonng myrra. Na ikonie Bogurodzica uosabia
kielich eucharystyczny, grob Chrystusa symbolizuje patene, aniotlowie —
Troéjce, a cata kompozycja jest odwzorowaniem niebianskiej liturgii i radosci
Zmartwychwstania Chrystusa®.

¢ M.B. ®enoceesa, Hkona «Kenvr mupornocuywi y epoba I'ocnodws»..., s. 187-188.

%  Jbidem, s. 188.






Rozdziat 5. Kobiety swiete

Teologiczne podstawy kultu $wietych ostatecznie uformowaly sie w okre-
sie ikonoklazmu, ale praktyka ich czczenia obecna byta w chrzescijanstwie
od poczatkéw istnienia Kosciota. Kult ten siegat do pdznego okresu staro-
testamentowego i odwotywat si¢ do szacunku, jakim juz wtedy cieszyli si¢
prorocy. Jak zauwazyt Jarostaw Charkiewicz, rozwijajacy si¢ stopniowo,
ale sukcesywnie, kult swietych w Kosciele pierwszych wiekow, poczyna-
jac od wieku IV, nabrat juz charakteru powszechnego'. Potwierdzaja go
postanowienia soboréw lokalnych w Gangrze (ok. 340) oraz w Laodycei
(ok. 360), moéwiace o czci naleznej meczennikom. Kanon 20 pierwszego
z nich mowi: ,Jesli ktokolwiek, owladniety stanem hardosci, z pogarda
odrzuca zgromadzenia na cze$¢ meczennikoéw i dokonywanie dla uczcezenia
ich pamieci nabozenstwa, niech bedzie wyklety™, zas kanon 34 drugiego ze
wspomnianych soboréw przestrzega: ,Zaden chrzeécijanin nie powinien
opuszczaé meczennikow Chrystusowych™.

Roéwnolegle stopniowo rozwijala si¢ nauka Kosciota precyzujaca za-
sady czci oddawanej swietym, czemu sprzyjalo pojawianie sie réznych
herezji, ktore wypaczaty kult $wietych. Nauka Kosciota o swietosci, a tym
samym i kwestii oddawania czci §wietym, zostala ostatecznie sprecyzo-
wana dopiero w VII-VIII wieku i stanowila jeden z aspektow odpowie-
dzi Kosciota na ikonoklazm. Woéwczas to swiety Jan z Damaszku zwrocit
uwage na réznice pomiedzy oddawaniem chwaly Bogu (gr. Aatpeio -

latrija - ,sprawowanie kultu”, ,adorcja”) oraz oddawaniem czci §wietym

1

J. Charkiewicz, Kult Swigtych w prawostawiu, ,Elpis” 2010, 12, s. 120.
2 A. Znosko, Kanony Kosciota prawostawnego, t. I, Hajnéwka 2000, s. 141.

3 Ibidem, s. 160.
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(gr. mpooyvvnolg — proskinezis — ,padanie na twarz”, ,oddawanie pokto-
nu”). Duze zastugi w tym wzgledzie mial tez Swiety Maksym Wyznawca.
Rozwijajac nauke o Boskich energiach, méwi on o przenikaniu tych energii
do natury ludzkiej oraz o $wietosci jako rezultacie tego przenikania. Nauka
talezy rowniez u podstaw kultu swietych, czci oddawanej relikwiom $wie-
tych oraz ich ikonom*.

Istotne znaczenie dla ugruntowania kultu $wietych w Kosciele miat
VII Sobér Powszechny (787), ktory potepil ikonoklazm, stwierdzajac
jednoczesnie, ze ,przedmiotem kultu powinny by¢ nie tylko wizerunki
drogocennego i ozywiajacego Krzyza, lecz tak samo czcigodne i §wiete
obrazy” oraz ze ,im cze$ciej wierni beda patrzeé na ich obrazowe przed-
stawienia, tym bardziej, ogladajac je, beda sie zacheca¢ do wspominania
i milowania pierwowzoréw, do oddawania im czci i poktonu”. Ojcowie
Soboru zaznaczyli przy tym, ze $wietych nie otacza sie ,taka adoracja, jaka
wedlug naszej wiary nalezy si¢ wylacznie Naturze Bozej”, ze oddaje sie im
czes¢ przez ofiarowanie kadzidla i zapalanie Swiatel’.

Kosciot prawostawny czci wigksza liczbe swigtych mezczyzn niz Swie-
tych kobiet. Nie znaczy to jednak, ze Swiete kobiety sa mniej czczone
niz éwieci mezczyzni. Swieto$¢ osé6b kanonizowanych jest rowna bez
wzgledu na ich pteé. Mozna nawet zauwazy¢, ze mnogosé rol przypisy-
wanych $§wietym kobietom §wiadczy o ich szczegdlnym miejscu w pan-
teonie $wietych. Warto rowniez zauwazy¢, ze J. Charkiewicz w matym
leksykonie hagiograficznym poswieconym kobietom wymienit ponad 260
postaci $wietych kobiet®. Ta znaczaca liczba zmusza autora niniejszych
stow do dokonania wyboru postaci, ktorych zycie i ikony zostang omoé-
wione ponizej. Beda to: §wieta Paraskiewa-Petka z Epiwatu, ktora nalezata
do grupy najbardziej czczonych batkanskich §wietych w ruskiej Cerkwi,
a zatem tez na terenie Korony i Wielkiego Ksiestwa Litewskiego; swie-

ta Katarzyna Aleksandryjska, ktorej kult jest zywy zaréwno w Kosciele

¢ ]. Charkiewicz, Kult Swietych..., s. 121.

Dokumenty Soborow Powszechnych..., t. 1, s. 339; J. Charkiewicz, Kult Swietych...,
s. 121-122.

J. Charkiewicz, Swiete niewiasty. Maty leksykon hagiograficzny, Hajnéwka 2001, s. 5-6,
163-170.
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rzymskokatolickim, jak i w KoSciele prawostawnym, oraz swieta Tekla —
pierwsza meczennica istotna z punktu widzenia historii zbawienia i roli
kobiet w chrzescijanstwie pierwszych wiekow, postac¢ najmniej popularna
z wymienionych, ale jej kult zwiagzany jest z monasterem w Supraslu oraz,
szerzej, z Wielkim Ksiestwem Litewskim.

Istnieje Scisty zwigzek pomiedzy kultem $wietych a kultem ikon. Swiety,
ktory jest przedstawiany w ikonie, dostgpil chwaly Bozej, a zatem jego
ikona powinna wyrazaé jego swietos¢. Duchowy $wiat czlowieka beda-
cego $wiatynia Boga ikona ukazuje za pomoca koloréw, form i linii. Ten
wewnetrzny spokoj i porzadek swietego ikona przekazuje przez jego har-
moni¢ zewnetrzng. Harmonia ta przejawia si¢ w kazdym szczegole ciata
Swietego, jego szatach i wszystkim, co go otacza. Ikona $wietego nie jest ani
portretem, ani naturalistycznym jego przedstawieniem, w ktorym poszukuje
sie zewnetrznego podobienstwa. Przedstawia ona bowiem oblicze wysta-
wionego, przebdstwionego swietego nie takim, jakim byl on na ziemi, ale
w stanie wyslawionym, w jego ,wystawionej niebianskiej jasnosci”. Sergiusz
Bulgakow zauwazyl, ze ,na ikonach $wietych przedstawiane sg oczywiscie
nie tylko ich ciatla [...], ale takze ich dusze, a $cislej ich uduchowione ciala,
gdyz cialo bez zyjacego w nim ducha i obok niego nie istnieje™.

W XV wieku na terenie panstwa polsko-litewskiego powstata koncep-
cja autonomizacji prawostawia, ktorej autorem byl metropolita kijowski
Grzegorz Cambtak. Wprowadzil on na tereny Rzeczypospolitej kult wielu
swietych pochodzacych z Batkanéw i obszaru zamieszkalego przez potu-
dniowych Stowian. Chodzi tu gléwnie o tradycje kultowe greckie, bulgar-
skie, serbskie i rumunskie. Wsrdd swietych, ktorych kult rozpowszechnit
metropolita Grzegorz Cambtlak, byla jedna kobieta: $wigta Paraskiewa-
-Petka zwana Tyrnowska lub z Epiwatu. Pozostali $wieci to §wiety Jan
Suczawski, patron Moldawii, oraz $wieci meczennicy wileriscy: Jan, Antoni
i Eustachy. Dzien ich pamieci zostal ustalony na trzecig niedziele przed
Bozym Narodzeniem®.

7 S. Bulgakow, Ikona i kult ikony..., s. 89; J. Charkiewicz, Kult $wietych..., s. 142, 144.

8 A. Naumow, Domus divisa, Krakow 2002, s. 53. Por. A. Naumow, Wiara i historia.

Z dziejow literatury cerkiewnostowiariskiej na ziemiach polsko-litewskich, Krakow 1996,
s. 49-51; J. Stradomski, Swieta Paraskiewa (Petka) w literaturze, kulturze i duchowosci

243



Piotr Chomik « Kobieta w ikonografii prawostawnej

Paraskiewa nalezy do najpopularniejszych prawostawnych $wietych
i najwazniejszych postaci czczonych na wschodniej Stowianszczyznie. Jak
zauwazyla Aleksandra Sulikowska-Gaska, jej popularnosc jest intrygujaca,
poniewaz w tradycji ortodoksyjnej niewiasty nie sg pierwszoplanowymi
bohaterkami opowiesci hagiograficznych, tymczasem kult tej $wietej ma
zdecydowanie prawostawny charakter i, inaczej niz w przypadku Barbary
czy Katarzyny, jest wlasciwie nieobecny na Zachodzie’. Wspomniana ba-
daczka przytacza tez poglad Henriego Maguire’a, ktory uznal, Ze jedna
z nielicznych §wietych, ktorej wizerunki mogly by¢ identyfikowane bez
napiséw przez Bizantyjczykow (a zatem odrdzniane od innych $wietych
niewiast), byta — ze wzgledu na jej popularnos¢, a zarazem wszechobecnos¢
wizerunkéw — Barbara. Mowigce o Rusi w XV i XVI wieku, takie stwierdze-
nie mozna byloby odnie$¢ do Paraskiewy. Nastapilo wowczas niezwykte
rozpowszechnienie czci dla tej Swietej, co znalazto znaczace odzwiercie-
dlenie w sztuce™.

Poczatki jej kultu nalezy laczy¢ prawdopodobnie z tradycja nowo-
grodzka, w ktorej jest odnotowywany w XII wieku. Kilkaset lat p6zZniej
Paraskiewa stala sie jedna z popularniejszych patronek cerkwi na Rusi
poinocnej i zachodniej. Analizujac przemiany malarstwa ikonowego
w XVII wieku, mozna jednak zauwazy¢ powolne zmniejszanie sie jej po-
pularnosci, do tego stopnia, ze w XIX wieku Paraskiewa utracita swdj

Stowian poludniowych i wschodnich, w: Swieci w kulturze i duchowosci dawnej i wspotl-
czesnej Europy, red. W. Stepniak-Minczewa, Z.J. Kijas, Krakow 2001, s. 89. Na temat
dzialalnosci cerkiewnej i literackiej Grzegorza Camblaka zob.: J. Stradomski, Literacka,
polityczna i cerkiewna dziatalnos¢ prawostawnego metropolity kijowskiego Grzegorza
Camblaka w $wietle wspotczesnych mu zrédel, ,Studia Relgiologica” 2008, 41, s. 167-182;
idem, Twoérczosé hagiograficzna metropolity kijowskiego Grzegorza Camblaka w kon-
tekscie potudniowostowiariskiej literatury XIV-XV wieku, w: Chrzescijariskie dziedzic-
two duchowe narodéw stowiariskich. Wokét kultur sréodziemnomorskich, II: Historia,
Jjezyk, kultura, red. Z. Abramowicz, J. Lawski, Bialystok 2010, s. 105-115; idem,
Prawostawna tradycja pismiennicza jako sktadnik kultury literackiej Korony Polskiej
i Wielkiego Ksigstwa Litewskiego (w kontekscie systemu literatury cerkiewnostowiari-
skiej), w: Rekopisy i teksty. Studia nad cerkiewnostowiariskq kulturg literackq Wielkiego
Ksiestwa Litewskiego i Korony Polskiej do korica XVI wieku, ,Krakowsko-Wilenskie
Studia Slawistyczne” 2014, 10, s. 19-60.

®  A. Sulikowska-Gaska, Kult swigtej Paraskiewy na Rusi, ,Jkonotheka” 2008, 21, s. 165.
10 Tbidem.
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specjalny status i stata si¢ tylko jedna sposréd wielu kobiet czczonych
w prawostawiu. Jak sie wydaje, zard6wno wyjatkowy rozkwit kultu tej
$wietej w pewnym okresie, jak i jego pdzniejsze zanikanie, byty Scisle
zwiazane ze specyficznym charakterem czci, jaka otaczano Paraskiewe
na Slowianszczyznie''.

Tradycja ortodoksyjna zna kilka swietych noszacych to imie.
Najwazniejsze z nich to Paraskiewa z Ikonium i Paraskiewa z Epiwatu.
Pierwsza z nich, ktérej pamiec czci si¢ 28 pazdziernika, zyta w czasach
przesladowan chrzescijanstwa przez cesarza Dioklecjana'. Jej zywot zbli-
zony jest do zywota $wietej Paraskiewy Rzymskiej, przez co obie $wie-
te nie zawsze byly rozrézniane. Mirostaw P. Kruk zauwazyl, Ze chociaz
w Serbii kult §wietej Paraskiewy (Petki) z Epiwatu zostal potwierdzo-
ny w stuzbie liturgicznej z potowy XIII wieku, to dwie inne zachowane
stuzby liturgiczne ku jej czci, jedna z konca XIII - poczatku XIV wieku
w Bibliotece Narodowej w Sofii i druga z konica XIV- poczatku XV wie-
ku w Bibliotece Monasteru w Deczanach, po$wiecone zostaly §wietej
Paraskiewie Meczennicy i wystepowaly w nich polgczone kanony po-
Swiecone zaréwno $wietej Ikonijskiej, jak Rzymskiej*.

W Bizancjum wizerunki $wietej Paraskiewy znane sa od wieku IX.
Przedstawiano ja w czerwonym maforionie z krzyzem w dloni — symbolem
meczenstwa i Smierci Chrystusa. Czasem wkladano jej do drugiej reki
naczynie, wedlug legendy, podarowane jej przez Chrystusa. Od XVI wie-
ku Paraskiewe malowano rowniez z biatlym welonem i korong meczen-
ska na glowie, trzymajaca w rekach zwoj. Niekiedy na ikonach swietej

Paraskiewy umieszczano scene $mierci dreczacego ja wladcy, spadajacego

Ibidem, s. 165-166. Kult $wietej Paraskiewy czesto byl poréwnywany do kultu swie-
tego Mikotaja. Swieta Paraskiewa byla niekiedy nazywana ,zeriskim odpowiedni-
kiem $wietego Mikolaja”. W XIX wieku kult $wietego Mikolaja zachowal swoj status
w przeciwienstwie do kultu §wietej Paraskiewy. Zob.: M. Rabinowicz, Zycie codzienne
w ruskim i rosyjskim miescie feudalnym, Warszawa 1985, s. 111, 115; B.A. Uspienski,
Kult $w. Mikotaja na Rusi, Lublin 1985, s. 203.

A. Sulikowska-Gaska, Kult $wietej Paraskiewy..., s. 166;]. Stradomski, Swigta Paraskiewa
(Petka) w literaturze..., s. 83-84.

B M.P.Kruk, Ikony XIV-XVI wieku w zbiorach Muzeum Narodowego w Krakowie. Katalog,
t. I, Krakow 2021, s. 627.
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w otchtan. Czesto Paraskiewa byla przedstawiana na ikonach z innymi
swietymi kobietami, zwlaszcza z Anastazja. Kulty obu $wietych byly nie-
watpliwie ze soba powigzane. Wspomnienie Anastazji przypada bowiem
na 29 pazdziernika, dzien po wspomnieniu Paraskiewy z Ikonium. Ponadto,
imie Paraskiewa oznacza ,piatek”, a imi¢ Anastazja oznacza ,zmartwych-
wstanie” i dlatego wiaze sie ze Zmartwychwstaniem Chrystusa. Z tego po-
wodu Paraskiewa i Anastazja, przedstawione obok siebie, byly postrzegane
jako personifikacja Ukrzyzowania i Zmartwychwstania'*. Nie wiadomo jed-
nak doktadnie, kiedy zaczeto kojarzy¢ Anastazje ze Zmartwychwstaniem.
Niedziele, ktéra mozna utozsamic z Anastazja, w Serbii uznawano za swieta
niewiaste. Zywy byl takze poglad, ze ,$wieta Petka jest matka Niedzieli”.
Zwiazek pomiedzy Paraskiewg a Anastazja i Niedzielg ujawnia literatura
ludowa, jest on réwniez dobrze poswiadczony przez ikonografie, na przy-
ktad na ikonie z Nowogrodu z drugiej polowy XV wieku, na ktérej ukazano
obok siebie Paraskiewe i Anastazje, siedemnastowiecznej ikonie bulgar-
skiej, na ktorej Paraskiewa i Niedziela trzymajg w rekach misy ze swo-
imi glowami. Za szczeg6lnie charakterystyczne, cho¢ wyjatkowe, mozna
uzna¢ datowane na XV wiek malowidlo z cerkwi Archaniotéw w Pedoulas
na Cyprze, gdzie przedstawiono Kyriakie z medalionami dzieci symbolizu-
jacych dni tygodnia — wérdd ktorych pojawia sie Paraskiewa jako uosobie-
nie pigtku'. Na ten watek szczegdlng uwage zwrocit Christopher Walter,
kwestionujac wrecz istnienie $wietej Paraskiewy z Epiwatu’®.

Bez watpienia najstarszym znanym wizerunkiem Paraskiewy jest mi-
niatura zamieszczona w ,Mowach §w. Grzegorza z Nazjanzu”. Miniatura
ta odnosi si¢ do wizji Habakuka i pojawia sie w kontekscie ,Drugiej mowy
na $wieto Paschy” swietego Grzegorza. Ukazuje w centrum Chrystusa -
Aniota Wielkiej Rady posréd aniotéw, a ponizej proroka Habakuka

14

H. Kopueesa, Cssmuvie cenvi, http://halkidon2006.orthodoxy.ru/Icons_11/712_n_
korneeva.htm (dostep: 5.05.2022).

®  A. Sulikowska-Gaska, Kult Swietej Paraskiewy..., s. 171; Ch. Walter, The Portrait of
Saint Parasceve, ,Byzantinoslavica” 1995, 56, [Studia byzantina ac slavica Vladimiro
Vavrinek ad annum sexagesimum quintum dedicata), s. 755. Por. M.P. Kruk, Ikony XIV-
XVI wieku..., t. 1, s. 626—629.

16 Ch. Walter, The Portrait of Saint Paraskeve, London 2000, s. 383.
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Swiete Paraskiewa i Anastazja, druga potowa XV wieku, Paristwowe Muzeum Rosyjskie, Petersburg

z Grzegorzem i dwie $wiete niewiasty — Helene i Paraskiewe. Ta ostatnia
trzyma w dloniach narzedzia meki. Jak stwierdzita Aleksandra Sulikowska-
-Gaska, pojawienie sie Heleny i Paraskiewy w kontekscie ikonografii,
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objawiajacej ide¢ o Chrystusie preegzystujacym i bozym zamiarze wcie-
lenia podjetym u poczatkoéw istnienia §wiata, mozna odczytac jako za-
powiedz meki i chwaly Krzyza, ktore sa tematem ,Mowy paschalne;j”
Swietego Grzegorza z Nazjanzu. Podobna treé¢ bedzie obecna w licznych
przedstawieniach Paraskiewy, pochodzacych ze Stowianszczyzny'.

Paraskiewa-Petka, czczona 14 pazdziernika, urodzila sie w Epiwacie
w pierwszej potowie XI wieku. Wedle czternastowiecznego zywota,
autorstwa Eutymiusza Tyrnowskiego, jej rodzice byli ludzmi poboz-
nymi, a brat — Eutymiusz miat zosta¢ biskupem. Po $mierci rodzicow
Paraskiewa ,umilowata apostolski zywot; umartwiata swe ciato postem
i nocnym czuwaniem, poddawata najciezszym prébom i lezala krzyzem
na ziemi”. Oddawszy sie ascezie, odbyla pielgrzymke do Ziemi Swietej
ina Pustynie Jordanska. Rozmyslata ciaggle o $mierci i o tym, by polaczyc¢ sie
z Chrystusem. Na pustyni kusit ja diabel, lecz bronila si¢ przed nim, az pew-
nego razu ujrzata we $nie ,jasnego mlodzienca”, ktéry nakazat jej powrocié
w rodzinne strony. Ruszyla wiec w droge powrotna, przez Konstantynopol.
LPrzybyla do carskiego grodu, a tam udata si¢ do przybytku stowa bozego,
czyli do $§wiatyni Swietej Sofii w Carogrodzie. Odwiedzita takze kosciot
w Blachernach, gdzie «padia na oblicze przed ikong Matki Boskiej mo-
dlac sie ze tzami», az wreszcie powrécita do rodzinnej miejscowosci i tam
po pewnym czasie zmarta”s.

7 A.Sulikowska-Gaska, Kult Swigtej Paraskiewy..., s. 172; Ch. Walter, The Portrait of Saint
Parasceve..., s. 753.

A. Sulikowska-Gaska, Kult swigtej Paraskiewy..., s. 166—-167; Siedem niebios i ziemia.
Antologia dawnej prozy bulgarskiej, wybr., przel. T. Dabek-Wirgowa, Warszawa 1983,
s. 197-200; Zywoty $wietych. Ksiega druga. Pazdziernik, red. K. Le$niewski, Lublin
1997, s. 234-235. Na temat kultu §w. Paraskiewy z Epiwatu zobacz: M. Kuczynska,
Obraz $w. Paraskiewy-Petki Tymowskiej w hymnografii stowiariskiej (na materiale pol-
skich odpisow stuzb ku jej czci), w: Materiaty Miedzynarodowej Konferencji Naukowej
LStosunki  kulturowoliterackie polsko-wschodniostowiariskie®, red. K. Prus, Rzeszow
1994, s. 141-144; M.P. Kruk, Gregory Tsamblak and the Cult of Saint Parasceva,
w: Byzantium, new Peoples, New Powers: The Byzantino-Slav Contact Zone, from the
Ninth to the Fifteenth Century. Dedicated to the Memory of Anna Rozycka Bryzek),
red. M. Kaimakamova, M. Salamon, M. Smorag-Rozycka, Krakow 2007, s. 331-348;
D. Gapska, Sw. Paraskiewa-Petka z Epiwatu — kilka uwag o serbizacji kultu, ,Latopisy
Akademii Supraskiej” 2019, 10, s. 145-155.
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Wedlug A. Sulikowskiej-Gaski, analizujgc czternastowieczny zywot
Paraskiewy, nie jest tatwo dociec przyczyn p6zniejszego rozpowszechnie-
nia jej kultu. Brak w nim dramatyzmu i rozmachu, a takze i grozy, ktore
odnalez¢ mozna w dziejach jej poprzedniczki z Ikonium. W tekscie tym
zwraca jednak uwage podkreslanie wstawienniczej roli §wigtej, ktora ,nie
odwraca oblicza od shug swoich”, oraz akcentowanie roli cudéw czynionych
przez relikwie — ich znaczenie zdaje si¢ przy¢miewac dzieje i dokonania
$wietej za zycia. Zywot Paraskiewy-Petki nalezy zatem do grupy tych
utworéw hagiograficznych, w ktérych ziemskie losy $wigtego stajg sie
pretekstem do opowiedzenia jego posmiertnej historii - i to wlasnie ta
druga, historia $wietego po jego $mierci, sta¢ si¢ musi gtéwnym przed-
miotem zainteresowania czytelnika, podobnie jak gléwnym przedmiotem
czci wérdd wiernych stawaly sie jego ikony i relikwie®.

Paraskiewa jest zaliczana do grupy najwazniejszych $wietych nowo-
grodzkich — wraz z Mikolajem, Eliaszem, Jerzym, Florem, Lawrem,
Blazejem i Anastazja, przy czym szczegdlna rola wsrod tych postaci przy-
pada¢ miata parze: Mikotajowi i Paraskiewie. Istnienie takiego zwigzku
potwierdza wystepowanie podwojnych ikon Mikotaja i Paraskiewy, wsrod
ktoérych wymieni¢ mozna ikone z Welykiego koto Dobromila, datowang
na I ¢wier¢ XVI wieku, i ikone z Kalnej Roztoki z potowy XVII wieku.
Wedtug A. Sulikowskiej-Gaski na szczegdlna uwage zastuguje jednak
wystepowanie (przede wszystkim w wielkoruskiej tradycji) rzezbionych
figur Paraskiewy — czesto ,blizniaczych” wobec figur Mikotaja. ,Pierwszy
Latopis Pskowski” przynosi, spisang pod data 1540, informacje o przywie-
zieniu do Pskowa przez jakichs$ ,starcow z innej ziemi” rzezbionych ikon
Mikolaja i Paraskiewy, ktore to ikony - a raczej figury — wywotaly mie-
szane uczucia wérdéd wiernych. Pojawienie si¢ w Pskowie figur Mikotaja
i Paraskiewy, jakkolwiek w tekscie latopisu odpowiedzialni za ten fakt sa
wstarcy z innej ziemi”, powinno zwraca¢ uwage na specyfike kultu tych
dwoch postaci, a w szczegdlnosci ich zwigzek z bostwami ze stowianskiego

¥ A. Sulikowska-Gaska, Kult Swigtej Paraskiewy..., s. 168; Siedem niebios i ziemia...,

s. 204.
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panteonu - szczegdlnie z Mokosza — cho¢ zwigzkiem tym nie da sie z pew-
noscig wytlumaczy¢ znaczenia ani Mikotaja, ani Paraskiewy®.

Zdaniem A. Sulikowskiej-Gaski badacze zakladali niekiedy, Ze zachodnio-
ruskie wyobrazenia Paraskiewy bez scen hagiograficznych odnosza sie do
meczennicy z Ikonium - rozumianej, ze wzgledu na tres¢ jej zywota, jako
personifikacja pigtku. Probowali rowniez przyjmowac klasyfikacje, zakla-
dajac, ze Paraskiewe meczennice rozpoznac¢ mozna po koronie na gltowie,
bedacej elementem charakterystycznym dla wizerunkéw meczennikow,
ale nalezy odnotowaé, ze zdarzajg si¢ wyjatki, przykladowo na ikonie
z cerkwi Przemienienia w Solinie (XVI wiek) swieta, podpisana jako
LPetka”, ma w dloni krzyz i korone na glowie, ale otoczona jest scenami
z zywota Paraskiewy Tyrnowskiej. W Grecji, a w szczego6lnosci na Krecie,
Paraskiewa meczennica nierzadko trzyma w reku wlasng gtowe; i chociaz
podobne wyobrazenia znane sg Stowianszczyznie — m.in. w cerkwiach
Bojany i Berende, to jednak z cala pewnoscig nie mozna ich uznac za cha-
rakterystyczne dla Rusi. Na ikonach pémmocnoruskich Paraskiewa meczen-
nica ukazywana jest ze zwojem, na ktérym znajduje sie tekst ,Wyznania
wiary”?.

Jedna z najbardziej interesujacych ikon $wietej Paraskiewy z Epiwatu
(Tyrnowskiej) jest ikona przechowywana w Muzeum Narodowym
w Warszawie. Tkona trafita do muzeum w okresie miedzywojennym?.

Ikone te opisata A. Sulikowska-Gaska. Zostala namalowana na pod-
obraziu skladajacym sie z trzech desek o wymiarach ok. 154 na 111 cm,

2 A. Sulikowska-Gaska, Kult Swietej Paraskiewy..., s. 169-170. Na temat Mokoszy zob.
B.A. Uspienski, Kult sw. Mikolaja..., s. 19-22, 117, 201; A. Szyjewski, Religia Stowian,
Krakow 2003, s. 127-128.

A. Sulikowska-Gaska, Kult $wietej Paraskiewy..., s. 172.

Wedle zapisu w ksiedze inwentarzowej ikona Paraskiewy znalazta si¢ w zbiorach
Muzeum Narodowego w Warszawie 21 grudnia 1927 roku, kiedy to zostata zakupio-
na od Ignacego Piesinowskiego ,za zt. 1000”. Najpewniej jeszcze przed pozyskaniem
ikony przez Muzeum Narodowe w Warszawie zostala ona poddana renowacji, efek-
tem czego stalo sie przemycie tla gléwnej kompozycji. Zniszczeniu ulegly wowczas
napisy identyfikujace oraz przedstawienie trzymanego przez $wieta krzyza, z ktoérego
pozostal jedynie ryty szkic. A. Sulikowska-Gaska, Ikona sw. Paraskiewy Tyrnowskiej
ze scenami z zywota z kolekcji Muzeum Narodowego w Warszawie, w: Szczelina $wiatta.
Ruskie malarstwo ikonowe, red. A. Gronek, Krakow 2009, s. 104.
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pierwotnie potaczonych dwiema szpongami, po ktorych na odwrocie po-
zostaly wglebienia biegnace przez calg jego szerokos$¢. Na licu wydrazony
jest ptytki kowczeg, a na desce naklejono grubo diagonalnie tkane ptotno.
Ikona namalowana zostala farbami temperowymi. W czesci srodkowej
ukazana jest stojaca w kontraposcie niewiasta, ubrana w blekitng suknie
spodnig i czerwony plaszcz. Lewa reke unosi na wysokosci piersi i zwraca
otwartg ku widzowi, w prawej, wysoko podniesionej, trzyma podtuzny
przedmiot — bez watpienia krzyz, ktory na skutek przemyecia tta ulegt znisz-
czeniu. W tle widoczny jest jednak ryty szkic krzyza sze$cioramiennego,
z dodatkowa dolng krotsza belka poprzeczna — podnézkiem.

Oblicze Paraskiewy ma owalny ksztalt, karnacji oliwkowej, o zard-
zowionych policzkach. Brazowe oczy wydaja sie lekko skosne, o wydat-
nych dolnych powiekach, nad nimi zarysowane sa brwi w ksztalcie tuku.
Powyzej na czole widoczna jest dtuga, powtarzajaca tuk brwi zmarszczka.
U stop Paraskiewy wyrastaja z ziemi stylizowane kwiaty przypominajace
lilie. Glowe $wietej otacza nimb z ttoczonym motywem winnej latorosli®.

Dokota postaci Paraskiewy z trzech jej stron, po prawej, lewej i u dotu,
umieszczone zostaly klejma z wyobrazeniami pochodzacymi z jej zywota
swietej ascetki, ktore — ja zauwazyla A. Sulikowska-Gaska — powinny by¢
odczytywane od lewej do prawej strony (cho¢ niekonsekwentnie) kolej-
no rzedami: ,Narodziny Paraskiewy”, ,Chrzest w $§wigtyni”, ,Rozmowa
swietej z aniotem”, ,Modlitwa Paraskiewy”, ,Paraskiewa przed murami
Konstantynopola”, ,Powrét swietej do Epiwatu”, JSmier¢ Paraskiewy”,
»Zlozenie ciala $wietej do grobu”, ,Objawienie Georgiemu”, ,Pogrzeb
Paraskiewy”, ,Przeniesienie relikwii §wietej”. Poczawszy od kompozycji
ukazujacej $mier¢ Paraskiewy uktad klejm zostat nieco zmieniony, kolejna
pod wzgledem chronologii scena znajduje si¢ ponizej. Podobnie ponizej
,Objawienia Georgiemu” umieszczono ,Pogrzeb Paraskiewy”. Cykl zamyka
scena ,Przeniesienie relikwii $wietej”, umieszczona w dolnej czeéci ikony.
Kazde z klejm zostalo opatrzone opisem przedstawianej sceny?.

% Ibidem, s. 99.
2 Tbidem, s. 99-100.
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W tradycji prawostawnej Stowian wschodnich i potudniowych naj-
bardziej popularne bylty postacie swigtej Paraskiewy Rzymianki i swigtej
Paraskiewy z Epiwatu. Pojawienie si¢ na ikonie z Muzeum Narodowego
wymienionych scen hagiograficznych pozwala jednak jednoznacznie okre-
sli¢ postac na niej wyobrazong jako Paraskiewe, zwang Petka, z Epiwatu,
z Tyrnowa (a takze Paraskiewg Serbska), zyjaca w XI wieku, ktorej czes¢
rozwinela si¢ na Batkanach, a p6Zniej zostata przeniesiona przez metro-
polite Grzegorza Cambtaka na teren panstwa polsko-litewskiego®.

W dotychczasowej literaturze przedmiotu ikona byla faczona z nastepu-
jacymi pietnastowiecznymi ikonami: $wietego Mikotaja z Gorlic i z Dhugiego,
$wietej Paraskiewy Meczennicy z Zohatyna, Matki Boskiej z Nowosielc
(Dlugiego), $wietych Kosmy i Damiana z Jabtonicy Ruskiej, Mandylionem
nieznanego pochodzenia z poczatku XVI wieku. Moglyby by¢ one dzietem
jednego malarza, dzialajacego we wsiach Weglowka i Zwierzyn lub sze-
rzej — w okolicach Brzozowa, Birczy i Sanoka. Wedlug Wilodzimierza Jaremy
mialyby one powsta¢ pod wpltywem wzorcow kijowskich?.

Jak zauwazyla A. Sulikowska-Gaska, pod wzgledem stylistycznym iko-
na Paraskiewy z warszawskiego Muzeum Narodowego bez watpienia jest
najblizsza hagiograficznemu wyobrazeniu Kosmy i Damiana z Jablonicy
Ruskiej, z ktora tacza ja liczne cechy formalne, na przyktad sposob opra-
cowania oblicz postaci o charakterystycznym wykroju oczu, bardzo jasna
ibogata kolorystyka, ujecia niektorych scen (Narodzin, ZoZenia do grobu)
oraz liternictwa napiséw w klejmach. Inaczej natomiast — cho¢ w obu
przypadkach reliefowo — opracowane zostaly nimby postaci. Jabtonica
Ruska jest wzmiankowana w Zrodtach juz w XIV i XV wieku. Znajdowata
sie tam cerkiew pod wezwaniem Kosmy i Damiana z 1691 roku, nalezaca
do unickiej diecezji przemyskiej. Ikona $wietych lekarzy pochodzita z pew-

noscig z wezesniejszej budowli pod ich wezwaniem?.

% Ibidem, s. 100.

26

A. Sulikowska-Gaska, ITkona $w. Paraskiewy Tyrnowskiej..., s. 105; W. Jarema, O pra-
cowniach Galicji w XIV-XVI wieku, w: Sztuka diecezji przemyskiej. Materialy miedzy-
narodowej konferencji naukowej 25-26 marca 1995 roku, red. J. Giemza, A. Stepan,
Lancut 1999, s. 30.

A. Sulikowska-Gaska, Ikona $w. Paraskiewy Tyrnowskiej..., s. 105-106.
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Innym zabytkiem bliskim — cho¢ nie do tego stopnia, co wczes$niej
wskazana ikona — przedstawieniu Paraskiewy jest hagiograficzna ikona
Archaniota Michatla z cerkwi pod wezwaniem §wigtych Piotra i Pawta
w Nagorzanach, datowana na XV stulecie. Zwraca tu uwage przede wszyst-
kim sposdb wyobrazenia postaci (zwlaszcza aniotow w locie) i kolorystyka
catosci. Posrod dalszych analogii mozna wymieni¢ rowniez hagiograficz-
na ikone swietego Mikotaja nieznanego pochodzenia z kolekcji Muzeum
Narodowego w Krakowie, ktorg Janina Klosiniska datowatla na poczatek
XVTI stulecia. Z ikonami Paraskiewy oraz Kosmy i Damiana taczy ja w szcze-
gblnosci sposéb przedstawienia stylizowanych kwiatow u stop $wietego.
Romuald Biskupski datowat ikone Paraskiewy z Muzeum Narodowego
w Warszawie na schylek wieku XV badz tez przetom XV i XVI stulecia,
podczas gdy ikone Kosmy i Damiana okreslat jako dzieto z drugiej potowy
XV wieku - podobnie datowana byla przez kolejnych badaczy. Daleko
posuniete podobienstwo formalne pomiedzy tymi zabytkami nakazuje
jednak bra¢ pod uwage nie tylko pochodzenie ikon z jednego warsztatu,
lecz takze powstanie w tym samym okresie. Wedlug A. Sulikowskiej-
-Gaski wizerunek Paraskiewy ze scenami z zywota z kolekcji Muzeum
Narodowego w Warszawie byl ikong przeznaczong do miejscowego rzedu
ikonostasu, pelniac funkcje gtéwnej ikony patronki $wiatyni. Jezeli pota-
czy¢ ja z ikong Kosmy i Damiana, mogly by¢ ikonami z tej samej przegrody
oltarzowej, cho¢ w tym miejscu nalezy zaznaczy¢, ze przeciwko takiej
koncepcji zdecydowanie przemawiajg réznice wymiaréw obu ikon. Mozna
zwréci¢ rowniez uwage, ze pochodzacy z Jablonicy Ruskiej, a datowany
na XVI stulecie Mandylion ma zupelnie inny charakter stylowy niz obie
omawiane tu ikony. By¢ moze zatem omawiane zabytki wcale nie musiaty
pochodzi¢ z tego samego miejsca, a jedynie powstaly w tym samym warsz-
tacie. W kontekscie pytania o miejsce pochodzenia ikony z warszawskiego
Muzeum Narodowego zwraca uwage nalepka na jej odwrocie, opatrzo-
na odrecznym napisem: ,,Olszanica”. Odnosi sie on z calg pewnoscia do
transportu ikony z tej miejscowosci, ale moze réwniez oznaczad, ze ikona
pochodzita wilasnie z Olszanicy. Znajdowala sie bowiem tutaj drewniana
cerkiew $wietej Paraskiewy, pierwotnie wzmiankowana w 1447 roku.
Kolejng, roéwniez drewniang $wiatynie tego samego wezwania wzniesiono
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w roku 1815. Cerkiew w Olszanicy od 1785 do 1786 roku byla filig parafii,
réwniez noszacej wezwanie $wietej Paraskiewy, w Stefkowej — miejscowo-
sci wzmiankowanej w 1489 roku. Tu do dzi$ zachowata si¢ drewniana cer-
kiew pod wezwaniem $wietej Paraskiewy, wzniesiona w latach 1836-1840.
Nalezy przypuszczaé, ze §wiatynie noszace imi¢ Paraskiewy wybudowano
w obu miejscowosciach w podobnym czasie. Nie mozna zatem wykluczyc,
ze znajdujaca si¢ obecnie w kolekcji Muzeum Narodowego w Warszawie
ikona $wietej Paraskiewy byta ikong chramowa z cerkwi jej imienia
z Olszanicy lub tez z pobliskiej Stefkowej. Mogla powsta¢ okoto polowy
XV wieku, co wydaje sie prawdopodobne ze wzgledu na rozwijajacy sie
w tym okresie w panstwie polsko-litewskim kult $wietej z Tyrnowa, jak
roéwniez z uwagi na cechy stylowe ikony?*.

Omawiana ikona zalicza sie do grupy wizerunkéw $wietej Paraskiewy
Tyrnowskiej z rozbudowanym cyklem hagiograficznym. Podobnie
jak na datowanej na XV stulecie ikonie z Uscia Gorlickiego (Ruskiego)
Swieta przedstawiona zostala tu z lewa dlonig otwartg, zwrdcong ku
widzowi, z krzyzem uniesionym w prawej rece. Taki sposéb wyobra-
zania Paraskiewy-Petki z wyraznie wyeksponowanym krzyzem wyda-
je sie efektem polaczenia jej postaci z osobg Paraskiewy meczennicy
z Ikonium. Wynika to bowiem z wigzaniem tej Swietej z Wielkim Pigtkiem
czy nawet wiecej — traktowaniem jej jako personifikacji dnia meki
Chrystusa®.

Sposoéb ulozenia klejm na ikonie w Muzeum Narodowym w Warszawie
podyktowany zostal nie tylko logika opowiesci o jej zywocie. Mamy tu
z pewnoscig do czynienia z celowg uniwersalizacja historii o Paraskiewie.
Dzieje sie tak za sprawg obrazowego jezyka ikony, zwlaszcza gdy chodzi
o0 sposob ukazania jej narodzin, odnoszacy sie (podobnie jak w przypadku
innych ikon Paraskiewy) do wyobrazenia Narodzin Bogurodzicy, a takze

chrztu Petki — przedstawienie to jest przede wszystkim nawigzaniem do

28

A. Sulikowska-Gaska, ITkona $w. Paraskiewy Tyrnowskiej..., s. 106—107; J. Klosinska,
Ikony (Muzeum Narodowe w Krakowie. Katalogi zbiorow, 1.1), Krakow 1973, kat. 42,
s. 214-215; R. Biskupski, Ikony ze zbioréw Muzeum Historycznego w Sanoku, Warszawa
1991, s. 12.

29

A. Sulikowska-Gaska, Ikona $w. Paraskiewy Tyrnowskiej..., s. 108.
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Swieta Paraskiewa Tyrmowska ze scenami z zycia, XV wiek, z cerkwi w Usciu Gorlickim,
Muzeum Historyczne w Sanoku
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kompozycji chrystologicznej o wazkim znaczeniu teologicznym: Spotkania
Panskiego. Podobne wyobrazenia Narodzenia pojawiaja sie na ikonach
Paraskiewy meczennicy.

Obie kompozycje mozna rowniez odnosic¢ do pojawiajacych sie na iko-
nach éwietego Mikotaja analogicznych scen: Narodzenia i Chrztu Swietego,
ktore umieszczane byty w gornych klejmach, po dwoch stronach postaci
swietego biskupa. Dwie gorne kompozycje klejm ikony §wigtej Paraskiewy
z warszawskiego Muzeum Narodowego mozna rowniez skojarzy¢ z przed-
stawieniami pojawiajacymi sie¢ na przywolywanej ikonie Kosmy i Damiana
z Jablonicy Ruskiej, a takze na innych hagiograficznych ikonach swie-
tych. Za znaczgce uzna¢ nalezy réwniez wyobrazenie ,Paraskiewy przed
murami Konstantynopola”, odnoszace sie do rozbudowanego opisu jej
zywota z historii $§wietej niewiasty, a dotyczacego jej wizyty w stolicy
Cesarstwa, gdzie wspominane sa Swiatynie i miejsca, do ktorych przybyla,
a ktore byly rownoczesnie najczesciej odwiedzanymi przez stowianskich
pielgrzymoéw. Pierwszym, do jakiego starali si¢ przyby¢, byla cerkiew
Madrosci Bozej. Roéwnie waznym, ze wzgledu na przechowywane tam
relikwie i ikony, byta cerkiew w Blach, gléwny osrodek kultu Bogurodzicy,
uwazanej za patronke bizantyjskiej stolicy. Warto podkresli¢, ze na ikonie
w Muzeum Narodowym Konstantynopol przedstawiono, zgodnie z prak-
tyka malarstwa ikonowego, w sposob wielce symboliczny. Obraz miasta
wydaje sie przy tym niemal tozsamy z widokiem Tyrnowa, ukazanego
w scenie ,Przeniesienia relikwii §wigtej”. Rowniez scene pogrzebu swie-
tej Paraskiewy, na co zwracal juz uwage M.P. Kruk, nalezy traktowaé
jako obraz $mierci dobrego chrzescijanina, a poprzez przywotanie kon-
wencjonalnego widoku budowli na drugim planie oczywiste wydaje sie
jej odniesienie do jerozolimskiej rotundy Anastasis, a zatem do Grobu
Panskiego. Podobnie jak na innych ikonach $wietej, w tym przede wszyst-
kim z Uscia Gorlickiego (Ruskiego), rozbudowany jest tu watek odnoszacy
si¢ do $mierci i przenoszenia relikwii. Sceny te moga by¢ laczone rowniez
z podobnymi przedstawieniami innych $wietych: na pietnastowiecznej
ikonie nieznanego pochodzenia ukazujacej $wietego Bazylego Wielkiego,

a przede wszystkim na hagiograficznych ikonach swietego Mikolaja,
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np. z Zohatyna, Nakoniecznego i z Gorlic czy tez nieznanej miejscowosci
z powiatu gorlickiego pochodzacej z XV wieku®.

W przypadku przywolanej ikony z Uscia Gorlickiego cykl zywota
Swietej opracowany zostal inaczej niz na ikonie z Muzeum Narodowego.
Sceny uktadaja sie od gory do dotu po lewej, a nastepnie po prawej stro-
nie wizerunku, a ostatnie pod wzgledem chronologicznym znajduja
sie w dolnej czesci deski. Nieco inny jest tu rOwniez zestaw tematow:
,Narodzenie $wietej”, ,Modlitwa Paraskiewy na pustyni”, ,Paraskiewa
u bram Konstantynopola”, JSmier¢ swietej”, ,Z1ozenie do grobu”, ,Ukazanie
sie Paraskiewy Georgiemu”, ,Odnalezienie relikwii $wietej”, ,Uzdrowienie
chromego i $lepego”, ,Przeniesienie relikwii swietej™".

Jak zauwazyta A. Sulikowska-Gaska, kluczowe dla programu ikonogra-
ficznego cyklu hagiograficznego na ikonie §wietej Paraskiewy z Muzeum
Narodowego w Warszawie moze by¢ to, ze sceny ukazujace jej ziemska
wedrowke do Konstantynopola i Tyrnowa (droga do Konstantynopola
i Epiwatu zapowiada pdzniejsze losy relikwii $wietej). Wyeksponowanie
tego watku mozna taczy¢ z dzielem Grzegorza Cambtaka poswieconym
Paraskiewie, a opisujacym przeniesienie jej relikwii do Tyrnowa. W progra-
mie ikonograficznym omawianego tu cyklu hagiograficznego w ten sposéb
zobrazowana zostala idea ,translatio imperii”, zwigzana z przenosinami
doczesnych szczatkow Paraskiewy w XIII wieku. Istotne jest tu rowniez
upodobnienie Tyrnowa do Konstantynopola na poszczegoélnych klejmach,
ktore bez watpienia ma przydac¢ chwaly bulgarskiej stolicy?.

Znajdujaca si¢ w kolekcji warszawskiej ikone §wietej Paraskiewy
Tyrnowskiej z pewnoscig zaliczy¢ mozna do znakomitych dziet sztuki cer-
kiewnej, ale jest ona rowniez bardzo waznym $wiadectwem kultu swigtej

% A. Sulikowska-Gaska, Ikona $w. Paraskiewy Tyrnowskiej..., s. 109-110; M.P. Kruk,
Motifs of the Rotunda in Scenes o f the Deposition o f Saints into the Tomb on Ruthenian
Icons, ,Series Byzantina” 2005, 3, s. 63-87.
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A. Sulikowska-Gaska, Ikona Sw. Paraskiewy Tyrnowskiej..., s. 108; R. Biskupski,
Warsztat malarstwa ikonowego drugiej c¢wierci XV wieku, ,Materialy Muzeum
Budownictwa Ludowego w Sanoku” 1971, 14, s. 49; M.P. Kruk, N. Wywiérska, Ikony
z dawnej cerkwi pw. Sw. Demetriusza Meczennika w Czarnej koto Uscia Gorlickiego,
,Folia Historiae Atrium. Seria Nowa, Komisja Historii Sztuki” 2021, 19, s. 5-30.
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A. Sulikowska-Gaska, Ikona $w. Paraskiewy Tyrnowskiej..., s. 111.
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Swieta Paraskiewa Tyrnowska, XV—XVI wiek, Muzeum Narodowe, Warszawa

Petki Tyrnowskiej — jej postrzegania jako niewiasty prowadzacej zywot
oddany Bogu. Rozbudowany watek posmiertny zwraca uwage na fakt,
ze wlasnie losy relikwii ascetki z Epiwatu staly sie dla wiernych wazniej-
sze niz jej ziemski zywot. Pewne watki obecne w cyklu Zywota swietej
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na ikonie z Muzeum Narodowego w Warszawie wskazuja na jej bardzo
bliska wiez z literaturg i sztuka Bulgaréw i Serbow, nie tylko na zasadzie
powtarzania czy przetwarzania pewnych koncepcji, lecz takze poprzez
rzeczywisty dialog z poludniowostowianska tradycjg™.

Kult swietej Paraskiewy Tyrnowskiej byl bardzo rozpowszechniony
w okresie I Rzeczypospolitej, na ziemiach dzisiejszej Biatorusi i Ukrainy.
Z tego powodu jej ikony zachowaly sie¢ w muzeach polskich i zagranicz-
nych. Szczegdlnie znane s ikony z Muzeum Narodowego w Krakowie
i muzeum w Sanoku oraz z Muzeum Ikony Wotynskiej w Lucku.

W Muzeum Narodowym w Krakowie przechowywane sg dwie ikony
$wietej Paraskiewy, ale nie zawsze w istocie przedstawiajg one Swietg
poludniowostowianska. Pierwsza z nich to ikona s§wietej Paraskiewy ze
scenami zywota i pasji. Ikona ta pochodzila z ziemi przemyskiej i byta
datowana na ostatnig dekade XV wieku. Pierwotnie umieszczona byta
w dolnym rzedzie ikonostasu. Nalezy ona do grupy ikon pos$wieconych
tej niezwykle popularnej $wietej, rozpowszechnionych na Rusi Czerwonej
w XV-XVI wieku. Ikona zostala namalowana temperg na drewnie skia-
dajacym sie z dwoch desek lipowych. Na caltym podobraziu umieszczono
ptotno.

Na ikonie tej $wieta Paraskiewa zostata ukazana w calej postaci z krzy-
zem w uniesionej prawej rece. Po bokach, u dotu, w polach bocznych nama-
lowano dwanascie scen z jej zycia i meczenstwa. Jak zauwazyt M.P. Kruk,
nie jest to zatem wariant ikonograficzny odnoszacy sie do §wietej pu-
stelnicy z Tyrnowa, lecz meczennicy, ktorej zywot odnoszony byt badz
do II wieku ($wieta Paraskewa Rzymska), badZ do czasow przesladowan
chrzescijan w Cesarstwie Rzymskim u schytku III i na poczatku IV wieku
($wieta Paraskiewa z Ikonium). Swiete mogly by¢ jednak ze sobg utozsa-
miane. Paraskiewa ma na sobie zielong suknie i narzucony na nig czerwony
plaszcz, ostaniajacy takze jej glowe nakryta zielonym czepcem. Postaé
opisano w inskrypcji cerkiewnostowianskiej jako $wieta Paraskiewe, lecz
z uzyciem znieksztalconego stowa greckiego (greckie ,hagia” zapisane jako

3 Ibidem,s. 111-112.
#  M.P. Kruk, Ikony XIV-XVI wieku..., t. 1, s. 631, 649, 651.
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,0 agid”) oraz niespotykanej w ikonografii wersji imienia: Paraskowgija.
Imie to powtarza sie praktycznie we wszystkich polach, stosowane kon-
sekwentnie, poza polem pierwszym, gdzie opisano ,Narodziny §wi¢tej
Piatki”. Swieta ukazano na tle w kolorze jasnej ochry, w postawie stojacej,
na prostokatnym polu w kolorze brazu, bez zwyczajowo zaznaczonych kep
traw. Gorng czesc¢ tego pola wypelnia dekoracyjna, falista linia, zawarta
miedzy pogrubionymi ramkami, ktorej niejako odpowiada wic falista wy-
pekiajaca aureole $wietej, malowana jasniejszym odcieniem farby na ciem-
nozielonym tle nimbu. Uderzajaca jest prostota, surowosc i ekspresja ikony,
wzmocniona bardzo ograniczonym wyborem barw, z dominujaca czerwie-
nia. Kompozycje poszczegdlnych scen sa mocno zredukowane, z tendencja
do unikania zbednych detali, ich rysunek jest precyzyjny i oszczedny,
przez co cato$é sprawia wrazenie dziela bardzo archaicznego albo opartego
na bardzo dawnych wzorach. Wrazenie to wzmaga wspomniane uzycie
znieksztalconego terminu greckiego w gtéwnej inskrypcji. Gdzieniegdzie
pojawia sie tlo architektoniczne, przybierajace na ogdt postac proste-
go, zwartego ideogramu w opracowaniu plaszczyznowym, z wyjatkiem
architektury w kwaterze w prawym dolnym rogu, obwiedzionej kolistym
murem. W ikonie tej wyjatkows trudno$¢ sprawia odczytanie inskrypcji
zapisanych niezwykle cienka, czerwona linia, o bardzo wydtuzonych lite-
rach, niemal zupelnie niewidocznych na jasnoochrowym, ale tez mocno
przyciemnionym tle. Pole srodkowe wydzielono czerwonym konturem
o tej samej grubosci co malowana zewnetrzna ramka ikony, wypelniajaca
mniej wiecej potowe naturalnej, wypuklej ramki zewnetrznej, powsta-
tej dzieki wykonaniu kowczegu. Archaiczne cechy ikony kazg ja uznaé
za jedna z najstarszych, jesli nie najstarsza ikone¢ pochodzaca z obszaru
funkcjonowania wspolnoty ruskiej w granicach Korony Polskiej w zbiorach
krakowskich. Tym samym jest to jeden z najdawniejszych wizerunkow
swietej Paraskiewy na ziemiach ruskich dawnej Rzeczypospolitej®.
Szczegdlowo sceny w polach-klejmach ikony opisat Mirostaw P. Kruk.
Bardzo interesujace sa tytuly wspomnianych scen, przetlumaczone z jezyka
cerkiewnostowianskiego przez autora opiséw (przytaczam je w brzmieniu

% Ibidem, s. 633-635.
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oryginalnym): ,Narodziny $w. Piatki”, ,Przyprowadzaja $w. Paraskewe do
cara (cesarza)”, ,Pochodniami przypalaja §w. Paraskewe”, ,Biczami bija
krowimi §w. Paraskewe”, ,Wstapi §w. Paraskewa do gontyny i niszczy ido-
le”, ,Wtracaja $w. Paraskewe do ciemnicy”, ,W kotle sw. Paraskewe warza
(gotuja)”, ,Wedzidtami szarpig $w. Paraskewe”, ,Upada car (cesarz) glowa
w dot z konia w kniei”, ,Pitami tna $w. Paraskewe”, , Sciecie $w. Paraskewy”,
,Zlozenie relikwii §w. Paraskewii™®.

Przywotlane tytuly zwracaja szczegblng uwage na meczenstwo swietej
Paraskiewy, czyniac z niej nasladowczynie, figure Chrystusa. Prostota
omawianej ikony oraz sceny straszliwego w swej istocie meczenistwa tej
$wietej nie sg tutaj zaprzeczeniem ikonograficznej wizji §wiata przebo-
stwionego. Tkona - jak juz byta o tym mowa — nie jest naturalistycznym
przedstawieniem scen z zycia, lecz obrazem symbolicznym. Wazniejsze
jest duchowe oblicze, a nie portretowy realizm. Méwiac inaczej, ikona jest
wizualizacja dazenia czlowieka do realizacji jego powolania wlasnie do
przebostwienia®’.

Druga ikong ze zbioréw Muzeum Narodowego w Krakowie jest ikona
swietej Paraskiewy i $wietej Teodozji. Ikona ta pochodzi z ziemi przemy-
skiej i jest datowana na drugg potowe XVI wieku. Namalowana zostata
tempera na drewnie z dwoch desek lipowych zagruntowanych zaprawa
gipsowg i gipsowo-kredowg z domieszka kwarcu. Ikona byla ikona chra-
mowg i zostala umieszczona w ikonostasie. Podlegata konserwacji w latach
1958, 1961, 2008 i 20123,

Wedlug M.P. Kruka tzw. ,Inwentarz Luszczkiewicza” w poz. 719 pod ro-
kiem 1887 odnotowat: ,Obraz ruski. Dwie SS meczenniczki z Krzyzami
w reku, wielkosci po kolana, na tle ztoconym malowane na drzewie - po-
chodzg z Pruchnika w Galicyi wys. 1'12 szer. 0'85”. Byla to ostatnia pozycja
przed nabytkami z roku 1888. W karcie inwentarzowej z lat 50. XX wieku

odnotowano, ze ikone nabyto w Pruchniku k. Przeworska w 1887 roku

% Ibidem, s. 635—644.

7 Zob. A. Aleksiejuk, Rozwazania o Smierci w ikonografii, http://www.ksiadzartur.pl/
publikacje/2019/01/14/70-rozwazania-o-smierci-w-ikonografii/ (dostep: 7.08.2023).

¥ M.P. Kruk, Ikony XIV-XVI wieku w Muzeum Narodowym w Krakowie..., t.1, s. 652, 653.
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za 20 koron. Nalezy zwrdci¢ uwage, ze w istocie blizej jest z Pruchnika do
Jarostawia, co istotne w kontekscie wpisu w tymze ,Inwentarzu” na po-
przedniej pozycji ikony Zasniecia Bogurodzicy ,,z okolic Jarostawia”, ktora
mogla pochodzi¢ z tego samego zrodla. Pruchnik w ziemi przemyskiej
opisano w ,Stowniku geograficznym Krolestwa Polskiego” jako mia-
steczko w dawnym powiecie jarostawskim, wspomniane w dokumen-
cie erekcyjnym parafii w Kros$nie z 1399 roku. Parafia grecko-katolicka
diecezji przemyskiej dekanatu pruchnickiego byta w koncu XIX stulecia
uposazona w cerkiew murowang pod wezwaniem Zasniecia Matki Bozej,
zbudowang w 1870 (zastapila starsza §wiatynie istniejacg juz w 1828) lub
1871 roku, po Il wojnie §wiatowej przeksztalcong w Dom Kultury. Cerkiew
w Pruchniku miata by¢ erygowana 8 kwietnia 1611 roku, gdy na zaku-
pionym gruncie miala stanaé¢ za przyzwoleniem Jana Swietostawskiego
i Piotra Broniewskiego®.

Na ikonie §wigte Paraskiewa i Teodozja ujete sa calopostaciowo,
frontalnie, trzymaja krzyze w prawych dloniach, lewe rece maja zgiete
w lokciach do blogostawienistwa. Swieta Paraskiewa ma dhgi, czerwony
welon, spod ktérego widoczna jest zielona suknia i chusta, po prawej
swieta Teodozja ma biaty welon, brazowoceglasty plaszcz i zielono-rézowa
suknie. Karnacje ciemne, z niebiesko-biatymi §wiattami, rysy grube, twar-
de. Tlo ztote. Swieta Paraskiewe, jak juz byta o tym mowa, niejednokrotnie
przedstawiano w parze z innym wybranym $wietym (lub $wietg). W tym
wypadku jest to §wigta Teodozja, mniszka konstantynopolitanska, meczen-
nica, zmarta w 726 roku. Jej atrybutem, podobnie jak $wietej Paraskiewy,
byt krzyz reczny, ktory obie $wiete zwykly unosic przed soba, wykonujac
jednoczesnie prawg dlonig gest aklamacji. Swieta Teodozja ujeta jako mto-
da mniszka obecna jest np. we freskach Arbore z XVI wieku w jednym
rzedzie wraz ze $wietg Bazylissg i Swieta Lucherig. Pary swietych malowa-
ne na osobnych panelach znane sa z najstarszych przykladéw malarstwa
ikonowego zwigzanych z monasterem $wietej Katarzyny na gorze Synaj.

Podobna para §wietych zachowala sie w ikonie greckiej z Werii, datowanej

39

Ibidem, s. 652-653; Slownik geograficzny Krolestwa Polskiego innych krajow stowiari-
skich, red. B. Chlebowski, W. Walewski, t. IX, Warszawa 1888, s. 70.

262



Rozdziat 5. Kobiety swiete

na czwartg ¢wier¢ XV wieku. Para $wietej Barbary i $wietej Paraskiewy
zostala podobnie upozowana, tutaj jednak to $wieta Barbara wykonuje
gest aklamacji, a $wieta Paraskiewa trzyma krzyz. Barbara ma narzucong
na glowe i ramiona bialg chuste, podobnie jak Teodozja w ikonie ruskie;.
Zblizone sg rowniez cechy stylowe obu ikon, kladace nacisk na schema-
tyczny rysunek faldow szat i akcentujgce przestrzennosé¢ twarzy dzieki
ostrym, bialym kreskom potozonym bezposrednio na ciemnej podmaléwece.
W malarstwie nowogrodzkim XV wieku zdecydowanie czesciej w pare
ze $wietg Paraskiewg laczono Swieta Anastazje, thumaczac to choéby ich
sasiedztwem w kalendarzu liturgicznym (28 i 29 pazdziernika). Przykladem
tego typu, bliskim czasowo i terytorialnie, jest ikona swietej Paraskiewy
i $wietego Mikotlaja w zbiorach studytéw we Lwowie. Dla poréwnania
warto wspomniec o lgczeniu w pary swietych w matopolskim malarstwie
tablicowym. Taka pare tworzg np. swiete Barbara i Malgorzata w kwaterze
poliptyku z kosciota swietego Mikotaja w Krakowie z poczatku XVI wieku
albo swigte Malgorzata i Agnieszka w kwaterze poliptyku z Domaradza
z XVI wieku. W obu ikonach atrybutem $wietej Malgorzaty jest wlasnie
krzyz na dtugim drzewcu®.

Na omawianej ikonie pare $wietych ujeto catopostaciowo i frontalnie,
z lekko zaznaczonym kontrapostem u $wietej Paraskiewy. Praktyka ta ma
starozytny rodowod i mozna ja zauwazy¢ w ikonach tego czasu, np. w grec-
kiej ikonie §wietych Joachima i Anny. Wyraznie podkresla sie w tym wy-
padku wypuklos¢ kolana, zaznaczong pasmem ,$wiatta” i zaokraglonymi
fatdami powyzej i ponizej kolana, co przypomina dawna, Sredniowiecz-
na maniere, charakterystyczng dla dziet epoki komnenskiej, podczas gdy
w ikonie ruskiej ugieta prawa noga Swietej Paraskiewy ma rozswietlenia
wzdluzne, a nie poprzeczne. Zaréwno tutaj, jak i w opracowaniu fatdow
szat wida¢ starania malarza, by mialy one charakter bardziej malarski, $wia-
tla sa gesciejsze, a ich granice bardziej ptynne, mniej podporzadkowane
suchej linii, dominujacej w ikonach greckich. W ikonach ruskich o podob-
nej kompozycji bardzo mocno zaznaczane sa fatdy poprzeczne, co stanowi
ceche ikon drugiej potowy XVI wieku. Nalezy do nich ikona $wietych

0 M.P. Kruk, Ikony XIV-XVI wieku..., s. 654—655.
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Mikotaja i Paraskiewy w zbiorach Muzeum Narodowego we Lwowie.
Cechy opracowania twarzy sg zbiezne z opracowaniem twarzy Archaniota
Michata z ikony przechowywanej w Muzeum Narodowym w Krakowie
i zblizaja je do grupy ikon drugiej polowy XVI wieku, w zbiorach lwow-
skich, pochodzacych z ziemi przemyskiej, a doktadniej z Samborszczyzny.
Tu pewna réznice tworzy rozjasnienie policzkow dtugimi liniami, powta-
rzajacymi obrys oczu i koloryt karnacji, ktére w omawianej ikonie sa
zdecydowanie bogatsze.

Jak zauwazyl M.P. Kruk, w ikonach Archaniola Michata, swietej
Paraskiewy i $wietej Teodozji zbiezna jest ogélna konwencja opracowa-
nia cech fizjonomicznych. Przysadziste proporcje obu postaci, przesadnie
zaznaczone cechy fizjonomiczne, nadajace twarzom szczeg6lna surowosc,
szeroko otwarte oczy i grubo obrysowane fatdy szat — to cechy ogoélne,
charakterystyczne dla prowincjonalnych warsztatow pdzno- i pobizantyn-
skich, niezaleznie od regionu ich aktywnosci. Bardzo wiele cech wspélnych
zdradzaja na przyklad postaci swietej Mariny i §wietej Paraskiewy w cer-
kwi Zasniecia Bogurodzicy w poblizu wioski Kakodiki, prowincji Selino,
prefektury Chania na Krecie, w malowidlach sygnowanych przez kreten-
skiego malarza Ioannisa Pagomenosa (1331/1332), jak rowniez $wietych
meczennic na zachodniej $cianie nawy $wiagtyni Pantokratora w Hagios
Markos na Kerkyrze z roku 1577. Mozna zatem mniemac, ze autorem ikony
swietych Paraskiewy i Teodozji byl malarz dobrze znajacy wzory malar-
stwa potudniowego®.

W Muzeum Historycznym w Sanoku przechowywanych jest 9 ikon
przedstawiajacych swietg Paraskiewe Rzymianke lub $wietg Paraskiewe
Tyrnowska. Wsrdod nich wyrdznia si¢ wspomniana juz XV-wieczna iko-
na $wietej Paraskiewy Tyrnowskiej z Uscia Gorlickiego. Zbiory cerkiew-
ne muzeum w Sanoku zostaly skatalogowane i opisane przez Romualda
Biskupskiego i Katarzyne Winnicka*.

4 Ibidem, s. 655-656.

# K. Winnicka, Muzeum Historyczne w Sanoku. Zbiory Sztuki Cerkiewnej — nowa ekspo-

zycja, nabytki, wydawnictwa, w: Sztuka cerkiewna Rzeczypospolitej i krajow sqsiednich.
Materialy Dyskusyjne, red. D.M. Macios, M.A. Piecyk, M. Tsymbalist, Ostrava-War-
szawa 2020, s. 165-180.
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Z reguly wizerunki $wietej Paraskiewy na ikonach malarzy wotynskich
sg typowe dla ikonografii §wietych Meczennikéw. Jest to frontalny, cato-
postaciowy lub ,do kolan” wizerunek mlodej dziewicy, w jej prawej rece
widnieje czteroramienny krzyz, w lewej — gatazka palmy, na glowie korona.
Postac¢ Paraskiewy okryta jest czerwonym ptaszczem, poniewaz kolor ten
symbolizuje boska energie, ktéra daje Zycie stworzeniu, a na wizerunkach
meczennikow jest symbolem cierpienia, nawigzaniem do krwi Chrystusa
lub symbolem mitosci Boga i zbawienia. Wizerunki $wietej, znajdujace
sie¢ w Muzeum Ikony Wolynskiej i §wigtyniach Wotynia, odpowiadajg
tradycyjnemu schematowi ikonograficznemu, ale majg pewne uderzajace
cechy stylistyczne. Tradycyjnie ikony te mozna podzieli¢ na dwie grupy:
jedna obejmuje wizerunki Paraskiewy z atrybutami: krzyzem i galazka
palmowa, druga — ze zwojem i krzyzem lub gatazka palmowa®.

Jedna z najwczesniejszych ikon Swietej Paraskiewy w zbiorach Muzeum
Ikony Wotynskiej to obraz z potowy XVII wieku ze wsi Kaczyn w powiecie
starowyzowskim. Styl ikony mozna ogodlnie okresli¢ jako dzielo malarza
ludowego, zachowujace tradycyjne cechy ikonograficzne i rozumienie
duchowego znaczenia obrazu. Umiejetnosci malarskie sg do$¢ uproszczone,
malarz z zaskakujaca fatwoscia postuguje si¢ waskim czarnym konturem,
ktory zarysowuje kazdy szczegdl na ikonie: postaé swietej, twarz, po-
stacie aniolow. W ikonie dominuje poréwnanie trzech koloréw strojow
Paraskiewy: niebieskiej tuniki, dalmatyki w kolorze ochry i czerwonego
plaszcza. Malarz przedstawil je w postaci szerokich paséw o ciemniejszym
odcieniu i szczelin, ktére tworza grube faldy draperii. Swieta jest przed-
stawiona frontalnie, w pelnej postaci (ikona jest przycieta u dotu), jako
mloda kobieta. Na jej twarzy szczegodlnie wyrdzniajg sie duze, ciemne oczy.
Dlonie $§wietej sg przedstawione do$¢ niekonwencjonalnie, nisko przed
klatka piersiowa, w prawej trzyma maly, szeScioramienny biaty krzyz,

#  A. Burogwuik, JI. Kapmiok, Ixonu «Ceamoi Ilapackesu ITsmuuyi» 3 konexyii Myseto

somuHcvkol ikoHu, w: Munyme i cyuacne Bomuni ma Iloriccs. Hapoona xymvmypa
i mysei. Haykosuil 36ipnux. Bunyck 44. Mamepianu Yemeepmoi Bceykpaincbkoi
HAYK060-emHozpadiunoi Konpepenyii, npucesuenoi 80-piuuto 6i0 OHA HAPOOHEHHS
Onexcu Owypkesuua, 16-17 xeimua 2013 poxy, m. JIyyvk, red. €I Kopambuyxk,
JLA. Mipomauuenko-Tycak, JIynpk 2013, s. 222.
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lewa dton obrécona jest w strone tego krzyza. Na gtowie z wlosami opa-
dajacymi na dwa ramiona znajduje sie korona podtrzymywana przez dwa
anioty. Taki symbol czesto pojawiat si¢ na ikonach §wietej, poczawszy od
konca XVI wieku, jako przekaz fragmentu jej zywota. W momencie egze-
kucji Paraskiewy z nieba rozlegt sie gtos Pana: ,radujcie sie, sprawiedliwi
ludzie — meczennica Paraskiewa zostanie ukoronowana”. Dos¢ bliskie tej
ikonie jest dzielo nieznanego malarza z poczatku XVII wieku, przedstawia-
jace $wietg Paraskiewe, pochodzace z rejonu szackiego na Wolyniu (obec-
nie przechowywane w Muzeum Narodowym we Lwowie im. Andrzeja
Szeptyckiego)*.

Kolejna wotynska ikona $§wietej Paraskiewy to XVIII-wieczny wize-
runek ze wsi Czorniw w powiecie Turija. Ikona ta r6zni sie stylem od
obrazu omoéwionego powyzej. Stylistycznie stoi ona na pograniczu ma-
larstwa profesjonalnego i ludowego, a jej nieznany z imienia autor nalezy
do przedstawicieli nurtu ludowego malarstwa ikonowego na Wotyniu.
Klasyczny schemat ikonograficzny wizerunku Swietej zostal uzupelniony
detalami, dzieki ktérym ikona nabiera oryginalnych cech. Ikonografowi
udalo sie polaczyé monumentalnosé i lekkos¢, nadajac obrazowi $wietej
liryczne, a nawet poetyckie brzmienie. W tej interpretacji wystepuje po-
wszechny w XVII i XIII wieku rys ikonograficzny. Autor stworzyl rodzaj
sportretu” Paraskiewy, nadajac jej obrazowi jasne, indywidualne cechy:
delikatng owalna twarz z duzymi bragzowymi oczami, lekko zadarty nos,
male, spuchniete usta. Dlugie krecone wlosy sg rozrzucone za plecami.
Detale jej stroju sa zblizone do ubioru zachodnioeuropejskiego z konca
XVII wieku. Spod plaszcza, ktory otula ramiona, wychodza bujne rekawy
z przecigciami i wzorzystymi mankietami. Jasny naszyjnik z korali i peret
zdobi szyje $wietej, w uszach dlugie kolczyki, nad stanem sukienki duza
broszka z ,kamieniami”. Pelne wdzigku rysy twarzy dopelniaja starannie
namalowane dionie z elegancko osadzonym matym palcem lewej dtoni,
na ktérym opiera sie dluga gataZ palmy. W prawej rece, uniesionej do
piersi, Paraskiewa trzyma masywny szeScioramienny krzyz. Kolorystyka
obrazu jest pows$ciagliwa, a jednocze$nie bogata. Dominuja w niej typowe

4 Ibidem, s. 222-223.
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dla wotynskich ikon kolory: klarowny czerwono-ceglany na plaszczu,
ochrowo-brazowy na sukni. W polaczeniu ze srebrem, gesto zdobionym
tlem i jasnym zlotem szerokiej aureoli z rzeZbiong korong tworza niezwy-
kly efekt dekoracyjny™®.

Ikona $wietej Paraskiewy z drugiej potowie XVIII wieku ze wsi Osiwcy
w powiecie Kamin-Kaszyrskim powtarza typ ikonograficzny obrazéw wo-
tynskich, ale r6zni si¢ sposobem wykonania i kolorystyka. Malarz ludowy
aktywnie postugiwal sie cienka, ciemnobrazowa kreska graficzna, ktéra
podkresla detale twarzy i ubioru. Okragla twarz $wietej z wysokim czotem
i zaakcentowanym zaokraglonym podbrodkiem przycigga ledwie wyczu-
walnym u$miechem na ustach. Ikonograf przedstawit swieta w jasnym
chitonie w kolorze ochry z szerokimi rekawami, czerwonym gorsetem,
podobnym do kirysu wojownika, z ozdobnym z6ttym pasem. Na ramieniu
ma niebieski plaszcz spiety malg okragla strzatks. Lewa reka Paraskiewy
jest opuszczona, w niej zaci$niete sg dluga zielona gatazka palmy i kra-
wedz jej plaszcza. Prawa reka z waskim dlugim czteroramiennym krzy-
zem uniesiona do poziomu klatki piersiowej. Glowe §wietej, podobnie jak
prawie wszystkich ,wolynskich” Paraskiew, wienczy korona ozdobiona
szlachetnymi kamieniami. Tlo ikony jest wyrzezbione z motywem liscia
akantu z nacieciem w postaci drobnych rombow*.

Wraz z podobnymi obrazami §wietej Paraskiewy, ktére maja jeden
schemat ikonograficzny, na Wotyniu w XVIII wieku funkcjonowaly inne
kompozycyjnie ikony. Roznica ta polegata na tym, ze $wieta na tych iko-
nach trzymata dlugi zwoj, co czesto mozna zobaczy¢ na XVI-wiecznych
ikonach z Rusi Moskiewskiej. Na zwoju umieszczano zwykle tekst Symbolu
Wiary. W odniesieniu do ikon $wietej Paraskiewy pochodzenia zachodnio-
ruskiego nie jest to typowe, chociaz dwa wizerunki tej swietej, pochodzace
ze zbiorow Muzeum Ikony Wolynskiej, sa interesujace wlasnie dlatego,
ze przedstawiaja ja z rozwinietym zwojem. Na zwoju nie dostrzegamy
tradycyjnych pierwszych wersetéw Symbolu Wiary: ,Wierze w jedne-

go Boga Ojca Wszechmogacego, Stworce nieba i ziemi, widzialnego dla

4 Ibidem, s. 223-224.
4 Ibidem, s. 224.
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wszystkich i niewidzialnego..”. Mamy tu do czynienia z oryginalnym po-
dejsciem autoro6w do wyboru tekstéw umieszczanych na zwojach. Do tego
typu kompozycyjnego nalezy ikona pochodzenia wotynskiego ze zbiorow
Wotynskiego Muzeum Krajoznawczego. Ludowy ikonograf trzyma sie
ustalonego schematu ikonograficznego. Jego charakterystyczne cechy prze-
jawiaja sie w calosciowej kompozycji. Paraskiewa przedstawiona jest fron-
talnie, w pelnej postaci, ramiona ma uniesione do wysokosci pasa, w rekach
krzyz z okragly podstawka i dlugi, bialy zwdj z napisem. Napis ten powta-
rza tekst troparionu do $wietej wielkiej meczennicy Paraskiewy: ,Madra
i godna pochwaly meczennica Chrystusowa Paraskiewa nabywszy meska
twardos¢ i przezwyciezywszy kobieca stabos¢ szatana pokonata i dreczycie-
la unizyta gloszac i wolajac: chodz porab moje cialo mieczem i spal ogniem
i plone ogniem, a ja, radujac sie, péjde do Cerkwi Swietej, do Chrystusa,
mojego Oblubienca. Przez Jej modlitwy Chryste Boze, zbaw dusze nasze”.
Indywidualnosé¢ ikony przejawia si¢ wyraznie w charakterystycznej in-
terpretacji twarzy $wietej: okraglej z maltymi, wasko osadzonymi oczami,
szerokim nosem i duzymi uszami. Jej blond wlosy sa luZzno rozrzucone
na ramionach. Kolorystyka ikony jest dos¢ zachowawecza, ale i harmonijna:
niebieski chiton, biaty, przepasany niebieskim paskiem, dalmatyk, posta¢
Paraskiewy otula czerwona peleryna z jasnozielona podszewka, zapinana
na piersi broszka w ksztalcie czteroptatkowego kwiatu®.

Odmienna pod wzgledem stylu i cech kompozycyjnych jest ikona swie-
tej Paraskiewy ze wsi Pithaniw w powiecie tuckim. Cechuje ja majestatycz-
noéc¢ i wyjatkowa monumentalnos¢. Sposéb wykonania ikony $wiadczy
o organicznym polaczeniu srodkéw wyrazu typowych dla malarzy lu-
dowych z umiejetno$ciami nabytymi przez zawodowych ikonograféw.
Swieta obdarzona zostala cechami zaczerpnietymi z jej zywota. Na ikonie
majestatyczna postac Paraskiewy jest lekko zwrdocona w prawo, zajmujac
calg plaszczyzne obrazu. Jej twarz otoczona lokami, z duzymi brazowymi
oczami i jasnym rumienicem na policzkach uderza spokojem i powaga.
Glowe zwienczono srebrng korona, wyraznie wyrdzniajaca sie na rzez-
bionym, ztoconym tle. Jednoczesnie wizerunek ma wyrazny dekoracyjny

47 Ibidem, s. 224-225.
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charakter, ktory przejawia si¢ w lekkiej i wyrafinowanej ornamentyce
na brzegu biatej koszuli, krotkiej niebieskiej dalmatyce i jaskrawoczerwo-
nej pelerynie. Masywny srebrny krzyz w prawej rece $wietej ozdobiony
jest gatazka z kwiatem przypominajacym lilie. W lewej rece trzyma diugi,
bialy zw6j z napisem, ktory zwraca uwage nie tylko swoim kunsztem
wykonania. Autor postuguje si¢ tekstem, ktory w przenosni interpretuje
imie §wietej, nie opierajac si¢ na tradycyjnym wyjasnieniu: Paraskiewa
— pigtek — piaty dzien tygodnia — dzien Meki Panskiej, ale uosabia-
jac Meki Chrystusa na obrazie Paraskiewy: ,Paraskiewa mnie nazywaja,
co oznacza piagtek, bowiem jest pie¢ ran mojego Pana, ukrzyzowanego
na krzyzu, ktore zawsze mam w sercu i ze wzgledu na Niego meki cierpie,
jak i z Nim kroéluje”. Trudno jednoznacznie okresli¢, skad pochodzi ten
tekst. Mozna jedynie stwierdzi¢, ze jest on zblizony do trzeciego ikosu
akatystu do $wietej Paraskiewy, a swojg rytmika zblizony jest do tekstow
troparionéw i kondakionow*.

Przyklady wizerunkow swietej Paraskiewy, stworzone przez wotyn-
skich malarzy ludowych w XVII i XVIII wieku, $§wiadcza o utrwalonym
typie ikonograficznym i podobienistwie kompozycyjnym, co odpowiadato
estetycznym i duchowym cechom malarstwa religijnego tamtych czasow.
O szczegdlnej popularnosci wizerunku $wietej Paraskiewy na Wolyniu
w tym okresie §wiadczy spora liczba nie tylko ikon jej poswieconych, lecz
takze cerkwi ku jej czci.

Swieta Katarzyna Aleksandryjska nalezata do najbardziej popularnych
swietych w Kosciotach wschodnim i zachodnim. Byta ona szczegdlnie po-
pularna w okresie péznego $redniowiecza. Miedzy 1300 a 1500 rokiem
powstato ponad 14 cykli malarskich dotyczacych jej zywota. Poswiecano jej
utwory literackie, liturgiczne, hymny, oficja i litanie. Byla tez patronka cer-
kwi, kosciotow czy kaplic, ale tez szkot czy uniwersytetow. Stanowilta wzor
wytrwatosci, uczonosci i czystosci, stad jej popularnos¢ jako patronki mo-
nasterow (klasztorow)®. Jej ciato spoczywa od kilkuset lat na gorze Synaj,

4 Ibidem, s. 225-226.

“  M.P. Kruk, Swigta Katarzyna Aleksandryjska i inni $wieci wschodni w kulcie i sztuce

europejskiej u schytku Sredniowiecza i na progu czasow nowozytnych, w: Der Meister
und Katharina. Mistrz i Katarzyna. Hans von Kulmbach und seine Werke fur Krakau.
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gdzie znajduje si¢ rowniez prawostawny monaster, ktorego jest patronka,
a do ktorego ttumnie przybywaja pielgrzymi. W monasterze znajduje sie
ikona $wietej Katarzyny pochodzaca z pierwszej potowy XVII wieku. Zycie
i $mier¢ $wietej Katarzyny z Aleksandrii stanowia od wiekow swiadectwo
prawdziwej wiary dla kolejnych pokolen®.

Swieta Katarzyna, urodzona w starozytne;j stolicy Egiptu, Aleksandrii,
jako corka krola Kustosa, nie wyparla si¢ wiary w okresie najwiekszych
przesladowan chrzescijan, ktére mialy miejsce za panowania cesarza
Maksencjusza (306-312). Wedtug przekazoéw z IV wieku, ktorych autorami
sa $wieci Rufin i Euzebiusz z Cezarei, pochodzaca z zamoznego domu i do-
brze wyksztalcong Katarzyne, o ktorej reke zabiegato wielu znamienitych
konkurentéw, pojmano i poddano torturom w celu zmuszenia jej do odstep-
stwa od wiary. Podczas mak, ktore miedzy rokiem 307 a 312 doprowadzity
meczennice do $mierci, ,smagano jg zytami wolowymi tak, ze jej cialo
byto jedna rang; morzono ja gtodem; famano jej kosci”, by wreszcie $cigé
ja mieczem. I cho¢ Katarzyna w chwili $mierci miata zaledwie ok. 18 lat,
stawa o jej heroicznej postawie przysporzyta jej chwaty, ktéra zaowoco-
wala przepelnionymi watkami z legend opisami meki i $mierci. Wedlug
jednych byta ona krewng cesarza, a zdaniem innych odrzucita jego starania
o swoja reke. Legendy podaja tez, ze przysporzyla sobie wrogdéw, ponie-
waz wdala si¢ w dyspute z najwiekszymi medrcami Wschodu, zarzucajac
im balwochwalstwo. Wedlug innych podan podczas tortur, ktérym byta
poddana, nawrdcito sie kilkuset Zolnierzy przesladujacych chrzescijan®.

Hans von Kulmbach i jego dziela dla Krakowa, red. M.P. Kruk, A. Hola, M. Walczak,
Krakow 2018, s. 167-168. W tekscie tym autor szeroko omawia ikonografie Swietej
Katarzyny w Kosciele rzymskokatolickim.

50

W. Stepniak-Minczewa, Postaé¢ Swietej Katarzyny Aleksandryjskiej u Stowian potud-
niowych i zachodnich, w: Studia z filologii sowiariskiej ofiarowane profesor Teresie Zofii
Ortos, red. H. Wrobel, Krakow 2000, s. 245; BW. Matysiak, Klasztor Swietej Katarzyny
na Synaju jako sanktuarium i centrum kultury, w: Swigta Katarzyna Aleksandryjska
w wierze, poboznosci, teologii i sztuce — dawniej i dzis$, red. ]. Jezierski, K. Parzych-
-Blakiewicz, P. Rabczynski, Olsztyn 2016, s. 55-66. Na temat kultu $wietej Katarzyny
na Synaju zob. M.C. Paczkowski, Kult $wigtej Katarzyny Aleksandryjskiej na Synaju,
w: Swigta Katarzyna Aleksandryjska w wierze, poboznosci, teologii i sztuce..., s. 67-84.

51

J. Charkiewicz, Swiete niewiasty..., s. 53-54; W. Zaleski, Swieci na kazdy dzien, Warszawa
1997, s. 750-751; zob. JKumue cesmoti genuxomyuenuybt Examepurvl, Roma 2010, s. 3-32.
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Najwczesniejsze zachowane wyobrazenia $wietej Katarzyny Alek-
sandryjskiej odnoszg sie do wieku VIII-IX. Znajduja sie one na $cianach
katakumb $wietego Sebastiana w Rzymie i §wigtego Januarego w Neapolu.
Kolejne zachowane jej przedstawienia pochodza z X-XI wieku. Jest to
scena meczenstwa swietej na miniaturze w ,Menologionie” Bazylego II
Bulgarobojcy oraz przedstawienia na freskach swiatyn kapadockich.
Wyobrazenia §wietej na tych zabytkach $wiadcza o tym, ze ikonografia
swietej byla w tym okresie juz uksztaltowana. Przedstawiano ja stojaca
w calej postaci, ubrana w bogate krolewskie szaty, z korong na glowie, trzy-
majacg w prawej rece krzyz. W Kapadocji, gdzie jej kult jako uzdrowicielki
szczegoblnie sie rozwinal, jej wyobrazenia umieszczano we wschodniej
czesci $wigtyn lub w narteksie. W tak zwanym ,Psatterzu Fiodorowskim”
z XI wieku przedstawiono dyspute swietej Katarzyny z aleksandryjskimi
filozofami*.

Wtasnie w XI wieku przedstawienia $wietej Katarzyny bardzo sie
rozpowszechniaja. Zwigzane to bylo z kultem jej relikwii odnalezionych
na Synaju i wzrastajagcym znaczeniem synajskiego monasteru, ktérego
Swieta byla patronka. W monasterze znajdowata sie (i nadal znajduje) wie-
le ikon z wyobrazeniem $wietej Katarzyny. Wsrdd nich mozna wymienié
ikone z 12 klejmami przedstawiajgcymi sceny z jej zycia. Na innej z ikon
zostata przedstawiona ze $wieta meczennicg Maring Aleksandryjska. Byto
to podyktowane nie tylko pochodzeniem $§wietych, ale rowniez tym, ze obie
$wiete uwazane byly za uzdrowicielki. Swiete Katarzyna i Marina byly
tez umieszczone na odwrocie XIII-wiecznej ikony ze scenami z zywota
Swietego Jerzego Zwycigzcy. Swieta Katarzyne przedstawiono takze — po-
srod innych $wietych — na XI-wiecznej ikonie Ukrzyzowania. Na jednej
z ikon §wieta Katarzyna ukazana zostala razem ze §wietym Grzegorzem
Akragantskim, biskupem zyjacym na przetomie wieku VI i VII. Na mo-
zaice w narteksie katolikonu monasteru Hosios Lukas z lat trzydziestych
XI wieku $wieta Katarzyna przedstawiona jest razem ze Swietg Barbarg

52

G. Kobrzeniecka-Sikorska, Kult i ikonografia $wigtej Katarzyny Aleksandryjskiej
w Kosciele wschodniochrzescijariskim, w: Swigta Katarzyna Aleksandryjska w wierze,
poboznosci, teologii i sztuce..., s. 140—141; Hxonoepagus, nocssujentas smu. Ekamepure,
https://www.sedmitza.ru/text/881040.html (dostep: 12.05.2022).
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i swietg Irena. Ikony $wietej Katarzyny znajdowaly sie tez w cerkwi swietej
Sofii w Ochrydzie (XI wiek), w cerkwi $wietego Lukasza w Kotorze (1195),
w cerkwi bojanskiej w Sofii (1259) czy w soborze w Monreale na Sycylii
(1180-1190)%.

Jedna z najbardziej interesujacych ikon $wietej Katarzyny z mona-
steru na Synaju jest XII-wieczna ikona ze scenami zycia. Nalezala ona
do najwiekszych $wieto$ci monasteru i byta umieszczona nad trumna
meczennicy. Swieta wyobrazona jest zgodnie z wypracowanymi wczesniej
wzorcami. Ukazana jest w calej postaci, w prawej rece trzyma niewielki
krzyz, a lewg reka, skierowang ku gorze, z otwarta na zewnatrz dlonig,
wyraza gest woli przyjecia Chrystusa. Ubrana jest w bogaty, krolewski
strdj, na glowie ma korone, wlosy rozpuszczone, w uszach kolczyki. Do
jej pasa przymocowana jest tarcza, na ktorej wyobrazono o$mioramienny
krzyz. Przedstawienie to jest charakterystyczne dla okresu Paleologow.
Zgodnie z 6wczesnymi tendencjami i moda na ikonach §wieta Katarzyna
przedstawiona jest z kolczykami w uszach, z korong na glowie i siateczka
we wlosach. Cechy te posiada rowniez ikona §wietej z monasteru synaj-
skiego, pochodzaca z XIV wieku. Znana jest rowniez ikona, na ktorej
Swieta Katarzyna zostata przedstawiona z rozpuszczonymi wlosami®.

Opisujac obrazy $wigteczne rzymskokatolickich zakonéw zebraczych,
Hans Belting zauwazyt zwigzek pomiedzy obrazem $wietej Katarzyny z ko-
sciola dominikanskiego w Pizie a synajskimi ikonami tejze $wietej. Kosciot
ten dominikanie rozbudowali w potowie XIII wieku i uczynili jego patron-
ka $wietg Katarzyne (zastgpila ona $wietego Antoniego). Obraz $wietej
Katarzyny okoto 1255 roku umieszczono w centralnej ottarzowej czesci
$wiatyni. W 1319 roku zostal on zastgpiony obrazem autorstwa Simone
Martiniego, na ktérym najwazniejsze miejsce zajmowata Matka Boska
z Dziecigtkiem. Swieta Katarzyna na tym obrazie znalazta swoje miejsce

w chorze swietych, odzwierciedlajagcym catoroczny klasztorny program
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G. Kobrzeniecka-Sikorska, Kult i ikonografia $wietej Katarzyny Aleksandryjskiej...,
s. 141; Hxonoepagus, nocesiwjennas ému. Examepune; H. Belting, Obraz i kult. Historia
obrazu przed epokq sztuki, Gdansk 2010, s. 311.
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G. Kobrzeniecka-Sikorska, Kult i ikonografia Swietej Katarzyny Aleksandryjskiej...,
s. 141-142; Hxonozpagus, nocssujennas ému. Examepune...
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Swieta Katarzyna Aleksandryjska ze scenami z zycia, XIll wiek, monaster sw. Katarzyny, Synaj

kultowy. Pierwotny obraz Swiateczny $wietej Katarzyny — jak stwierdzit
H. Belting — wykorzystuje wschodni schemat ikony prezentujacej te po-
staé. Omoéwiona powyzej ikona Swietej Katarzyny ze scenami z zycia jest
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doskonalym przykladem tego, z jaka wersja ikony tej §wietej mogt zapo-
zna¢ si¢ malarz z Pizy. Szczegoly zawarte na obrazie z Pizy potwierdzaja to
przypuszczenie. Gesty oraz niewielki krzyz w rece to cytaty, a posiadajacy
zgrecyzowang forme napis z imieniem $wietej posiadajacy zgrecyzowana
forme jedynie to potwierdza. Natomiast wschodni epitrachilion §wietej
Katarzyny zastapiony zostal zielonkawoblekitnym plaszczem z wizerun-
kami ortéw, inny ksztalt ma takze korona na glowie swietej. Monaster
na Synaju byt woéwczas popularnym miejscem pielgrzymek réwniez wsrod
patnikéw z Zachodu. Z tego wzgledu sceny z zywota Swigtej na obrazie
z Pizy koncza sie cudownym przeniesieniem jej relikwii na gore Synaj*.
Warto w tym miejscu podkresli¢, ze kult swietej Katarzyny byl szcze-
gélnie popularny w Niemczech. Najwazniejszym osrodkiem jej kultu byt
tam klasztor Dominikanek w Norymberdze. W klasztorze tym zachowat
sie najstarszy znany rekopis z niemiecka wersja jej zywota. Kult §wietej
Katarzyny propagowal cesarz Karol IV — na zalozonym przez niego uni-
wersytecie w Pradze Katarzyna Aleksandryjska zostata patronksg wydziatu
filozoficznego®.

Na Wschodzie wizerunek swietej Katarzyny umieszczano na miniatu-
rach w ,Miniejach”. Jako meczennica zostala ona przedstawiona w cyklu
skladajacym sig¢ z szeSciu wyobrazen z ,Miniei” z monasteru synajskie-
go, datowanej na okres pomiedzy druga polowa wieku XI a poczatkiem
wieku XII. Miniatury przedstawiajace $wietg Katarzyne znalazly sie
tez w XIV-wiecznym ,Minologionie” z monasteru Deczany w Kosowie
oraz w ,Minologionie” z cerkwi Swietej Tréjcy w monasterze Cosia
w Rumunii, pochodzacym z konca XIV wieku®.

W XVIwieku pod wpltywem ikonografii zachodniej malarze kretenscy
zaczeli przedstawia¢ $wietg Katarzyne opierajaca sie na kole, trzymajaca
w jednej rece krzyz, a w drugiej palme meczenstwa. Od drugiej poto-

wy XVI wieku przedstawiano ja rowniez w pozycji siedzacej na tronie.

% H. Belting, Obraz i kult..., s. 433.
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M.P. Kruk, Swigta Katarzyna Aleksandryjska i inni $wigci wschodni..., s. 168.

7 Hxonozpagus, noceaujennas emu. Examepune... Por. IIpasocrnasnas sHyuxmoneous,

t. XVIII, Mocksa 2008, s. 105.
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Nastepstwem tych zmian w ikonografii swietej Katarzyny na Krecie
byto pojawienie sie nowego typu wizerunku, ktory rozpowszechnit sie
dzieki ikonie namalowanej w 1612 roku przez malarza kretenskiego
Jeromina Palladasa, pracujacego w XVII wieku w monasterze na Synaju
i w Heraklionie na Krecie. Ikona zostata namalowana do ikonostasu kato-
likonu monasteru synajskiego. Wedtug opisu Grazyny Kobrzenieckiej-
-Sikorskiej, $wieta Katarzyna przedstawiona jest w pozycji siedzacej
na tronie z lekkim skretem tutowia, lewa rekg wspiera sie na kole, w pra-
wej rece trzyma krzyz, a w lewej palme. Przed Katarzyna na pulpicie
lezy ksiega. Swieta ubrana jest w stréj monarszy - podbity gronostajem
plaszcz, ozdobiony ornamentami i wyobrazeniami ortéw, utozone wlosy
ma przykryte siatkowym czepcem, na glowie ma korone. W dolnej cze-
$ci ikony znajduja si¢ globus, katamarz, ksiegi filozoficzne i inne sym-
bole madrosci. W tle ukazana jest gora swietej Katarzyny z aniotami
niosacymi jej cialo oraz géra Synaj z Mojzeszem, Eliaszem i Ikong Matki
Bozej ,Krzew Gorejacy”. Bogato ilustrowane tlo ikony nadaje jej charak-
ter narracyjno-dekoracyjny. Podobna do tego dziela jest ikona $wigtej
Katarzyny z drugiej potowy XVII wieku, napisana przez biskupa Wiktora,
przechowywana w Muzeum Bizantynskim w Atenach. Poszczegdlne ele-
menty tego typu ikonograficznego byly przejete z malarstwa wloskiego.
Niekiedy do tego typu ikony dodawano pola ze scenami z zycia Swiete;.
Autorytet monasteru synajskiego przyczynit sie do rozpowszechnienia
si¢ tego typu ikonograficznego w malarstwie greckim XVII-XVIII wieku.
Byl rowniez malowany przez ikonografow ruskich, pochodzacych z terenu
Rusi Moskiewskiej®. Jak zauwazyl Mirostaw P. Kruk, na Rusi w granicach
dawnej Rzeczypospolitej popularnosc swietej Katarzyny Aleksandryjskiej
nie znajduje potwierdzenia w zachowanych zabytkach, a jej funkcja i po-
wszechno$¢ wystepowania zostaly zastapione przez $wietg Paraskiewe
Tyrnowska>.
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G. Kobrzeniecka-Sikorska, Kult i ikonografia $wietej Katarzyny Aleksandryjskiej...,
s. 142; Hxonoepagus, nocesiwennas emu. Examepune. Por. IlpagocnasHas sHYuKo-
neous..., t. XVIIL s. 106.
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W XVIII wieku atrybut meczenstwa w postaci galazki palmowej poja-
wit sie tez w przedstawieniach swietej Katarzyny stojacej w catej postaci.
Taki wizerunek $wigtej obecny byl na wielu ikonach, na przyktad na iko-
nie wybranych swietych w patacu biskupim w Tulzie, a takze na freskach
cerkwi w Meteorach i w cerkwiach rumunskich®.

W okresie postbizantynskim wizerunek swigtej Katarzyny umieszcza-
ny byt w rzedzie z innymi §wietymi kobietami w kompozycjach wielofigu-
ralnych. Tego typu przedstawienia zachowaly sie w monasterze synajskim,
na przyklad na ikonie ,Toba raduje si¢ wszelkie stworzenie” z XVI wieku
oraz ,Krzew Gorejacy” z przetomu XVII i XVIII wieku. Na ikonach po-
chodzacych z konica XVII wieku az do wieku XIX $wieta Katarzyna byta
przedstawiana razem ze $wietym Merkurym.

Wyobrazenia $wietej Katarzyny pojawiajg sie tez na drobnych przed-
miotach: krzyzach, odlewanych ikonkach, tkaninach czy grawiurach zacho-
wanych w zbiorach monasteru synajskiego. Przedmioty te najczesciej byly
darami dla monasteru, przekazywanymi pomiedzy wiekiem XVII a XIX®.

We wczesnym okresie chrzescijanstwa na Rusi kult $wietej Katarzyny
nie byl rozpowszechniony. Z czaséw domongolskich znany jest tyl-
ko jeden przyklad nadania imienia §wietej w ksiazecej rodzinie. Imie
Katarzyny otrzymala corka wielkiego ksigcia kijowskiego Wsiewotoda
Jarostawowicza (1078-1093). Ikony $wietej Katarzyny rozpowszech-
niaja sie na Rusi dopiero od wieku XV. Rzeczywistg popularnos¢ swie-
ta Katarzyna uzyskala w Panstwie Moskiewskim w wieku XVII, kiedy
to stala sie patronkg rodziny carskiej. Jej imie nadano urodzonej w 1658
roku coérce cara Aleksego Michajlowicza. Z tego powodu na nowo
przetlumaczono zywot $wietej Katarzyny, do ktérego dodano opis zy-
cia car6wny Katarzyny Aleksiejewny. Na rozwoéj popularnosci $wietej
wplynelo to, Ze byla patronka dwoch caryc: Katarzyny I i Katarzyny II
Wielkiej. Ten fakt przyczynil si¢ do popularnosci $wietej Katarzyny
w kregach arystokratycznych. 24 listopada 1714 roku — w dniu pamieci
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swietej Katarzyny — Piotr I ustanowil order swietej Katarzyny na pa-
migtke uchronienia go przed niewola turecka po nieudanej kampanii nad
Prutem. Na wykupienie cara przekazala wowczas wszystkie swoje klej-
noty zona Katarzyna Skowronska, pdzniejsza Katarzyna I. Do 1917 roku
byt to jedyny order przeznaczony wytacznie dla kobiet. Odznaczono nim
734 osoby. Warto doda¢, ze byty dwa rodzaje orderu $wietej Katarzyny:
order wyzszego krzyza i order nizszego krzyza. Order wyzszego krzyza
otrzymywaty wielkie ksiezne z faktu urodzenia; order nizszego krzyza
byt przeznaczony dla innych zastuzonych arystokratek®.

Na Rusi ikony $wietej Katarzyny byly znane od XI wieku. Prawdo-
podobnie $wietg Katarzyne przedstawia fresk w soborze $wictej
Sofii w Kijowie. Na fresku zobrazowano kobiete z korona na glowie i krzy-
zem w reku. Wizerunek §wietej Katarzyny pojawia sie tez w wielu innych
swigtyniach: w soborze spaso-prieobrazenskim w monasterze mirozskim
(XTI wiek), cerkwi Przemienienia Panskiego w Neredicy (1199) czy w cer-
kwi Przemienienia Panskiego w Nowogrodzie Wielkim (1380), w cerkwi
Narodzenia Chrystusa w Pskowie (koniec XIV wieku). Swieta Katarzyna
zostala tez przedstawiona na miniaturze z Ewangeliarza ,Toszinicza” po-
chodzacego z przetomu XIII i XIV wieku. Na miniaturze tej obok $wietej
Katarzyny wyobrazony zostal swiety Pantelejmon. Wyobrazenie obu po-
staci na jednej miniaturze moze oznaczac, ze Swieta Katarzyna — podobnie
jak $wiety Pantelejmon - byla czczona jako uzdrowicielka®.

Rozwoéj kultu $wietej Katarzyny na przetomie XV i XVI wieku wptynat
na rozpowszechnienie jej wizerunkow. Jedna z przyczyn byto nawiazanie
i wzmozenie kontaktéw z klasztorem na Synaju, a takze z Bizancjum.
W koncu XV ina poczatku XVI wieku przywozono do Moskwy relikwie
swietej. Krzyz z relikwiami zostat umieszczony w soborze Archangielskim
na Kremlu przez cara Iwana IV GroZnego. Kilka relikwiarzy znajdo-

walo si¢ tez w soborze Blagowieszczenskim na Kremlu. Szczegélnie
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swieta Katarzyna czczona byta w rodzinie wielkich ksigzat moskiewskich
jako niebianska patronka matki Zofii Paleolog, zony ksigcia Iwana III*.

Rozw6j kultu zaowocowat tez pojawieniem sie wielu nowych ikon
i wizerunkéw Swietej. Wiadomo, ze relikwiarz z relikwiami $wietej
Katarzyny zostal wykonany na zaméwienie Iwana III przed jego pochodem
na Nowogrod Wielki w 1471 roku. W XVI wieku na zlecenie Salomonidy
Saburowej, pierwszej zony ksiecia Wasyla III (1479-1533), zostal wykonany
calun, na ktérym $wieta Katarzyna zostala przedstawiona w pelnej posta-
ci ze zwojem w dloni. Takie frontalne wyobrazenia — do pasa i w pelnej
postaci — dominowaty w malarstwie moskiewskim w XVI i XVII wieku.
Przyktadem moze by¢ ikona z Muroma z konca XVI wieku czy ikona
z monasteru Wozniesienskiego na moskiewskim Kremlu. W XVI wieku
w malarstwie moskiewskim pojawity si¢ tez ikony $wietej Katarzyny z na-
rzedziem jej tortur — kotem®.

Swieta Katarzyna byta obecna réwniez na ikonach po$wieconych in-
nym postaciom. Pojawia sie ona na jednym z p6l ikony Matki Boskiej
Wtodzimierskiej z XV wieku. Znana jest tez pochodzaca z XVI wie-
ku ikona: $wiety Mikotaj Cudotworca, swiety Sergiusz z Radoneza
i swieta Wielkomeczennica Katarzyna. Kolejna ikona tego typu to po-
chodzacy z pierwszej polowy XVI wieku wielotematyczny obraz przed-
stawiajacy Swietego Mikolaja z Trojcg Starotestamentowa, objawienie
Matki Bozej swietemu Sergiuszowi z Radoneza i wybranych $wietych,
wsrdd ktorych byta wiasnie swieta Katarzyna. Kolejna ikona tego rodzaju
to XV-wieczny wizerunek ,Zejécia do Piekiet z wybranymi Swietymi”.
Swieta Katarzyna przedstawiona zostata tez na szeregu ikon typu ,Deisis”,
powstalych pomiedzy XVI a XVIII wiekiem. Na tych ikonach $wie-
ta Katarzyna wystepuje obok apostota Jakuba, Brata Panskiego i §wietej
Marii Egipcjanki. Ponadto postaé $wietej Katarzyny pojawia sie wirod
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Swieta Katarzyna Aleksandryjska z kotem, XVII wiek, ikona grecka, ze zbioréw wiasnych autora

innych swietych kobiet na ikonach ,Tobg raduje si¢ wszelkie stworzenie”,
LStraszny Sad” i ,Sobota Wszystkich Swigtych”“.

% Ibidem.
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W powyzszy watek wpisuje si¢ fascynacja kultami swietych wschod-
nich, zauwazalna w wyzszych warstwach spolecznosci krakowskiej,
sprzyjajaca rozpowszechnieniu kultu swietej Katarzyny. Przejawem
tego zjawiska jest ufundowany okoto 1504 roku ottarz swietego Jana
Jalmuznika, patriarchy aleksandryjskiego z VI wieku z kosciota augustia-
néw w Krakowie. W polach oltarza widnieje swoisty przeglad cudow-
nych wydarzen z zywota $wigtego Jana i innych swietych wschodnich.
Swiety Jan Jatmuznik, podobnie jak Katarzyna Aleksandryjska, pochodzit
z rodu arystokratycznego i wybratl droge ascezy chrzescijanskiej. Na skrzy-
diach zewnetrznych oltarza, wykonanych przez mistrza z dolnych Niemiec,
przedstawiono $§wietych pochodzacych z Egiptu lub Syrii i zyjacych w wie-
kach V-VI. Znajduja sie tu: §wiety Hilarion, §wiety Onufry, §wiety Symeon
Stupnik, §wigta Marina, §wieta Maria Egipcjanka, $wiety Abraham Syryjski
i swieta Eufraksja. Jak stwierdzil Mirostaw P. Kruk, ta szczegolna ikono-
grafia byla thumaczona w literaturze specjalng czcia, jaka swietych pu-
stelnikow otaczal Jan Konarski, biskup krakowski, zmarty w 1525 roku,
ktorego herb pojawit si¢ na malowidtach®.

Od XVI wieku pojawia si¢ typ ikonograficzny nieznany w malarstwie
bizantyjskim i batkanskim. Jest to ikona - ,Modlitwa $wietej Katarzyny
za nar6d”. Swieta ze zwojem w reku stoi w modlitwie przed Chrystusem
wychylajacym sie w jej kierunku z naroznika ikony. Za Katarzyna stoi
oprawca wydobywajacy miecz z pochwy, niekiedy ukazane jest kolo,
a w tle zabudowania klasztoru na Synaju lub Aleksandria — miasto, w kto-
rym Katarzyna zostata zameczona. Wedlug G. Kobrzenieckiej-Sikorskiej
ten typ ikonograficzny moze mieé zwiazek z kultem $wietej Katarzyny
jako patronki dobrej $mierci. Zgodnie z zywotem przed $miercig Katarzyna
miata modli¢ sie do Boga o to, by zostaly odpuszczone wszystkie grzechy
tym, ktérzy wspomna ja przed $miercia. Zrédlem tego tematu ikonogra-
ficznego byt tekst zywota Katarzyny zamieszczony w ,Wielkich Miniejach
Czetnych”, opracowanych przez metropolite Makarego w polowie XVI wie-
ku. Jak zauwaza G. Kobrzeniecka-Sikorska, na uksztaltowanie sie tego typu
ikonograficznego mogla mie¢ tez wplyw ikona Matki Bozej modlacej sie
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za nardd, ktora byta wariantem ikony Matki Bozej Bogolubskiej i pojawita
sie w Moskwie w tym samym czasie. Kompozycja ,Modlitwa §w. Katarzyny
za nar6éd” mogla wystepowaé w roznych wariantach, ktére znajdujemy
na ikonach i haftowanych tkaninach, szczegdlnie powstatych w szkole
nowogrodzkiej i pskowskiej. W rozwinietym wariancie do nég Katarzyny
przypadaja kleczace postacie. Na niektorych wyobrazeniach Chrystus prze-
kazuje Katarzynie zwoj z odpowiedzig na jej modlitwe®®.

Opisywany wariant ikonograficzny wplynal na rozwéj kolejnego
typu przedstawien — ,Mistycznych zaslubin §wietej Katarzyny”. Scena
Mistycznych zaslubin jest obecna na ikonach ruskich w XVIII wieku. Jej
pojawienie sie bylo zwigzane z wplywami sztuki zachodnioeuropejskiej, ale
réwniez — i moze przede wszystkim — w zwigzku ze zmianami tekstu zy-
wota, w ktorym znalazl si¢ opis tego tematu. Autorem zmian i inicjatorem
wprowadzenia do tekstu motywu mistycznych zaslubin byt $wiety biskup
Dymitr Rostowski. Nowa wersje zywota zamies$cil on w opracowanych
przez siebie ,Miniejach Czetnych”. Taki opis znalazl si¢ tez w utworze
,Niebo Nowe” Joanicjusza Galatowskiego. Zaslubiny swietej Katarzyny
ukazywano w dwoch wariantach. W jednym z nich, przejetym z malarstwa
zachodniego, zasiada ona obok Matki Boskiej z Dziecigtkiem, ktére naktada
pierscien na jej palec. U nog swietej znajduja si¢ narzedzia meki — ztamane
koto i miecz, w reku trzyma palme — symbol zwyciestwa nad $miercig.
W XIX wieku ta kompozycja byta popularna w grafikach i litografiach
produkowanych fabrycznie. W drugim, typowo ruskim wariancie scena jest
podobna do ,Modlitwy $wietej Katarzyny za nardd”. Jednak z oblokéw wy-
chyla sie do Katarzyny nie Chrystus, lecz takze Matka Boza z Dziecigtkiem
przekazujacym jej pierscien®.

W XVIII wieku rozprzestrzeniajg sie¢ wizerunki swietej Katarzyny
na ikonach patronalnych. Mialo to zwigzek z imionami caryc, Kata-
rzyny Ii Katarzyny II Wielkiej. Na ikonach patronalnych §wieta Katarzyna
byla przedstawiana najczesciej w catej lub potpostaci, w bogato zdobionych
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krolewskich szatach, z korong na glowie, w reku trzymata krzyz lub pal-
me meczenstwa. W tym okresie wizerunki swietej Katarzyny pojawialy
sie nie tylko na ikonach czy freskach, lecz takze w rzemiosle artystycz-
nym. Rozpowszechnito sie rowniez jej wyobrazenie jako patronki nauk.
Malowano wowczas §wigtg Katarzyne w manierze zachodnioeuropejskich
obrazéw. Przykladem tego typu wyobrazenia jest ikona namalowana przez
Grigorija Agapowa w 1726 roku. Przedstawiono tutaj §wietg Katarzyne
jako dziewice z rozpuszczonymi wlosami, w jednej rece trzymajaca krzyz,
w drugiej kwiat. Schodzacy do niej aniot wklada na jej gtowe korone, u noég
swietej, u dotu, w tle dwaj aniotowie przenoszg cialo Swietej na gore Synaj.
W manierze zachodniej mogta by¢ przedstawiana jako krélowa w bogatych
szatach monarszych ze starannie ulozonymi wlosami lub jako dziewica
z rozpuszczonymi wlosami. W takiej stylistyce wykonano wizerunki §wietej
Katarzyny w wielu cerkwiach petersburskich, migedzy innymi w ikonostasie
wielkiego soboru Patacu Zimowego czy w soborze Isakijewskim™.

Ikony $wietej Katarzyny w wiekach XVIII-XIX byly malowane row-
niez przez malarzy ludowych, plebejskich. Miato to zwigzek z funkcjami,
jakie przypisywano $wietej Katarzynie — byla patronka dobrej $mierci
i opiekunkg kobiet rodzacych. Jak zauwazyta G. Kobrzeniecka-Sikorska,
swieta Katarzyna nie byta popularna w nurcie plebejskim™, co moze troche
dziwi¢ ze wzgledu na rozpowszechnienie jej r6znych wizerunkéw w cer-
kwiach na obszarze calej Rusi. By¢ moze chodzi o nurt plebejski w Rosji,
bowiem popularnos¢ imienia Katarzyna na obszarach dzisiejszej Biatorusi
i Ukrainy oraz na potudniowym Podlasiu moze swiadczy¢ o rozpowszech-
nieniu i istnieniu wielu wizerunkow Katarzyny w nurcie ludowym.

Swieta Katarzyne przedstawiano takze na ikonach hagiograficznych,
zwigzanych z treScia jej zywota. Juz Dionizjusz z Furny w ,Hermenei”
opisal, w jaki sposéb powinno si¢ malowac swieta na ikonach. Autor pod-
recznika malowania ikon opisat bardzo doktadnie 10 scen, w ktérych nalezy
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przedstawiac Katarzyne. Nie bede tutaj cytowat tekstu ,Hermenei”, bowiem
zrobila to juz G. Kobrzeniecka-Sikorska’.

Geneza ikon hagiograficznych laczy sie z monasterem na Synaju. To
tam znajdowaly sie najwczes$niejsze tego typu przedstawienia, datowane
na wiek XI. Najwczesniejsza znana ikona hagiograficzna $wietej Katarzyny
pochodzi z wieku XIII. Wczesniejsze przyklady dotycza glownie minia-
tur w rekopisach, a takze ikon kalendarzowych. Ilustrowaty one madrosé¢
swietej Katarzyny i jej wytrwato$¢ w zachowaniu wiary chrzescijanskiej.
Na miniaturze w ,Menologionie” Bazylego II Bulgarobdjcy zamieszczono
sceny $ciecia glowy i spalenia filozoféw nawrdconych za sprawg Swietej.
W ,Psalterzu Teodora” z 1066 roku przedstawiono scene sporu §wietej
Katarzyny z filozofami, a na ikonie kalendarzowej ze zbioro6w synajskich
pod data 24 listopada ukazana jest scena Sciecia glowy swietej Katarzynie
i Swietemu Merkuremu’.

Najstarsza, XIII-wieczna ikona $wietej Katarzyny przedstawia pelny
cykl jej zywota. Na ikonie glowny wizerunek $wietej otacza 12 p6l — klejm
ze scenami jej zycia, ktore zaczerpnieto z jej ,Zywota”, ze zbioru Symeona
Metafrastesa. Sceny w klejmach sg pogrupowane tematycznie, po trzy
z kazdego boku. Trzy sceny w gornej czesci przedstawiaja: objawienie sie
aniota Katarzynie, przed jej dyskusja z filozofami, krytyke argumentow
filozoféw w obecnosci cesarza Maksymiliana podczas §wieta poganskiego
oraz przyprowadzenie Katarzyny przed oblicze cesarza. Druga grupa scen,
znajdujaca si¢ po prawej stronie, prezentuje histori¢ dysputy z 50 filozofa-
mi, ktorzy ukorzyli si¢ wobec madrosci Katarzyny, za co zostali uwigzieni
i straceni. Trzecia grupa scen umieszczona jest po lewej stronie: uwiezie-
nie i tortury $wietej Katarzyny, nawrocenie cesarzowej Augusty po roz-
mowie ze $wieta i rozmowa ze starcem Porfiriuszem. Czwarta grupa scen,
umieszczona w dole ikony, dotyczy ostatnich dni zycia Katarzyny: tortury
na kole, ostatni spor z cesarzem i wstawienie si¢ za $wietg przez cesarzowa
Auguste, meczenska $mier¢ $wietej Katarzyny razem z cesarzowa Augusta.
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Jak zauwazyta G. Kobrzeniecka-Sikorska, mimo ze ikona powstata w klasz-
torze synajskim, to nie ma na niej sceny przeniesienia ciata Katarzyny
na Synaj przez anioty™.

Ikony hagiograficzne $wigtej Katarzyny rzadko malowane byly w okre-
sie postbizantynskim. Najwczesniejsza z nich jest ikona kretenska z drugiej
potowy XV wieku, na ktérej zachowaly sie dwie sceny z zapewne dluzszego
cyklu: stracenie filozoféw w ogien i rozmowa Katarzyny z pustelnikiem,
ktory pokazuje jej ikone Matki Bozej z Dzieciatkiem. Ta druga scena za-
powiada kolejna scene ,Mistycznych Zaslubin”, ktora sie nie zachowata.
Umieszczenie sceny ,Mistycznych Zaslubin” na tej ikonie bylo najpraw-
dopodobniej pierwszym takim przypadkiem w dziejach wschodniochrze-
Scijanskiej ikonografii. Mozna to ttumaczy¢ zwigzkami Krety z zachodem
i wplywem tegoz na sztuke kreteniska. Warto jednak zauwazy¢, ze popular-
nos¢ sceny ,Mistycznych Zaslubin” wzrosta dopiero po wydaniu w Wenecji
w 1641 roku nowej redakcji zywota §wietej Katarzyny autorstwa Agapita
Bandosa. Wkrotce po tym scena ta zostata na stale wiaczona w cykle zycia
malowane w klasztorze na Synaju. Najczesciej sktadaly sie one z szesciu
scen: dwoch wariantow ,Mistycznych Zaslubin”, ,Katarzyna demaskuje
cesarza”, ,Rozmowa Augusty z Katarzyng w wiezieniu”, ,Sciecie glowy
Katarzynie”, ,Przeniesienie ciala Katarzyny przez anioléw na goére Synaj
z wyobrazeniem mysliwego polujgcego na jelenia”. Ten wariant ikono-
graficzny jest tez znany z serii grafik z wizerunkiem $wietej Katarzyny,
stojacej lub siedzacej, na tle gory Synaj”™.

Wszystkie znane ikony $wietej Katarzyny ze scenami z zywota na Rusi
Moskiewskiej powstaly po pierwszym trzydziestoleciu XVI wieku. Byly
one malowane do cerkwi, ktorych patronka byla swieta Katarzyna.
Zrodlem literackim doboru scen byly ,Wielkie Minieje Czetne”, zredago-
wane przez metropolite Makarego. Charakterystyczne jest to, ze ikony tego
typu pojawiajg sie w tym samym czasie co ikony ,Modlitwy za nar6d”,
co pozwala wigza¢ pojawienie si¢ ikon hagiograficznych ze wzmozeniem
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kontaktow Panstwa Moskiewskiego z gora Synaj. Scena ,Modlitwy swie-
tej Katarzyny za nardd” i rozbudowane cykle Zywota nie majg swojego
odpowiednika w §wiecie bizantyjskim i postbizantyjskim. Jak stwierdzita
G. Kobrzeniecka-Sikorska, $wiadczy to o rozwoju odrebnej tradycji ikono-
graficznej na Rusi, opartej na kulcie §wietej Katarzyny jako oredowniczki
umierajacych, powstalym na tle eschatologicznych nastrojow przetomu
XV i XVI wieku. Z XVI wieku znanych jest dziewie¢ ikon z cyklami zy-
cia $wietej Katarzyny. Najczesciej srednik stanowil wizerunek $wigtej
Katarzyny modlacej si¢ za naréd. Wokot srednika umieszczano pola ze
scenami z zycia, za$ ich liczba wahata sie od 12 do 18.

Ikony $wietej Katarzyny z zywotem byly malowane w Panstwie
Moskiewskim réwniez w XVII wieku. Najlepszym przyktadem jest ikona
z 1688 roku z cerkwi swietej Barbary w Jarostawiu, przy ktorej w 1715 roku
zbudowano cerkiew zimowa pod wezwaniem Swigtej Katarzyny.
W XVII wieku ikony ze scenami z zycia byly malowane nie tylko do cer-
kwi, lecz takze jako ikony domowe. Byly one mniejszego rozmiaru niz
ikony przeznaczone do cerkwi. Na przetomie XVII i XVIII wieku pojawi-
ty sie ikony hagiograficzne nowego typu, ze scenami z Zycia umieszczo-
nymi nie w klejmach, ale w tle, przedstawionymi symultanicznie. Tego
typu ikony wystepujg w dwoch wariantach: z frontalnym wyobrazeniem
Swietej i ze Swietg Katarzyna modlaca sie za nardd. Na tego typu ikonach
sceny z zycia powtarzaja sie, a sg to: ,wyznanie wiary przed cesarzem”,
smeczenstwo na kole”, ,Sciecie glowy”, ,pogrzebanie ciata przez aniotow
na Gorze Synaj”. Od drugiej potowy XIX wieku ikony $wietej Katarzyny
z zywotem powstawaly rowniez w nurcie ludowym. W ikonach tych po-
mijano najczesciej watki cesarskie, imperatorskie. Wyobrazenia wydarzen
z zycia $wietej Katarzyny znane byly tez w pdznej grafice, ktora wplyneta
na rozpowszechnienie tego typu ikon w wielu regionach Rosji”".

Wspolczesna ikonografia §wietej Katarzyny nawigzuje do wizerun-
kéw, jakie pojawily sie w tradycji bizantyjskiej i ruskiej. Swieta Katarzyna
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G. Kobrzeniecka-Sikorska, Kult i ikonografia $wietej Katarzyny Aleksandryjskiej...,
s. 149; Hkonoepadus, noceswennas ému. Examepune...
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G. Kobrzeniecka-Sikorska, Kult i ikonografia Swietej Katarzyny Aleksandryjskiej...,
s. 150; Hkoroepagus, nocesujennas emu. Ekamepure...
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malowana jest w calej postaci lub potpostaci, frontalnie lub skierowana
w modlitwie do Chrystusa w narozniku — jest to nawigzanie do typu ikono-
graficznego ,Modlaca si¢ za nar6d”. Statym elementem wszystkich przed-
stawien jest bogaty, krolewski stréj i korona na glowie. Wlosy moga by¢
upiete i nakryte siateczkg lub rozpuszczone. Czesto — na wzor ikon synaj-
skich — Katarzyna trzyma w jednej rece krzyz, a druga ma utozona w gescie
przyjecia Chrystusa. Moze tez w jednej rece trzymac krzyz, a w drugiej
galazke palmy albo rozwiniety zwdj z tekstem modlitwy. Na niektorych
ikonach $§wieta Katarzyna trzyma tylko galazke palmy. Czestym atrybutem
jest tez koto. Ikony wspoétczesne nawigzuja niekiedy do typu Palladasa,
czyli ikony synajskiej z XVII wieku. Sg to jednak nasladownictwa bar-
dzo uproszczone, a nie kopie ikony oryginalnej. Czasami wida¢ tylko na-
wigzania do ikony Palladasa, na przyklad w potpostaciowym wizerunku
plaszcz $wietej jest zdobiony charakterystycznymi ortami. Wspolczes$nie
powstaje bardzo mato ikon ze scenami z zycia §wietej Katarzyny, a takze
ikon ,Mistycznych Zaslubin” $wietej Katarzyny w typie ruskim’.
Interesujacym postbizantyjskim przyktadem ikonografii swietej
Katarzyny jest ikona przechowywana w Ermitazu w Petersburgu. Jest
to ikona z lat 60. XVII wieku, ktorej autorem byt grecki, kretenski iko-
nograf Filoteusz Skufos. Ikona nawigzuje do dzieta Jeronima Palladasa
z 1612 roku. Jest ona malowana tempera, na podobraziu skladajacym
sie z kilku desek. Ikona nie posiada ,kowczegu”, a jej caltkowity rozmiar
wynosi 45,2 na 35,2 cm. Swieta Katarzyna jest przedstawiona jako mtoda,
piekna dziewczyna siedzaca na tronie. W prawej rece trzyma galazke pal-
mowa, a w lewej — opuszczonej na stojace obok tronu koto - krzyz z wy-
obrazeniem Chrystusa. Figura Katarzyny jest przedstawiona frontalnie,
z lekkim pochyleniem gtowy w lewo. Dzigki temu patrzacy na ikone odnosi
wrazenie, ze Katarzyna spoglada na ukrzyzowanego Jezusa Chrystusa.
Katarzyna jest ubrana w bogato zdobiong czerwong suknie, na jej ramio-
nach plaszcz (mantija) zapiety jest z przodu zlotg broszka. Na zielonym
tle ptaszcza wyszyte zlote orly trzymajace w dziobach gatazki. Wiosy

78

G. Kobrzeniecka-Sikorska, Kult i ikonografia Swietej Katarzyny Aleksandryjskiej...,
s. 151.

286



Rozdziat 5. Kobiety swiete

Katarzyny zebrane pod chustka ze zlotym, roslinnym ornamentem. Na gto-
wie korona bogato zdobiona drogocennymi kamieniami, wokét glowy nimb
o podwojnej kresce. Na nogach miekkie czerwone buty ze zloceniami.
Swieta Katarzyna siedzi na zdobionym tronie, na ktéorym wyobrazona jest
tez muza Kaliope. Na siedzeniu poduszka w kolorze niebieskozielonym ze
zlotym ornamentem. Przed tronem zielone podium. W lewym dolnym kacie
ikony wyobrazono podstawke na ksigzki, wylozong zielonym materiatem.
Podstawka — podobnie jak tron — ozdobiona jest wizerunkami muz (tutaj
sa to Polihymnia i Klio). Przed podstawka na niewielkim podwyzszeniu,
réwniez pokrytym zielonym materialem, leza ksiazki w réznokolorowych
okladkach z zapieciem. Obok ksiazek kompas, linijka do rysowania katow,
katamarz i pidro. Spod ksiazek wystaje bialy rozwiniety zwoj z napisem
sreka Filoteusza”. W drugim kacie ikony stos ksigzek, tak jak poprzednie,
w roznokolorowych oktadkach z zapigciem. Na ksigzkach potozona kula.
Tlo ikony jest zlote. Wokoél nimbu §wietej Katarzyny widniejg napisy kre-
slone czerwonymi literami: ,,$w. Katarzyna” i ,,Ciebie mojego Pana Mlodego
pragne i Ciebie szukajac cierpie™.

Swieta Tekla nie nalezy moze do najbardziej popularnych $wietych
w Kosciele prawostawnym, ale — jak zauwazyta Ewa Zalewska — przed-
stawienia $wietych Tekli i Stefana na diakonskich wrotach w cerkwi
pod wezwaniem $wietego Mikotaja Cudotwércy w Topilcu sa $wiadectwem
znaczenia roli pierwszych §wietych meczennikéw w historii zbawienia.
Swieta Tekla i Swiety Stefan to postaci szczegolne — pierwsza meczennica
i pierwszy meczennik. O ile poswiecenie Stefana i jego meczenska Smier¢
sa niezaprzeczalne, o tyle Tekla i jej meczenstwo, ktore nie dokonato sie
w sposodb fizyczny, nie jest sprawg tak oczywista®.

0. Ilarunukwuit, Hkona ,,Cesmast Ekamepuna” us cobpanus I'ocydapcmeennozo Ipmu-

maica, Jlamecrnackni c6opHUK” 1993, 32(95), s. 49-50 i nast.

% E. Zalewska, Swigta Tekla — ikonografia i miejsce Swigtej w historii Kosciofa, ,Latopisy

Akademii Supraskiej” 2020, 11, s. 224-225. Na Podlasiu znany jest jeszcze jeden wi-
zerunek $wietej Tekli. Znajduje sie¢ on na pochodzacym z drugiej potowy XVIII wie-
ku feretronie z cerkwi pod wezwaniem Opieki Matki Bozej w Wolce Wygonowskiej.
G. Sosna, Swigte miejsca i cudowne ikony..., s. 335.
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Losy swigtej Tekli opisane sa na kartach ,Dziejow Pawla”, ktore spi-
sano w II i III wieku. Przynaleza one do pieciu wielkich apokryficznych
dziejow apostolskich §wietych: Piotra, Pawtla, Jana, Andrzeja i Tomasza.
Wyjatkowa historyczna warto$¢ dzieta wigze sie z jego stosunkowo poz-
nym odkryciem na przetomie XIX i XX stulecia. ,Dzieje Pawla” podzielone
sa na czternascie epizodow. Epizody III i IV, rozgrywajace si¢ w Ikonium
i w Antiochii Pizydyjskiej, uznano za teksty apokryficzne i nazwano
,2Dziejami Pawta i Tekli”. Zrelacjonowane w nich wydarzenia sa na wskros
zdumiewajace pod wzgledem cudownych epizodéw, ale przede wszystkim
ze wzgledu na role Tekli wsrod chrzescijan. ,Dzieje Pawtla i Tekli” staly sie
fundamentem powstajacych we wczesnochrze$cijanskim swiecie historii
hagiograficznych®.

Niektorzy badacze uwazaja, ze teza o historycznosci postaci $wietej
Tekli nie jest do konica uprawniona. Przestanka dowodzaca osadzenia tej
postaci w realiach historycznych jest wymieniona w ,Dziejach Pawtla
i Tekli” posta¢ krolowej Tryfeny, krewnej cesarza Klaudiusza (41-54),
ktora stracita corke Flakonille i zaopiekowala sie skazang na $mier¢
Tekla. O faktycznym istnieniu swigtej Tekli swiadcza przede wszystkim
pisma Ojcoéw Kosciota z IV i V wieku. O $wietej Tekli pisali: swigty Atana-
zy, $wiety Grzegorz z Nazjanzu, swiety Grzegorz z Nyssy, §wiety Ambrozy,
swiety Jan Ziotousty, blogostawiony Hieronim, btogostawiony Augustyn.
Z tego okresu pochodzi rowniez najstarsze zachowane przedstawienie,
interpretowane jako wizerunek $wietej, znajdujace sie w rzymskich kata-
kumbach nazwanych od jej imienia. Katakumby Tekli powstaly w IV wieku
w miejscu pochowania $wietej, cho¢ okolicznosci $mierci nie daja catkowi-
tej pewnosci co do miejsca jej spoczynku. W rozdziale IV ,Dziejéw Pawta
i Tekli” opisany zostat powr6t Tekli do Ikonium, jej rozmowa z matka,
a nastepnie udanie sie do Seleucji Izauryjskiej i $mieré. Natomiast do-
datek do ,Dziejow Pawtla i Tekli” wskazuje Rzym jako miejsce zasniecia
swietej, gdzie pochowano ja ,dwa lub trzy stadia od grobu Pawla”, przy
Via Ostiense, nieopodal wzniesionej z czasem bazyliki Swietego Pawta

81 E. Zalewska, Swieta Tekla..., s. 225-226; M. Starowieyski, Dzieje Pawta i Tekli, ,Ruch
Biblijny i Liturgiczny” 1991, 44(4-6), s. 118.
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J

Swieta Tekla, XIV wiek, ikona gruziriska, ze zbioréw wiasnych autora

za Murami. Niewatpliwie kult grobu Tekli byt rozpowszechniony w Rzymie.
W katakumbach znajduje sie fresk przedstawiajacy szlachetnie urodzong
kobiete w bogatym rzymskim stroju w otoczeniu innych postaci. Niektorzy
interpretujg postac kobiety jako swietg Tekle, lecz prawdopodobnie jest to
przedstawienie arystokratki zyjacej w drugiej potowie IV wieku®.

8 E.Zalewska, Swieta Tekla..., s. 226-227; M. Starowieyski, Dzieje Pawta i Tekli..., s. 118,
123-125.
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Najstarszy zachowany fresk z wizerunkiem $wietej znajduje si¢ w gro-
cie swietego Pawla usytuowanej we wzniesieniu Bulbul Dag na potudnie
starozytnego Efezu. Odwzorowany zostal tutaj epizod z ,Dziejow Pawla
i Tekli” po przybyciu apostota do Ikonium (obecnie Konya w Turcji):

Gdy tak przemawial Pawel posrodku zgromadzenia, ktére miato miejsce
w domu Onezyfora, pewna dziewica, Tekla, corka Theoklei zareczona
z mezem imieniem Thamyris, usiadiszy przy oknie domu stuchata dniem
i nocg nauki o czystosci gloszonej przez Pawla i nie odchodzita od okna,
ale trwala w wierze przepelniona radoscia. A co wigcej, gdy widziala
liczne niewiasty i dziewice wchodzace do Pawla, zapragneta i ona sta¢ sie
godna tego, by stana¢ przed obliczem Pawla i stucha¢ stowa o Chrystusie;

nie widziala, jak dotad, rysow jego twarzy, lecz slyszala jedynie jego glos®.

Fresk przedstawia §wietego Pawla siedzacego z ksiega na kolanach,
z prawg dlonig wzniesiong w gescie oratorskim w kierunku domu, w kto-
rym widoczne jest oblicze zastuchanej Tekli. Po drugiej stronie apostota
wida¢ sylwetke kobiecg, rowniez z dlonig uniesiong w gescie przemowy.
To Teoklea, matka Tekli. Posta¢ $wietej Tekli ukazana jest tak, jak opisuja
ja ,Dzieje Pawla”~ to piekna mtoda dziewczyna, ktorej uroda przyczynita
si¢ niejednokrotnie do opresji, w jakie popadata. Ubiér Teoklei pozwa-
la przypuszczad, ze podobny strdj przystugiwat jej corce, z ta tylko rdznica,
ze dziewczyna nie byla matrona. Ten sposéb przedstawienia pozostaje
najstarszym zrodlem ikonografii $wietej zanim uksztattuje si¢ wzorzec
przedstawiania swietej Tekli rozpowszechniony w ikonografii chrzesci-
janskiego Wschodu, spéjny z pochodzacym z lat 30. XI wieku freskiem
z soboru Zbawiciela w Czernihowie: z okryta gtowa, w skromnym stro-
ju, z krzyzem i ksiega Ewangelii w dloniach®.

Jak zauwazyla E. Zalewska, najstarszy wizerunek uswiadamia, kim
byta Tekla, a jej losy pokazuja, jaka role dawalo kobiecie zyjacej w spole-
czenstwie patriarchalnym chrze$cijanstwo. To mezczyzni byli zazwyczaj

8 E.Zalewska, Swieta Tekla..., s. 230-231; M. Starowieyski, Dzieje Pawta i Tekli..., s. 120.
8 E.Zalewska, Swieta Tekla..., s. 231-232; M. Starowieyski, Dzieje Pawta i Tekli..., s. 120.
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gtéwnymi bohaterami 6wczesnych przekazoéw historycznych. W tym $wie-
tle ,Dzieje Pawla i Tekli”, spisane w II i III wieku na podstawie zywych
jeszcze przekazow, wskazujg nowa droge — chrzescijanistwo zaoferowato
kobiecie podmiotowos$¢®.

Tekla stala sie gorliwa stuchaczka przybytego do Ikonium apostota
Pawtla. Nie tylko ona byla poruszona, wiele kobiet w miescie inspirowaly
jego stowa. Wybierajac dziewictwo, mozna byto wyjs¢ poza ramy owcze-
snego systemu spotecznego, w ktorym kobieta zawsze przynalezata do
jakiego$ mezczyzny: ojca, meza, opiekuna. Pawel zostal oskarzony przez
Tamyrisa, odrzuconego przez Tekle narzeczonego, o podburzanie i wtra-
cony do wiezienia. Tekla odwiedzila go, przekupila straze, oddajgc cenne
zapinki podtrzymujace palle. Pod wplywem nauczania Pawta Tekla odrzu-
cita droge matzenstwa, by cate zycie pozosta¢ bogobojng dziewica. Bycie
oblubienicg Chrystusa dalo jej najwiekszg dozwolong kobiecie w tamtym
swiecie wolno$c¢. Losy Tekli staly sie natchnieniem dla innych $§wietych
badz tez dla spisujacych hagiograficzne legendy dotyczace kolejnych $wie-
tych dziewic. Swieta zostata wielokrotnie ocalona od $mierci. Pawet modlit
sie o wybawienie Tekli, kiedy zostala ona postawiona na stosie. Tekla roz-
tozyta ramiona na ksztalt krzyza i nadszedt deszcz, ktory ugasit ptomienie.
Ocalong kobiete wygnano z miasta. Na drodze do Dane spotkata Pawta
i rodzine Onezyfora. Pawetl i Tekla udali sie¢ do Antiochii Pizydyjskiej,
a Onezyfor wrocit do Ikonium. Kolejne spotkanie Tekli z Pawlem miato
miejsce w Mirze, wtedy otrzymatla od niego misje apostolska. Uroda Tekli
stala sie powodem przesladowania w Ikonium. Mozny obywatel Antiochii,
chcacy zdoby¢ Tekle, zostal przez nig odtragcony i oSmieszony. Znowu
wyrokiem trybunatu Tekla zostala skazana na $mier¢ poprzez pozarcie
przez dzikie zwierzeta. Za Teklg ujely sie kobiety, niestety, ich glos zostat
zignorowany. Tekla zostala wprowadzona na arene¢ przed dzikie bestie.
Z wyciagnietymi rekoma modlila si¢ gorliwie, a zwierzeta zaczely wza-
jemnie sie rozszarpywac®.

8  E.Zalewska, Swieta Tekla..., s. 232.
% Ibidem, s. 234-235; M. Starowieyski, Dzieje Pawta i Tekli..., s. 121-122, 126.
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Interesujacym watkiem jest dokonanie przez §wietg Tekle aktu
samoochrzczenia w dole wypetionym woda. Duch Swiety objawit sie
jej w ognistym obtoku, co bylto potwierdzeniem waznosci sakramentu®’.

W obydwu znanych wersjach zakonczenia zywota Tekla umiera $mier-
cig naturalng — ,zasypia w Panu”. Dlatego przydomek pierwszej meczenni-
cy wiaze sie nie tyle z jej tragiczng Smiercia, ile z nieustannymi opresjami,
ktérym byla poddawana i z ktérych wychodzita zwycigsko. I dlatego nie
krzyz meczenstwa, lecz raczej palma, ktorej pierwotna symbolika ma
znamiona eschatologiczne, przychodzi na mysl jako atrybut przynalezny
swietej®.

Ikonograficzne wyobrazenie wydarzen opisanych w ,Dziejach Pawta
i Tekli” pozwala przedstawia¢ $wietg jako mloda, piekng kobiete przy-
nalezacg do spolecznosci cesarstwa rzymskiego w szatach stosownych
do jej stanu — w dalmatyce i palli spietej naramiennikami, z diademem
we wlosach i w §lubnym cynobrowym welonie, ktéry przywdziata dla
Chrystusa — On bowiem byt jej jedynym Oblubienicem. Z symbolem Ducha
Swietego w ptomienistym kolorze, gdyz dokonata aktu samoochrzczenia,
z dlonig uniesiong w geScie nauczania i ze zwojem pisma opieczetowanego
symbolem krzyza, a takze z gatazka palmy obok jej postaci®.

W niszy nawy gltéwnej po péinocnej stronie, w cerkwi Przemienienia
Panskiego (Spas na Neredicy) w Nowogrodzie Wielkim znajduje sie fresk
swietej meczennicy Tekli. Byt on opisywany przez historykéw sztuki od
poczatku XX wieku. Nalezy zauwazy¢, ze naprzeciwko fresku swietej Tekli
umieszczono portret fundatora cerkwi, ksiecia nowogrodzkiego Jarostawa
Wiladimirowicza. W Nowogrodzie wyobrazenie §wietej Tekli znajdowato
sie jeszcze na srebrnej ramie ikony $wietych apostotéw Piotra i Pawla
z potowy XII wieku. W Rostowie znajdowala si¢ ikona swietego Eustachego
i $wietej Tekli pochodzaca z przetomu XIII i XIV wieku.

8  E. Zalewska, Swieta Tekla..., s. 235-236; M. Starowieyski, Dzieje Pawta i Tekli...,

s. 124-125.
8  E.Zalewska, Swieta Tekla..., s. 236.
8 Ibidem.

*  EJO. IleroaskoBa, Ceamas Pekna 6 npozpamme pocnucu yepkeu Cnaca na Hepeduye,
LApesHss Pyce. Borpocsr mepuesuctukn” 2018, 2(72), s. 142.
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Wizerunek $wietej Tekli w cerkwi nowogrodzkiej jest wpisany
w szerszy kontekst. W 1198 roku, podczas budowy cerkwi Przemienienia
Panskiego w Nowogrodzie zginelo dwoch syndéw ksiecia Jarostawa
Wiadimirowicza: Izastaw i Roscistaw. Opowie$é o tych wydarzeniach
znalazta swoje odzwierciedlenie w pamigtkowej inskrypcji w gltownej
cerkwi miejscowego monasteru §wietego Jerzego i we freskach cerkwi
Przemienienia ukonczonych w 1199 roku. W ten sposéb synowie ksie-
cia upodobnili si¢ do pierwszych meczennikow ruskich, swigtych Borysa
i Gleba — mogli by¢ rowniez ofiarami spisku®.

Fresk swietej Tekli zostal zinterpretowany przez rosyjska badaczke
Nadiezda W. Piwowarowa. Wyrdznita ona cztery podstawowe cechy ob-
razu §wietej: dar beznamietnosci (wltadajaca nim dusza zmarlego ,,od razu”
idzie do nieba), brak wrazliwosci na ogien i szczegélna bliskos¢ morza,
zywiotu wodnego, ocalenie od meki i zaliczenie do sprawiedliwych corki
scarycy antiochenskiej” Tryfeny, szczegolne wstawiennictwo przed tronem
Najwyzszego za dusze zmartych®.

Jelizawieta Szczegotkowa odrzuca interpretacje N.W. Piwowarowej
iprzytacza nastepujace argumenty: $wieta Tekla wstawiala sie za osobami
nieochrzczonymi, natomiast synowie ksiecia Jarostawa Wiadimirowicza
byli ochrzczeni. Naturalnymi oredownikami synoéw ksiazecych na Rusi
powinni by¢ swieci Borys i Gleb. Jezeli natomiast §wieta Tekla ma daé
pocieszenie ksieciu Jarostawowi, to powstaje pytanie: dlaczego akurat ona?
Je. Szczegotkowa twierdzi, Ze pocieszenie ojcu powinna da¢ Bogurodzica
lub $§wieta Barbara. Ponadto, dlaczego malarz freskow, wiedzac o rozdzie-
leniu dobra i zla, raju i piekla, wyrazanym w scenie Sadu Ostatecznego,
umiescit fresk swietej Tekli w oddali od wyobrazen innych $wietych i raju?
Ikonograf najpierw przedstawit sceny personifikacji ziemi i morza, sym-
bole mak piekielnych, a potem stwierdzil, ze obok mozna przedstawic
swietg Tekle? Wydaje si¢ to nieprawdopodobne. Mozna bylo przypusz-
czac, ze byto dokladnie na odwrot. Artysta doskonale wiedzial, jaka Swieta

ot Ibidem, s. 144.

*  H.B.IIuoBaposa, Ppecku yepkeu Cnaca na Hepeouye ¢ Hoszopode: Hkonoepaguueckas

npozpamma pocnucu, Canxr-IlerepGypr 2002, s. 83-84.
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umiesci w tym miejscu. Na tej podstawie zbudowat caly system wizerun-
kéw w niszy. Musial zatem powigzaé wizerunek $wietej ze scenami apo-
kaliptycznymi w tej cze$ci nawy oraz z kompleksem freskéw na $cianie
wschodniej $wigtyni®.

Warto zauwazyé, ze badacze zapominajg o istnieniu zony ksiecia
Jarostawa Wiadimirowicza, Marty. Jak zauwazyla Je. Szczegotkowa, cer-
kiew Przemienienia Panskiego w Nowogrodzie byla budowana jako
cerkiew pogrzebalna rodziny ksigzecej. Odpowiadal temu kompleks
freskow wewnatrz $§wiatyni. Po zachodniej stronie, w kierunku ottarza
umieszczono kilka freskow przedstawiajacych miedzy innymi nieznana
swieta, swieta Eufrozyne, swietego Nikifora, $wietego Nestora, scene
Narodzenia Bogurodzicy, $wietg Pelagie i swietg Teodozje™.

Je. Szczegotkowa wysunela przypuszczenie, ze kompleks freskow cer-
kwi Przemienienia Panskiego, uwzgledniajacy fresk swietej Tekli, miat upa-
mietni¢ corke ksiecia Jarostawa Wiadimirowicza i ksieznej Marty o imieniu
Eufrozyna, ktora zmarla przed 1198 rokiem. Fresk swietej Tekli pojawil si¢
wsrod freskow cerkwi Przemienienia Panskiego w Nowogrodzie w zwigzku
z zong ksiecia Jarostawa Wtladimirowicza. Podobnie jak Tryfena znajduje
ona pocieszenie u $wietej Tekli. Wizerunek $wietej znajduje swoje uza-
sadnienie w kontekscie freskow przedstawiajgcych inne $wiete kobiety:
Eufrozyne, Pelagie i Teodozje. Wszystkie te $wiete nie wyszly nigdy za maz
i przyjety $mier¢ ze wzgledu na Chrystusa. Dotyczy to — jak juz widzieli-
$my — przede wszystkim $wietej Tekli. Umieszczony po przeciwnej stronie
fresk Narodzenia Bogurodzicy, wpisujacy sie w kompleks postaci swietych,
przypomina¢ miat o dniu narodzin cérki ksigzecej. Dla zachowania jej
pamiegci zbudowana zostala cerkiew Przemienienia Panskiego, a ksigzna

Marta ufundowata monaster Narodzenia Bogurodzicy®.

% EIO. lllerombkoBa, Cesmas Pexna..., s. 145.

94

Ibidem, s. 146. Podobng funkcje cerkwi pogrzebalnej rodu ksiazecego pelnita cerkiew
Przemienienia Panskiego z 1161 roku mieszczaca sie w Potocku. B.[l. Capa6psitos,
ITamporanvhvle uzobpaxcenus 6 npozpamme pocnuceti Cnacckoil yepkeu Eeppocunvesa
monacmuips 6 Ionoyke, ,230TPAP ” 2013, 37, s. 99-102.

% E.IO. lleronbkosa, Ceamas Pekna..., s. 149-152.
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Rozdziat 5. Kobiety swiete

W opisach ikon czy freskéw przedstawiajacych $wiete kobiety prak-
tycznie zawsze zwraca uwage problem nakrycia glowy. Generalnie przy-
jete jest, aby na ikonach przedstawiac postacie ludzkie w odziezy z epoki,
w jakiej zylty, oraz oddajacej ich status spoleczny. Ow status powinien
by¢ tez widoczny w ikonografii kobiet i najczesciej wyrazany jest poprzez
przedstawienie jej z nakryta glowa. Nakrycie glowy przez kobiety zamezne
znajduje podstawe biblijng w tekscie Pierwszego Listu Apostota Pawta do
Koryntian (11, 9-10).

Postaci $wietych kobiet na ikonach jest wiele, ale praktycznie wszyst-
kie przedstawione sg w nakryciach glowy, niezaleznie od tego, czy byly
to Swiete meczennice — dziewice, czy kobiety zamezne, czy tez wdowy —
przykladami sa opisywane tu $wieta Katarzyna i swieta Tekla, ale rowniez
swieta Barbara czy $wieta wdowa — Ksenia Petersburska. Jednak zdarza-
ja sie tez ikony, na ktorych kobiety, a wlasciwie mlode dziewczyny, sg
przedstawione bez nakry¢ gtowy. Wystarczy przywotaé tu ikone swietych
Wiery, Nadziei i Luby oraz ich matki Zofii. Na ikonie tej tylko swieta Zofia
przedstawiona jest w nakryciu glowy, natomiast jej corki nie. Stalo sie tak
dlatego, ze sa to osoby mlode, praktycznie dzieci, ktéorym wlasciwa jest

jeszcze dziecieca czystosc.






Zakonczenie

Paul Evdokimov, budujac wiasny teologiczny poglad na antropologie, sie-
gnat do poje¢ wypracowanych przez Carla Gustava Junga. Najwazniejszym
z nich jest pojecie archetypu. Dla Junga archetypy sa strukturalng czescia
nie$wiadomosci zbiorowej. Mozna je nazwaé obiektywnymi wzorcami
postepowania, normami moralnymi czy symbolami, ktore sg kulturowa
pamiecia i mitycznym zapisem doswiadczenia wielu pokolen. Do tego
rodzaju archetypow nalezy przede wszystkim pojecie plci, a takze Boga,
Matki Ziemi, Ojca, dziecka, gory, krola, jazni i inne. Archetypy dotycza
zatem rzeczywistosci realnie istniejacych, takich jak: mezczyzna, kobieta,
matka, dziecko, drzewo, morze, ale obdarzaja te konkretne rzeczywistosci
znaczeniem daleko przekraczajacym indywidualno$¢ istnienia konkretnej
kobiety czy mezczyzny przez wpisanie ich istoty w kosmiczny zwigzek
znaczen.

Podstawowym tekstem biblijnym, na ktérym Evdokimov buduje ro-
zumienie archetyp6w kobiecosci i meskosci, jest opis stworzenia cztowie-
ka w Ksiedze Rodzaju (1,1-2, 25). Refleksja na temat pierwszego opisu
stworzenia prowadzi Evdokimova do przekonania o jednosci pierwiastka
zenskiego i meskiego w tworzeniu pierwszego cztowieka — Adama, ktory
jest suma tego, co zenskie i meskie.

Evdokimov, zastanawiajac sie nad archetypami kobiecosci i meskosci,
dochodzi do wniosku, ze archetypem kobiecosci jest Matka Boza, Dziewica
i Matka. Teolog odrzuca jednak mysl, ze archetypem meskosci moze by¢
Jezus Chrystus. Powodem tego odrzucenia jest przekonanie, ze Chrystus
jest pelnig, w ktorej swoje spelnienie znajdujg zaré6wno mezczyzni, jak
i kobiety. Jezus Chrystus jest uniwersalnym archetypem cztowieczenstwa,
drugim Adamem, w ktorym zawiera si¢ wszystko, tak jak w pierwszym
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Adamie, przed stworzeniem Ewy, zawierala si¢ niezréznicowana meskos¢
i kobiecos¢.

Rozwazania na temat teologicznych archetypéw kobiecosci i mesko-
sci Evdokimov odnosi do prawostawnej teologii ikony. Jest to oczywiste,
bowiem w prawostawiu ikoniczny obraz na desce jest wspolistotny z wy-
obrazong na nim $wietg osoba, a zatem kontemplujemy w nim archetyp.
Tradycyjnie centralng ikong ikonostasu, oddzielajacego w prawostawnych
$wiatyniach cze$¢ oltarzows od nawy gléwnej, jest Deesis. Dostownie
Deesis oznacza ,blaganie”, ,oredownictwo”, ikona jest obrazem modlacego
sie Kosciota. W centrum ikony znajduje si¢ Chrystus — Sedzia, ktory trzyma
Ewangelie. Obok Chrystusa znajdujg si¢ dwa archetypy kobiety i mez-
czyzny: Matka Boza i Jan Chrzciciel, Oblubienica i Przyjaciel Oblubienca.

Matka Boza jest oczywistym archetypem kobiecos$ci. Paul Evdokimov,
wskazujac na Matke Bozg jako druga Ewe, nazywa pierwsza wazna ceche
kobiety: jest niag macierzynstwo. Ewa jest ,matka wszystkich zyjacych”
nie dlatego, Ze rodzi dzieci, ale przede wszystkim dlatego, ze wyraza
macierzynska troske skierowang do wnetrza drugiego cztowieka. Taka
role odgrywata Ewa wobec Adama w opisie stworzenia Swiata z Ksiegi
Rodzaju. Taka role odgrywa tez Matka Boza na weselu w Kanie Galilejskiej
(J 2, 1-10). Chodzi o odkrycie pragnien ludzkiego serca i wiedze o tym, jak
to pragnienie zaspokoic. Jak pisal Evdokimov: ,Tajemnicza relacja miedzy
matka a dzieckiem sprawia, ze kobieta — Ewa, zrodlo zycia, opiekuje si¢
kazdym istnieniem, troszczy sie o zycie i §wiat”. Ta my$l Evdokimova kie-
ruje nasza uwage na ikony z postaciami kobiet. Uzmyslawia nam waznos¢
nie tylko ikon Matki Bozej, ale rowniez ikon matzenskich, ikon $wietych
kobiet oraz Niewiast Miro Niosacych, ktére — wyrazajac troske o caty
Swiat — pierwsze dowiedzialy sie¢ o Zmartwychwstaniu Chrystusa.

W prawostawnej ikonografii wizerunek Bogurodzicy zajmuje pierwsze
miejsce po wyobrazeniach Jezusa Chrystusa i tworzy z nim harmonijna
calosc. Ikonografia Matki Bozej liczba typow i wariantéw przewyzsza liczbe
ikon Zbawiciela. Chociaz badacze nie sg w pelni zgodni co do systematy-
ki ikon maryjnych, to odnoszac sie do pierwowzoréw wykonanych przez
ewangeliste Lukasza i opierajac sie na tradycji cerkiewnej, zatozy¢ mozna,
ze istnieja trzy kluczowe typy: Hodegetria, Eleusa i Orantka oraz jeden
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umowny — Akatyst. Ponadto w prawostawnej ikonografii istotne miejsce
zajmuje rowniez kilka innych ikonograficznych przedstawien Bogurodzicy,
wymykajacych sie powyzszej klasyfikacji, w szczegdlnosci kompozycje:
LDeisis” 1 ,Wstawienniczka” oraz w pewnym stopniu wizerunki tronujacej
Matki Bozej, ktore jednak znacznie tatwiej zakwalifikowa¢ do ktoregos
z podstawowych typow. Tradycja cerkiewna przypisuje pierwsze ikony
Bogurodzicy Ikony Matki Bozej ewangeliscie Lukaszowi, ktory juz po ze-
staniu Swietego Ducha na apostotéw, gdy nastapito uswiecenie czlowieka,
wykonat trzy wizerunki Matki Bozej. Pierwowzory tych ikon nie zacho-
waly sie do naszych czaséw. Tradycja moéwi rowniez o innych ikonach
przypisywanych $wietemu Lukaszowi, lecz w tych przypadkach nalezy je
rozumie¢ jako zawierajace sie w tradycji cerkiewnej, ktorg zapoczatkowal,
czy tez te, ktére powstaly wskutek nasladownictwa wykonanych przez
ewangeliste pierwowzoréw. Odwolywanie sie do prototypéw ewangelisty
Lukasza podkresla tez sile i taske przenoszong na wszystkie ikony, powta-
rzajace przez wilasciwa dla nich symbolike, utrwalone przez niego auten-
tyczne cechy Matki Bozej. Obecnie na §wiecie, zard6wno w chrzescijanstwie
wschodnim, jak i zachodnim, mowa jest o ponad dwudziestu ikonach jako
tych przypisywanych tradycji ikonograficznej ewangelisty Lukasza.

Kwintesencjg wszystkich ikon Bogurodzicy z Dziecigtkiem jest
Wilodzimierska ikona Matki Boskiej. Jej powstanie rowniez przypisuje sie
swietemu apostotowi Lukaszowi.

Jak pisal przytaczany juz tutaj po wielokro¢ P. Evdokimow, Wtodzi-
mierska Ikona Matki Bozej ,,znajduje si¢ na biegunie przeciwnym do rafa-
elowskiego typu Madonny. Jej piekno przewyzsza wszelki kanon ziemski.
Jej twarz utkana z transcendentnych ryséw nowego, w pelni przebdstwio-
nego stworzenia, ma w sobie rownocze$nie pelnie takze obecnego czlo-
wieczenstwa. Na tym polega jej cud”.

Chciatbym zwroci¢ uwage na jeden, bardzo wazny element dotyczacy
tej ikony, ikonografii i w ogdle prawostawnej duchowej kultury. Ikona,
zaré6wno we Wlodzimierzu, jak i w Moskwie, zostata umieszczona w cer-
kwiach Zasniecia Matki Boskiej. Na Rusi byto wrecz tradycja, ze w waz-
niejszych i wiekszych miastach cerkwie po$wiecone byty Zasnigciu Matki
Boskiej. Widziano w tym pewien szczegdlny sens. Zasnigcie — $mier¢ jest
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tym wydarzeniem, ktore zréwnuje ludzi ze sobg bez wzgledu na ich stan,
pochodzenie czy wyznanie (religie).

Zgodnie z nauka Kosciota prawostawnego moment $mierci, moment
przejscia do innego $wiata jest jednym z najwazniejszych w zyciu (ist-
nieniu) cztowieka. O tym przede wszystkim maja przypominaé cerkwie
pod wezwaniem Zasniecia Matki Bozej. Ale Bogurodzica jest najwazniej-
szym czlowiekiem, jaki kiedykolwiek zyl na ziemi, dlatego rowniez jej
Smier¢ jest Smiercig szczego6lna — nie jest to Smier¢, ale zasniecie, nie jest
to $mier¢, ale zwyciestwo nad $miercig. Zgodnie z tradycja koscielna
sam Chrystus zszedl na ziemie, aby przyjac¢ dusze swojej Matki, dlate-
go Zasniecie Bogurodzicy jest uwazane za idealny rezultat duchowego
rozwoju cztowieka. Nosnikiem tej idei sg rowniez ikony przedstawiajace
Zaéniecie Matki Boskiej.

Warto tez zauwazy¢, ze na obszarze dawnej Rusi w sferze oddziatywa-
nia §wiatyn Zasniecia zawsze znajdowaly sie Swigtynie Narodzenia Matki
Bozej. Kazdy czlowiek, ktory przybywat do jakiegokolwiek wiekszego
miasta, odbywal wewnetrzng pielgrzymke od Narodzenia do Zasniecia
Bogurodzicy. To byta swego rodzaju klamra: Narodzenie i Zasnigcie — po-
czatek i koniec zycia Matki Boskiej. Owe wydarzenia to takze klamry
nowotestamentowe, wyznaczajace poczatek i koniec wydarzen ewange-
licznych i dziejow apostolskich. Wspomniane wezwania §wigtyn zmu-
szaly zatem ludzi do pewnej refleksji religijnej, do refleksji nad Zyciem
i $miercig Chrystusa, Matki Boskiej, a co za tym idzie — do refleksji nad
zyciem i §miercia.

Dzisiaj mozemy obserwowac ikony Bogurodzicy, na ktérych Jej sza-
ty napisano, uzywajac bardzo réznych koloréw. Tymczasem tradycyjnie
Bogurodzica powinna nosi¢ wisniowy (ewentualnie brazowy) plaszcz i nie-
bieska tunike. Na plaszczu powinny by¢ przedstawione trzy zlote gwiazdy
symbolizujace czystosc¢ i dziewiczos¢. Prawostawna tradycja tylko w wy-
jatkowych przypadkach pozwala przedstawiac kobiety bez nakrycia glowy.
Dlatego tez Bogurodzica na ikonach zawsze posiada ten element stroju, co
zwigzane jest z Jej macierzynstwem i catkowitym oddaniem Bogu.

Ciekawym tematem ikonograficznym, rzadko opisywanym i eksploro-
wanym w literaturze specjalistycznej, jest zycie rodzinne. W tradycyjnym
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rozumieniu teologia prawostawna zawsze przypisywata rodzinie wazne
miejsce w zyciu ludzi. Bez watpienia pierwsza ikong dotyczacg malzen-
stwa bylo wyobrazenie wesela w Kanie Galilejskiej, podczas ktérego Jezus
Chrystus uczynil pierwszy cud. Pierwsze malowidla katakumbowe przed-
stawiajace to wydarzenie pochodza juz z IIl wieku. Oczywiste jest, ze ikone,
na ktérej Jezus w sposob cudowny zamienia wode w wino, trudno nazwaé
ikona malzenistwa czy rodziny w $cistym znaczeniu. To przede wszyst-
kim ilustracja wydarzenia opisanego w Ewangelii, a postacie spotykane
na wczesnochrzescijanskich reliefach i malowidtach to stugi czy rozdziela-
jacy jadlo. Nowozency pojawiaja sie dopiero w miniaturach ksigzkowych.

Slub i wesele to dopiero poczatek matzeriskiego zycia. W ikonogra-
fii prawostawnej spotykamy takze wyobrazenia dalszych jego etapow.
Ikonograficzne przedstawienia wszystkiego, co zwigzane jest z Zyciem
malzenskim, zawsze charakteryzuja sie powsciagliwoscia i cnotliwoscia.
Jednoczesnie nalezy zaznaczy¢, ze tematyka dotyczaca cielesnosci i sek-
sualnosci w matzenstwie nie jest zakazana, lecz jedynie przedstawiana
w taki sposob, by nie stanowita ,zachety do grzechu”. Najbardziej znanym
tematem ikonograficznym ilustrujacym czystos¢ stosunkéw matzenskich
jest temat poczecia Bogurodzicy przez swietg Anne. To nie tylko pierwo-
wzor ikon narodzenia Matki Bozej, ale i samodzielne wyobrazenie, poswie-
cone wydarzeniu obecnemu w prawostawnym kalendarzu liturgicznym.
Ikona poczecia Bogurodzicy jest przedstawieniem roéwniez radosci rodzi-
cow, wienczacej dlugoletnie starania o dziecko, jest ilustracja zamknie-
cia dlugiego procesu pelnego modlitwy, ale tez zwatpien czy oskarzen
o uporczywe trwanie w grzechu. Zgodnie ze starotestamentows tradycja
brak dzieci oznaczal brak blogostawienstwa Bozego. Gorace pragnienie
posiadania dziecka, goraca modlitwa malzonkoéw, obietnica po$wigecenia
dziecka Bogu i w koncu spelnienie oczekiwan — Narodzenie Matki Bozej
byly tematem wielkiej liczby ikon. Na ikonach Narodzenia Matki Bozej
czesto przedstawiany jest motyw cierpien z powodu braku potomstwa oraz
modlitwy Joachima i Anny czy tez ich spotkanie u Zlotej Bramy $wigtyni
Jerozolimskiej. Niekiedy Joachim i Anna przedstawiani sa w domu, obok
malzenskiego toza — otrzymali juz wéwczas obietnice anielska, ze ich mo-
dlitwa zostata wystuchana.
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Malzenstwo nigdy nie bylo przeszkoda do wypetniania chrzescijanskich
obowiazkow. Mozna nawet powiedzie¢, ze wprost przeciwnie, zdarzaly sie
takie przypadki, iz malzenstwo odkrywalo nowe granice stuzenia Bogu.
Przykladem moze by¢ para matzenska: swigci Piotr i Febronia Muromscy.
Zgodnie z tradycja Piotr pochodzil z rodziny ksiazecej. Rzadzit Ziemia
Muromska od 1203 roku. Pewnego razu zachorowat na trad i zaden z leka-
rzy nie mogt go wyleczy¢. W nocy miat sen méwiacy, iz pomodc mu moze
jedynie pewna dziewczyna o imieniu Febronia, corka pszczelarza. Leczyta
ona chorych ziotami. Przybyta do miasta Febronia nie tylko uzdrowita
ksiecia, ale rowniez oczarowala go uroda, cnotliwo$cig i madroscig. Mimo
sprzeciwu miejscowych bojaréw Piotr zdecydowat sie wzia¢ slub z piekna
wiesniaczka. Wypedzono ich za to z miasta, lecz wkrotce na zadanie pro-
stego ludu pozwolono im powrdcié. Piotr i Febronia rzadzili Muromem
taskawie, pomagajac biednym i sierotom oraz wspierajac Cerkiew. Bedac
juz w podeszltym wieku, ztozyli §luby zakonne i przyjeli imiona Dawid oraz
Eufrozyna. Oboje zmarli tego samego dnia — 25 czerwca 1228 roku. Ich ciata
ztozono do jednego grobu i pogrzebano pod miejscowym soborem. Wkrotce
przy ich relikwiach zaczely mie¢ miejsce cudowne uleczenia. Matzonkowie
zostali kanonizowani przez Rosyjska Cerkiew Prawostawng w 1552 roku.
Swieci Piotr i Febronia sg patronami mtodych matzeristw oraz proszacych
o blogostawienstwo na wstapienie w zwigzek malzenski. Na ikonach $wieci
przedstawiani sa razem. Oboje maja na sobie mnisze szaty wielkiej schimy
z nakryciami glowy. Piotr ma siwg, niedluga, zaokraglong brode, a w dloni
trzyma zwiniety zwdj pisma. Febronia — zaleznie od wyobrazenia — trzyma
krzyz lub w modlitewnym gescie kieruje rece w strone meza. Od XVII wieku
popularne byly ikony zawierajace cykle ikonograficzne przedstawiajace
sceny z ich zycia, od chwili poznania az do $mierci.

Znamy tez przyklady innych matzenstw swietych, ktore dzisiaj sa opie-
kunami niebianskimi osob chcacych utozy¢ swoje zycie rodzinne zgodnie
z naukg Kosciota prawostawnego. Sg to: swieci Cyryl i Maria, rodzice $wie-
tego Sergiusza z Radoneza, $wiety ksigze Dymitr Donski i $wieta Eufrozyna
Moskiewska, §wiety ksigze Dowmont Pskowski i jego zona Maria oraz
swieci Jonasz i Wassa Pskowsko-Peczerscy. W Rosiji do tej grupy zalicza-
na jest od pewnego czasu rowniez rodzina carska: car Mikolaj, jego Zona
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Aleksandra, carewicz Aleksy oraz wielkie kniahinie Olga, Tatiana, Maria
i Anastazja.

Wazne miejsce w prawostawnej ikonografii kobiet zajmuje ikona
Niewiast Niosacych Wonnosci. Ikona ta zwigzana jest z tematem ikono-
graficznym Zmartwychwstania Chrystusa, a w kontekscie tematu niniej-
szej ksiazki posiada duze znaczenie takze dlatego, ze niedziela Niewiast
Niosgcych Wonnosci jest traktowana w tradycji liturgicznej jako prawo-
stawny dzien kobiet.

W sztuce chrzescijanskiej zwykle nie przedstawia sie samego momentu
Zmartwychwstania Chrystusa. Cud Zmartwychwstania wymyka sie ludz-
kiemu rozumowi, nie opisuja go Ewangelisci, a hymny cerkiewne wiecej
mowia o radosci Zmartwychwstania niz o Zmartwychwstaniu jako takim.
Zwyczajowo ikonami Zmartwychwstania nazywa sie ikony ,Zstapienia
do Piekiel” i ,Objawienia Anielskiego Niewiastom Niosgcym Wonnosci”.

Ewangelia mowi, ze trzeciego dnia po Ukrzyzowaniu kobiety kupi-
ty aromaty i poszly namasci¢ cialo Chrystusa. Zgodnie z obyczajem ju-
dejskim przed pogrzebem zmartego zawijano w dlugg tkanine, a ciato
smarowano wonnymi olejami. W przypadku ,szybkich”, ,pospiesznych”
pogrzebow (np. w przededniu wielkich $wiat — taki pogrzeb mial miejsce
w przypadku Chrystusa), owiniete cialo zmarlego sktadano w grobowcu
i dopiero po uptywie $wiat ponownie przychodzono do groboweca, aby na-
masci¢ olejami nie tylko cialo zmartego, ale tez pogrzebalne leze. Wiasnie
z powodu zblizajacej si¢ soboty ciato Chrystusa zostalo pogrzebane bez
nalezytych obrzedow i dlatego Niewiasty Niosace Wonnosci chcialy uzu-
petni¢ nakazany rytual, ale w grobowcu nie odnalazly ciata Chrystusa.
Przed wejsciem do grobowca spotkaly za to aniota, ktéry opowiedzial im
0 Zmartwychwstaniu.

Temat ikonograficzny Niewiast Niosacych Wonnosci u Grobu Panskiego
byt bardzo popularny zar6wno w malarstwie monumentalnym (mozaiki,
freski), sztuce uzytkowej, jak i w miniaturach ksigzkowych. Popularnos¢
ta wynikata z waznosci przedstawianego wydarzenia. Niewiasty Niosace
Wonnosci byly bowiem pierwszymi §wiadkami Zmartwychwstania.
Zwycigstwo nad $miercig i rado$¢, jakg objawia aniot kobietom, pobudzaty
artystow, stajac sie inspiracja do czestego przedstawiania tego wydarzenia.
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Schemat ikonograficzny sceny ,Niewiast Niosagcych Wonnosci u Grobu
Panskiego” skupial si¢ glownie na miejscu pochéwku Jezusa Chrystusa.
Oznacza to, ze pierwszoplanowym zadaniem ikonografow byta opowies¢
o Zmartwychwstaniu Chrystusa. Jednak czesto kladziono akcent row-
niez na rozmowie pomiedzy postancem Bozym — aniolem - i niewiastami.
Uwypuklenie motywu rozmowy aniota z kobietami moze podkreslac¢ waz-
nos$¢ informacji, jakg przekazuje Bozy postaniec oraz fakt, ze jej pierwszymi
odbiorcami sg kobiety, ktérych zadaniem byto przekazanie tej wiesci ca-
temu $§wiatu. Potwierdzeniem tego typu interpretacji sg ikony, na ktérych
wérdd Niewiast Niosgcych Wonnosci przedstawiona jest Bogurodzica.
Jest to tez odpowiedZ na pytanie: Dlaczego pierwszymi odbiorcami ra-
dosnej nowiny byty kobiety, a nie apostotowie — mezczyzni i dlaczego
Jezus po zmartwychwstaniu najpierw ukazat si¢ kobietom? Wyjasnienie
to jest tozsame z odpowiedzig na pytanie: Dlaczego w Raju waz kusit
Ewe, a nie Adama? Tradycyjne, rzec mozna: ,szkolne” wyjasnienie mo-
wilo, ze Ewa byla jednostka stabsza od Adama, tatwiej bylo ja skusic.
Tymczasem wlasciwg odpowiedz znajdujemy w refleksji prawostawnych
teologoéw. Ewa byla kuszona, gdyz byta jednostka silniejsza religijnie, to
kobieta bowiem jest nosicielka zasad religijnych (chociazby w rodzinie,
ale takze jako ,spadkobierczyni” archetypu Theotokos Pneumatofora —
Nosicielki Ducha). P. Evdokimov wielokrotnie podkreslatl, ze w sferze religii
to kobieta jest silng, a nie staba plcia. Dlatego tez i aniol, i Jezus z wieScia
0 Zmartwychwstaniu zwrdcili sie do 0sob, ktore mialy wieksza wrazliwosé
na rzeczywisto$¢ duchows i religijna, rozumiang jako $cista wiez cztowieka
z Bogiem, czyli wlasnie do kobiet.
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Bazyli Wielki, $wiety 9, 14, 21, 237, 256
Belting Hans 272-274

Benedyktowicz Janusz 212

Bielawski Maciej 107, 202

Bieliajew L.A. 131

Bielobrowa Olga A. 147, 158-160, 163-
164, 169-170, 174-177, 180-181, 183, 185

Bierdiajew Nikotaj 31
Biskupski Romuald 253-254, 257, 264
Blazej, Swiety 249
Bobrow Jurij G. 94, 98-99,

102, 104, 112-113, 117
Bogolepow Dmitrij P. 206-208, 210
Bogusz Ewa 17
Bolszakow Siergiej T. 190, 194, 199
Borys Godunow, car moskiewski 136
Borys, S§wigty 143, 146, 150, 171, 293
Briusowa Wiera G. 219-220
Broniewski Piotr 262

Brzozowska Zofia A. 25, 39-41,
43-45, 48-49, 112

Buber Martin 31-32
Buchariew Fiodor 47

Bulgakow Sergiusz 17, 26,
30, 33-36, 64, 243

Busiewa-Dawydowa Irina L. 100-101

C
Camblak Grzegorz 243-244, 252, 257
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Camus Albert 62

Carewskaja Tatiana Ju. 197, 233
Celsa Marcia Romania 86
Charito 21

Charkiewicz Jarostaw 58, 60, 81, 90,
96, 99, 102, 110, 116, 241-243, 270

Chlebowski Bronistaw 262
Cholewinska Janina 79

Chuza 206
Chwastyk-Kowalczyk Jolanta 24
Clari de Robert 46

Comte August 47-48

Cyprian, metropolita moskiewski 131, 145
Cyriak z Nisibis 77

Cyryl Aleksandryjski, $wiety 58
Cyryl, $wiety 200, 302
Czamiarycki Wiaczestau 142
Cziornyj Walentin D. 130

D

Damian, $wigty 252-253, 256
Danitowa Irina Je. 100, 140
Dawid Jurewicz, ksigze muromski 146
Dabek-Wirgowa Teresa 248
Dab-Kalinowska Barbara 17, 113
Dabrowska Malgorzata 25
Degorski Bazyli 208
Demostenes, filozof 69
Dimitrova E. 194

Diodor, biskup 54

Dioklecjan, cesarz 245

Dionizjusz z Furny 70, 190,
201-202, 282, 283

Dionizy, ikonograf 100, 140
Dmitriew Lew A. 130

Dmitriewa Rufina P. 147, 158- 160, 163—
164, 169-170, 174-177, 180-181, 183, 185



Indeks osobowy

Dobrzeniecki Tadeusz 193
Domicylla 82
Dostojewski Fiodor 47

Dowmont Pskowski, ksiaze,
$wiety 200, 302

Dymczyk Rafal 17

Dymitr Donski, ksiaze 104, 130, 200, 302
Dymitr Rostowski, swiety 189, 281
Dzwigala Katarzyna M. 208

E

Efrem Syryjczyk, swiety 209
Ehrman Bart D. 209

Eliasz, swiety 249

Elzbieta, matka $w. Jana
Chrzciciela 76, 195

Epistymia, §wieta 149
Etingow Olga Je. 224

Eudokia, cesarzowa
bizantyjska 24, 96, 142

Eudoksja, cesarzowa bizantyjska 24
Eufraksja, $wieta 280

Eufrozyna, ksiezniczka 294
Eufrozyna Aleksandryjska 294
Eufrozyna Moskiewska, $wieta 200, 302
Eufrozyna Polocka, $wieta 109, 158
Eupraksja, swieta 187

Eustachy Placyda, swiety 156
Eustachy Rzymski, $wiety 292
Eustachy, $wiety 243

Eustochium 21

Eutymiusz Tyrnowski 248
Euzebiusz z Cezarei 270

Evans Helen C. 194

Evdokimov Paul 17, 22-23, 26,
30-33, 48-51, 59-69, 73, 75-76,
119, 137, 297-298, 304

Ewagriusz Scholastyk 10

F
Fassler Margot 90
Feba 21, 22

Febronia Muromska, $wieta 27, 143,
145-147, 149, 151-185, 302

Fiedosiejewa Marina W. 233-239
Fiefielowa Julia G. 152

Filarska Barbara 81

Filimonow Gieorgij D. 190
Filipowicz-Osieczkowska Celina 77
Filon z Aleksandrii 29

Fiodor I, car moskiewski 189

Flakonilla 288

Flor, swicty 249

Florenski Pawel 17, 26, 35-41, 43-48, 50
Floria Boris N. 167

Florowski Georges (Jerzy) 51

Focjusz, metropolita moskiewski 145, 199
Fomiczew Siergiej A. 148

Forest Jim 17

Forstner Dorothea 152

G

Galakcjon, swiety 149
Gapska Dominika 248
Gariczewa Jelena A. 139, 145

German, patriarcha
Konstantynopola 12-13, 221

German, patriarcha Konstantynopola,
Swigty 94, 237

Giemza Jaroslaw 252

Gigilewicz Edward 85

Glaeser Zygfryd 31

Gleb, swiety 143, 146, 150, 158, 171, 293

329



Piotr Chomik « Kobieta w ikonografii prawostawnej

Gladkowa Olesia W. 146-148,
150-153, 155, 156, 157, 158

Gotubinskij Jewgienij Je. 126, 132, 145, 157

Gorgonia, siostra swigtego
Grzegorza z Nazjanzu 21

Gorskij Anton A. 131

Gribanowski Michat 208

Gronek Agnieszka 250

Grzegorz I, papiez 12

Grzegorz Akragantski, $wiety 271
Grzegorz Neocezarejski, swiety 110

Grzegorz Palamas, $wiety 33,
48-49, 205, 232

Grzegorz z Nazjanzu (Teolog), $wiety
9,21, 32, 53, 66, 69, 246-248, 288

Grzegorz z Nyssy, §wiety 9,
14, 21, 207, 288

Gubariewa OW. 108

Helena, cesarzowa rzymska,
Swieta 147, 194, 247

Helena, diakonisa 22

Helena, krélowa Polski 143
Hezychiusz 206, 207

Hieronim, blogostawiony 21, 288
Hilarion, $wiety 280

Hola Aleksandra 270

Hourihane Colum 140
Hovannisian Richard G. 238

|
Ignacy Antiochenski, $wiety 193
Igor II Olegowicz, wielki ksigze
kijowski, $wiety 145
Irena Atenka, cesarzowa bizantyjska 214
Irena, cesarzowa bizantyjska 13, 24

Irena, $wieta 45, 272
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Ireneusz z Lyonu, §wiety 29-30, 49, 237
Isokrates, filozof 69

Iwan III Srogi, wielki ksiaze
moskiewski 143, 278

Iwan IV Grozny, car 40, 133, 136,
143, 148, 174, 185, 188, 277

Iwanowa Swietlana W. 201-205, 214
Iwaszkiewicz-Wronikowska Bozena 82, 88

Izaslaw Jarostawowicz 293

J
Jakobielski Stefan 193

Jakub, swiety 38, 92, 116, 190-191,
195-199, 205-206, 217, 278

Jakub, $wiety, biskup rostowski 189
Jakub z Kokkinobafos 198

Jan, apostol 72, 75, 116, 140, 186, 202,
206-207, 209-211, 226, 228, 232, 288

Jan Chryzostom (Zlotousty), $wiety 9, 14,
21, 141, 288

Jan Chrzciciel 10, 41, 50, 68, 70-77,
193, 195, 201, 227, 298

Jan Damascenski, §wiety 53, 60, 148
Jan II Komnen, cesarz bizantyjski 127
Jan Jalmuznik, $wiety 280

Jan Suczawski, $wiety 243

Jan, $wiety 243

Jan z Damaszku, §wiety 13, 60, 241
Janocha Michal 102

Jarema Wlodzimierz 252

Jarostaw II Wsiewolodowicz 107
Jarostaw Madry, ksiaze kijowski 98, 293
Jarostaw Osmiomyst, ksiaze halicki 158

Jarostaw Wladimirowicz, ksigze
nowogrodzki 292-294

Jaskulska-Tomala Krystyna 61
Jastrzebowska Elzbieta 93
Jaworska-Witkowska Monika 78



Indeks osobowy

Jazykowa Irina 17, 93,
104-105, 108, 112, 171

Jeffery Peter 90

Jermolaj-Erazm 145, 148,
150, 155-157, 185

Jerzy, swiety 171, 249
Jerzy Zwycigzca 151, 271
Jevtic Ivana 223
Jewsiejewa L.M. 102
Jezierski Jacek 270

Joachim, $wiety 92, 102, 144,
187, 189-199, 263, 301

Joakim, biskup 40
Joanna, mirofora 206

Jonasz, metropolita moskiewski,
Swiety 135, 145, 200, 302

Jozef, swiety 86, 206
Julianna, $wieta 171, 180, 187

Jung Carl Gustaw 30-32,
38, 50-51, 77, 297

Jurij Dotgoruki, ksiaze kijowski 117, 158
Justyn, swiety 21
Justynian, cesarz bizantyjski 15, 21, 46, 91

Justynian II, cesarz 9

K

Kaimakamova Miliana 248
Kalikst 82

Kalinowska Janina 212
Kamykowski Lukasz 23
Karol IV, cesarz 274
Karpiuk Ludmita 265
Kartaszow Anton W. 12

Katarzyna Aleksandryjska, $wieta 27,
242, 269-271, 273-274, 279-280

Katarzyna Aleksiejewna, caréwna 276
Katarzyna I, caryca Rosji 276-277, 281
Katarzyna II Wielka, caryca Rosji 276, 281

Katarzyna Skowronska, pozniejsza
Katarzynal 277

Katarzyna, swieta 48, 105, 110, 192,
197, 244, 262, 270-278, 280-287, 295

Kelly John Norman D. 10
Kiejkowski Pawel 66

Kijas Zdzistaw J. 23, 244
Kirillin WN. 99

Kirpicznikow Aleksander I. 71
Klaudiusz, cesarz rzymski 288
Klauza Danuta 93

Klemens Aleksandryjski, swiety 9, 21
Kleofas 232

Klinger Jerzy 90, 91

Klotar I, krol Frankow 22
Kluczewskij Wasilij O. 127
Klosifiska Janina 253, 254

Kobrzeniecka-Sikorska Grazyna 113,
271-272, 275-278, 280-286

Kochaniewicz Bogustaw 29
Konarski Jan, biskup krakowski 280

Kondakow Nikodem P. 84-85,
87-94, 99, 102-104, 109, 195

Konstanty Muromski, ksiaze,
Swiety 110, 181

Konstantyn IX Monomach,
cesarz bizantyjski 98

Konstantyn VIII, cesarz bizantyjski 142

Konstantyn V Kopronim,
cesarz bizantyjski 214

Konstantyn VII Porfirogeneta,
cesarz bizantyjski 143

Konstantyn Wielki, cesarz bizantyjski 8,
45,90, 143, 147, 150, 171, 180, 194, 212

Konstantynowna Agrafiena 199
Kopiec Jozef 85

Korneliusz Komelski, §wiety 233
Korniejewa N. 246

Korpelainen Jelizawieta A. 187
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Kosinski Rafal 24-25
Kosma, $wiety 252-253, 256
Kouymyjian Dickran 238
Kowalczuk Jewhienij I. 265
Kowaliew AV. 125, 127
Kowalik Krzysztof, ks. 63
Koztowski Michat 126
Kroczak Justyna 36
Krolikowski Piotr 201

Krug Gieorgij 17, 201

Kruk Mirostaw P. 245-246, 248,
256-257, 259-261, 263-264,
269-270, 274-275, 280

Ksenia Petersburska, swieta 295
Ksenofont, swiety 149
Kuczynska Marzanna 248
Kuklo Cezary 25

Kupczak Jarostaw 23

Kurukin Igor W. 40

Kustos, krol 270

Kuzma Andrzej 30

L

Lebiediewa Irina N. 181

Leon III Izauryjczyk, cesarz bizantyjski 12
Leon V Armenczyk, cesarz bizantyjski 215
Leon IV Chazar, cesarz bizantyjski 214
Leoncjusz Rostowski, $wiety 134
Leonkiewicz Lukasz 34, 35, 50

Lepachin Walerij W. 108, 187

Leszka Malgorzata B. 24, 25

Leszka Mirostaw ]J. 24, 25

Lesniewski Krzysztof 31, 248

Lichaczow Dmitrij S. 94, 130

Lichaczow Nikotaj P. 99, 100

Lidow Aleksiej M. 100, 102, 110,
124, 131, 214-218, 220, 230
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Lifszyc Lew L. 197, 220-223

Litwina Anna F. 147, 158

Longosz Stanistaw 82

Luba, swieta 295

Lucheria, $wieta 262

Ludwik IX Swiety, krél Francji 215-216

t

Latyszonek Oleg 142

Lawr, swiety 249

Lawreszuk Marek 154, 186
Lawski Jarostaw 244

Lazariew Wiktor N. 147, 219-220

Lukasz, apostot 69, 76, 96-98, 111,
116-117, 130-131, 133, 136, 202, 206,
208, 210-211, 232, 234, 236, 298-299

Lukasz Chryzoberges, patriarcha
Konstantynopola 117, 126

Lukaszuk Tadeusz D. 17
Luzin Michal 207-208
Luzny Ryszard 71, 94, 148

M

Macios Dominika M. 264

Maguire Henry 244

Makary Egipski 9

Makary, metropolita moskiewski
40-41, 133, 135, 280, 284

Makary, mnich 105

Makryna 21

Maksencjusz, cesarz rzymski 270

Maksym Wyznawca, $wiety 242

Maksymilian, cesarz 283

Maksymin, $wiety 92

Malcewa Swiettana W. 151

Malgorzata, swieta 263

Mamaj 130, 151



Indeks osobowy

Manuel I Komnen, cesarz
bizantyjski 125-127

Marcelin, meczennik 82, 84
Marcella 21

Marek, apostol 116, 202, 206-207,
210-211, 232, 234

Maria Egipcjanka, swigta 278, 280

Maria Kleofasowa, matka apostota
Jakuba 205-207, 218, 228, 232, 235

Maria Magdalena, $wieta 205-209,
218, 228, 232, 235

Maria, matka $§w. Sergiusza
z Radoneza, Swieta 302

Maria Romanowna, wielka
ksiezna 200, 303

Maria, siostra Lazarza 206

Maria, Swieta 53, 77, 93, 95, 116, 119,
145, 149, 198, 206, 209, 217, 232

Maria, zona Dowmonta
Pskowskiego, $wieta 302

Marina Aleksandryjska, swieta 271
Marina, $wieta 264, 271, 280
Marta, ksiezna 294

Marta, siostra Lazarza 206, 218
Martini Simone 272

Maslenicyn Stanistaw I. 170

Mateusz, apostol 84, 116, 202,
206-208, 210-211, 218, 228, 232

Matwiejew Sidor 171

Matysiak Bogdan W. 270

Mazurkiewicz Roman 17, 69, 71-72, 76-77
Mazzucco Clementina 23

Medarda, diakonisa 22

Mehmed I Girej, chan krymski 134
Melania 21

Melchola 141

Merkury, swiety 276, 283

Mesaritis Nikolaos 217, 230

Metafrastes Symeon 283

Metzger Bruce M. 209

Meyendorff John 13-15, 49-50, 65
Miasojedow Wtadimir 219-220

Michal ITT Metystes, cesarz bizantyjski 215

Michat I Jurewicz, ksigze
wiodzimierski 128-129

Michat I Rangabeusz, cesarz
bizantyjski 215

Michatowski Kazimierz 193
Michelson Tatiana N. 140

Mielnik Aleksandr G. 190

Mikotaj IT Romanow, car Rosji 200, 302
Mikotlaj Kabasilas, swiety 60

Mikotaj, kaptan 128

Mikotaj, $wiety 245, 249-250,
252-253, 256, 263-264, 278, 287

Mikolajczak Aleksander W. 17
Miroszniczenko-Husak Ludmita A. 265
Mitrofan, biskup 199

Mojzyn Norbert 170

Mokosza 250

Mole Wojestaw 17

Morciniec Piotr 31

Mrozek Andrzej 209

Mscistaw Roscistawowicz,
ksigze rostowski 129

N

Nadzieja, $wieta 295

Nagel Zygmunt 202
Napiorkowski Andrzej A. 23
Napiorkowski Sylwester C. 63, 82
Naumow Aleksander 243

Nestoriusz, patriarcha
Konstantynopola 55-57

Nestor, swiety 294
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Neumann Erich 78

Nicefor, patriarcha Konstantynopola,
Swiety 15-16

Nifont, arcybiskup 219, 224

Nikifor, swiety 294

Nikiforowa Aleksandra Ju. 217

Nikita, $wiety 171, 220

Nikitienko Nadia M. 219

Nikitin Wlodzimierz 118

Nikodem 227, 232

Nikon, patriarcha moskiewski 170

Nil Synajski, $wiety 14

Nina, swieta 21

Nodzynska Ludmita 125

Nowogrodzki Antoni 228, 230

0

Obolenski Sergiej 36, 39, 47

Olga, ksiezna halicka 158

Olga, ksiezna kijowska 143

Olga Romanowna, wielka ksiezna 200, 303
Olimpia Konstantynopolitaniska 21-22
Onezyfor 290-291

Onufry, $wiety 280

Orygenes 16, 21, 32

P

Paczkowski Mieczystaw Celestyn 270
Pafnucy, biskup 64

Pafnucy Borowski, swiety 145
Pagomenos Ioannis 264

Paisjusz 235

Palicyn Andzej Fiodorowicz 160
Palladas Jeronim 275, 286

Palladiusz, biskup 141

Pankracy Tawromienijski, wiety 147
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Pantelejmon, $wiety 71, 277

Paprocki Henryk, ks. 22, 51-52,
60, 91-93, 96, 98, 102, 186

Paraskiewa-Petka z Epiwatu,
Swieta 27, 70, 242-269, 275

Paraskiewa Rzymska, swieta
245, 252, 259, 264

Paraskiewa z Ikonium, $wieta
245-246, 250, 254, 259

Partyka Jan S. 82, 86, 88
Parzych-Blakiewicz Katarzyna 270
Paula 21

Pawel, apostot 15, 20-21, 37, 69, 74,
149, 174, 186, 288, 290-292, 295

Pawel, ksiaze 149, 151, 157, 162,
167-169, 173, 178-179, 182, 184

Pawlow Andriej 40
Pelagia, swieta 294
Pelczynski Grzegorz 63
Perrie Maureen 40
Petelin Fiodor 101
Peutadia 21

Piatnickij Jurij 287
Piecyk Magdalena 264
Piesinowski Ignacy 250
Pietras Henryk, ks. 58
Pietrow Andriej Je. 130
Pietrow Piotr 237

Piotr Aleksandryjski, swiety 149

Piotr, apostot 15, 86, 174,
206-207, 288, 292

Piotr Cudotworca, $wiety 134

Piotr I Wielki, car Rosji 277

Piotr, metropolita moskiewski, §wiety 109
Piotr, meczennik 82

Piotr Muromski, §wiety 27, 143,
145-147, 149-168, 170-183, 185, 302

Piwowarowa Nadiezda W. 293



Indeks osobowy

Platon, filozof 69
Pliuchanowa Marija 98, 126
Plotyn, filozof 33
Ptéciennik Michatl 63
Podhorecki Leszek 130

Podobiedowa Olga I. 145, 160,
162-164, 166-174, 180, 185

Pogrebniak Nikotaj 139
Pokorzyna Ewa 88, 107, 113, 115
Pokrowskij Nikotaj W. 88, 204, 212
Ponyrko Natalia W. 130

Poplia Antiochenska, diakonisa 22
Porfiriusz 283

Prokopiuk Jerzy 32

Prus Kazimierz 248

Pryscylla, $wieta 82, 87
Pseudo-Dionizy Areopagita 31
Pseudo-Mateusz 93

Pucko Wasilij G. 142

Pulcheria, cesarzowa bizantyjska 24

Pulcheria, siostra cesarza 96

Q

Quenot Michel 8, 202-203, 205

R

Rabcezynski Pawel 270
Rabinowicz Michat 245
Radegunda, diakonisa 22
Radoj¢i¢ Svetozar 223
Radziwilt Bogustaw 142
Rogneda 142-143
Rogwolod 143
Romaniuk Radostaw 63

Roman IV Diogenes, cesarz
bizantyjski 142

Roman Melodos, $wiety 207-209

Rosowiecki Stanistaw K. 145
Rostropowicz Joanna 85
Roécistaw Jarostawowicz 293
Rublow Andrzej 100, 119, 235
Rufin z Akwilei, $wiety 21, 270
Runciman Steven 23

Rupnik Marko I. 88, 112
Rybakow Aleksandr A. 233

S

Saburowa Salomonida 278
Salamon Maciej 248

Salome, mirofora 205-207, 218, 232
Sarabianow Wladimir D. 219, 294
Sawa Serbski, $wiety 108

Sawa Uswiecony, $wiety 108
Sawwatij Sotowiecki, swiety 114, 145
Schmemann Aleksander 53
Sendler E. 7-8

Sergiusz z Radoneza, §wiety 134
Sielezniew Jurij W. 130

Siemaczko Swietlana A. 152

Siemienowa Jelizawieta S. 224,
226, 230-233

Siodlowska Malgorzata 201
Siudy Teofil 63, 68

Skufos Filoteusz 286
Stadkopiewiec Roman 208-209
Smereka Wiadystaw 93
Smirnowa Engelina S. 191-192
Smorag-Rozycka Maltgorzata 248

Smykowska Elzbieta 104,
107-108, 112-113

Sojkin Piotr P. 234
Sokotowska Urszula 24
Sotouchin Wladimir 17
Solowiow Wiadimir 47-48
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Sosanna Palestynska, diakonisa 22
Sosna Grzegorz, ks. 119, 287
Spidlik Tomas 88, 112

Sprutta Justyna 88, 104-114, 145
Stachowski Ryszard 32

Staniukowicz-Denisowa Jekaterina Ju. 151

Stanula Emil 207

Starowieyski Marek 288-292
Stawecka Krystyna 93

Stefan, $wiety 77, 287

Stepan Andrzej 252

Stethatos Nicetas 69
Stepniak-Minczewa Wanda 244, 270
Stradomski Jan 243-245

Suchowa Olga A. 141-143, 146, 163

Sulikowska-Gaska Aleksandra
113, 145, 244-254, 257

Sustow Wiadimir W. 219-222
Sylwester, kaptan 40

Symeon Stupnik, swiety 280
Szalina Irina A. 109

Szczegotkowa Jelizawieta Ju. 292-294
Szczennikowa Ludmita A. 124-136
Szczepkin Wiaczestaw N. 199
Szwiedowa M.M. 102

Szyjewski Andrzej 250

Szymon Jurewiecki, $wiety 101
Szymusiak Jan M. 66

S

Swiatoslaw, ksiaze kijowski 143
Swietostawski Jan 262

T

Tadeusz Juda, apostol 206
Tamerlan 117, 131
Tamyris 290, 291
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Tatar Tomasz 31
Tatiana 21

Tatiana Romanowna, wielka
ksiezna 200, 303

Tekla, swieta 20, 27, 243, 287-295
Teodora, cesarzowa bizantyjska 24
Teodor Stratilat, swiety 151, 238
Teodor Studyta, $wiety 15, 16
Teodor z Mopsuestii 54-55, 59
Teodozja, $wieta 261-264, 294
Teodozjusz II, cesarz bizantyjski 57, 96
Teofanes Grek, ikonograf 107
Teofil 96

Teofil z Antiochii, $wiety 49
Teoklea 290

Teopista 156

Tertulian 9, 237

Tichonicki Wlodzimierz 119
Tochtamysz 130

Todi¢ Branislav 223, 232-233
Tofiluk Jerzy 33, 49

Tolstoj Lew 62-63

Tomasz, apostol 15, 219, 288
Trawczetow Nikolaj P. 146-147
Trubeckoj Ewgenij 17

Tryfena 294

Tsigkos Wasilios A. 53-54, 58, 60-61
Tsymbalista Maria 264
Turczynski Andrzej 119

Turilow Anatolij A. 181
Twardowska Kamila 25

Tycjan 152

U

Uspienski Aleksandr I. 190
Uspienski Boris A. 245, 250
Uspienski Fiodor B. 147, 158



Indeks osobowy

Uspienski Leonid 8, 11,
13-14, 17-18, 94, 98

Uszakow Szymon 110
Uwarow Aleksiej S. 151-152
Uzankow Aleksandr N. 151

W
Walczak Marek 270
Walewski Wladystaw 262
Walter Christopher 69, 71-72, 246, 248
Warlaam Chutynski, $wiety 134
Wassa, $wieta 200, 302
Wasyl (Bazyli) Blogostawiony,
Swiety 134-136
Wasyl I Dymitrowicz, ksiaze
moskiewski 98, 131, 199

Wasyl IIT Iwanowicz, wielki ksiaze
moskiewski 40, 132-133, 187, 234, 278

Weiss Daniel 215

Widniejewa A.E. 189

Wiera, swieta 295

Wihodnik Anhelina 265

Wiktor, biskup 275

Wilpert Jozef 85, 87

Winnicka Katarzyna 264

Wipszycka Ewa 10

Witold, wielki ksigze litewski 98

Witos Barbara 81, 82

Wiadimirskij W. 123

Wilodzimierz II Monomach,
ksiaze kijowski 98

Wilodzimierz I Wielki, $wiety, ksiaze
kijowski 109, 142-143, 158

Wlodzimierz Jarostawowicz, ksigze
nowogrodzki, $wiety 40, 145

Woronin Nikotaj N. 124-125
Wojcicka Urszula 94
Wroébel Henryk 270

Wsiewolod Jarosltawowicz,
ksigze kijowski 98, 276

Wsiewotod Jurewicz, ksiaze
wlodzimierski 129

Wysocka Dorota 118
Wywiodrska Nadia 257

Z

Zabielin LE. 127

Zachariasz 76, 195

Zaleski Wincenty 270

Zalewska Ewa 287-292

Zarras Nektarios 223, 232-233
Znosko Aleksy 10, 241

Zofia Paleolog 278

Zofia, $wieta 295

Zosima Solowiecki, $wiety 114, 145

Zuzanna, mirofora 206

A

A6pamenko Haraxu M. zob.
Abramienko Natalia M.

Asepxkuii (Tayies) zob.
Awerkiusz (Tauszew)

AseppsHoB Koncrantnu A. zob.
Awierianow Konstantin W.

Asbenes Cepreit H zob.
Azbielew Siergiej N.

AnexceeB AHaTonuii A zob.
Aleksiejew Anatolij A.

Awmenpkun Auppeit O zob.
Amielkin Andrej O.

Beno6posa Oxbra A. zob.
Bietobrowa Olga A.

Bemnsies JLA. zob. Bieliajew L.A.
Bo6pos I0pwnii I'. zob. Bobrow Jurij G.
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Borosenos Amurpuit I1. zob.
Bogolepow Dmitrij P.

Boxsirakos Cepreit T. zob.
Bolszakow Siergiej T.

Bprocosa Bepa I. zob. Briusowa Wiera G.

Bycesa-[laBprnosa Mpuna JI. zob.
Busiewa-Dawydowa Irina L.

Buronnik Anrenmsa zob.
Wihodnik Anhelina

Buneneesa A.E. zob. Widniejewa A.E.
Bragumupckuit B. zob. Wiadimirskij W.

Boponun Hukomait H. zob.
Woronin Nikotaj N.

r

Tapuuesa Enena A. zob.
Gariczewa Jelena A.

I'magkosa Omecs B. zob.
Gladkowa Olesia W.

Tony6unckuit Esrenwuii E. zob.
Gotubinskij Jewgienij Je.

Topckuit Auton A. zob. Gorskij Anton A.
I'y6apesa O.B. zob. Gubariewa O.-W.

it

Hannnosa Upuna E. zob.
Danilowa Irina Je.

Imurpuesa Pyduna II. zob.
Dmitriewa Rufina P.

IOmurpues JleB A. zob. Dmitriew Lew A.

Esceesa JLM. zob. Jewsiejewa L.M.

3
3abenun UE. zob. Zabielin LE.
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Wsanosa Cseriana B. zob.
Iwanowa Swiettana W.

K

Kapmok Jlonmuta zob. Karpiuk Ludmita

Kapraures Auron B. zob.
Kartaszow Anton W.

Kupnmina B.M. zob. Kirillin W.N.

Kirouesckmit Bacummii zob.
Kluczewskij Wasilij O.

Kosanes A.B. zob. Kowaliew AV.

Kosanbuyk Esrennii L. zob.
Kowalczuk Jewhienij I.

Koumakos Hukogum II. zob.
Kondakow Nikodem P.

Kopueesa H. zob. Korniejewa N.

Kopmenarinen Ennsasera A. zob.
Korpelainen Jelizawieta A.

n

Jlazapes Buxrop H. zob.
Lazariew Wiktor N.

Jlenaxuu Banepuit B. zob.
Lepachin Walerij W.

Jnmos Asnexceit M. zob. Lidow Aleksiej M.
JIurBuna Auna ®. zob. Litwina Anna F.
Jugwnr Jes . zob. Lifszyc Lew L

Juxaues Imutpuii C. zob.
Lichaczow Dmitrij S.

Jluxaues Huxourait I1. zob.
Lichaczow Nikotaj P.

JIysun Muxani zob. Luzin Michat

M

MausuieBa Ceetinana B. zob.
Malcewa Swiettana W.

Macnenunpsa Cranucnas U. zob.
Maslenicyn Stanistaw L



Indeks osobowy

Menbuux Anexcaunp I. zob.
Mielnik Aleksandr G.

Mecaput Huxkomaoc zob.
Mesaritis Nikolaos

Muxawnn (I'pubaroBckuit) zob.
Gribanowski Michat

Muxenbcon Tatesina H. zob.
Michelson Tatiana N.

Miporanuenko-Tycak Jlrogmmnita A. zob.

Miroszniczenko-Husak Ludmila A.

MsicoenoB Biragumup zob.
Miasojedow Wiadimir

Huxkugoposa Anekcangpa 0. zob.
Nikiforowa Aleksandra Ju.

Hikitenko Hama M. zob.
Nikitienko Nadia M.

ITerpos Aupuperii E. zob.
Pietrow Andriej Je.

Iusosaposa Hapmexa B. zob.
Piwowarowa Nadiezda W.

ITrroxaHoBa Mapwus zob.
Pliuchanowa Marija

IMorpe6usx Hukomait zob.
Pogrebniak Nikolaj

ITomo6enosa Onsra U. zob.
Podobiedowa Olga L.

IMoxposckuit Hukomaii B. zob.
Pokrowskij Nikotaj W.

IMousrpxo Haramnu B. zob.
Ponyrko Natalia W.

ITyuxo Bacuiuit I. zob. Pucko Wasilij G.

IIaranuxuit Opuit zob. Piatnickij Jurij

P

Pocosenxuii Cranuciuas K. zob.
Rosowiecki Stanistaw K.

Pr16axoB Asexcauap A. zob.
Rybakow Aleksandr A.

C

Capa6psuoB Biragumup 1. zob.
Sarabianow Wladimir D.

Cenesues IOpuii B. zob.
Sielezniew Jurij W.

Cemsauxo Csernana A. zob.
Siemaczko Swietlana A.

Cnagxormeser; Pomas zob.
Stadkopiewiec Roman

CymupHoBa SurexnrHa C. zob.
Smirnowa Engelina S.

Coiixus Hurep I1. zob. Sojkin Piotr P.

CranokoBud-/leHrcoBa
Exarepusa IO. zob. Staniukowicz-
-Denisowa Jekaterina Ju.

Cycios Bragumup B. zob.
Sustow Wiadimir W.

Cyxosa Ouipra A. zob. Suchowa Olga A.
Coanpuep E. zob. Sendler E.

T

TpasueroB Huxoumait I1. zob.
Trawczetow Nikotaj P.

y

YBapos Anexceii C. zob.
Uwarow Aleksiej S.

Venenckuit Anexcauap U. zob.
Uspienski Aleksandr I.

VYenenckuit ®emop B. zob.
Uspienski Fiodor B.

o

denoceeBa Mapuna B. zob.
Fiedosiejewa Marina W.

dunnmonos l'eopruit [1. zob.
Filimonow Gieorgij D.
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®rops Bopuc H. zob. Floria Boris N.

domuues Cepreit A. zob.
Fomiczew Siergiej A.

u

Iapesckas Tatpsana IO. zob.
Carewskaja Tatiana Ju.

y

Yepusrit Banentnu [I. zob.
Cziornyj Walentin D.

Tannua Mpuna A. zob. Szalina Irina A.
IIIsemoBa M.M. zob. Szwiedowa M.M.

11}

IIleronskosa Ennsasera IO. zob.
Szczegoltkowa Jelizawieta Ju.

IIlennukosa Jlrommuma A. zob.
Szczennikowa Ludmila A.

IIlennkuu Bsauecnas H. zob.
Szczepkin Wiaczestaw N.

J
Stunrod Omsera E. zob. Etingow Olga Je.



Indeks geograficzny

A

Aberdeen 140

Achaja Pélnocna 21
Afryka 120, 202
Aleksandria 270, 280
Antiochia 55, 291
Antiochia Pizydyjska 288, 291
Arbore 262
Archangielsk, rejon 192
Arles 86

Armenia 202

Ateny 105, 275

Athos, gora 71, 101-102,
104-105, 108, 139, 194

B

Batkany 104-106, 126, 243, 252
Berende 250

Biatoru$ 142, 259, 282

Bircza 252

Bulbul Dag 290
Bulgaria 202

C

Chalcedon 24, 58-59, 93
Chania 264

Chios 191

Cypr 110, 191, 230, 246
Czernihéw 290

Czorniw 266

D

Dane 291

Deczany 140, 192, 274
Diugie (Nowosielce) 252
Dobromil 249
Domaradz 263

Dura Europos 202, 203
Dzielow 85

Bizancjum (Grecja) 9, 12, 23-24, 47, 71,
81, 96, 98, 104, 106-107, 109, 115, 127,
134, 157, 196, 199, 201, 214-216, 245, 277 ~ Efez 57-58,290

Blacherny 99, 114, 134, 248 Egipt 201-202, 270, 280
Bliski Wschod 25 Epaon 22

Bogolubow 128 Epiwat 248, 257, 258
Bojany 250

Brzozéw 252
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F
Faras 193

G

Galicja 261

Gangres 65

Gorlice 257

Grabarka 97, 102
Graczanica 192, 231
Grecja 78, 141, 194, 250
Gruzja 21, 102, 202

H
Heraklion 275
Horeb, géra 115

|
Ikonium (Konya) 249, 254, 288, 290-291

J
Jabtonica Ruska 252-253
Jarostaw 113, 262, 285

Jerozolima 96, 108, 117, 156,
205, 208, 216, 221

Jurewiec 101
Jurjew Polski 71, 129

K

Kaczyn 265

Kakodiki 264

Kalna Roztoka 249
Kamin-Kaszyrski powiat 267

Kana Galilejska 64, 76,
139-140, 186, 298, 301

Kapadocja 106, 196, 271
Karpaty 102

342

Kazan 99
Kenchry 21
Kerkyra 264

Kijow 40, 47, 109-110, 117, 124-126,
133, 196, 199, 201, 214, 218, 219, 277

Konstantynopol 12, 14, 22, 40, 45-46,
54, 59, 90, 94, 96-97, 99, 110, 112, 114,
117, 125-127, 129-132, 134, 136, 193,
196, 214-215, 228, 231, 248, 256, 257

Korsun (Chersonez) 40, 109, 142
Kosowo 140, 199, 231, 274
Kostroma 107

Kotor 272

Krakéw 253, 259, 261, 263-264, 280
Kreta 250, 264, 275

Krosno 262

Kulikowe Pole 130, 151
Kurbinowo 194

Kykkos 110

Kyzyl-Czukura 196

L

Laodycea 241
Lidda 94

Lwow 263-264, 266
Laskowo 158

Luck 259

M

Macedonia 105, 194, 202, 231
Mediolan 86, 204

Meteory 193, 276

Mir 291

Mistra 192

Moldawia 104, 243



Indeks geograficzny

Monachium 204
Monreale 272
Monza 204

Morze Egejskie 191

Moskwa 40-41, 44, 98, 107, 110, 117-118,
122, 131-136, 140, 145, 160, 170, 179,
185, 188, 199, 234, 277, 281, 299

Moskwa (rzeka) 187

Murom 110, 146, 149-150, 154, 156-158,
160, 163, 165, 167-168, 170, 176,
178-180, 182-183, 185, 278, 302

Murom (ziemia) 302

Nagorzany 253
Nakonieczne 257
Neapol 271
Nicea 14, 24, 191
Nikitari 191

Nowogrod Wielki 40-42, 64, 70, 112,
113, 142, 191-192, 197, 219, 221-222,
234, 238, 246, 277-278, 292-294

Nubia 193
Nurom (rzeka) 233

0

Ochryda 196, 223, 272
Oka (rzeka) 163
Olszanica 253, 254
Orange 22

Osiwcy 267

P

Palermo 117

Paryz 215-216
Pedoulas 246
Pelagonia 104

Peloponez 192
Perejestaw-Zaleski 129
Persja 84

Piza 272,274
Podlasie 282, 287
Polock 142, 294
Prilep 105
Prisztina 199
Prizren 231
Prowansja 92
Pruchnik 261, 262
Przeworsk 261

Pskow 71, 187, 196-197,
224-225, 231, 249, 277

Pustynia Jordanska 248

R

Rawenna 85, 94, 211, 213

Rosja 108, 117, 170, 187, 200, 282, 285, 302
Rostow 128-129, 189, 292

Rumunia 192, 274

Rus 41, 46, 71, 94, 98-100, 104, 107,
111, 113, 117, 122-124, 127-128,
133, 140, 143, 146147, 149-150,
157, 196, 199, 201, 230, 244, 250,
275-277, 282, 285, 293, 299-300

Rus Czerwona 259

Ru$ Moskiewska 130-134, 137,
267, 275-276, 284—285

Rzeczpospolita (Polska) 24-25, 27,
102, 242-243, 259-260, 275-276

Rzym 45, 72, 85, 94, 193, 196, 271, 288-289

S

Samborszczyzna 264

Sankt Petersburg (Leningrad)
103, 247, 286

Sanok 252, 255, 259, 264
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Seleucja Izauryjska 288 U
Selino 264 Uglicz 160
Serbia 104-105, 108, 194, 202, 245, 246 Ugresz 104
Siergijew Posad 160, 194, 229 Ukraina 102, 259, 282
Sirmium 126 Uscie Gorlickie (Ruskie) 254-257, 264
Skopje 105
Stowacja 102 w
Smolensk 98, 142 Warszawa 193, 250, 253-254, 257, 258-259
Sofia 272 Welykij 249
Solina 250 Wenecja 191, 195, 205, 215, 284
Sotuni 117 Weria 262
Staro Nagoricane 105, 231-232 Weglowka 252
Stefkowa 254 Wegry 126
Sudan 193 Wielkie Ksiestwo Litewskie 27, 242-243
Suprasl 243 Wiodzimierz 117, 122, 124-126,
Suzdal 129 128, 131-133, 234, 299
Swijazsk 197 Whodzimierz Wotynski 142
Sycylia 272 Wotlogda 233-234, 239
Synaj, gora, pétwysep 48, 89, Wolyn 265-267, 269
105, 110, 115, 192, 197, 262, Wolka Wygonowska 287
269-275, 277, 280, 282-285

Wyszogrod 117
Syrakuzy 86

Syria 202, 280
Szenkursk 192

Z
Zakintos 195
Ziemia Swi(;ta 96, 215, 216, 230, 248

T Zwienigorod 197
Tarascon 92 Zwierzyn 252
Tars 54

Tichwin 99

1
Topilec 287 .
Zohatyn 252, 257
Toropec 109

Trapezunt (Trabzon) 223, 231

Tulza 276

Turcja 290

Turija 266

Tyrnowo 254, 256-257, 259



