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ST. MAXIMUS THE GREEK (MIHAIL TRIVOLIS, ARTA,
CA. 1470-MAKSIM GREK, MOSCOW, 1556): AN INSIGHT INTO
HIS PERSONAL EUCHOLOGY™

Summary: This text establishes a foundation for the argument that Maximus the Greek dedicated
his life’s work to safeguarding and upholding ancient principles for individual spiritual practices, in
opposition to the influence and control of the state and imperial authority. This task was accomplished
through both his work as a translator and the author of sacred devotional texts and hymns associated
with Byzantine hymnography and the Eastern Orthodox Christian tradition. Notably, it is his inner
veneration of the Holy Theotokos that marks the primary sensibility of the defence of this intense,
inwardly-focused faith in direct communion with the Divine. Maxim’s defence of the Eastern
Orthodox Christian tradition was accomplished by the special guidance of the Holy Spirit as his
personal internal principle that he used not only in the prayer (hesychastic, ascetical) and in the
theological works (hagiographical, liturgical) but also in philological works (of editing, translating,
redacting), and especially in exegetical texts. Therefore, the strong Byzantine patristic and monastic
thought as the basis of his contemplative practice, formed in the years spent at the Holy Mount
Athos, in the Holy Monastery of Vatopaidi, was the most important source of his authentic and
divinely inspired, original Orthodox theology.

Detailed consideration is especially given to his prayers. Among them, the most important
place is reserved for “The Kanon to the Holy and Divine Spirit Parakletos”, which reflects several
possible influences, such as the Akathystos hymn, the Great Kanon, and the individual canon, as was
St. Constantin’s Kanon to St. Demetrius, all of which confirm the very archaic Byzantine and
Slavonic sources that properly could serve Maxim for his Old Church Slavonic linguistic basis.
Thus, his prayer is a highly original, monastic and deeply personal work that bears witness to his
ascetic (hesychastic) practice. All of this tends to confirm that his grammatical and linguistic view
of the Old Church Slavonic language was shaped well before his entrance to Muscovite Russia and
that not only was he unjustly accused of heretical mistakes (and thereby imprisoned), was, more
importantly, in Russia almost entirely and, possibly intentionally misunderstood. Nevertheless, and
despite his suffering, until the end of his life, Maxim argued that his use of Slavonic language was
spiritually guided and, therefore, sacred.

Keywords: Byzantine monasticism, The Holy Mount Athos, St. Maximus the Greek, asceticism,
hesychasm, Old Church Slavonic.

* Address: dr. Neza Zajc; e-mail: neza.zajc@zrc-sazu.si; ORCID: 0000-0001-5220-3553.
** This article was written in the framework of the research program, (New) Cultural History of the Intel-
lectual Heritage: Slovene Historical Space in the European Context (ARRS P6-0440). — The institute of
Cultural History, ZRC SAZU, Ljubljana, Slovenia.
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The introduction

Maximus the Greek!, born as Mihail Trivolis in the Greek town of Arta in
Epirus, became one of the most educated men of his age, through humanistic and
philological experience in the heart of Renaissance Italy, where he worked with
lannos Laskaris, Marko Musurous, and Aldo Manuzio. While in Italy, he resided
at the Mirandola Castle on two occasions. During these stays, he served as
a personal assistant to Giovanni and taught Greek to Gianfrancesco Pico della
Mirandola. During his subsequent monastic Athonite period at the Holy
Monastery of Vatopaidi (1506—1516), dedicated to the Holy Annunciation, he
was ordained as a monk Maxim (following the holy example of Saint Maximus
the Confessor). This period represents the most spiritually confident ten years of
his life.

At the Holy Mount Athos, his previously acquired humanistic and
philological skills were highly honoured and appreciated, and he continued with
the redaction and production of manuscripts, as well as with the writing of his
own hymnological works. These combined activities and interests contributed
to the development and building of his personal euchology. Among such works,
it is worth mentioning his “Verses, dedicated to Great Dmitry, bunded with
a lance” (Grek, 2008, p. 114-115), in which the prayer speech is transformed
into directly addressing Jesus Christ, exactly as once did St. John, the Archpriest
of Thessaloniki (Jugie, 1974, 11, p. 364; Patrologia Graeca, col. 1341). While at
Mount Athos, Maxim also wrote “A Prayer to Hieromartyr Erasmus” (Graikon,
2017, p. 329-341) and “Canon to St. John the Baptist”? (Graikon, 2017,
p. 341-351). He also widened his linguistic repertoire, adding the Slavonic
language (for example, he redacted the rare Greek version of the Hagiography
of St. Clement of Ochrid, the Bulgarian scholar and saint, one of the disciples of
St. Cyril and Methodius, and first Orthodox Slavic bishop (in First Bulgarian
State) who died in Ochrid (North Macedonia).

Maxim, as the closest and devoted discipline of the Constantinopolitan
Patriarch Niphon II (who, after leaving the position of Metropolitan of Valachia
(1504-1508), entered the Athonite Monastery of Dionysios (Sinitsyna, 2008,
p. 19), also spread the Orthodox faith by preaching to non-Orthodox Slavic
nations in the Balkans and the nearby borderlands. Thus, Maxim supported
Niphon II'’s work well beyond Mount Athos, realizing several missions to Slavic
lands as part of his legation.

Later in his personal texts (for example, in his letter to Russian Metropolitan
Macarius), Maxim claimed that he preached the unspoiled Orthodox faith

! For more about his biography, see: Denissoff, 1943; Sinitsyna, 1977; Zajc, 2015, p. 314-325.
2 The Holy Mount Athos, Vatopaidi Monastery: Mss. Cod. 1016.
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— under the sacred power and guidance of the Holy Spirit — in front of heretics
and non-believers. This was one of his first attempts to engage with his personal
battle against the Catholic invention in the Christian Creed, that is, the insertion
of the so-called lat. filioque. In addition to his explicit confrontations against the
changes in the basic Christian Creed, he also fervently and vigorously employed
the power of the Holy Spirit, the source of his life’s dedication, to further affirm
the significance of a pristine monastic existence. More critically, at this same
time, it could be noted that he began to involve the invocational call to the Holy
Spirit (liturgical Epiclesis? as used in sacramental rites) as the main active
principle for the initial introduction to inspired “Divine wisdom”, cultural
knowledge and historical awareness, but also as guidance in Maxim’s thorough
translational and redactional (not only by linguistic and textual critics) work.
As a well-experienced and trusted Athonite monk, Maxim occasionally
visited such places as Moldo-Valachia, Macedonia (Ochrid), Albania, Serbia,
and Bulgaria (Melnik?) (Ephrem, 2006, p. 286-295), where significant
cross-Christian influences met. Although this work was not ecumenical, it
opened dialogue, since Maxim directly said that he professed in front of
Roma(nia)n speaking people, calling them “Lachs™, and it is possible that their
conversation was conducted in Latin (cf. Runciman, 2006, p. 327). In these
meetings, Maxim could get the first closest acquaintance with the (possibly, Old
Church) Slavonic language. In Melnik, for example, in the Church of
St. Nicholas, there were significant frescoes depicting the Epiclesis intercession
that might be said to reflect Western iconographical influences (Bardy, 1926,
p- 496-509), including the depiction of Jesus Christ as the Archpriest. This could
speak in favour of that fact that Maxim never opposed Western monasticism or
ascetical sources without reason (he wrote with admiration about the Franciscan
and Dominican orders—Rzhiga, 1935-1936,p. 102-103). Yet, he was continuously
reminding of the evil that came from human speculations, such as that added by
the Roman Church by lat. filioque to the Apostolic Creed in the 9t century.
Maximus the Confessor was the last Eastern Church Father that clearly stated his
theological view (in the letter to Marinus) that the Father, as the source of Life,
is always Father of the Son, but the eternal flow (gr. proiénai) of the Holy Spirit

3 The Epiclesis is the rite of the procession of the Holy Spirit, originally and usually performed upon
the eucharistic gifts, the bread and wine, in order to transform them into the Lord’s essences. In the second
part of the Epiclesis, or the procession of Anaphora, during the Consecration, there is a direct call for the
Logos to descend, as a central part of the eucharistic liturgy of Anaphora. This was also already the spec-
ification of the oldest Oriental liturgies, such as with the Euchologion of Serapion of Egypt (4™ century)
(Salaville, 1932, p. 22, 25).

4 One could also speculate that “Melnik” was the Bohemian city of Mielnik. However, and given
further investigation, the latter surmise would be very hard to prove.

5 In the letter to Metropolitan Macarius (Paris, Bibliothéque Nationale: Mss. Slave 123, fol. 79 1.).
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from the Father is applied upon the Church and the eternal manifestation of the
Spirit of God and of Christ (Siecienski, 2010, p. 85).

After the invitation and request of the Great Prince of Muscovite Russia,
Vasili III, for the translation and redacting of liturgical books, in 1516, Maxim
travelled to Moscow. On that trip, he might have stopped (c. August 1517) at the
Church of the Monastery of d’ Arges, Arges, in Moldo-Vlachia (today, Romania)
(gevéenko, 1997, p. 63—-64; Sevéenko, 2011, p- 299, 304), where the relics of
Niphon II were being consecrated. On that occasion, it is quite possible that
a rare portrait of a young Athonite monk (that is, of Maxim) was made. Although
the explicit, historical or circumstantial evidence speaks against this thesis (for
it is believed that this portrait was actually a depiction of Neagoe Basarab, at
that time a famous donor to the Holy Mount Athos, even though the appearance
of the young man in the portrait is in contradiction with his previously known
images), the visualitas associated with this image (that is, its historical-exegetical
topology) of a young monk standing close by the side of the Patriarch strongly
speaks against the conventional belief. Moreover, the depiction of a “Greek
monk” (Sinigalia, 1998, p. 43) standing as a faithful disciple near the Patriarch
would tend to suggest (if not confirm) that this is a man well-known to the
Patriarch, who also collaborated with the Dionysiou Athonite monastery several
times. The iconological evidence of the depiction suggests that this could be
only the Vatopaidian monk, Maxim.

Once in Muscovite Russia (1518), Maxim immediately started with the
translation and redaction of liturgical manuscripts. But after seven years (first in
1525, and then again in 1531), he was called before the Moscow Church Council
and accused of heretical mistakes in his translations and other texts, and
consequently imprisoned in Russia for nearly 27: after 11 years in the Monastery
prison, in solitary confinement in complete darkness and without permission to
communicate, read, talk or write, the circumstances of his living conditions
became slightly milder: in 1536 (after the second trial against him in 1531) he
was removed from the Monastery of losifo-Volokolamsk to the Monastery of
Otroch-Tver, where he was at least allowed to write. Yet he remained in the
monastery cell without permission to exit for the following 16 years. In 1552 he
was removed to the Monastery of the Holy Trinity St. Sergius Lavra, and it is
considered that he was, somewhat, finally liberated.

During Maxim’s first imprisonment in Muscovite Russia — when he was
living in brutal conditions of starvation and complete darkness in the prison of
the Joseph Volokolamsk Monastery — Maxim (in the year 1529) survived an
assassination attempt with smoke in his cell. During that he wrote on a wall,
with a piece of charcoal, a hymnographical work in verse entitled the “Kanon to
the Divine and the Most Venerable Holy Spirit Parakletos”. During Maxim’s
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first imprisonment in Muscovite Russia — when he was living in brutal conditions
of starvation and complete darkness in the prison of the Joseph Volokolamsk
Monastery — Maxim (in the year 1529) survived an assassination attempt with
smoke in his cell. During that he wrote on a wall, with a piece of charcoal,
a hymnographical work in verse entitled the “Kanon to the Divine and the Most
Venerable Holy Spirit Parakletos”.

In 1531, while still imprisoned, the accusations against Maxim were
renewed. But this time, the condemnation included accusations that Maxim
made heretical errors in the translation of “The Life of the Mother of God™®,
a text from the Menologion of Symeon, the Logothete Metaphrastos. Although
this text (the translation of which Maximus finished in 1521 — Sinitsyna, 1977,
p. 65) was carefully and mindfully translated, some crucial and intimate
moments concerning the inner life of the Mother of God were being refused by
the opposing Russian clergies who were seeking only further reasons in support
of the accusations of Maxim’s heresy. Yet, this episode resulted in increasing
and enhancing Maximus’s life-long commitment to the contemplation of the
purity and untouchable glory of the Mother of God, a theological issue long
reflected in his lifelong literary work. Although he was not released from the
monastery imprisonment, he was at least allowed to write in his cell, and from
that time forward he wrote down numerous texts in Old Church Slavonic of
very different and varied content in a theologically-inspired voice. In this paper
we will focus on his rare but very decisive personal prayers.

For Maximus himself, one of the most important texts among these works
was “The Confession of the Orthodox Faith”, which is presented as the first text
in all lifetime collections of works completed by Maxim’s own hand. It is in this
text that he admits that he added to the Trinitarian formula the obligatory
consecration of The Mother of God. But he also clearly states that in all prayers,
he was literally singing in his internal depths (in his heart and in his soul). His
faith was, indeed, deeply personal.

Maxim also wrote three other confessional prayers, which could be seen as
his personal Orthodox euchology. All of them contain important arguments for
the appropriate pronunciation and exclamation of the Orthodox Trinitarian
system. This is the reason that all of his prayers are subtitled with a polemical
note. For example, “The Prayer to the Holy Mother of God”, which is subtitled
“Also about the Suffering of the Christ”, contains the direct addressing of The
Mother of God with a familiar use of the second person, talking directly to
“Thou”, while in a humble tone, it asks for the love of God the Father and
praises the suffering of Christ. The prayer “About the Birth of Christ, and Also

6 St. Petersburg: Russian National Library (RNB): Mss. Col. Sof. 1498.
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Against False Jewish Beliefs” is concentrated around the leitmotif of human
ungratefulness toward Christ Himself. “The Prayer to the Holy Trinity, That It
Must Be Sung During the Whole Bright Week” (i.e., the week before Easter) is
the shorter and the most structured one. Its expression continues the main theme
of the unhumbled people that do not see the Goodness and philanthropic nature
of the Christian God in the Holy Trinity.

The Kanon to the Holy Spirit Parakletos of Maxim the Greek

The deeper meaning of this poetic prayer, which could offer a pious end to
one’s lifetime, is also empowered with an invocatory moment by strict
mindfulness for the beginning of Maximus’s daily writing, as the author notes
in the introduction/prolegomena with the following instruction: “The Kanon is
sung in the third hour of a day with a sober (clear, solid) mind and not darkened
from excessive eating and drinking”. In these words, one may find a spirit of
contrition in which the penitential hymn of the Great Canon must be sung. It is
intended to be a personal, precatory, solicitous prayer (“moxasHHbINA KaHOH),
and also a humble prayer service (the “Moleben”), as it is also entitled, and
a supplicatory hymn forming a part of Maximus’s daily compline. It could be
presumed that Maximus pronounced this prayer silently, but in extenso not only
as a prelude, but as his inner Kanon Paraklitikos After mentioning the seventh
penitential Psalm 142, with a significant refrain — “Bring my soul out of prison
that I may give thanks to Thy name” (that David was pronouncing when he was
in the cave), Maximus is also saying that troparions must be sung “silently and
slowly”, in the first voice (tone, mode). Notably, the preparatory stage or initial
introduction/prolegomena before the beginning of the singing and reading of this
Kanon is described as “kneeling similar to a slave and falling to the ground and
with great fear” — an instruction that is repeated in the Kanon five times. This
transitional literal prostration takes place in front of the Holy Trinity, to which
the first praise is given, and ends with a special dedication to the Holy Spirit.

Just before the beginning of this Kanon, there is another contemplation, as
a precursor, about the interior of the Temple or Church (“Panyiics nBeps
Tocrionns HempoxomuMas”, “Joy the Impassable Door of God”)’, which is also
repeated in the so-called “New Kontakion to the Annunciation”, written in

7 This is, in fact, an implicit address to the Mother of God of the icon, called “Paramythia” from the
13th century. At the same time, this form corresponded to the prayer-invitation of the Holy Theotokos of
Iviron, called the “Doorkeeper”. That kind of reference to the Old Testament (Ezek 43:27; 44: 1-4), which
entered the liturgical address of the Mother of God, was not only a reference to the Athonite rule to wor-
ship the icon before leaving the church, for the Igumen was each time giving the keys from the doors of
the monastery to the doorkeeper, but also a means to the realization of the dedication of the Church.
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Maximus’s Greek Psalter®, but also known from Vatopaidi’s prayer of the 16t
century. Now following Psalm 50 (as in the Canon by Joseph Hymnologos and
following the singing of heirmos and the troparions to Christ), the author
implies the special rule for the chanting of glorification. In particular, he notes
the combination of a specific sequence, indicating the three songs of praise,
variating and metamorphosing through the whole Kanon until the end. This rule
is presented in the Prologue to the First Ode as the three versions of the
Kyrieleison (to God the Son, Jesus Christ; to the Holy Trinity; to the Holy
Paraclete)’, and it is observed after every heirmos (which is at the beginning of
each ode). Moreover, Maximus added to each song obligatory praise of the
Holy Theotokos as two special “thanksgiving” short praises (verses) in the form
of doxology (“Doxa” — “Cnasa’) in honour of the Virgin Mary, which should
create the conclusion of every song. These doxologies or Theotokions always
contain four lines. It appears that one or two verses in honour of the Virgin Mary
are regularly inserted between the odes!?, which traditionally begin with the
initial words of the heirmoi, similar to those that were known as the heirmoi of
the Kanon Paraklitikos to the Holy Theotokos (as the ninth part of the Greek
liturgical Anthologion) that was first attributed to the Metropolitan of Crete,
Elias II (Laurent, 1958, p. 122). Thus, the Kanon Paraklitikos was always
addressed to the Virgin, especially in Constantinople, and it was also associated
with the funerary Canon (cf. Sevéenko, 2011, p. 252).

It could be stated that “The Kanon to the Holy Parakletos”!! combined the
direct speech characteristic of the Kontakion with the penetrating mood of
eschatological awareness and expressed the dogmatical view of Trinitarian and
Christological theology, which was especially related to the structure of the
Great Canon. But renewed reading might open further references. “The Kanon
to the Holy Parakletos™ also shows certain traits of a penitential prayer, especially
in that it includes a personally addressed speech (gr. apostrophos, dm6GTpOPOC)
as an element of prosody. The meaning of this poetic prayer, which could, as
noted above, offer a pious end to one’s lifetime, is also conveyed in an invocatory
moment with empowered eschatological mindfulness in the personal prayer for
the beginning of Maximus’s daily writing.

8 Saint Petersburg, RNB, Russian National Library: Cod. Gr. 78.

9 This order and prayer rule was found to be rare by Russian scholar (Kazimova, 2006, p. 299),
whose studies have a minor value since they provide the later point of view (17 century and further),
when Maxim’s Kanon was explicitly reorganized for the liturgical worship of the Russian cult of the
Mother of God — Sviataia Bogoroditsa.

10 Tt must be also said that lines (verses) and stanzas are in this, our view, only presumed because this
Kanon is written in typical Old Church Slavonic poetical prose.

I The manuscripts are: Moscow, Russian State Library (RGB): Cod. MDA, fund. 173.1.042,
fol. 409r.—416r.; Moscow, Russian State Library (RGB) Mss. Rog. Kladb. Ne 302: fol. 432r.—440r.
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“The Kanon to the Holy Parakletos” of Maximus the Greek does not feature
concrete imitations of the forms of the Great Canon (the “Lenten Canon” by Andrew
of Crete — Kretski, 2013, p. 57), which could be, however, found in his “The
dialogues between the Soul and the Mind” (Grek, 2014, p. 159-176, 176—198)
by the words, addressed the (escape of) soul from the devil (Grek, 2014 p. 188).

The Kanon has nine odes (literally eight, since the second, which in
Byzantine liturgy is obligatory, is missing), which was traditional for the
Akathistos hymn and the Great Canon. Moreover, the nine odes from Maxim’s
Kanon are not directly modelled on the pattern of the nine canticles from the
Scripture (vs. Great Canon), although they have the significant character of
humble hymns of silent praise. The nine biblical canticles could be traced in the
implicit level of reading, but they are not presented as the main reference, as
they are in several of Maxim’s texts!2. But all nine odes contain troparions of
a special eulogy with an interchangeable dedication to God the Son, to the Holy
Trinity and to the Holy Spirit, and to the Holy Mother of God.

We could thus think that the Akathistos hymn, transformed to the form of
the Canon, served to Maxim for the structure of odes, built on the deeply
personal reception of the nine biblical songs, while the contemplation about the
content of the life of the Virgin from the hagiographic text of Symeon
Metaphrastes was utilized as the kernel of constant and final praise to the Holy
Theotokos. Before the ultimate prayer to the Holy Spirit in the form of an
epilogue, there is a paraphrase of the prayer, sung in front of the Athonite icon,
entitled “Axion Estin” — which was also the quintessence of Maximus’s “Kanon
to St. John the Baptist” —but which also appeared in the manuscript of Maximus’
own Greek Psalter!3. Yet, in this Kanon, it is assimilated into the veneration of
the Holy Parakletos. By the final verses addressed to “The Bride, unbrided”
(assigned to Her primarily, especially to honour the feast of the Annunciation),
it could be presumed that Maximus’s main or most important source for such
profound and constant internal prayer to the Holy Theotokos came from his
deepest reflection of the Akathistos hymn, which also appeared in his own
Greek Psalter and reveals that, in his memory, the Holy Theotokos, singing
of the prayer and personal monastic dedication, were nearly organically
simultaneous.

Maxim wrote down this Kanon mostly from within, with his memory as the
primary resource. Yet, he also did not wish to imitate the previous contributions.
It seems valid and honourable to say that he was, indeed, finally writing under

12 Our observations are based on a detailed study (partly published in the author’s articles), which
unfortunately, cannot be presented in this paper.
13 St. Petersburg, Russian National Library (RNB): Mss. Col. Sof. 78: fol. 160v—161r. etc.
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the purest spiritual inspiration of the Holy Spirit. It is worth mentioning that
Maxim’s contribution highlights the praise of the Holy Mother of God and
expresses gratitude for the power of vigil-singing throughout the entire night
without interruption. This practice holds significant importance, especially in
that form of the Akathistos hymn, because it serves as the argument for the
period when signs of invoicing the Holy Theotokos for protection in military
endeavors in such hymnological praise were not yet evident (Wellesz, 1956,
p. 151-152). Thus, it is also obvious that Maxim the Greek was well aware of
the power of the prayers to the Holy Mother of God toward protecting believers
from heresies and doubtful teachings, as he exactly expressed in his “Prayer to
the Holy Mother of God, and also about the Lord’s Suffering” (Grek, 2014,
p- 59-63), and as it was also expressed in the in the first versions and forms of
the Akathystos hymn, especially concerning the argumentation of Christological
dogma and specifically against the first Christian heretical teachings, Monophy-
sites, Nestorians, Arians (Wellesz, 1956, p. 147—-148), Eutychians and Mace-
donians (Ritter, 2006, p. 41).

Indeed, within the appropriate forms and locutions associated with the
Trinitarian address, and with echoes from the ancient Kontakia (dated before
the 7-century Byzantine reform and its expansion (Wellesz, 1998, p. 203), in
his Kanon to the Holy Spirit Parakletos, Maxim perfected Slavic rhythmical
variations and theological proclamations that resulted in analogical poetical
correspondences to the oldest prayers and Byzantine hymns. At the same time
as he managed to find the place (not exactly theological, but liturgical, t. e. in the
supplicatory prayers, equality) for the Holy Theotokos alongside (next to) the
three Holy entities of the Orthodox Trinity, he reaffirmed the pious veneration
of the Holy Mother of God that flourished especially from 11th to 15th centuries
in the developing Byzantine hymnography but at the same time also in the
Western liturgical, as well in the Slavonic ascetic (monastic, liturgical, spiritual)
poetry.

This is, in many respects, indicative of his ongoing induction into the
mysteries of divinely-inspired creative praxis. He managed to find the proper
theological affirmed (Orthodox) position for the Holy Theotokos, as an
additional prayer call to the three Holy entities of the Orthodox Trinity. When
during the period from the 11th century to the 15th century a significant rise in
the devout veneration of the Holy Mother of God. This reverence thrived not
only within the developing Byzantine hymnography but also extended to the
liturgical rites of the Western Church (Ropa, 1996, p. 28-32). Moreover, the
veneration of the Holy Mother of God found expression in Slavonic poetry as
well. In fact, Maxim’s poetic prayer, could be associated with the oldest Slavonic
liturgical practices, dating to the first Slavonic liturgical poet, St. Cyril,
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Constantine the Philosopher (Jakobson, 1985, p. 286-346)!4, who wrote
a similar accordance in the Kanon entitled “To the Memory of Saint Demetrius
and Martyr in Christ”!, and, involving the Holy Virgin, in the dogmatical
Trinitarian form, but also through stanzas, troparions, and heirmoses.

Such prominent theological emplacement of the Holy Theotokos may be
found in the ancient Christian hymns, as in St. Ambrose’s liturgical poetry!©,
or in the meditations of St. Gregory of Nyssa, particularly about the Song of
Songs (Louth, 2014, p. 141-153). Both Church Fathers, namely St. Ambrose
and St. Gregory of Nyssa, recognized and esteemed the significant role of the
Holy Mother of God. St. Ambrose, the first liturgical hymnographer in the
Western, early Christian tradition, possessed also a profound understanding of
Greek and held great respect for Eastern theological thought (Duval, 1974,
p. 9-66; Zajc, 2014, p. 162, 166—167). Similarly, St. Gregory of Nyssa, honoured
the esteemed position of the Holy Mother of God. They both acknowledged Her
as the rightful and venerated personality not only symbolized but embodied the
Holy Church, bridging the transition from the Old Testament to the fresh
meaning of the New Testament. This recognition emphasized the unique and
sacred role She held as the dwelling place for the Incarnated Logos, to Whom is
adequate to address the constant solemn and reverent praise. Through the
poeticized reverence and veneration of the Holy Mother, a profound inner space
of personal (intimate, related to one’ soul) worship was able to establish. This
space served as a means for mediation and meditation on the eternal and timeless
dimension of authentic and personal Christian piety, as exemplified by Maxim.

However, the theotokia of the odes alternately invoke the Virgin Mary as
the purest, and these invocations take place in a/l odes. The one who embodied
the incarnation of the Holy Word within herself is is supplicated ... (in order not
to repeat “to invoke”) to grant redemption from transgressions and barbarian
horrors to all who beseech her. In contrast to Constantine’s Canon, Maxim’s
Kanon consistently acknowledges and pays hommage to the Holy Mother of God
in each theotokion. Furthermore, the concluding section of the Kanon incorporates
a prayer for spiritual guidance in a similar vein — a humble entreaty for protection
from the world’s adversities through the divine Grace of the Eternal Virgin.

14 However, the authorship of this Canon remains as the subject of the academic debates until today
(Kozhurarov, 1995, p. 215-219; see also: Mircheva, 2004, p.71-93).

15 In this article will be named as Constantine’ Kanon.

16 St. Ambrose is mentioned by St. Maximus the Greek as the one devoted Father of the early
Church (“the thaumaturgic Archierei of God”) in his crucial text, entitled, “A Speech of the Grief and
Sorrow about the Unethical Behaviour of the Emperors of the this Last Epoch.” St. Ambrose is mentioned
in the last yell (the prayer) by the main female personage named Basilea, created in this text by the author.
(Paris, Bibliothéque Nationale, Ms. Slave 123, fol. 75 v.). Such liturgical position of the consecrated man

as Archierei is sourced from the Bible, since it literally appeared in nominative three times in Bible (John
18:15; 18:22; Acts 9:1) and, in genitive: nine times (in Matthew, etc.).



St. Maximus the Greek (Mihail Trivolis, Arta, ca. 1470-Maksim Grek, Moscow, 1556)... 17

This kind of veneration through the invocatory progression of the Holy
Spirit could also be associated with St. Gregory of Nyssa and his manner of
simultaneously accepting a transcendental or eternal (not simply an Orthodox
economic'”) relationship of the Spirit to the Son in the Trinitarian order
(gr. taxis), while the manifestation of the Spirit, of course, proceeds from the
Father, already acknowledged as the Father of the Son, and, therefore, always
also in closest natural relation to the Son (in “The Letter to Peter” by —
G. Nyssa, Behr, 2004, p. 419). Hence, the vision of St. Constantine was already
compared to the contemplation of St. Gregory of Nyssa, who devoted the first
of his sermons to the “mystery of the Canticles” (Jakobson, 1985, p. 325).
Indeed, Maxim’s philosophically-theological worldview was significantly
deepened through the narrowing of hesychastic practice and the church space
and its liturgical role itself. It could be slightly compared to the symbolic
approach of the representation of the mystery of the Church and in the
interpretation of the Holy Scripture (liturgical texts) of Maximus the Confessor
(“theology of Scripture”), according to whom the individual soul could finally
coincide as closely as possible with the church. In his text Mystagogy (Myst. 4:
627 AC), the Spirit is presented as the altar, the sanctuary as the soul and the
church nave as the body. Also Gregory of Nazianzus, in his cosmological
theology, envisioned the Church not only as a new universe but also as the very
soul itself, and the Spirit was regarded as “the altar of the internal cult” (Bornert,
1966, p. 100). The close connection between gr. pneuma (the Spirit) and gr.
psyche (the soul), enlightened by the grammatical relation of the Slavonic
correspondents, is becoming closest through the quasi-personal associations!$.
However, the purpose of perceptual sensuous expressions is to unveil the sense
of humility within the believer’s soul, which is established already in the First
Ode of Maxim’s Kanon. These expressions also coincide with the added
significance of the Holy Spirit. The triangle of the semantic roots built
the contradictory occasions of the necessity for the high awareness in the
conscious prayer: “Always with the winds of the dreadful passions and spirits
(gr. daimones), that confused the soul, I am addressing the Holy Spirit about my
salvation”1?,

It should also be mentioned that Maxim disclosed the relationship between
the Spirit and the soul through the intervention of the mind, which was detected
already in the theological constitution of humanity of St. Maximus the Confessor
(in Ambigua 10 — Louth, 1996, p. 94—-154). This kind of trilogy is intended to

17 Gr. Oikonomia, lit. household management: the totality of God’s activity towards His creation and
His salvation (cf. Cunningham, 2010, p. 293).

18 Mss: Moscow, Russian State Library (RGB): Cod. MDA, fund. 173.1.042, fol. 412 r.

19 Mss: Moscow, Russian State Library (RGB): Cod. MDA, fund. 173.1.042, fol. 409 v.
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reflect the Holy Trinity as the archetype of mind (gr. nous), reason (gr. logos)
and spirit (gr. pneuma), with Spirit in the closest relationship to the human soul
(gr. psyche), which in this view is seen as triadically structured (Siecienski,
2010, p. 75). Yet, this perception was possible only because of the incarnation
of the Divine Word, which is responsible for the human’s ability to perceive the
composition of the Trinity in his soul. Indeed, the main theme and leitmotif also
of Maxim’s long prayer is the humble attitude to save and rescue the human
soul. The latter was also characteristic of “The Kanon to St. Demetrius” of
St. Constantine.

St. Constantine — St. Maximus: Kanons

Similar to St. Cyril, in Maxim’s “The Kanon to the Holy Parakletos”, the
lexical roots of the words are repeated throughout the entire Kanon to reinforce
the mutual cohesion of its odes. But other explicit accordance between the two
enlisted Canons of St. Constantine and of St. Maximus the Greek can also be
noted. If we partly adopt Jakobson’s linguistic approach (using keywords and
paronomasia) to the philological analysis of Maxim’s Kanon, we may note the
following semantic features that act as the guiding parts of the stanzas of the
prayer:

— The wisdom (MmyapocTs) present in Constantine’s Kanon acts as the highest
wisdom (mpemyapocth) in Maxim’s Kanon. The changeable acknow-
ledgment of these semantic features could also be found in Maxim’s
“Dialogue between the Soul and the Mind”, used in the negative sense
(Grek, 2014, p. 170), and in the other text, used in the higher sense for the
determination of the human-divine nature of Jesus Christ and to denote
how after the signs of the maleficent fruits one could recognize the false
spirits and beliefs (in the text: “Against False and Evil Texts of Aphrodite
Persius”): “For this reason, the God of all, and the King, the combined
Superwisdom of the Father, and our Lord, Jesus Christ, warned his
disciples (Mt 7:15-16)” (Grek, 2014, p. 133).

— Naming of the biblical persons in the non-festal troparia (Jakobson, 1985,
p. 305) in Constantine’s Kanon. — In Maxim’s first heirmois, there is the
biblical passage with the circumstances of Moses and God’s gift of manna
for Israel in the desert (409 r.).

— Cruelty in adjectival form (mrormii — this is one of Maxim’s favorite
expressions in almost all his texts) in both Canons, already in the first Ode
and repeated throughout the whole text in the interchanging, admitting
sins of the soul.
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The benighted soul accompanied by several negative epithets is present in
both Canons. The expulsion of the evil spirits from the soul by the prayers of the
Holy Theotokos in the 5t Ode is revealed to be truthful in Maxim’s KanonZ.

— The Earth (nominative) is acting as the new land in the 5™ song of
Constantine’s Kanon (Jakobson, 1985, p. 289). In Maxim’s Kanon, the
Earth is playing the role of the “only truly Holy”, and the surface (body)
of the Mother of God because She has given birth to the Divine body of
God the Son. The connection between the Earth and the human soul is,
therefore, natural (supplicatory context) of the 15t Ode.

— The praise of the womb of the Holy Virgin in the 7" Ode Constantine (in
the theotokion: “O most pure, containers in Thy womb”). The first Ode of
Maxim’s Kanon speaks about the womb of the Theotokos in a paronomastic
repetitive (parallelismus) manner:

“In the womb begun virginly,

(when) He was exalted from the womb,

before the time God the Father bore Him,

(but) defeated by the sweet pleasures of the womb
with the power of Thee, make me free”2!.

— The establishment of the atmosphere of calmness, tranquility, and silence
in the theotokion of Constantine’s 6 Ode. In Maxim’s Kanon, it is similar
in tone in the 3™ Ode, within the extended praise of the Holy Spirit. The
metaphors of the calm harbor, the ship, and the storm can be found in the
6th Ode in both Canons.

— In the 7t Ode, there is the Biblical Canticle of “The Three Children in the
Furnace”, associated with the repeating yell in both Canons.

The latter examples are quite astonishing concordances that could be proof
that Maxim somehow was acquainted with the oldest (archaic) Slavonic
hymnological species?? that were established close to Western lands and might

not have been exclusively related to the Russian sources®3.

20 Mss: Moscow, Russian State Library (RGB): Cod. MDA, fund. 173.1.042, fol. 411r—411v.

211t has to be said that Maxim’s Kanon in the manuscripts appears as written in the “regular” Sla-
vonic poetical prose. These verses are transcribed and translated in our paper in order to show the signifi-
cance of his sense of rthythm.

22 More about Maxim’s Slavonic idiolect see: Zajc, 2016, p. 375-382.

23 This is the topic for our further research.
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Conclusion

The metaphorical substantive of the blossoms of the life, reserved for the
Holy Mother of God (the spring, flower button, fruits of the trees), as they
appear in both Canons, are the primary means of confirming the inner dedication
of this kind of personal canon.

The seventh ode, in a sophisticated manner, praises the Trinitarian principle.
Three times it repeats the refrain: “Blessed art Thou Who art God of the Fathers”.
In this refrain, one could find the implicit reflection of the biblical hymn, the
Canticle of the Three Holy Children in the Furnace, as it was conveyed
traditionally by the Resurrection Kanon (Wellesz, 1998, p. 215), whereas in
Maxim’s Kanon it is transformed into the praise of the Holy Trinity. Before the
third repetition, there is the directive, “Read these words, kneeling on the
ground”, denoted as “The third voice”, which speaks about the possible sound
or musical interpretation and realization of this Kanon (Maxim’s aim, internal,
confidential thought?). This Ode ends with the following verses to the Holy
Theotokos:

“With divine reason and with warm repentance, Thou, full of divine grace, my
mind and my soul, darkened with sins, make illuminated throughout with a light,
and with the Archangel, I am singing: ‘Be Joyful, the Queen’.”

That praise continues, and the inner connection between the Holy Parakletos
and the Holy Theotokos is opened in the prayer of the intercession, addressed to
the Theotokos with the words: “The Grace of the Parakletos insert in my soul”.

The theme of purification, as in Constantine’s Kanon (cf. Jakobson, 1986,
p.- 312), is constantly re-(de)fined through the conscious presence of both the
intercessional, gifting nature of the Holy Virgin and the ever-present help of the
Holy Spirit. It is in the intertextual reference between the person and the Divine
energy fire that the gesture of “absolute purity” is made, integrated into two
natures of the Logos (the God the Son), even if across the whole of Maxim’
Kanon the place for veneration is slightly displaced, though not complet as it is
through the whole his Kanon all the time fully felt and all the time adjoined.
Close to the end of Maxim’s Kanon, the primary theme of purification has not
disappeared, nor has it been displaced, since the last prayer is supplicatory and
powered only by a tone of repentance that encircles a deeply humble mood. The
role of the Holy Theotokos in the process of purification is not passive but
co-collaborative*, considering the image of ardent faith is equally represented

24 This kind of praise could be found in the Byzantine homilies of Marial homilies of Nicolas
Cabasilas (Jugie, II, p. 463), one of Maxim’s favorite Church Fathers, especially regarding the definition
of the Divine Liturgy.
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in the Holy Church and in Mary. In fact, combining the mystery of the Incarnation
of Christ directly with praise to the Holy Theotokos, while at the same time
making a very special appeal to the Holy Spirit Parakletos, could be seen as the
only way to continue Maxim’s polemic regarding Catholic invention in the
Creed with lat. filiogue, introducing, as a result, a corrupting insertion of
human’s manipulation and speculation.

Traditionally, the theme of the Ninth Ode of the Kanon had to be the praise
and adoration of the Theotokos, based on the Magnificat (Lk 1:46) (Wellesz,
1998, p. 214-215), but Maximus, this time, dedicated only a heirmos to Her.
Again, the poetical speech is controlled by the rule: the first stanza to Christ, the
second to the Trinity, and the third to the Holy Parakletos, which is prolonged in
five stanzas, each composed of four lines. The praise to the Holy Theotokos
shows the strong and obligatory connection with the Holy Parakletos: “Divine
protectress of the God and Men, please bring this poor song and a prayer to the
divine Parakletos, Thou, the Most Holy Theotokos”.

Epilogue

The supplication to the Virgin to grant deliverance from trespasses and
joyousness — to those who call Her in faith — is, again, completely stated in the
final ode and prayer. Nevertheless, the mystery of the Incarnation of the Logos
and the inner interconnection of the verses of this Kanon could not be gained
without the strictly ascetical experience from the monastic period at the Holy
Mount Athos of Maximus, when he, an Orthodox believer, through the vivid
consciousness of the highly mystical imperative connection between the Holy
Thetokos and the Holy Parakletos, could experience the sanctity of such
liturgical action. Through the versability of the stanzas and the obvious
spiritually and mystically inspired fluency in the non-changeable flexibility of
the Trinitarian formula, the reader could admit that the warm gratitude of
Maximus the Greek to the Holy Theotokos in every single Ode is felt because
they offer to the author him a return to his truthful and sincerely genuine,
devotional home, that of the Holy Mount Athos. “The Divine Kanon to the Holy
Parakletos” provided Maxim with an interlude form of intercession, whether
completely internalized and subconscious, that nonetheless played out
consciously as a preparatory prayer for the entrance into his deeply personal
euchology, within which he was able to be aware of the possibility of an earthly
redemption and, to have, possibly, the most pious humbled breath, a humble
breath of distant freedom of the soul in the future life invoked.
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7

Sw. Maksym Grek (Mihail Trivolis, Arta, ok. 1470 — Maksim Grek,
Moskwa, 1556): wglad w jego osobista euchologie

Streszczenie: Maksym Grek identyfikowat si¢ z nurtem mistyczno-ascetycznym w prawostawnym
monastycyzmie — wspolczesnie nazywanym hezychazmem. Autor artykutlu stawia teze, ze przez
cale swoje zycie skupial si¢ i poswigcil ochronie oraz kultywowaniu starozytnych praktyk
duchowych, opartych na stalych zasadach, ktore byty w opozycji do wladzy panstwowe;j i cesarskiej.
Zadanie to realizowal zardwno poprzez swoja prace tlumacza, jak i autora sakralnych tekstow
dewocyjnych, a takze hymnow zwigzanych z hymnografig bizantyjska i tradycja prawostawna. Jego
cze$¢ 1 umilowanie Bogurodzicy prowadzity go do komunii z Bogiem. Byl przekonany, ze tylko
dzigki mocy Ducha Swictego mozliwa jest ochrona prawostawnej tradycji chrzescijanskiej, co
uzewnetrzniato si¢ w jego modlitwie (hezychastycznej, ascetycznej) i w dzietach teologicznych
(hagiograficznych, liturgicznych), ale takze w podejmowanych pracach filologicznych (thumacze-
niowych, redakcyjnych), a zwlaszcza w tekstach egzegetycznych. Dlatego silna bizantyjska mysl
patrystyczna i monastyczna, bedaca podstawg jego praktyki kontemplacyjnej, uksztattowana
w latach spedzonych na Swietej Gorze Athos, byla jednym z waznych zrodet jego teologii
prawostawne;j.

Autorka artykulu szczegétowo rozwaza modlitwy $w. Maksyma Greka. Wsrdd nich naj-
wazniejsze miejsce zajmuje Kanon do Ducha Swietego i Boskiego Parakletos, ktory odzwierciedla
kilka mozliwych wptywow, takich jak hymn Akathistos ku czci Naj$wietszej Dziewicy czy inne
kanony modlitewne, w tym zwtaszcza Wielki Kanon, tak jak i Kanon ku czci $w. Dymitra, z ktorych
wszystkie potwierdzaja archaiczne zrodla bizantyjskie i stowianskie, mogace stuzy¢ Maksymowi za
jego starocerkiewnostowianskie podstawy jezykowe. Jego modlitwa jest wigc dzielem wysoce
oryginalnym, monastycznym i gleboko osobistym, swiadczacym o jego ascetycznej (hezychasty-
cznej) praktyce. Podejmowal przeklady z greki na cerkiewnostowianski, co bylo tez jednym
z powodoéw postawienia go w stan oskarzenia. Uwazat, ze wypracowane podwaliny jezykowe
i gramatyczne jezyka starocerkiewnostowianskiego tworza jezyk strzezony, a wigc $wiety. Przez
lata wigziony, niezrozumiany do konca zycia, osadzony jako heretyk, jednak wierny do konca
swoim pogladom, dzi§ Maksym Grek uznany jest za Swigtego.

Stowa kluczowe: monastycyzm bizantyjski, Swicta Gora Athos, $w. Maksym Grek, ascetyzm,
hezychazm, jezyk starocerkiewnostowianski.
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state of debate on the Eucharist in Prague circles in the late 14th century. Postulates of frequent Holy
Communion appeared. There were currents negating the Catholic teachings on Eucharist in Prague
at the time. The second section discusses the theology of the Eucharist as presented in Expositio.
It can be described as a form of apology of the Catholic teachings on the Eucharist. Moreover, the
Prologue to Johannes Marienwerder’s work contains a series of brief practical guidelines mainly
concerning the celebration of the mass. One should hope that this study will be useful both to
theologians and to other scholars who deal with the literary circles of the late Mediaeval Pomesania
and also the pre-Hussite period.

Keywords: Johannes Marienwerder, Expositio Symboli Apostolorum, Sacrament of Eucharist,
medieval sacramentology.

Introduction

Expositio Symboli Apostolorum® is the major work of Johannes
Marienwerder (1343—1417), the eminent theologian of Pomesania (cf. Glauert,

* Address: rev. dr. habil. Marek Karczewski, prof. UWM; marek karczewski@uwm.edu.pl; ORCID:
0000-0001-9435-3832.

! This study is based on the version of the text presented in Jan z Kwidzyna, 2023, Wykiad Symbolu
Apostolskiego Expositio Symboli Apostolorum. Hereinafter abbreviated as Expositio. The Johannes
Marienwerder’s work was known mainly in German-speaking countries, which is testified to by the sev-
eral dozen copies of its manuscript kept at various libraries in Western Europe. In 1485 in Ulm, K. Din-
ckmut published an abbreviated version of Expositio in German: Johannes Marienwerder, Erklirung der
zwolf Artikel des christlichen Glaubens. It is based on text translated into German by Jakob Lantzenberger
in 1432 (Brandauer, 2008).
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2003, p. 486-494). He spent more than twenty years of his life at Charles
University in Prague. After he returned to Pomesania, he joined the Teutonic
Order in 1387, in which he performed important roles in the Chapter of
Pomesania in Kwidzyn (Marienwerder). He played a significant role in
promoting the worship of blessed Dorothea of Montau (1347-1394), a visionary
and mystic (cf. Parcheniak, 2021, p. 495-510; Dygo, 2023, 9-21). A long-term
stay in Prague shaped Johannes Marienwerder’s outlook on the world
(cf. Karczewski, 2021a, p. 288-293).

Expositio is linked to the Western Church tradition of many centuries, in
which a particular role is played by Symbolum Apostolorum, i.c. the Apostles’
Creed. The very term Symbolum Apostolorum did not appear until the late
4th century?. However, it is since the post-apostolic times that so-called “rules
of faith” or “rules of truth” were developed, presenting the contents of faith in
a clear and compact form (Pietras, 1997, p. 63—76). Knowing them was required
from those who wanted to become baptised. The importance of Symbolum
Apostolorum was increased by the conviction that its twelve articles were
written by the twelve apostles (Expositio, Tabula, p. 24; Prologue, p. 33.
46-47.51-52; cf. Starowieyski, 1997, p. 51-62). The truths of faith contained in
the Symbolum had been formulated since the patristic period3. A most valued
commentary to the Symbolum Apostolorum was written by Thomas Aquinas.
When explaining why he wrote Expositio, Johannes Marienwerder points to the
need to explain the Symbolum as a sign of the unity of faith of all the faithful
‘converted, of various peoples, languages, nations’ (Expositio, Prologue,
p. 52)* The spread of heresies and errors was given as the immediate reason.
Those who succumbed to them not only hurt the Ecclesial community, but they
also became exposed to the great danger of forfeiting their salvation (Expositio,
Prologue, p. 32-40). Moreover, by writing Expositio, Johannes wished to
become part of the inner revival of the Church. According to the author of the
work, the situation in the Church was extremely difficult and saddening
(Expositio, Art. IX, p. 263; cf. Karczewski, 2022a, p. 253-257)°.

There is no direct reference to Eucharist in the Apostles’ Creed. However,
according to Johannes Marienwerder, like the others, this sacrament is also

2 In Saint Ambrose’s (+397) letter to pope Siricius during the Synod of Milan, Letter 42, 5. PL 16,
1125 (Gtadyszewski, 2010, p. 5-6).

3 The comments’ authors included: Rufinus of Aquileia, Augustine of Hippo, Peter Chrysologus,
Venantius Fortunatus (see: Gladyszewski, 2010; cf. Zurek, 2017, p. 789-800).

4 Special emphasis was placed on the knowledge of the Apostles’ Creed in the medieval Church in
Pomesania (see: Wisniewski, 1998, p. 39, 44, 55). Its knowledge was also required from candidates to the
Teutonic Order (Kowalczyk, 2018, p. 151).

5 The author refers to an ordeal faced by the then Church at the hands of “family and false Chri-
stians”. The Church seems to lose rather than gain. It lacks accord and religious duplicity is ubiquitous.
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closely linked to the profession of faith, especially to the articles concerning the
Church (Expositio, Prologue, p. 47). Therefore, the lecture on the Eucharist
provided in Expositio is one of many discussed in the work (Karczewski,
2021b). This subject is very interesting for at least two reasons. First, the late
14th century is the time of extremities: intensification of the postulates of
Eucharistic revival and emergence of views which negated Christ’s real presence
in the Eucharist. References to a discussion on the subject can be found in
Expositio. Second, discussing the views of Johannes Marienwerder on the
Eucharist presented in Expositio can provide a supplement for studies of the
eucharistic piety of blessed Dorothea of Montau. The following issues are dealt
with in this paper. The first section presents the state of debate on the Eucharist
in Prague circles in the late 14th century. Postulates of frequent Holy Communion
appeared. There were currents negating the Catholic teachings on Eucharist in
Prague at the time. The second section discusses the theology of the Eucharist
as presented in Expositio. It can be described as a form of apology of the Catholic
teachings on the Eucharist. Moreover, the Prologue to Johannes Marienwerder’s
work contains a series of brief practical guidelines mainly concerning the
celebration of the mass. One should hope that this study will be useful both to
theologians and to other scholars who deal with the literary circles of the late
Mediaeval Pomesania and also the pre-Hussite period.

1. Debate on the Eucharist in the Church circles in Prague
in the late 14th century

1.1. Argument for frequent Holy Communion

The Church revival currents, which appeared in Western Europe, in the
Teutonic state and in Bohemia in the mid-14th century, had many forms and
shades (Bylina, 2001, p. 92). However, there were certain common tendencies,
such as the return to the ideals of the Gospels and the revival of sacramental life.
Striving for a personal experience of God’s presence, typical of the devotio
moderna currents, was especially linked to receiving the sacrament of Eucharist,
lived through in an intense way (Bylina, 2001, p. 92). The development of
Eucharistic piety was one of the typical features of the late Middle Ages. It is
accepted that Bohemia, and especially Prague, was one of the Eucharistic
revival centres in Europe (Bylina, 2001, p. 92). In the late 14th century, there
were eminent personages operating in Prague circles, with a significant impact
on them (Gajewski, 2016, p. 66—69). These included: the Austrian Augustinian
Canon Conrad Waldhauser (ca. 1326—-1369), his associate Jan Mili¢ of Krom¢étize



28 Marek Karczewski

(ca. 1320-1374), Jan’s disciple — Matthias of Janov (1350/1355-1394). Apart
from the calls for moral and disciplinary revival, the need for more frequent
Holy Communion was also called for. The Church required only annual
participation in the Eucharist — during the Easter period (Rozynkowski, 2020,
p. 132). It is known that a model of seven-time Communion was promoted in
the Teutonic state® at the time (Kowalczyk, 2018, p. 164). Out of respect for the
Eucharist and concern about receiving it with due veneration, calls for receiving
it more frequently were not very popular. It would so happen that a confession
was made several times to prepare well for the annual Communion (Bylina,
2001, p. 94). However, the idea of receiving the Eucharist frequently was known
in the Rhenish mystic circles (cf. Piasecki, 2008, p. 246-261). One of the
proponents of weekly Communion was Heinrich Seuse (1295/1297-1366)
(Bylina, 2001, p. 92). Preachers in Prague also promoted frequent Communion.
Jan Mili¢ and Matthias of Janov regarded Communion as a measure for the fight
against sin and a source of sanctification (Gajewski, 2016, p. 67-68). According
to Matthias of Janov, it should be received as often as possible, even every day.
He claimed that frequently receiving the Eucharist strengthened a Christian on
the path towards salvation. He also warned against avoiding Communion,
claiming that rejecting it without justification exposes one to the threat of
damnation (Bylina, 2001, p. 97-98). According to Matthias of Janov, the
Eucharist is a live sign of Christ’s sacrifice, His death on the cross and
resurrection. In Christian life, the Eucharist is a sign of unity with God and
a community of the faithful (Gajewski, 2016, p. 68). Among proponents of
frequent Communion there was also another famous disciple of Jan Mili¢ —
Tomas Stitny (1333-1409). He was of the opinion that frequent communion is
necessary to develop true piety (Paner, 2016, p. 26). Practicing frequent
Communion in the New Jerusalem Community in Prague, established by Jan
Mili¢ and run by Matthias of Janov, raised objections among the Church
authorities and doubts among some influential clergy (Paner, 2016, p. 26). They
wondered whether it would not be better to make frequent communion available
to individuals properly prepared and advanced spiritually. This issue was also
considered by some disciples of Henry Totting von Oyta (ca. 1330-1397),
among them (Matthaeus de Cracovia, 1345-1410) and Johannes Marienwerder
(1343-1417) (Krzyzaniakowa, 1995, p. 101-108). Matthias of Krakow
suggested that the issue of the Communion frequency should be judged by the
conscience of the person receiving the sacrament. At the same time — like Jan
Mili¢ and Matthias of Janov — he rejected the need to complete complex

6 The Eucharist played an important role in the Teutonic piety and spirituality (cf. Kowalczyk, 2018,
p. 162-164; Rozynkowski, 2020, p. 119-136).
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preparatory procedures. Others suggested that the responsibility for the
respectful dispensing of Communion falls upon the local parish priest, who
knew the local faithful. The issue of frequent Communion does not appear in
Expositio. However, Johannes Marienwerder is known to support Dorothea of
Montau in this regard. As a recluse, she enjoyed the privilege of receiving the
SacramentofEucharistdaily (Kowalczyk,2014,p. 161).Johannes Marienwerder’s
acquaintance with Matthias of Krakow and the debates on frequent Holy
Communion may have affected the Pomesanian’s view on the issue
(Krzyzaniakowa, 1995, p. 106; cf. Mossman, 2010, p. 106—123). The Synod of
Prague rejected Matthias of Janov’s views on everyday Communion in 1389,
after Johannes Marienwerder returned to Pomesania. Matthias of Janov was
obligated to accept that lay persons can receive Holy Communion once a month
at the most (Gajewski, 2016, p. 68).

1.2. Unorthodox views

Waldensians in Prague

Although the Waldensian movement was born in the 12th century, it also
played a certain role in the pre-Hussite period (Gajewski, 2016, p. 35-45).
Waldensian ideas were known and well-received in various regions of Europe
at the time (Tourn, 2003). There is some evidence of the Waldensian presence in
Pomerania, Silesia and Bohemia’ in the 14th century. Waldensians exerted
some influence in Prague, especially in the local circles of German merchants
and craftsmen (Cornej, 2016, p. 82). The 1395 treatise written by Peter Zwicker
of Ometa (Wormditt) provides characteristics of the views of Waldensians from
Austria, Brandenburg, Pomerania, Bohemia and Hungary (Gajewski, 2016,
p. 45-46). They regarded themselves as the only true Church. They rejected the
cult and intercession of the Mother of Christ, the cult of images and relics. They
also disapproved of the cult of purgatory, indulgences, and praying for the dead.
They rejected the idea of special respect for shrines and cemeteries. Negating
the importance of the (then) official church structures, including bishops and
priests, was manifested in their attitude to sacramentology. Negating or selective
treatment of the Church’s teaching led to the need to create their own concept of
sacraments. They retained only three sacraments: baptism, Eucharist and —
highly regarded — penance. However, the Catholic concept of the mass was
rejected. The Eucharist was received very rarely (Gajewski, 2016, p. 46—47).
Particular importance was attached to preaching God’s Word and teaching.

7 The number of Waldensians in Bohemia in the 14th century is estimated to be approx. 2.5 tho-
usand. In Prague, they included mostly German-speaking people. Gajewski, 2016, p. 48 refers to calcula-
tion, made by A. Paschovsky (1979, p. 19-24) based on inquisition files.
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In Expositio, Johannes Marienwerder polemicises with some Waldensians’
opinions on the cult of the saints and the way the sacrament of penance is
understood (cf. Expositio, Art. X, p. 270; Art. XI, p. 285). He also exposes
heretics’ errors, without their direct identification, in other doctrinal issues
(cf. Expositio, Art. X1, p. 285-286.303; Karczewski, 2022a, p. 251-252). They
are identical to Waldensian views on many issues.

The impact of Wycliffe's teachings

The late 14th century was the time when discussion on the understanding of
the Eucharist became radicalised in certain Church circles. Of particular
importance was the discussion on the views of John Wycliff (ca. 1329-1384),
who was a Catholic priest and professor at Oxford University. The dispute on
the Eucharist was associated with personal philosophical views and a radical
vision of the Church revival based on the Holy Scripture authority. On the
philosophical level, Wycliff is regarded as one of the major opponents of William
of Ockham’s (1288-1347/49) nominalism. He himself was regarded as
a proponent of philosophical realism. Both philosophical currents were
polemical with respect to traditional philosophy and scholastic theology.
Wyclift’s philosophical views on the universalia, drawing on the positions of
Plato, Augustin and Anselm of Canterbury, are sometimes called ultrarealistic
(Gajewski, 2016, p. 53). In his assessment of the state of the Church in light of
the Bible, Wycliff voiced sharp criticism of its structures, led by the pope. In
Wyclift’s opinion, the Church’s earthly structures no longer fulfilled the Divine
idea. Only the spiritual Church was Christ’s real Community (Gajewski, 2016,
p- 54). Indulgences, which were, in fact, only a source of exploitation, should be
rejected. Wycliff was also of the opinion that the Holy Scripture did not need the
Church’s comments and that it exceeded all authority (Gajewski, 2016, p. 55-56).
The Bible verifies all doctrines. Wycliff’s most radical work, De Eucharestia,
was written in 1380. In it, he attacked the Catholic doctrine of transubstantiation,
regarding it as unacceptable (Kaczmarek, 1969, p. 56-68). According to Wycliff,
the transformation of the substance of bread and wine into the substance of
Christ’s Body and Blood during the Eucharist ceremony is impossible. Bread
remains bread and wine remains wine. Wycliff dissociated himself from the
Catholic concept of the Eucharist, according to which only a properly consecrated
priest can celebrate it. Wycliff is sometimes thought to perceive Eucharist in the
meaning of consubstantiation (Gajewski, 2016, p. 57). Christ’s presence in the
Eucharist does not transubstantiate bread or wine. One can only talk about the
presence through analogy — spiritual presence. Its effectiveness depends on the
participant’s faith. According to other opinions, the meaning of Eucharist was
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only symbolic for Wycliff (Kaczmarek, 1969, p. 69—-83; Krzyzaniakowa, 1992,
p. 19).

The marriage of Richard II and Anne of Bohemia, daughter of Charles 1V,
facilitated trade contacts and provided the possibility of studying at Oxford and
Cambridge (Gajewski, 2016, p. 59). Moreover, owing to contacts between the
universities at the time, Wycliff’s views on the Eucharist were known in Prague
in the late 14th century. This is also pointed out in the lecture of Johannes
Marienwerder (cf. Expositio, Prologue, p. 52-53), and his polemic against
treating the Eucharist only as a symbol (Miiller, 2008, p. 601-602).

The discussion on the conditions of celebrating the Eucharist in a valid
manner and, in consequence, on adopting the rule of ex opere operato, which is
binding in Catholic sacramentology, intensified with the activities of Jan Hus
(1370-1415). Like Johannes Marienwerder, he was a graduate of (and
a professor at) Prague University (Nodl, 2016, p. 71-81). He was also its rector.
Jan Hus’ impact on Bohemian circles culminated in the early 15th century, when
Johannes Marienwerder was already in Pomesania. Jan Hus was a proponent of
the Church revival and an influential preacher. He supported Wycliff’s views on
the necessary ecclesial reforms, the importance of God’s Word and predestination.
However, he did not support rejecting the science of transubstantiation.
According to Hus, the Eucharist, after consecration, undergoes transubstantiation
and becomes Christ’s Body and Blood, but it also retains the substance of bread
(Paner, 2002, p. 22; Hintz, 2016, p. 193). The rectors of Prague University,
Stépan of Palée (ca. 1370—1424) and Stanislav of Znojmo (1351-1414) initially
supported Wycliff’s and Hus’ views. However, ultimately they became their
adversaries. Jerome of Prague (ca. 1378-1416), a professor at the university,
remained a faithful supporter of Hus and Wycliff®. It is notable that initially, the
Prague university circles were divided into the Bohemian camp, which was
sympathetic to Wycliff and his philosophical realism, and the German camp,
which included opponents of Wyclift’s views and proponents of nominalism; it
also included Johannes Marienwerder. Gradually, the dispute about Wycliff’s
teachings became the Bohemians’ internal affair, leading to an open religious
conflict. The archbishop of Prague and the king became involved in it (Paner,
2016, p. 29). Its intensification in 1411-1415 was followed by the tragic end of
Hus’ life.

The burning of the Prague reformer at the stake in Constance in 1415 did
not end the doctrinal disputes concerning the Eucharist (Iwanczak, 2016,
p. 113-122). His proponents were not a monolith. Those who represented

8 It is sometimes alleged that it was Jerome of Prague, as Hus’ associate, who studied at Oxford in
1399-1401, that facilitated access to Wycliff’s writings to him (cf. Gorka, 2019, p. 196). However, the
Oxford university professor’s ideas were probably known in Prague earlier.
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moderate views discussed with those representing the Council. Their main
topics included the Eucharist views and a call for administering communion in
two forms to adults and children (Nowakowski, 2016, p. 38).

2. The lecture on the Eucharist in Expositio

2.1. Theology of the Eucharist

In the introduction to Expositio, Johannes Marienwerder provides
a compendium of knowledge on the Sacrament of Eucharist, which should be
known to the faithful (Expositio, Prologue, p. 52-53). The lecture is of an
apologetic nature. The author rejects the opinion that the Eucharist is a symbol
of Christ’s Body and Blood. He emphasises the truth that Christ’s real Blood
and Body have the form of bread and wine in the Eucharist®. This is done after
the consecration performed by the priest with the proper intention by saying the
oral formula established by Christ. The following words are said over the bread:
This is my Body, and over the wine: The is a chalice of my blood. Bread and
wine are transubstantiated into Christ’s Body and Blood, while their forms
perceived with senses are retained!?. Johannes stresses that the whole of Christ
is visible sacramentally in the Eucharistic forms. He rejects the view that it
could be only a descriptive presence!!. Christ gives himself as food in the
sacrament of the Eucharist.

Anyone who receives Him with due respect, not only as a sacrament but
also spiritually, through faith and love, is included in Christ’s mystic Body
(Expositio, Prologue, p. 53; cf. Karczewski, 2022b, p. 179—-180). Moreover, he
experiences inner revival and purification (cf. Kowalczyk, 2018, p. 190-195).
Like the other six sacraments, the Eucharist is a spiritual medicine for diseases
of the soul, and it leads one to salvation. Holy Spirit’s grace cures and revives
a person following the pattern of the Holy Trinity. It is not given to the haughty,
to non-believers or to the conceited (Expositio, Art. IX, p. 258.262-263).

Whoever receives the sacrament of Eucharist without due respect is exposed
to God’s judgement. The author paraphrases the text of 1Cor 11:29, which
contains the teachings on respectful participation in the Eucharist: For those

9 Expositio, Prologue, p. 53: De quo hoc tenendum quod in hoc sacramentum verum corups Chris-
ti est verus sanguis eius non tantum significatur, verumeciam contenetur sub duplici specie, scilicet panis
et vini, tamguam sub uno, non duplici sacramento.

10 Expositio, Prologue, p. 53: Transsubstanciatur utrumque elementum secundum substanciam in
corpus est sanguinem Thesu Christi remanentibus speciebus sensibilibus.

1 Expositio, Prologue, p. 53: In quarum utrque continetur totaliter non circumscriptibiliter sed
sacramentaliter totus Christus.
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who eat and drink without discerning the body of Christ eat and drink judgment
on themselves. Johannes Marienwerder provides three cases of disrespectful
participation in Eucharist: persistence in a mortal sin, intention to sin and
a wrong faith.

Persistence in a mortal sin, or an intention to sin, destroy the state of grace
in a person and disrupt their bond with God and prevent them from receiving
Communion (cf. Expositio, Prologue, p. 39—40). This state requires one to
receive absolution from sins by a duly ordained priest with proper jurisdiction
(Expositio, Art. X, p. 278-279.285). In fact, God himself absolves one’s sins
through the priest. Johannes Marienwerder points to the texts of Isa. 43:24,
Matt. 18:18 and John 20:22-23. The priests only fulfils Christ’s order and is
only His tool.

The phrase “a wrong, improper attitude of faith”!2 is very broad and applies
to all those who doubt the reality of the Eucharist. The author does not make it
clear whether it is only about heretics or if he means all those who succumb to
their influence or whose faith in the Eucharist is wrong and weak. A polemic
against heretic views is an important feature of Expositio (cf. Art. X, p. 285-286;
Wojtkowski, 2015, p. 366-370). It is based on a conviction that persistence in
error excludes one from the Church and exposes the erring person to the danger
of eternal damnation (Karczewski, 2022b, p. 181). Cutting oneself off from the
Church due to heresy excluded one from participation in sacraments. Those
who died in heresy forfeit their right to be buried in a cemetery. Prayers or
sacrifices for heretics were forbidden (Expositio, Art. IX, p. 258).

Celebrating the Eucharist may be a form of support for souls in purgatory.
Those souls can also be helped by alms, fasting, prayers and voluntary penance
(Expositio, Art. V, p. 138).

The mention of visiting the Eucharist in Church every day shows its
fundamental importance in the religious life at the time (Expositio, Prologue,
p. 52). Johannes rejects the view — typical for proponents of Wycliff and
Waldensians — that adoration of the consecrated Host is an act of idolatry
(Expositio, Art. VIII, p. 224-225). In fact, everyone who intends to worship
God and Christ transubstantiated in the Host worships Him (cf. Rozynkowski,
2020, p. 121-127; Zawadzki, 2021, p. 22-23). As has been said, Expositio does
not deal with the issue of the frequency of receiving Communion!3. This may

12 Expositio, Prologue, p. 53: in fide non recte credendo.

13 Borzyszkowski (1974, p. 60) thinks differently, when he suggests that Johannes talks about eve-
ryday communion. The phrase sacramentum eukaristie cottidie in ecclesia frequentatur (Expositio, Prolo-
gue, f. 13 v d) — “The Eucharist is visited in church every day’ — does not mean precisely that it is about
Communion. The text may only refer to the everyday participation in the mass or adoration (cf. Expositio,
Art. VIII, f. 50a-b). It does not mean that Johannes was not a proponent of everyday communion.
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be a consequence of the fact that it was a sensitive issue in the late 14th century.
However, the work shows clearly that the Eucharist is a unique gift for
a conscious believer. Johannes does not require that much from those who want
to receive Communion. However, what is important is faith in the real presence
of Christ in the Eucharist and embracing the conditions of receiving it with due
respect.

2.2. Practical guidance on the Eucharist

2.2.1. Guidance for celebrants

The Prologue to Expositio contains a number of guidelines concerning the
behaviour of a priest who celebrates the mass in the event of mistakes or
omissions.

What to do when there is too much water compared to wine in the chalice?
(Expositio, Prologue, p. 53-55).

Since wine is necessary to consecrate Christ’s Blood, the solution depends
on the moment when the celebrant notices the deficit. If it happens before
consecration, he should pour out the water and pour in wine. If the priest notices
it after the consecration, he should prepare and consecrate wine anew. If the
priest notices the fact after consuming Christ’s Body, he should prepare the host
and wine again and start the Eucharistic canon again. He should receive the
Body and Blood for the second time, although he is not able to observe the
Eucharistic fast. It is more important to complete the mass in a proper way.
Johannes Marienwerder refers to the lecture given by Thomas Aquinas!4.

If the celebration is public and the celebrant becomes aware of the lack of
wine after consuming the Body, Duns Scotus’ recommendation should be
followed in order to avoid the outrage caused by putting in a new host (cf.
Wojtkowski, 2015, p. 361-378)15. It involves repeating the Blood consecration.
Subsequently, the priest should say a prayer on Communion and receive Christ’s
Blood. Penance should also be made for negligence.

On the other hand, if the negligent priest fails to correct his errors, he should
be punished doubly.

Is a nocturnal pollution an impediment? (Expositio, Prologue, p. 55-57).

The Expositio author reminds three conditions of respectful celebrations of
the Eucharist by reference to Thomas Aquinas’ lecture!®. These include: pure
conscience free from any sin, active piety and the purity of the body. Therefore,
sin, acedia and bodily impurity are impediments to celebrating the Eucharist

14 Cf. Thomas Aquinas, Summa Theologica, p. 111, q. 83, a. 6, ad 4.
15 Cf. Joannes Duns Scotus, Quaestiones in quartum librum Sententiarum, d. 13, c. 4. q. 2.
16 Cf. Thomas Aquinas, Scriptum super Sententiarum Libri IV, d. 9, a. 2—4.
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with due respect. According to Johannes, it happens that nocturnal emissions
are linked to three, two or one of them. It can be without sin, it can be a light sin,
but sometimes it can be a mortal one. It is a mortal sin when it is done with
consent and involves seeking carnal pleasure (cf. Expositio, Prologue, p. 56).
Johannes Marienwerder links the possibility of celebrating the Eucharist to the
personal judgement of the celebrant’s conscience. If he has doubts about consent
to the sin, he should abstain from celebrating. If he is convinced that there was
no consent and the mass has to be celebrated, he can do it. However, if it is not
necessary, it is better to abstain from it. Celebration after a nocturnal emission
without consent should be regarded as a venial sin (Expositio, Prologue, p. 56).
The Pomesanian theologist recommends that if there is doubt about the existence
of sin, it is best to abstain from the celebration for 24 hours to calm the excited
nature (Expositio, Prologue, p. 57). However, the pastoral need should also be
taken into account.

What to do if an insect or poison gets into the chalice? (Expositio, Prologue,
p. 57).

According to the author of Expositio, when contamination with an insect
takes place before the consecration, the chalice contents should be poured out,
the chalice should be rinsed with water and wine with water should be prepared
anew. If this happens after the consecration, the insect should be taken out
carefully, washed and burned, and the remnants, after rinsing together with the
ash should be left as relics. If the chalice is contaminated with poison after
consecration, it should be placed in a special container, and the wine consecration
should be repeated.

What to do if the celebrant does not remember if he said what he should
have? (Expositio, Prologue, p. 57-58).

According to Johannes Marienwerder, if the priest does not remember at
what place he has omitted something, he should continue to celebrate. However,
if he is sure that he has not said the words of consecration, he should repeat the
whole text with the intention to complete the consecration (cf. Expositio,
Art. VIII, p. 224).

What to do if a drop of Christ s Blood has been spilled? (Expositio, Prologue,
p. 58-59).

When a drop of Christ’s Blood is spilled on a plank or on the ground, it
should be licked off with one’s tongue, and the place where it was spilled should
be scrubbed. The scrubbings should be burned, and the ash should be placed on
the altar. The priest should perform 40-day penance. If a drop leaks from the
chalice to the altar without a pall laid out, it should be drunk off, and a three-day
penance should be performed. If the blood is spilled on the top altar cloth, the
penance should last two days. If it leaks to the second, third or fourth altar cloth,
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the priest’s penance should last for four, nine or twenty days, respectively.
Moreover, the celebrant should wash the altar cloths three times, the water after
washing should be drunk or put at the place for relics!”. Johannes also suggests
that it would be safer if the part of the altar cloth through which a drop of
Christ’s Blook leaked was cut off and burned. The ash should be put in a place
for relics.

The priest’s penance should involve fasting. Johannes also reminds us that
some suggest abstaining from receiving Communion (Expositio, Prologue,
p. 58-59). However, he suggests that — in accordance with a view expressed by
Thomas Aquinas in Super Quarto Sentenitiarum, in distinction 13, the length and
type of penance was discretionary, depending on the state of the penitent, the
possibility of fasting and abstaining from Communion. It is similar to penance if
a priest drops Christ’s Body by negligence (Expositio, Prologue, p. 59).

If an animal eats and drinks the Eucharistic form because of negligence?
(Expositio, Prologue, p. 59).

If a mouse or a different animal eats part of the Eucharist, the person
responsible for the negligence should make penance for forty days. If the animal
can be caught, it should be burned and the ashes put in a place for relics.

What if the Eucharist is lost? (Expositio, Prologue, p. 59).

Johannes Marienwerder considers this negligence by reference straight to
Thomas Aquinas and Heinrich Seuse. If the Host or its part cannot be found, the
guilty person should — according to Thomas — make penance for thirty days.
According to Heinrich, if the situation did not lead to godlessness, the guilty
person should be suspended for three months. Otherwise, the punishment should
be more severe. Johannes also refers to Extra to the first chapter of De custodia
Echaristiae and to a fragment of De consacratione of distinction 2 in chapter
Qui benel8.

Ifthe celebrant becomes aware of impediments to celebrating the Eucharist?
(Expositio, Prologue, p. 60).

Johannes Marienwerder describes a situation when, during a mass, the
priest remembers that he did not observe the Eucharistic fasting or that he is in
a state of mortal sin. If he becomes aware of it before consecration, it is better
to discontinue the celebration and receive absolution first. If this should happen
after the consecration, then he should regret it and decide to confess his sins as
soon as possible.

Other issues (Expositio, Prologue, p. 59—60). Johannes also answers other
possible doubts. The first one concerns leaving a host on the altar by negligence

17 Cf. Gratianus, Decretum, p. 111, d. 2, c. 27; Theodorus, Poenitentiale, c. 51; PL 99,950 BC.
18 Gratianus, Decretum, p. I, causa 1, q.1, c.71; p. 111, d. 2, c.94.
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or lack of knowledge of other hosts present there. A doubt arises about whether
they were consecrated. Another doubt concerns the consecration of a drop of
wine stuck to the outside surface of the chalice. According to Albert the Great’s
view expressed in De missa'®, such hosts or drops are not consecrated, as there
was no such intention. Johannes refers to the opinion of Augustin, who thought
that an intention was required in all sacraments. However, Augustin did not
address this issue2?.

Doubts concerning the respectful and valid celebration of the Eucharist
contained in Expositio are not complete?!, but they concern relatively frequent
cases. Johannes Marienwerder’s recommendations are based mainly on
solutions proposed by recognised ecclesial authorities. Ultimately, it will be the
celebrant’s decision whether to follow them properly. These — very detailed, it
might seem — notes are based on the conviction about the real presence of Jesus
Christ in the Sacrament of Eucharist.

2.2.2. Universal guidelines

What to do when someone vomits immediately after receiving Communion.
(Expositio, Prologue, p. 59). This may apply both to lay persons and to priests.
The vomit should be burned, and the ash should be placed on the altar. The
penance for this deed varies?2. If it happened because of drinking or eating too
much, then a lay person should make forty-day penance, while a clergyman
(priest, friar, deacon) — seventy days; a bishop should make penance for ninety
days. If the sickness was caused by a disease, the penance should last seven
days because that person behaved imprudently.

The solution of a somatic issue in the context of eating the Eucharist
confirms that, according to Johannes Marienwerder, Christ is really present in
this sacrament. Therefore, the Eucharist should be received with the utmost
respect and prudence.

Conclusion

As an expert theologian, Johannes Marienwerder was sensitive to the proper
understanding of the sacrament of the Eucharist and to celebrating it with
respect. He also knew the new, extreme interpretations which were contrary to

19 Albertus Magnus, Compendium theologicae veritatis, Liber VI, caput 11.

20 Theologians did not become interested in this issue until the 12th century.

21 The Synod of Pomesania of 1411 forbade to use spoiled wine for the mass. It also addressed the
issue of drinking the water used for purification of the chalice (Wisniewski, 1998, p. 33, 41),

22 Cf. Gratianus, Decretum, c. 28.
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the teachings of the Catholic Church. The lecture on the Eucharist presented in
Expositio is addressed mainly to the clergy. It is in their circles that lively
discussions were initiated on the need for the Church revival. The return to
frequent Communion was called for and the solutions proposed were radical for
those times. Although Johannes does not address this issue in a straightforward
manner, he agrees with the opinion that receiving Communion is particularly
valuable for one’s spiritual life. At the same time, he sees the Eucharist from the
ecclesial perspective. Celebrating and receiving the Eucharist with due respect
builds the Church, the mystic body of Christ. Rejecting the Eucharist is
equivalent to losing the bond with its Head — Jesus Christ. The author of
Expositio rejects the old Waldensian views and the new ideas that negated the
real presence of Christ in the Eucharist. Johannes Marienwerder stressed that
the Eucharist should be celebrated and received with due respect. The situation
of sin can be resolved by the Sacrament of Penance. Johannes is a proponent of
the adoration of Jesus Christ in the Host. He stresses that the transubstantiation
of bread and wine into the real Body and Blood of Christ takes place during the
celebration of the Eucharist. As has been rightly pointed out, the issue of the
sacrificial dimension of the mass was strongly limited (Borzyszkowski, 1974,
p- 60). The Eucharistic sacrifice is mentioned when various ways of helping the
dead in purgatory are discussed. Possibly, Johannes perceives emphasising the
real presence of Christ not only as a form of polemic with heresies but also as
a way of renewing the Eucharistic piety of the clergy. The Eucharist should not
be celebrated carelessly or without respect. It was to be a spiritual medicine for
the priest, too, helping to remove his flaws and strengthening his bond with the
Church. Priests are not glorified, although the author of Expositio sees their
special role in celebrating sacraments. However, they are only God’s tools. The
importance of Johannes Marienwerder in the Prague circles was limited. In
contrast, his opinions were of great significance in Kwidzyn (Marienwerder)
and in the Pomesanian diocese. With respect to the Eucharist, it concerned not
only the issue of the spiritual leadership for Dorothea of Montau (cf. Kowalczyk,
2018, p. 190-195). It may also have affected the care for the proper celebrating
of the Eucharist in Pomesania and everywhere in Europe where Expositio
Symboli Apostolorum by master Johannes Marienwerder was used.
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Sakrament Eucharystii wedlug Expositio Symboli Apostolorum
Jana z Kwidzyna

Streszczenie: Podstawowym zrodlem badan jest gtowne dzielo Jana z Kwidzyna (1342-1417)
Expositio Symboli Apostolorum (1399/1401). Temat Eucharystii jest interesujacy z dwoch przyczyn.
Po pierwsze, koniec XIV w. to czas, gdy wierni przejawiaja rézne postawy wobec tego sakramentu:
pojawiaja si¢ liczne postulaty, aby poglebia¢ poboznos¢ eucharystycznag i jednoczesnie wyksztalcaja
si¢ postawy negujace realng obecno$¢ Chrystusa w Eucharystii. Po drugie: omowienie pogladow
Jana z Kwidzyna dotyczacych Eucharystii zawartych w Expositio moze stanowi¢ uzupelnienie
opracowan dotyczacych poboznosci eucharystycznej bt. Doroty z Matow. W artykule poruszono
kilka zagadnien. W punkcie pierwszym zaprezentowano stan debaty na temat Eucharystii
w $rodowisku praskim w II potowie XIV w. Pojawialy si¢ tu postulaty czestej komunii §$w. W tym
czasie istniaty w Pradze prady negujace katolickag nauke o Eucharystii. W punkcie drugim
opracowania omowiono teologi¢ Sakramentu Eucharystii zawartg w Expositio. Mozna ja okresli¢
jako forme apologii katolickiej nauki o Eucharystii. Ponadto, w Prologu do dzieta Jan z Kwidzyna
zawart wiele krotkich wskazowek praktycznych dotyczacych gltownie sprawowania mszy $w.
Nalezy wyrazi¢ nadzieje, ze treSci zawarte w opracowaniu beda przydatne zarowno teologom, jak
i innym badaczom zajmujacym si¢ srodowiskiem literackim poznosredniowiecznej Pomezanii, ale
takze epoka przedhusycka.

Stowa kluczowe: Jan z Kwidzyna, Expositio Symboli Apostolorum, sakrament Eucharystii, sakra-
mentologia Sredniowieczna.
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Sommario: L’articolo ¢ dedicato al commento al canone della S. Messa composto dall’opera di
Odone, vescovo di Cambrai del XII secolo, e ampie aggiunte di Francesco Titelmans, frate
francescano del XVI secolo. Solleva la domanda sul perché un teologo rinascimentale ha deciso di
pubblicare 1’opera medievale insieme con il proprio commento. Mostra che I’opera di Odone fu tra
gli ultimi commenti all’Eucaristia ispirati dal pensiero patristico. Si puo supporre che Titelmans
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tornando alla terminologia prescolastica. Titelmans, d’altra parte, non prese le distanze dalle
formulazioni tipicamente scolastiche. Sembra che lui volesse combinare gli elementi scolastici con
il pensiero patristico per esporre in modo convincente la teologia cattolica del sacramento dell’altare.

Parole chiave: Eucaristia, Franciscus Titelmans, Odone di Cambrai, presenza reale, umanesimo
cristiano.

1. L’opera e i suoi autori!

Quest’articolo tratta di un commento al Canone della Messa pubblicato per
la prima volta nel 1528, e comprende le opere di due autori: un vescovo
medievale di Cambrai, Odone (c. 1050-1113) e un professore di Lovanio,
Franciscus Titelmans (1502—-1537). Titelmans che si occupo della pubblicazione,
inseri un proprio commento nell’opera di Odone creando una duplex expositio®.

* Indirizzo: mgr lic. theol. Tomasz Karol Mantyk, br.tomasz@gmail.com; ORCID: 0000-0002-3554-7079.

I L’autore ringrazia i professori A. Bartola, M. Guida e F. Tozzelli per i loro preziosi commenti e la dotto-
ressa F. Rago per le correzioni linguistiche. Il progetto ¢ stato finanziato dal Ministero polacco della scienza
e dell’istruzione superiore nell’ambito del programma denominato “Regionalna Inicjatywa Doskonatosci”
(Iniziativa regionale di eccellenza) nel 2019-2022, numero del progetto: 028/RID/2018/19, importo del finanzia-
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2 Per tutti i riferimenti a quest’opera, abbreviata come “Expositio”, mi sono basato sull’edizione di Parigi
del 1536, la piu antica che ho potuto consultare.
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L’elaborato cerca di spiegare come e perché un teologo del XVI secolo utilizzo
la tradizione medievale nel contesto della riforma protestante.

N¢ Titelmans né Odone hanno finora suscitato un grande interesse tra gli
studiosi. Il vescovo di Cambrai ¢ stato analizzato soprattutto da [rven M. Resnick
(Resnick, 1988, 1990, 1997a e 1997b) e da Mary Schaerfer (Schaerfer, 1982).
Riguardo a Titelmans abbiamo una biografia piuttosto antica (Paquay, 1906) ed
alcuni studi relativi alle sue opere filosofiche (Lines, 2008; Schmitt, 2009) e alla
sua polemica contro Erasmo da Rotterdam (Bentley, 1979 ¢ 1983; Rummel,
1989; Sartori, 2003 e 2008). Purtroppo, non ¢’¢ uno studio del suo commento
alla Messa né della maggior parte delle altre opere teologiche. Abbiamo, invece,
a disposizione numerosi studi riguardanti 1’Eucaristia nel Medioevo (Rubin,
1991; Macy, 1992, 1999; Levy, Macy, Van Ausdall, 2012) nel periodo
dell’Umanesimo (Payne, 1970) e della Riforma protestante (Wandel, 2006;
Burnett, 2011, 2019).

Titelmans studio al Collegio di Montaigu a Lovanio, fondato da Jan
Standonck (Renaudet, 1958, p. 114—161). Termino il corso di filosofia nel 1521
e cominciod subito a insegnare la materia (cfr. Paquay, 1906, p. 36). Nel 1523 si
uni al ramo degli Osservanti dell’Ordine Francescano dove continuo a insegnare
filosofia e dal 1525, anche la Sacra Scrittura. Fu autore di numerosi commentari
biblici e di alcuni trattati teologici e filosofici (per 1’elenco delle sue opere vedi
— Troeyer, 1969, p. 87-100). Nel 1536 abbandono I’attivita intellettuale, si reco
a Roma dove divenne un frate cappuccino. Mori 1’anno successivo dopo aver
condotto una vita austera (cfr. D’ Alatri, 1980, p. 7-19).

Sappiamo molto meno di Odone di quanto sappiamo di Titelmans. Le due
fonti principali riferite alla sua vita sono Herimanni Liber de restauratione
monasteri Sancti Martini Tornacensis (MGH SS 14, p. 266-360) e De Odonis
episcopi Cameracensis vita vel moribus (MGH SS 15, p. 942-945). Odone fu
un insegnante famoso a Tournai, fino al 1092, successivamente la sua carriera
accademica in rapido sviluppo fu interrotta da un’esperienza di conversione
(Resnick, 1988, p. 123-124). Fondd un monastero benedettino intitolato
a S. Martino e nel 1105 fu elevato al vescovado di Cambrai. Si fece
immediatamente coinvolgere nella disputa sull’investitura dei vescovi e, dopo
qualche anno di lotta, mori in esilio nel 1113 (Resnick, 1997a, p. 91-98). La sua
opera piu importante ¢ un trattato sul peccato originale nel quale disputava
contro le nascenti tendenze nominaliste (Odo of Tournai, 2017).

Odone scrisse Expositio in canonem missae tra il 1105 e il 1113 come
risposta ai dibattiti berengariani (Berengarius Turonensis, 1941; Kilmartin,
1998, p. 97-102; Macy 1999, p. 59-80). Non si trattdo tanto di un’altra
confutazione degli errori di Berengario, quanto di un tentativo di spiegare
chiaramente I’Eucaristia ai monaci piu giovani. La sua opera era molto popolare
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nel Medioevo: abbiamo 22 manoscritti conservati ed altri 10 che sono andati
perduti. C’erano anche 10 edizioni stampate del suo testo prima della
pubblicazione di Titelmans. P. Naedenoen si occupo dell’edizione critica, ma
non fu mai pubblicata (Odone, 1969).

Il commento sul Canone di Odone ¢ uno degli ultimi commenti che si ispird
maggiormente al pensiero patristico che non a quello scolastico (cfr. Schaerfer,
1982, p. 82—-84). Odone si preoccupo poco della figura del sacerdote, ma
sottolined comunque I’importanza dei credenti come co-offerenti della Messa
(Expositio, f. elv). Credeva fermamente nella reale presenza sacramentale di
Cristo, ma si accontentava di accostarsi ad essa come un mistero piuttosto che
sviscerarne il meccanismo, come fecero i teologi universitari un secolo dopo
(Expositio, f. f4v).

Titelmans pubblico I’opera di Odone insieme al suo commentario nel 1528
ad Anversa da Willem Vorsterman. Complessivamente sono note 15 edizioni
latine del testo, piu le traduzioni in italiano e in francese, le quali mostrano la
continua popolarita del lavoro di Titelmans nel Cinquecento. La Duplex
expositio fu pubblicata insieme ad altre due opere dell’autore: il Tractatus de
expositione mysteriorum missae ¢ il Tractatus sanctarum meditationum pro
cordis in deo constabilitione. Osserviamo ora come Titelmans utilizzo il testo
odoniano. Prima esamineremo i suoi interventi editoriali e successivamente le
sue elaborazioni sul testo di Odone.

2. Interventi editoriali di Titelmans

La pubblicazione del testo di Odone ¢ annotata da Titelmans con alcune
note a margine. Le note presentano un duplice carattere: individuano nel testo di
Odone citazioni e allusioni bibliche e riassumono alcune sue argomentazioni
per facilitare la navigazione nel testo.

Tra i 42 riferimenti biblici individuati da Titelmans vi sono 25 citazioni
esplicite. Quest’ultime sono tutte precedute dalle parole introduttive: sicut
scriptum est, unde scriptum est e simili. Le citazioni bibliche vengono
solitamente utilizzate alla fine di un argomento, come prova finale o illustrazione.
Solo nella terza sezione del commento c’¢ un’interazione piu profonda con
i testi citati. Oltre alle citazioni esplicite, Titelmans ne ha segnalate nove
implicite. Individuo anche otto allusioni e reminiscenze bibliche. Nella maggior
parte dei casi, con una frase Odone si riferiva ad un intero episodio biblico. Ad
esempio, Odone scrisse che Cristo era un’ostia “sine viro de sancta virgine
concepta” e in quelle parole Titelmans riconobbe un riferimento al primo
capitolo del vangelo di Matteo (Expositio, f. f5v). Alcune reminiscenze sono piu
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ambigue. Le parole “In conspectu divinae maiestatis tuae” le identifico come
alludenti a Matteo 17, ma non ¢ chiaro se si riferisse alla scena della
Trasfigurazione o a qualche altro episodio (Expositio, f. f7r).

Titelmans si dimostro un editore abbastanza accurato del testo di Odone:
identifico la maggior parte delle citazioni e allusioni bibliche presenti nel testo.
Tuttavia, omise almeno una citazione esplicita (Matth. 18:10 — Expositio, f. f7r).
Inoltre, alcuni riferimenti biblici da lui forniti sono errati, molto probabilmente
anche a causa della negligenza da parte dello stampatore. Il Salmo 61 ¢ stato
erroneamente stampato come 16, mentre il Salmo 148 ¢ diventato per errore 48.
Altre attribuzioni errate sono piu difficili da spiegare. Una citazione del capitolo
10 del vangelo di Giovanni ¢ attribuita al capitolo 14, mentre due citazioni del
capitolo 17 sono indicate come provenienti dal capitolo 16.

Inoltre, ci sono 19 commenti marginali che indicano contenuti considerati
particolarmente importanti da Titelmans. Si contano circa tre blocchi tematici in
cui € possibile raggruppare la maggior parte delle note di Titelmans. In primo
luogo, ha sottolineato i passaggi che riguardavano la partecipazione dei laici al
sacrificio (Expositio, ff. elv; e2r; f7r; h2r). Riconosceva in questi passaggi dei
suggerimenti utili per rivalutare la partecipazione dei laici all’Eucaristia.
I passaggi annotati offrivano una correzione alla teologia scolastica, troppo
incentrata sul ruolo del sacerdote.

Il secondo ampio gruppo puo essere etichettato come note polemiche.
Titelmans, che da un lato sottolineava 1’importanza della partecipazione dei
laici al sacrificio, dall’altro difendeva la pratica delle Messe private.
E significativo che abbia inserito nel testo due note a tal proposito (Expositio,
f. elv). Altre annotazioni polemiche riguardano il potere pontificio (Expositio,
f. d2r), il culto dei santi (Expositio, f. €2v) e il carattere ecclesiastico della Messa
(Expositio, f. f3v). Erano chiaramente intese dal francescano contro i riformatori
protestanti.

L’ultimo gruppo di annotazioni riguarda il carattere sacramentale della
Messa. Titelmans ha annotato brani che trattavano del rapporto tra liturgia
terrena e liturgia celeste (Expositio ff. f5r; f6v; f7v). Ha anche evidenziato la
dottrina della presenza reale (Expositio f. t4v) e I’identita del sacrificio della
Messa con quello dell’Ultima Cena (Expositio f. f4r). Nonostante il loro valore
polemico, questi commenti potrebbero essere anche interpretati come un
tentativo da parte di Titelmans di ricordare ai suoi lettori cattolici la profondita
del sacramento e il suo vero valore spirituale.
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3. Le elaborazioni di Titelmans

Semplificazioni

L’autore non spiega i motivi che lo hanno spinto a scegliere il commento di
Odone né tantomeno le ragioni dell’intreccio con il proprio testo. E solo
all’inizio della terza sezione del Canone che Titelmans affronto questa domanda:

Hanc tertiam distinctionem quia prolixe admodum et sublimiter praecedens nos
Episcopus est interpretatus, idcirco leviori manu duximus pertranseundam. Quia
tamen ex iis quae posita sunt multa in sublimi versantur intelligentia, pro simpli-
ciorum captu simpliciora quaedam familiariter tractabimus (Expositio f. f8r).

Titelmans cerco di spiegare in termini piu semplici ci0 che considerava
sublime nel testo di Odone. Ne forni un esemplare subito dopo. Il commento di
Odone sulle cinque qualita dell’ostia sacrificata era, secondo Titelmans, troppo
complesso (Expositio f. f2r—f3v). 1l francescano propose in alternativa una
spiegazione basata su Agostino: “Benedicta, eo quod per ipsam participantes
fideles benedicimur. Ascripta, quia per eam in caelo ascribimur ... Rata, quia
per eam in Christi visceribus censeamur, tamquam membra eius ... Rationabilis,
per quam a bestiali sensu eruamur” (Expositio f. {8r). In altre parole, le qualita
dell’ostia sono spiegate in riferimento ai suoi effetti sui recipienti.

Un’altra semplificazione ¢ stata fornita da Titelmans nella prima sezione.
Scrisse: “Quare autem illibata dicantur, supra utcumque expositum est. Clariori
tamen et simpliciori intelligentia dici possunt illibata, quia immaculata.
Solemus enim illibatum dicere, quod nullo est contactu vitiatum” (Expositio
f. d6v). Contrariamente alla sua dichiarazione, pero, Titelmans raramente
riprende in modo esplicito il commento di Odone per semplificarlo. Molto piu
spesso lo estende in vari modi, che passiamo ad esaminare nella prossima
sezione.

Elaborazioni bibliche

Un altro modo in cui Titelmans amplia il commento di Odone ¢ fornendo
numerosi riferimenti biblici. Nonostante la sua polemica rivolta alla traduzione
di Erasmo del Nuovo Testamento, Titelmans condivise con lui il desiderio che
la Sacra Scrittura svolgesse un ruolo preminente nella vita quotidiana cristiana
(Cfr. Erasmus, 1704, col. 140C). Paul Arblaster, ha definito “evangelica” la
Summa mysteriorum Christiane fidei di Titelmans, sottolineando che “le sue
opere di insegnamento in volgare contengono numerosi riferimenti biblici
precisi, principalmente ai Vangeli, alle Epistole di Paolo e ai Salmi, che
incoraggiano i lettori laici a rivolgersi alle sorgenti scritturali degli insegnamenti



48 Tomasz Karol Mantyk

e delle pratiche cattoliche” (Arblaster 2004, p. 24)3. Lo stesso si puo dire del suo
commento al Canone.

All’inizio della prima sezione Titelmans fornisce una serie di citazioni per
illustrare i poteri mediatori di Cristo (Expositio, ff. d4v—d5r). Osserva anzitutto
che, per ottenere la grazia di qualcuno, ci serviamo dell’intercessione di coloro
che gli sono cari. Successivamente fa notare che Gesu ¢ il figlio prediletto di
Dio e cita tre brani biblici che lo provano (Giov 1; Mat 3; Mat 17). Poi invoca
Giov 1 per mostrare che, per mezzo di Gesu, abbiamo ricevuto ogni grazia
e verita e che preghiamo attraverso di Lui, perché Lui stesso ci ha incoraggiato
a farlo (Giov 14). Gesu ¢ ’'unico mediatore tra Dio e I'uomo (1 Ti 2) e non
abbiamo altro nome con cui cercare la salvezza (At 4). Poi continua a spiegare
che il nome Cristo significa I’unto, perché lo spirito di Dio lo unse in abbondanza
(Is 61). Tutti possiamo cosi partecipare alla pienezza di Cristo, come insegna
Giov 3. Pertanto, per spiegare il potere mediatore di Cristo, Titelmans fa
riferimento a dieci passaggi biblici, sette dei Vangeli e uno dei Profeti, degli Atti
e delle Lettere di Paolo.

Per Titelmans la Bibbia rappresentava anche un deposito di storie da cui
attingere per illustrare le verita spirituali. Nella seconda sezione viene affrontato
il tema dei beni spirituali e temporali per i quali il sacerdote prega nel Canone
(Expositio, ff. e5r—v). Mette inoltre in evidenza il paradosso secondo cui le
battute d’arresto temporali spesso si traducono in guadagni spirituali e viceversa.
A Paolo, ad esempio, fu messa una spina nel corpo, affinché non si montasse in
superbia (2 Co 12:7). D’altra parte, la prosperita divenne una trappola per
Davide, quando pecco contando il popolo di Dio (2 Sam 24). Pertanto, la Bibbia
era considerata da Titelmans uno specchio della vita quotidiana; nelle sue storie
si potevano cogliere delle verita generali, utili per la comprensione della Messa.

In sintesi, nell’esposizione di Titelmans ci sono 171 citazioni e riferimenti
biblici da lui stesso indicati. Tra questi, 111 provengono dal Nuovo Testamento,
di cui 61 dal corpus paulinum (Lettera agli Ebrei inclusa) e 38 dai Vangeli.
Nelle citazioni dell’ Antico Testamento, le pit numerose sono quelle dei Salmi
(29) seguite dal libro della Genesi (10). Si tratta di un numero significativamente
maggiore di riferimenti biblici rispetto al testo di Odone, anche tenendo conto
della maggiore lunghezza dell’opera di Titelmans. Cio dimostra I’argomento di
Arblaster sopraccitato secondo il quale le opere di Titelmans erano da
considerarsi “evangeliche”.

3 «__his works of vernacular instruction contain numerous precise biblical references, mostly to the
Gospels, Paul’s Epistles and the Psalms, encouraging lay readers to turn to the scriptural wellsprings of
Catholic teachings and practices”. (Traduzione dell’autore)
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Elaborazioni sulla storia

Il commento di Odone era quasi completamente astorico, ovvero trattava la
Messa come se fosse immutabile nel tempo, senza rendersi conto del suo
sviluppo storico (con I’eccezione di Expositio, f. elv). Titelmans arricchi
I’aspetto storico del commentario, tuttavia in misura minore rispetto al caso
delle citazioni bibliche.

Nella seconda sezione Titelmans individua la mancanza di confessori tra
1 santi enumerati (Expositio, ff. e7r—v). Lo spiego in un duplice modo: storico
e teologico. Il francescano osservo che il Canone, o almeno la seconda sezione
dello stesso, fu composto prima che diventasse consuetudine per la Chiesa
venerare 1 confessori. Aggiunse poi una spiegazione teologica, suggerendo che
1 martiri corrispondono meglio alla natura della Messa: 1’attualizzazione della
Passione di Gesu sulla croce. Due pagine dopo segue un’altra osservazione
storica. Titelmans si accorse che tre preghiere furono aggiunte al Canone da
Gregorio Magno (Expositio, ff. e8v—f1r). Nonostante queste poche osservazioni,
mostrd scarso interesse per lo sviluppo storico della Messa.

Elaborazioni teologiche

Titelmans fu molto piu interessato ad aggiornare il commento di Odone in
termini di teologia. In alcuni brani del suo commento sviluppa le idee teologiche
di Odone attraverso 1’'uso di termini e concetti introdotti dalla teologia
bassomedievale.

Il termine sconosciuto da Odone, ma basilare per la teologia scolastica
dell’Eucaristia fu quello della transustanziazione. Per la prima volta il vocabolo
fu usato nella meta del XII secolo (Yarnold, 2005, p. 382-383). I1 IV Concilio
Lateranense lo adopero, perd, contrariamente alla convinzione comune diffusa
tra i molti teologi, non ne defini precisamente il significato (Macy, 1994,
p. 11-23). L’idea che esprimeva, cio¢ che la sostanza del pane e del vino si fosse
trasformata nella sostanza del Corpo e del Sangue, mentre gli accidenti sensibili
restavano immutati, fu affine al pensiero di Odone (Expositio, ff. f3v—f4r). Cio
che gli fu estraneo furono le sottigliezze delle distinzioni scolastiche che si
assommarono attorno al termine nel corso del tempo. Per Titelmans, tuttavia,
sembrava naturale usare tale termine, cosa che fece costantemente per tutto il
lavoro (Expositio, ff. dSv; dé6r; g2v).

Un altro problema fu il momento preciso della transustanziazione. Odone
sembrava accontentarsi di una risposta indefinita, che includeva sia la
benedizione, sia le parole hoc est corpus. Titelmans invece citd la soluzione
proposta da Lotario di Segni, senza menzionare il suo nome. Scrisse:
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Notandum vero: quod licet [...] in huius sacramenti institutione ipsaque Christi
actione, ante prolationem huius sententiae, hoc est corpus meum, dicatur trans-
mutatio sive transsubstantiatio a Christo fuisse perfecta, per invisibilem verbi
incarnati operationem, sine verborum horum ministerio. In huius tamen sacra-
menti per sacerdotes quotidiana iteratione, credimus virtute dei invisibili interius
operante, et virtuti verborum Christi quae sacerdos recitat exterius cooperante,
sacrosancta confici sacramenta, nec sine eorum ministerio per sacerdotis mini-
stros ea confici posse (Expositio, f. g2r—v; cfr. Innocentius III in PL 217, 859B).

Cio che fu possibile per il Figlio di Dio, non lo ¢ per i ministri umani,
concludeva il francescano (Expositio, f. g2v).

Il pensiero di Titelmans fu vicino a quello di Lotario riguardo al ruolo del
sacerdote. Anche lui, come il papa duecentesco, sottolinea che il prete agisce in
nomine ecclesiae:

Ubi notandum quod non primum sacerdos pro se ipso solo peculiarem facit ora-
tionem, sed pro tota simul ecclesia, eo quod non particularis ista sit actio, sed
communis: cum sacerdos quicquid hac in re agit, in persona totius agat ecclesiae
et omnium simul Christifidelium (Expositio, f. d6v).

Infatti, il sacerdote ¢ un vicarius Christi, che agisce in Sua vece (Expositio,
f. h7v). Ben diverso ¢ il punto di vista di Odone, che non fece mai il paragone
tra il sacerdote e Cristo. Secondo lui il sacerdote agiva in nome dell’assemblea
raccolta intorno a lui. Titelmans, come prima di lui i teologi scolastici, sposta
I’attenzione da coloro che sono fisicamente presenti all’intera comunita dei
credenti (Expositio, f. e4r).

Pero cio non vuol dire che Titelmans escludesse completamente i laici dalla
partecipazione al sacrificio della Messa. Scrisse: “Offerunt simul cum sacerdote
etiam fideles qui se spiritu cum eo coniungunt sicque ei cooperantur, quanquam
solus ipse secundum executionem exterius operari videatur sacrificationis
ministerium” (Expositio, f. e4v). I fedeli partecipano all’offerta della Chiesa
attraverso la loro devozione. E interessante notare che Titelmans scelse un
commento prescolastico di Odone che rappresentava la teologia patristica della
Messa come offerta dell’assemblea fisicamente presente e, allo stesso tempo, lo
uni alla teologia scolastica della Messa come sacrificio della Chiesa universale.
Emerge una certa apertura nell’adozione di una pluralita di interpretazioni.
Invece di optare per un’interpretazione contrapponendola all’altra, preferi
presentarle entrambe, dal momento che nessuna era contraria all’insegnamento
della Chiesa.

Titelmans ha seguito Odone nel collegare I’Eucaristia con la creazione
e I’incarnazione. Sottolineava che, con la stessa potenza creatrice, Dio ha creato
il mondo, si ¢ incarnato nel grembo virginale ed opera quotidianamente sugli
altari (Expositio, ff. h7r—v). La potenza creatrice di Dio opera attraverso la
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Chiesa solo quando la Messa ¢ celebrata secondo il diritto della Chiesa.
Titelmans osservo che i fedeli alla fine del Canone lo approvano con il loro
“amen”, solo se il sacerdote celebra secondo la consuetudine della Chiesa.
“Sciunt enim non nisi recta et consentanea illum postulare, nec nisi vera ante
deum proloqui: eo quod extra Ecclesiasticum Canonem a patribus orthodoxis
praestitutum loqui illic non debeat” (Expositio, f. ilr). Il sacerdote che celebra
violando la legge liturgica della Chiesa non offre il sacrificio di Cristo. Vale la
pena notare che anche Odone insistette molto perché la Messa fosse celebrata
secondo il testo del Messale Romano (Expositio, f. d2v). Quello che per Odone
fu un tentativo di accentramento dell’autorita liturgica nelle mani di Roma, per
Titelmans rientrava nella polemica antiprotestante. Esploreremo ora alcuni
addendi di Titelmans che erano chiaramente diretti contro le novita teologiche
della sua epoca.

Addendi antiprotestanti di Titelmans

Lutero considerava il papa come [’anticristo e il suo potere come
un’usurpazione (Luther 1521). Titelmans difese 1’autorita papale sostenendo
che i fedeli avrebbero dovuto pregare per il potere sia secolare sia spirituale. Tra
tutti 1 governanti spirituali il papa era preminente: “Sunt autem in spirituali
potestate Episcopi omnes constituti, quorum supremus est qui Rhomanae (sic)
praesidet Ecclesiae: eo quod toti sit ecclesiae universali, omnibusque
particularibus Ecclesis, a Christo accepta potestate, legitime praelatus”
(Expositio, f. d7v). Continuava spiegando che il romano pontefice era il padre
di tutti i vescovi e prelati, per tale motivo si chiamava papa, ciog, il padre dei
padri (cfr. Ugoccione da Pisa, 2004, p. 898).

Un’altra osservazione chiaramente antiluterana riguardava il libero arbitrio.
Lutero considerava 1’'umanita corrotta dal peccato al punto tale che nessuna
azione veramente libera era possibile. La sua posizione fu attaccata da Erasmo
da Rotterdam, e diede origine ad uno scambio di opere polemiche tra i due
famosi studiosi (Augustijn, 1991, p. 135-145; Torzini 2000, Forde 2005).
Titelmans si schierd con Erasmo contro Lutero su questo tema. Commentando
le parole tibi reddunt vota sua osservava: “Vota autem haec nostra dicimus,
propter liberi arbitrii nobis concessi cooperationem” (Expositio, ff. ebr—v).
L’affermazione del libero arbitrio aveva un grande significato teologico per la
comprensione della Messa. Se i fedeli fossero stati liberi, i loro pii affetti e le
loro buone opere avrebbero avuto valore salvifico, specialmente se uniti
nell’Eucaristia ai meriti della Passione di Cristo. Eppure, Titelmans non cadde
nella trappola del pelagianesimo; in realta, lui accusava Erasmo di tale eresia
(Titelmans, 1529, ff. 113v—135v). Sottolineo che i nostri meriti erano inadeguati
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e non sarebbero stati sufficienti a guadagnarci la salvezza eterna (Expositio,
ff. h6ér—v). Nell’Eucaristia, invece, i nostri piccoli meriti sono stati moltiplicati
per il merito infinito del sacrificio di Cristo, salvandoci cosi dai nostri peccati.

Il fatto che le libere azioni umane avessero il valore meritorio, permise
a Titelmans di difendere anche il culto dei santi. Inizia con un argomento
scritturale secondo cui i meriti dei padri possono aiutare nella salvezza dei figli.
Dopotutto, la longevita della dinastia di Davide non era forse basata sui suoi
meriti, nonostante le trasgressioni dei suoi figli (Expositio, f. e8r)? Allo stesso
modo dobbiamo contare sull’aiuto dei santi perché i nostri meriti sono
incommensurabili rispetto ai nostri peccati. “Sanctorum autem — scrisse
Titelmans — erga nos duplex est auxilium: alterum ex iis quae in hac vita
peregerunt meritoriis operibus, quorum apud deum nunquam erit oblivio.
[...] Alterum vero ex eorum precibus, quas pro nobis in gloriam translate
indesinenter affuderunt” (Expositio, f. e8r).

Nella teologia medievale il concetto dei meriti era strettamente legato alle
preghiere per i morti. Titelmans spiego la ragione delle preghiere per i defunti
durante la Messa con le seguenti parole:

Qui vero cum isto signo [della fede] discesserunt ab hoc saeculo, pro illis oratio-
nem facimus: ut si forte proper imperfectiones et veniales offensas, aut etiam
graviora et mortalia peccata, remissa quidem, sed non sufficienti poenitentia pe-
nitus expiata, in purgatione adhuc detineantur: per huius sacrificii placabilitatem
et sanguinis Christi virtutem, passionis ac mortis eius meritum [...] remissione
omnimoda accepta, in gloriam beatitudinis ante conspectum dei citius introeant
(Expositio, f. h3v).

Titelmans ha difeso non solo la nozione di preghiera per i morti, ma anche
la Messa come la piu efficace di tali preghiere (Expositio, f. h5r).

Rispose all’attacco di Lutero sul carattere sacrificale della Messa. Lutero
scrisse: “lam et alterum scandalum amovendum est, quod multo grandius est et
speciosissimum. Id est, quod Missa creditur passim esse sacrificium, quod
offertur deo” (Luther, 2019, p. 122). Inoltre sottolineo il carattere sacrificale
della Messa utilizzando il riferimento biblico a Melchisedech fornito dal Canone
stesso. Nel suo commento ai Salmi collego esplicitamente Melchisedech con gli
attacchi di Lutero e dei suoi accoliti (Titelmans, 1531, f. 297v). Loro sostenevano
che nel testo biblico non ci fosse nessun legame tra i doni che Melchisedech
aveva offerto ad Abramo e un sacrificio. Erano convinti che I’idea del sacrificio
di Melchisedech fosse stata inserita all’interno del Canone da parte dei sostenitori
degli “abusi romani” (cfr. Titelmans, 1531, f. 298r). Secondo Titelmans la
Scrittura non citava espressamente il sacrificio di Melchisedech, ma al contempo
non negava nemmeno tale interpretazione. Secondo lui Melchisedech aveva
prima offerto cio a Dio, che poi diede da mangiare al popolo. La Messa seguiva
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lo stesso schema: prima c’era il sacrificio, poi la comunione nel pane e nel vino
consacrati. Nel suo commento al Canone aggiunse un altro argomento secondo
cui Melchisedech era un sacerdote: “In scriptura expresse inveniatur
Melchisedech fuisse sacerdos dei excelsi, simul etiam implicite ponatur eius
sacrificium. Nec enim sine sacrificio sacerdos esse potest, cum omnis pontifex
ad hoc constituatur [...] ut offerat dona et sacrificia pro peccatis populi”
(Expositio, f. g7r). Cosi Melchisedech era la figura di Cristo e il suo sacrificio la
figura del sacrificio di Cristo nella Messa.

I riformatori chiesero anche il calice per i laici. Sebbene tale pratica fosse
comune ai tempi di Odone, scomparve gradualmente durante il Basso Medioevo.
I primi a sollevare tale richiesta furono gli Hussiti. La risposta della Chiesa fu
quella di sottolineare la pienezza di Cristo in ogni particella di pane o goccia di
sangue. Questa dottrina, chiamata concomitanza, si esprimeva nel decreto del
Concilio di Costanza del 1415 (Baron, Pietras, 2003, vol. 3, p. 108-110).
Titelmans riaffermo la dottrina conciliare, che era sotto la nuova minaccia dei
riformatori evangelici. “Est sub panis specie caro simul et sanguis et sub vini
specie sanguis simul et caro” (Expositio, f. glr). Odone rimarco la pienezza di
Cristo in ogni particella come risposta alle accuse di Berengario; Titelmans,
invece, lo fece per difendere la pratica liturgica della Chiesa, sconosciuta al
tempo di Odone.

Conclusioni

11 quesito al quale resta da rispondere ¢ il motivo per cui Titelmans scelse il
commento di Odone come base per il proprio commento al Canone. Si puo
sostenere che Titelmans abbia ripreso il commento di Odone per offrire
un’espressione della teologia cattolica della Messa alternativa a quella scolastica.
Sebbene avesse a disposizione molti testi scolastici che avrebbe potuto utilizzare,
scelse un commento che precedeva la scolastica ed esprimeva il pensiero
patristico. Cosi facendo, si ¢ ben inscritto nello slogan umanista ad fontes,
cercando di tornare a fonti piu antiche della teologia cristiana. Proprio come
diversi umanisti in altri campi, non avendo accesso diretto all’antichita, faceva
affidamento sugli intermediari altomedievali. La pubblicazione di un commento
non scolastico, ma teologicamente ortodosso, puo essere vista come una risposta
alle critiche sia degli umanisti sia dei protestanti. Tale scelta potrebbe essere
interpretata come un tentativo di cambiare il linguaggio della teologia senza
metterne in discussione il contenuto. Pertanto Titelmans puo essere considerato
come un riformatore cattolico € non un conservatore ostinato.
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D’altra parte, Titelmans si soffermo poco sugli aspetti patristici del
commento di Odone. Al contrario, nei punti in cui la teologia di Odone era in
contrasto con quella della scolastica, il francescano aggiunse anche
I’interpretazione scolastica della questione data. E possibile mettere in
discussione il fatto che Titelmans abbia scelto il commento di Odone come
tentativo consapevole di offrire un’alternativa alla teologia scolastica
dell’Eucaristia. Si potrebbe sostenere che lo scelse per altri valori e che il
pensiero patristico gli fosse irrilevante.

Per risolvere questo problema, ¢ utile orientarsi verso altri lavori di
Titelmans al fine di comprendere meglio il suo pensiero teologico. Il teologo
fiammingo era un conservatore e compilatore. Considerava di valore tutti
i concetti teologici che non erano esplicitamente eterodossi, € non cercava di
conciliarli, nel caso fossero stati contrari. Nei suoi numerosi commentari biblici
spesso presentava diverse interpretazioni opposte, senza optare per una o 1’altra.
Lo ha spiegato nel suo Commento al Cantico dei Cantici nel quale commento le
parole Omnia poma, nova et vetera, dilecte mi, servavi tibi (CC 7:13). Interpreto
questo versetto identificando le poma con le opere, gli insegnamenti e la dottrina
dei patriarchi, dei profeti e piu in generale dei giusti di tutti i tempi (Titelmans,
1547, ff. 162v—163r. Cfr. Hieronymus, 1993, p. 134). La sposa, che ¢ la Chiesa,
porta a Cristo i frutti della teologia ortodossa, nuova e antica. Questo era I’ideale
che Titelmans professava di seguire, una via di mezzo, una via di moderazione
(Titelmans, 1547, f. 163v). Sollevo argomenti simili nella sua polemica contro
Erasmo sulla traduzione della Bibbia. Affermo di non essere contrario alle
nuove traduzioni in quanto tali, che potrebbero portare “ad pleniorem
intelligentiam capiendam”, ma si oppose a scartare quelle vecchie (Titelmans,
1529, f. ¢7v). Per Titelmans la sana teologia era una sinfonia di vecchie e nuove
concezioni che armonizzavano insieme per esprimere la verita della fede. In
altre parole, proprio come 1’esegesi premoderna riconosceva molteplici sensi
della Scrittura, cosi anche la Messa aveva molteplici sensi. Le intese patristiche
e scolastiche non si escludevano ma si completavano a vicenda.

Riassumendo, la Duplex expositio di Odone e Titelmans € una testimonianza
dell’importanza della tradizione medievale nella teologia del XVI secolo.
Mostra che Titelmans cercava di fondere il vecchio e il nuovo pensiero,
patristico, scolastico e umanista. Possiamo concludere affermando che Titelmans
fu un pensatore molto piu complesso di quanto alcuni studiosi del passato
avessero riconosciuto.
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Uzytek z tradycji. Sacri Canonis Missae Duplex Expositio
Odona z Cambrai i Franciszka Titelmansa: szesnastowieczne
wykorzystanie Sredniowiecznego dziela

Streszczenie: Artykut jest powiecony komentarzowi do Kanonu Mszy Swietej ztozonego z sie-
demnastowiecznego dzieta Odona, biskupa Cambrai, i obszernych dodatkow autorstwa Franciszka
Titelmansa, szesnatowiecznego franciszkanina. Autor stawia pytanie, dlaczego renesansowy teolog
postanowit opublikowaé $redniowieczne dzieto wraz ze swoim komentarzem. Dzieto Odona byto
jednym z ostatnich komentarzy do Eucharystii inspirowanych my$la patrystyczna. Dlatego tez
Titelmans mogt dazy¢ do odnowy jezyka teologii sakramentalnej, atakowanej przez reformatordw,
odwotujac si¢ do terminologii przedscholastycznej. Titelmans nie unikat jednak sformuto-
wan typowo scholastycznych. Wydaje sig, ze chcial niejako potaczy¢ elementy scholastyczne
z patrystycznymi, aby przekonujaco wytozy¢ katolicka teologi¢ Sakramentu Ottarza.

Stowa Kkluczowe: Eucharystia, Franciszek Titelmans, Odon z Cambrai, rzeczywista obecnosc,
humanizm chrzescijanski.
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The use of tradition. Sacri Canonis Missae Duplex Expositio
by Odo of Cambrai and Franciscus Titelmans: the sixteenth-century
reuse of a medieval work

Summary: The article is devoted to the commentary on the canon of the Holy Mass composed of
the twelfth-century work of Odo, Bishop of Cambrai, and extensive additions by Francis Titelmans,
a sixteenth-century Franciscan friar. It raises the question as to why the Renaissance theologian
decided to publish the medieval work with his own commentary. It shows that Odo’s work was one
of the last commentaries on the Eucharist inspired by patristic thought. This indicates that Titelmans
may have intended to renew the language of sacramental theology, attacked by the reformers, by
returning to pre-scholastic terminology. On the other hand, Titelmans did not avoid typical scholastic
formulations. It seems that he wanted to combine the scholastic elements with patristic thought in
order to convincingly expound the Catholic theology of the sacrament of the altar.

Keywords: Eucharist, Franciscus Titelmans, Odo of Cambrai, real presence, Christian humanism.
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Streszczenie: Koran, $wigta ksigga islamu, doczekat si¢ przynajmniej szesciu petnych thumaczen na
jezyk polski, ktére sa obecnie dostgpne w obiegu publikacyjnym. W $rodowisku naukowym
najczesciej wykorzystywany jest przektad Jozefa Bielawskiego — arabisty, ktory jako jedyny dokonat
tlumaczenia bezposrednio z jezyka arabskiego. Celem artykutu jest analiza recepcji thumaczen
Koranu na jezyk polski przede wszystkim wsrod — polskich konwertytow na islam. Badanie taczy
w sobie perspektywe lingwistyczng i socjologiczng. Thumaczenia te sa osadzone w analizie jezyka
religijnego polskich konwertytow na islam, w tym jego zrodtach sprzed i po konwersji. Recepcja
poszczegdlnych thumaczen zostanie omdwiona na podstawie badania ilosciowego zrealizowanego
w kwietniu 2022 r.. Badaniem obj¢to thumaczenia Koranu na jezyk polski autorstwa J. Bielawskiego,
A. Unala/]. Surdela, R. Bergera, M. Czachorowskiego, J. Tarak-Buczackiego i zmodyfikowane
ttumaczenie J. Bielawskiego wydane przez Fundacj¢ Sakinah. Pierwsze tlumaczenia byly mocno
osadzone w chrzescijanskiej stylistyce i frazeologii. Ttumaczenie Bielawskiego — cho¢ dato
fundament pod polskie stownictwo islamistyczne — jednak spotkato si¢ ze spora krytyka polskich
wyznawcow islamu. By¢é moze znaczenie ma tu jego naukowy charakter, ktory zdaje si¢ nie taczy¢
z wymiarem teologicznym swietej ksiegi muzutmanow. Pozostate ttumaczenia zostaty przygotowane
przez muzutmandw, co daje im wigksza wiarygodnos¢ jako tekstom przetozonym przez muzutmandw
dla muzulmanéw. Traktowane sg jako uzupelnienie gtownie dla angielskojezycznych zrodet,
z ktorych korzystaja polscy konwertyci.

Stowa kluczowe: islam, konwertyci na islam, Koran, thumaczenie, jezyk religijny.

Wprowadzenie

Koran, $wieta ksiega islamu, doczekat si¢ co najmniej szesciu, obecnie
dostepnych, pelnych ttumaczen na jezyk polski. W srodowisku naukowym naj-
czesciej wykorzystywany jest przektad Jozefa Bielawskiego — arabisty, ktory
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prawdopodobnie jako jedyny dokonal thumaczenia bezposrednio z jezyka arab-
skiego!. Celem artykutu jest analiza recepcji ttumaczen Koranu na jezyk polski
wsrod jego czytelnikow, zwlaszcza polskich konwertytow na islam.

Recepcja poszczegdlnych thumaczen zostanie omoéwiona na podstawie ba-
dania ilo$ciowego zrealizowanego w kwietniu 2022 r. wérdd polskich konwer-
tytow na islam. Tlumaczenia Koranu stanowig jedno ze zrédet ich jezyka reli-
gijnego?. Jezyk w postaci zaréwno pisanej, jak méwionej, ktorym sie oni
postuguja w odniesieniu do kwestii religijnych, nazywac¢ bedziemy jezykiem
religijnym polskich muzutmanéw. Przyjmujemy, ze jezyk religijny to taki, kto-
ry ,,[jest] nastawiony na poszukiwanie transcendencji i odnajdywanie jej po-
przez nadanie innego wymiaru empirycznie doswiadczanej rzeczywistosci,
podmiotowe;j i przedmiotowej”” (Terminska, 2015, s. 187). Jezyk ten jest odmia-
ng jezyka ogolnego, ,,pograniczng odmiang, ktérg wyrdézniamy apriorycznie nie
na zasadzie formy, lecz na zasadzie funkcji, jakg petni ta odmiana w zyciu
spolecznym. Funkcje te stanowi stuzenie tej kategorii zycia spotecznego, ktorg
okreslamy jako zycie religijne, a wigc zycie skupione okoto probleméw kontak-
tu ze $wiatem nadprzyrodzonym.” (Bajerowa, 1994, s. 11).

Polscy konwertyci na islam, chcagc méwic o religii, moga wykorzysta¢ bli-
ski im i dobrze znany ojczysty jezyk religijny, ufundowany na tekstach Koscio-
ta katolickiego, moga tez odwota¢ si¢ do terminologii polskich Tataréw oraz
polskiej terminologii z zakresu islamistyki, jednak czesto wykraczaja poza te
zrodta, tworzac wlasne formy jezykowe. W przypadku thumaczen Koranu znaj-
duje to odzwierciedlenie w preferencji thumaczen dokonywanych przez muzut-
manow nad akademickie thumaczenie autorstwa arabisty.

Socjalizacja jezykowa polskich konwertytow na islam.
Zrodla jezyka religijnego

Proces socjalizacji religijnej 1 zwigzanej z nig socjalizacji jezykowej adeptow
nowej religii nie przebiega tak sprawnie i naturalnie, jak dzieje si¢ to np. w proce-
sie socjalizacji dziecka wychowujacego si¢ w $rodowisku spolecznym wyznaw-
cow danej religii. Socjalizacja taka polega na przekazywaniu z pokolenia na po-
kolenie kulturowego dziedzictwa religijnego (Piwowarski, 1996, s. 102). Zaczyna
si¢ wraz z narodzinami cztonka wspdlnoty religijnej i ma charakter ciagly. Miej-
scem socjalizacji jest najpierw rodzina, a p6zniej inne grupy (Zargba, 2000, s. 71).

! Istnieje hipoteza, ze Tatarzy polscy takze korzystali z oryginatu, natomiast zostato udowodnione, ze
siggali do arabskich i tureckich tafsirow jako zrodet do przektadu, w tym egzegezy Koranu (Kulwicka-Kamin-
ska, 2013, s. 65).

2 Omoéwienie cech jezyka polskich konwertytow na islam m.in. w pracy Abdallah-Krzepkowska, B. i in.
(2023).
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Socjalizacja konwertyty jest zjawiskiem o duzej intensywnosci i dynamice,
odbywa si¢ w sposob wielotorowy, czesto chaotyczny, i przypadkowy (Abdal-
lah-Krzepkowska i in. 2023, Piela i in. 2022). Uwarunkowana jest czynnikami
obiektywnymi, takimi jak w przypadku polskich muzulmanow: brakiem doste-
pu do meczetéw, brakiem kontaktow z innymi muzutmanami i czynnikami in-
dywidualnymi — subiektywnymi preferencjami i wyborami wiernych. Kontakty
z rozproszonymi zrodtami nowego jezyka religijnego maja charakter indywidu-
alny, polegajacy na samodzielnej aktywnos$ci — kontakty z umma, tj. spoteczno-
$cig muzulmanska w Polsce i na §wiecie, wybor lektur, ale przede wszystkim
wykorzystywanie zasobow Internetu (Piela i in., 2022). Mniejszy zasi¢g ma so-
cjalizacja ,,systemowa” (udziat w zorganizowanym przez muzutmanskie organi-
zacje 1 zwigzki wyznaniowe zyciu polskiej ummy: — lekcje, wyktady, kursy, pu-
blikacje, kazania pigtkowe). Takie rozproszenie jest typowe dla poszukiwan
wspotczesnych konwertytow, majacych w dobie globalizacji i Internetu mozli-
wos¢ wyboru wielu zrodet, zard6wno profesjonalnych i kompetentnych, jak
i amatorskich tresci, ktorymi dzielg si¢ w sieci muzutlmanscy internauci.

Jednym z podstawowych zrédel, z ktorych czerpie jezyk religijny polskich
konwertytow jest jezyk pierwszej religii nowych muzutmanow, czyli w naszym
przypadku polski jezyk religijny. Zrodtem dodatkowym, pomocniczym i wyko-
rzystywanym w dos$¢ ograniczonym zakresie beda islamizmy z zasoboéw rodzi-
mej leksyki, zadomowione juz w polszczyznie (na ktore z kolei miat wplyw
jezyk Tatarow polskich), z ktérymi konwertyci mogli si¢ zetkna¢ przed przyje-
ciem islamu poprzez literatur¢ naukowa i popularnonaukowa, a takze teksty
kultury w mediach i edukacji szkolnej. Potencjalnie jednym ze zrodet mogtoby
si¢ sta¢ wspolczesne piSmiennictwo religijne polskich Tatarow, muzulmanow
obecnych na ziemiach polskich od szesciu wiekow, jednak tak si¢ nie stato,
poniewaz Tatarzy nie uczestniczg w procesie socjalizacji nowych polskich mu-
zutmanow. Te trzy zrodia zostang pokrotce oméwione ponize;j.

Najblizszy polskim muzutmanom jest polski jezyk religijny, czyli jezyk
Kosciota katolickiego, ktory jest obecny nie tylko w zamknigtym kregu wspol-
noty wyznaniowej Kosciota, ale takze w polskim zyciu publicznym (Bajerowa,
1994, s. 11). Zdecydowana wigkszos$¢ polskich konwertytow na islam odebrata
wychowanie katolickie i zostala objeta nauczaniem religijnym w szkole, duza
cze$¢ z nich byta praktykujacymi katolikami, co oznacza m.in. uczestnictwo co
najmniej raz w tygodniu we mszy $w., czasem tez udzial we wspolnotach kato-
lickich (Abdallah-Krzepkowska i in., 2022).

Pomocniczym zroédtem zasobow semantycznych dla jezyka nowych muzut-
manow moglyby sta¢ si¢ funkcjonujace w polszczyznie islamizmy — glownie
turcyzmy i arabizmy, zaposredniczone poczatkowo (XVI-XVII w.), jak to okre-
sla Wactaw P. Turek, ,,droga wschodnia” z jezyka tureckiego, pdzniej za$
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,,droga zachodnig” — za posrednictwem jezykow europejskich (Turek, 2001,
s. 15-20). Wedhlug Jowanny Kulwickiej-Kaminskiej (2004, s. 13) terminy z za-
kresu islamu sg w polszczyznie raczej wyrazami obcymi (genetycznie oriental-
nymi), wykorzystywanymi w okreslonym kontekscie na gruncie jezyka pol-
skiego niz zapozyczeniami wtasciwymi. Duza grupa islamizméw ma charakter
okresowy i reprezentuje peryferyjne kregi polskiego stownictwa. Wickszos¢
islamizmow zostata zaadaptowana do systemu gramatyczno-leksykalnego pol-
szczyzny, ulegajac procesom slawizacyjnym. Udzial mniej lub bardziej za-
domowionych w polszczyznie islamizmoéw w tworzeniu jezyka religijnego za-
lezy od $wiadomosci jezykowej polskich muzutmanow, ich zaplecza kulturo-
wego, jak rowniez od checi wiaczenia tej leksyki do zasobu wtasnego Stownic-
twa religijnego, co wigze si¢. z procesami psychologicznymi i odczuciami
religijnymi.

Potencjalnym zrédlem jezyka religijnego polskich konwertytow na islam
mogltby by¢ jezyk Tatarow polsko-litewskich, ktorzy od swojego osiedlenia
w XIV w. (na terenie Wielkiego Ksigstwa Litewskiego) do drugiej potowy
XX w. byli praktycznie jedynymi muzutmanskimi mieszkancami Polski (Kono-
packi, 2010, s. 83—119). Poczatki piSmiennictwa religijnego Tataro6w si¢gaja
XVI w. 1 sg zwigzane z osadnictwem tatarskim na terenie I Rzeczypospolitej
(Kulwicka-Kaminska, 2013, s. 55). Baze¢ jezyka stanowito stownictwo muzut-
manskie, z czasem tez widoczne bylty wptywy polskiego jezyka chrzescijan-
skiego, powstalego dzigki przektadom Biblii i literatury biblijno-psatterzowej,
bedacego rowniez trzonem terminologii innych wyznan i punktem odniesienia
dla nich. Tatarzy jednak starali si¢ nie ttumaczy¢ podstawowej terminologii mu-
zulmanskiej na jezyk polski i postugiwali si¢ alfabetem arabskim.

Obie odmiany polskiego jezyka religijnego — jezyk chrzescijan i muzutma-
noéw — zaczely sie dynamicznie rozwija¢ w okresie reformacji i pod jej wpty-
wem, a polemiki miedzywyznaniowe sprzyjaty przenikaniu si¢ zjawisk jezyko-
wych (Kulwicka-Kaminska, 2013, s. 77-85). Cho¢ zapis alfabetem arabskim
czynit poczatkowo tworczos¢ Tataréw polsko-litewskich hermetyczng i prze-
znaczong dla matej spotecznosci (Kulwicka-Kaminska, 2013, s. 29), to jednak
z jezyka tej grupy etnokonfesjonalnej przeniknety do jezyka polskiego liczne
leksemy zwigzane z islamem, przez co wywart on niebagatelny wptyw na
ksztaltowanie si¢ jezyka religijnego (Kulwicka-Kaminska, 2004). Tatarzy two-
173 autochtoniczng i najstarszg z grup muzutmanskich zyjacych w naszym kra-
ju. Warto tez wspomniec, ze spoleczno$¢ tatarska zamieszkuje przede wszyst-
kim wojewodztwo podlaskie i1 jest to grupa dos¢ aktywna tworczo. Wydaja
liczne publikacje, jak rowniez dokonali co najmniej dwoch przektadéw Koranu
na jezyk polski. Pomimo rozwinigtego pi§miennictwa religijnego i dziatalnosci
religijno-spotecznej wspotczesne publikacje Tatarow polskich nie staly si¢ pod-
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stawa, czy chocby inspiracja dla nowych muzulmanow, poniewaz polscy kon-
wertyci nie traktowali swoich tatarskich wspotwyznawcow jako nauczycieli
nowej religii. W efekcie, zdarza sie, ze polscy Tatarzy i polscy konwertyci spo-
tykajac si¢ czasami przy okazji swiat, czy muzutmanskich zjazdéw uzywaja
nieco innego stownictwa dotyczacego podstawowych praktyk (jak choéby na-
maz czy Kurban Bajram). Czasami jest to tylko odmienna wymowa arabskich
nazw przez Tatarow, ktora wynika z ,,tureckiej proweniencji polskiego islamu,
a takze wplywu polskiej i biatoruskiej kultury” (Lyszczarz, 2013, s. 252). Mtod-
sze pokolenie Tatarow poprzez nauczanie (Lyszczarz, 2013, s. 237-255; Ra-
dtowska, 2020, s. 140) ma kontakt z jezykiem arabskim, ktory nie jest znie-
ksztatcony przez posrednictwo innego jezyka.

Thumaczenia Koranu na jezyk polski

Dzieki obecnosci Tataréw na polskich ziemiach stosunkowo wcze$nie po-
wstalo pierwsze thumaczenie Koranu na jezyk polski. Jest nim tatarski tefsir,
ktéry pochodzi z XVI w. i jest uznawany za pierwszy przektad Koranu na jezyk
stowianski i trzeci na jezyk europejski (Kulwicka-Kaminska, 2013, s. 44; Kul-
wicka-Kaminska, Lapicz, 2022). Zarowno jezyk tego przektadu, jak i pozosta-
tych zabytkow pismiennictwa tatarskiego, wykazuje widoczny wplyw leksyki
i frazeologii chrzes$cijanskiej. Ilustruje proces przenikania si¢ i wptywania na
siebie dwoch monoteistycznych religii w warunkach kilkuwiekowej ich koegzy-
stencji w srodowisku chrzescijanskim (Kulwicka-Kaminska, 2013, s. 131-138).
Mowiac i piszac o islamie w szesnastowiecznej polszczyznie (a takze pozniej),
tltumaczac swe religijne teksty, muzutmanie litewsko-polscy nie mieli innej
mozliwosci, jak tylko adaptowaé religijng terminologi¢ chrzeScijanska o pro-
weniencji biblijnej do wyrazania wyznaniowych tresci muzutmanskich (Lapicz,
2007, s. 113—115). Ich thumaczenie Koranu bardziej opiera si¢ na analogii trans-
lacyjnej niz zgodno$ci z dogmatami islamu. Charakteryzuje je daleko posunieta
wierno$¢ wobec oryginatu przy roéwnoczesnym zachowaniu wielu cech typo-
wych dla przektadu swobodnego, majacego na celu przyblizenie stowianskim
muzulmanom, nieznajacym jezyka arabskiego, tresci swigtej ksiegi islamu
(Kulwicka-Kaminska, 2013, s. 171). W tefsirach oprocz innych typoéw przekta-
du wystepuje tez przektad komunikatywny, polegajacy m.in. na eliminowaniu
kontekstu kulturowego oryginatu, gdy jest on niezrozumiaty dla czytelnika,
wprowadzaniu analogicznych zjawisk z otaczajacej rzeczywistosci, a wigc
w tym wypadku kultury i religii chrzescijanskiej (Kulwicka-Kaminska, 2013,
s. 259).
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W 1858 r. w Warszawie ukazat si¢ przektad Koranu, ktérego autorem miat
by¢ Tatar z Podlasia — Jan Murza Tarak-Buczacki. Dopiero w latach dziewig¢-
dziesigtych XX w. polscy badacze dokonali odkrycia tej motywowanej poli-
tycznie mistyfikacji 1 wykazali, ze prawdziwymi autorami byli dwaj wilenscy
filomaci — ks. Dionizy Chlewinski i Ignacy Domeyko (Wojcik 1995; Drozd,
1997; Lapicz, 2013). Ttumacze zastosowali strategi¢ adaptacji, chcac przybli-
zy¢ islam stowianskim muzulmanom poprzez odwotanie si¢ do tego, co jest im
znane. Frazeologi¢ koraniczng oddawali za pomocg frazeologii zaczerpnig-
tej z ksiag biblijnych i tradycji chrzescijanskiej (Kulwicka-Kaminska, 2013,
s. 268-269). Dawniej powszechnie zwany ,, Koranem Buczackiego”, a dzi$
,,Koranem Filomatow” przektad jest dostepny online na popularnej wsrod pol-
skich muzulmanow stronie http://planetaislam.com/. W 1988 r. wydano tez re-
print, jednak przektad ten nigdy nie cieszyt si¢ popularnoscig wsrod polskich mu-
zulmanow 1 nie byl znany ogétowi czytelnikow. Pomimo to zostat on w 2015 r.
wybrany przez brytyjskie stowarzyszenie Nottingham Islam Information Point
do wydania go w formie bezptatnych egzemplarzy dla celow misyjnych (Not-
tingham Islam, b.r.w.).

Najczgsciej czytanym, a przez to i majacym najwigkszy wpltyw na jezyk
polskiego islamu ttumaczeniem Koranu jest wydany po raz pierwszy w 1986 r.
przektad pidra polskiego arabisty Jozefa Bielawskiego. Przektad ten odznacza
si¢ duza rzetelno$cig i wierno$cig oryginatowi, jednak krytycy zarzucajg mu, ze
nie oddaje pickna arabskiego tekstu, jak rowniez podnosza zarzut niedostatecz-
nej podniostosci stylu. Do popularnosci tego przektadu przyczynity si¢ nie tyl-
ko wznowienia, ale tez umieszczenie wersji online na jednej z najstarszych
1 najpopularniejszych polskich stron internetowych o islamie ,,Planeta islam”,
prowadzonej przez polskiego konwertyte mieszkajacego w Szwecji (por.
Thimaczenie znaczenia Swietego Koranu wedlug Jozefa Bielawskiego, 1986).
Na niezwykle popularnej stronie quran.com umieszczono go jako jedyne pol-
skie thumaczenie (por. Quran.com, b.r.w.). Przektad ten wysoko ocenia J. Kul-
wicka-Kaminska, uznajac go za znaczacy w ,,procesie konstytuowania zasobu
frazeologii koranicznej”. Badaczka ceni tlumaczenie Bielawskiego za ,,wier-
no$¢ tekstowi arabskiemu i jasno$¢ mysli”. Wierno$¢ te thumacz uzyskuje m.in.
przez zachowanie wielu terminéw w postaci zaadaptowanej, stosowanie kalek
gramatycznych i stylistycznych, wybor prozy poetyckiej jako formy przektadu
(Kulwicka-Kaminska, 2013, s. 258, 269).

W roku 1990 Stowarzyszenie Ahmadijja wydato w Londynie ttumaczenie
Koranu z jezyka angielskiego piéra Malika Ghulama Farida na jezyk polski
(zatytutowano je Swiety Koran), zawierajace tez tekst arabski. Przektadu tego
dokonat szyicki imam Mahmud Taha Zuk we wspotpracy z Wtadystawem Woj-
ciechowskim. W publikacji nie podano jednak nazwisk tlumaczy. Kulwicka-
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-Kaminska (2013, s. 270) widzi w tym przektadzie wyraznie nawigzanie do
thumaczenia Bieclawskiego, zwlaszcza w warstwie leksykalnej. Cechg charakte-
rystyczng tego przekladu jest m.in. to, Zze nazwy oryginalne, koraniczne sg
translokowane, a te wspolne obu tradycjom obecne sg czgsto w wersji zeslawi-
zowane;j.

W 2011 r. Thugra Books wydato w New Jersey Koran w jezyku polskim,
arabskim i angielskim. Przektad z oryginalu na angielski jest dzietem Alego
Unala, a na jezyk polski zostat przettumaczony przez Jarostawa Surdela, zwia-
zanego z warszawskg Fundacja Mevlana. Przektad ten, cieszacy si¢ niezwy-
ktym powodzeniem, wznowiony zostat w 2013 r. pod nazwg Koran: z interpre-
tacjq i przypisami w jezyku polskim przez Wydawnictwo Akademickie ,,Dialog”.

W 2018 r. ukazato si¢ w wydawnictwie Muzulmanskiego Zwiazku Religij-
nego w RP (MZR) thumaczenie Koranu piéra Musy Caxarxana Czachorowskie-
g0, polskiego Tatara, poety i pisarza, wieloletniego rzecznika MZR. Ttumacze-
nie to nie jest przekladem z oryginatu, ale opiera si¢ na przektadach Koranu na
jezyk rosyjski (thumaczenie Ignacego Kraczkowskiego), czeski (ttumaczenie
Ivana Hrbeka) oraz polski (ttumaczenie Jozefa Bielawskiego). W 2021 r. wyda-
no je ponownie w wersji polsko-arabskiej. Trzy lata pdzniej, staraniem Stowa-
rzyszenia Jednosci Muzulmanskiej, wyszedt przeklad autorstwa szyickiego
imama, Rafala Bergera, opatrzony przypisami odzwierciedlajagcymi stanowisko
szkoty szyickiej. Thumacz opieral si¢ glownie na przektadach rosyjskich, posit-
kujac si¢ niemieckimi, angielskimi i przektadem czeskim.

Od prawie 20 lat zespot powotany przez Lige Muzutmanskg pracuje nad
nowym tlumaczeniem Koranu. Miat on by¢ kontrpropozycja do najpopularnie;j-
szego thumaczenia Koranu piora Jozefa Bielawskiego, bedacego, w opinii dzia-
taczy Ligi Muzulmanskiej, przektadem nieudanym ze wzgledu m.in. na nie-
mozno$¢ oddania terminéw koranicznych: nowoscig w tym thumaczeniu® miato
by¢ np. pozostawienie wielu terminéw w oryginale. Ttumaczenie nie zostalo do
tej pory ukonczone, jednak z prezentowanych fragmentow wynika, ze gtownym
zabiegiem translacyjnym jest egzotyzacja.

Poza wymienionymi polskie pismiennictwo wspotczesne odnotowuje tez

inne, mato znane i dostepne proby tlumaczenia Koranu lub jego fragmentow?.

3 Taka strategia thumaczeniowa jest nowoscia w polskich wspétczesnych tlumaczeniach Koranu,
czytanych przez konwertytow, wystgpuje za to w tatarskich tefsirach (Kulwicka-Kaminska, 2013,
s. 259-260).

4 Szczegolowo wspblczesne thumaczenia i wydania Koranu omawia M. Caxarxan Czachorowski
(2022) i R. Berger (2016).



66 Beata Abdallah-Krzepkowska, Katarzyna Goérak-Sosnowska

Recepcja ttumaczen Koranu wsréd polskich konwertytéw na islam

Thumaczen Koranu na jezyk polski jest stosunkowo wiele, zestawiajac je
z liczebnoscig spotecznosci muzutmanskiej postugujacg si¢ polskim jako jezy-
kiem ojczystym. Oznacza to, ze polscy konwertyci na islam majg duza swobode
w zakresie wyboru przektadu Koranu. Dotychczasowe badania koncentrowaty
si¢ przede wszystkim na analizie thumaczen tekstu koranicznego, a zatem zrodia
religijnego. W prowadzonych badaniach autorki skupity si¢ na przedstawieniu,
w jaki sposob postrzegane sg tlumaczenia Koranu z perspektywy odbiorcow,
tj. wyznawcow islamu. Glownym materiatem Zrédtowym jest badanie ankieto-
we zrealizowane wérod 37 konwertytow na islam. Zrodlem pomocniczym sa
wywiady przeprowadzone wsrdd polskich konwertytek na islam w ramach
szerszego projektu badawczego oraz dyskusje na forach internetowych polskich
muzutmanow.

Badanie przeprowadzono w kwietniu 2022 r. w formie kwestionariusza.
Udziat w nim wzigto 26 kobiet 1 9 mezczyzn, a dwie osoby nie podaly swojej
ptei. Wigkszo$¢ badanych to osoby w wieku od 30 do 45 lat (20 0s6b), dziewigé
0s6b jest mtodszych, a siedem — starszych. Wiekszos$¢ respondentow przeszia
na islam ponad 4 lata temu (15 os6b), w tym 10 ma 15-letni staz w islamie.
Pozostate 7 0sob przeszio na islam do 3 lat temu, w tym dwie s3 muzulmanami
mniej niz rok. Badanie ma charakter eksploracyjny, a zaobserwowane w anali-
zie zaleznosci 1 obserwacje wzmacniane sg danymi ze zrodet pomocniczych.

Jednym z gtownych zrdodet zasilajacych nowy jezyk religijny polskich kon-
wertytow s3 ttumaczenia Koranu. Wskazuje na to jezyk, w ktorym czytaja Ko-
ran — wszyscy, oprocz jednej osoby czytajg Koran w jezyku polskim. Zarazem
20 badanych czyta Koran takze w innym j¢zyku niz polski — wickszo$¢ po an-
gielsku (17 osob), cze$¢ po arabsku (13), a takze po kilka osob w jezyku nie-
mieckim i rosyjskim. Trudno okresli¢ zakres korzystania z niepolskich wersji
jezykowych przez konwertytow, mozna jednak stwierdzi¢, ze deklarujg oni sto-
sunkowo czesto dobrg znajomos$¢ jezykow obcych, wielu z nich deklaruje po-
shlugiwanie si¢ kilkoma jezykami obcymi. Polscy konwertyci na islam znajg
rézne tltumaczenia Koranu na jezyk polski — $rednio okoto trzech, sposrod sze-
Sciu wyszczegdlnionych w kwestionariuszu.

Najbardziej znane jest ttumaczenie Jozefa Bielawskiego, ktorego znajo-
mos$¢ deklaruje 35 respondentow. Niewiele mniejsza popularnoscia cieszy si¢
thumaczenie Alego Unala i Jarostawa Surdela (27 wskazan). Pozostate ttuma-
czenia sg zdecydowanie stabiej znane — przektady Murzy Tarak-Buczackiego,
Musy Czachorowskiego i Rafala Bergera uzyskaly po 12—16 wskazan, a prze-
ktad firmowany przez Fundacj¢ Sakinah — 7. W dalszej cze¢$ci artykutu zostang
omoéwione poszczegdlne thumaczenia z perspektywy polskich konwertytow na
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islam w kolejnosci, w jakiej sa znane. Warto doda¢, ze jedynie trzy osoby nie
majg swojego ulubionego ttumaczenia, cho¢ zadna z nich nie wskazata na to, ze
Koranu nie mozna przetlumaczy¢, co wynika z jego nienasladowalnosci
(ar. Idzaz al-Kuran) (Danecki, 1997, s. 22; Martin, 2001, s. 526-536).

Najbardziej rozpowszechnione — jak zostalo to juz wskazane — jest thuma-
czenie Koranu autorstwa Jozefa Bielawskiego. Przektad ten w duzej mierze
moze pethi¢ funkcje konstytutywna dla jezyka polskich muzulmanéw, m.in.
przez wprowadzenie terminow, ktore przyjely si¢ w polskiej literaturze orienta-
listycznej (jak np. hanif), uzycie islamizméw juz w polszczyznie funkcjonuja-
cych (jak sura), przytaczanie oryginalnych nazw wtasnych (jak Sidzdzin) czy
wierne thumaczenie koranicznych frazeologizmow bedacych nosnikami kultury
i symboli, ktorych przektad jest rownoznaczny z transferem kulturowym (Kul-
wicka-Kaminska, 2013, s. 269-270).

Wsrod respondentow thumaczenie Bielawskiego cieszy si¢ mala popularno-
$cig w stosunku do jego rozpowszechnienia. Jako ulubione ttumaczenie Koranu
wybrato je 8 osob. Respondenci, uzasadniajac swoj wybor, podajg oryginalne
tafsiry, jasny i zrozumialy przekaz oraz obszerne komentarze. Ttumaczenie
Bielawskiego budzi takze sporo kontrowersji. Wielu konwertytow twierdzi, ze
czyta Koran w thumaczeniu Bielawskiego jedynie z koniecznosci, czg$¢ z nich
czyta wylgcznie thumaczenia w jezyku angielskim, inni wspomagaja si¢ przy
lekturze polskiego przektadu ttumaczeniami na angielski. Wielu polskim mu-
zulmanom nie podobaja si¢ przypisy zamieszczone w thumaczeniu. Krytykuja
je jako antyteistyczne, krytyczne wobec islamu, pisane z pozycji uczonego —
ateisty 1 sceptyka. Wedlug obiegowej opinii panujacej wsrod polskich konwer-
tytow — wyrazanej na muzutmanskich forach internetowych — jest to thumacze-
nie niedoktadne i pelne blgdow (co jest do$¢ ciekawym spostrzezeniem,
zwazywszy na to, ze wickszos¢ konwertytow na islam nie ma wyksztatcenia
arabistycznego). Czes$¢ jednak z naszych respondentek docenia ,,surowe pigk-
no” tego przektadu, jedna z nich stwierdza: ,,mimo btedow zachowuje poetyc-
kos$¢ i rytmike”. Jeden z ankietujacych zarzuca Bielawskiemu ignorowanie wie-
loznacznosci koranicznych wersetow. Nie zmienia to faktu, ze konwertyci—uczac
sie modlitw — korzystajg z thumaczenia Bielawskiego. Przektad jest tez wyko-
rzystywany nie tylko w pracach naukowych, popularnonaukowych, ale rowniez
w mediach, a przede wszystkim w mediach spotecznosciowych, gdzie jest naj-
czgsciej cytowanym przekladem (rowniez w licznych memach muzulman-
skich). Trudno wigc przeceni¢ wptyw tego niechcianego i oficjalnie nielubiane-
go przektadu Bielawskiego na ksztaltowanie si¢ jezyka polskiego islamu.

Poczatkowo thumaczenie Bielawskiego, jako praktycznie jedyne dost¢pne,
bylo tez jedynym uzywanym przez polskich muzutmanow. Obecnie najchetniej
siegaja po przeklad Alego Unala i Jarostawa Surdela. Jako ulubiony przektad
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Koranu wybrato go 16 respondentow. Wsrdd cech pozytywnych tego przektadu
wymienili przypisy, fatwos¢ w odbiorze, wazng zwlaszcza dla poczatkujacych,
wspotczesny i1 przystepny jezyk oraz pickna, ,,poetycka” polszczyzne. Te dwa
thumaczenia Koranu — Bielawskiego i Unala/Surdela sg ze sobg porownywane
ze wzgledu na swoja popularno$é, co ilustrujg dwie wypowiedzi z indywidual-
nych wywiadow poglebionych z polskimi konwertytkami na islam:

[...] na tamten czas Bielawski byt dla mnie rzecza bardzo ci¢zka. Do tej pory tak

jest, ciesze sie, ze wyszedt ten drugi Koran. On jest zupehie inny. Gdybym ja

wtedy miata Koran Alego Unala to moje zycie byloby duzo latwiejsze. To jest to,

Ze te przepisy sa od razu, ze ja nie muszg tego szukac (kobieta 1)

Osobi$cie bardzo mi si¢ nie podoba ttumaczenie Bielawskiego, nie lubig¢ [...]
tego thumaczenia [...]. Mam tlumaczenie Alego Unala [...] i z niego bardzo cze-
sto korzystam, bo jest po prostu bardzo duzo przypiséw i bardzo duzo objasnien
do... i nawet jak jest stowo, ktére moze znaczy¢ rdzne rzeczy to tam jest w na-
wiasach dopisane przy wersetach [...] nie polecam zaczyna¢ od tego czytania
Koranu, bo tego sie nie da. [W tlumaczeniu Unala] tez jest kontekst dopisany
i tez to jaka jest roznica miedzy tym, a pismem §wietym, co si¢ zmienito, a co
byto inaczej i dlaczego (kobieta 2)

W opinii wielu polskich muzutmanéw przektad Koranu Unala/Surdela jest
najbardziej wartoSciowy. Zapewne nie bez znaczenia pozostaje fakt, ze obaj
thumacze sa muzutmanami. Pomimo wysokiej ceny jego pierwsze wydanie ro-
zeszlo si¢ w btyskawicznym tempie. Pozostate thtumaczenia Koranu sg zdecydo-
wanie mniej popularne. Ttumaczenie Rafata Bergera zostalo wskazane jako
ulubione przez 5 respondentéw. Jego mocng strong jest, wedlug respondentek,
przystepny jezyk, bogactwo przypiséw, a takze szyickie komentarze (autor
przektadu jest bowiem szyitg). Thumaczenie Musy Czachorowskiego zostato
wskazane przez 2 osoby. Nie jest to thumaczenie popularne ani dobrze znane
w Srodowisku polskich muzulmanéw, czego powodem moze by¢ fakt, ze jest
stosunkowo nowe, jak i niedostateczne rozreklamowano go w $rodowisku pol-
skich konwertytow. Zapewne ulegnie to niebawem zmianie, poniewaz oba
przektady sa od niedawna dostepne online, a Fundacja Sakinah wydata audio-
book pod tytutem Szlachetny Koran, gdzie mozna wystucha¢ tekstu w ttuma-
czeniu Czachorowskiego i w wykonaniu aktora Rocha Siemianowskiego. Prze-
ktady Tarak-Buczackiego (chwalone przez niektére z naszych respondentek za
pigkny jezyk, ale ganione za niedoktadno$¢) i Fundacji Sakinah uzyskaty po
jednym wskazaniu. Przektad przygotowany przez Fundacj¢ wymaga nieco
SZerszego opisu, poniewaz jego powstanie wigze si¢ z krytykg ttumaczenia Bie-
lawskiego w $rodowisku konwertytow na islam. Jest to ,,poprawiona” przez
anonimowych autoréw wersja thumaczenia Bielawskiego. Wedtug informacji ze
strony Fundacji sg to ,,polscy bracia muzutmanie, ktorzy sa thumaczami jgzyka
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arabskiego lub jezyk arabski jest rodzimym jezykiem”. Fundacja zdaje si¢ za-
tem prezentowac poglad wielu polskich muzulmanow, ze wystarczy by¢ rodzi-
mym uzytkownikiem jezyka arabskiego (co w przypadku tego jezyka juz jest
mocno problematyczne), aby dobrze przettumaczy¢ Koran. Jednoczesnie Fun-
dacja zachgca, zeby czytelnicy (czyli osoby bez odpowiednich kompetencji)
przysytali liste btedow w thumaczeniu Bielawskiego, ktore uwazajg za wlasciwe
poprawi¢ i informuja, Zze poprawiajg tekst w drodze ,,dyskusji miedzy bra¢mi”.
Jedna z wersji thumaczenia jest dostgpna bezptatnie na stronie internetowej Fun-
dacji. Mozemy méwic o bezprecedensowym tlumaczeniu ,,otwartym” czy tez
,ludowym”, gdzie poprawek dokonujg niespecjaliici, zgtaszajacy swoje ,,trans-
lacyjne zyczenia” drogg internetowg. Dziatacze Fundacji dos¢ specyficznie po-
strzegajg kwestie integralnosci dzieta thumacza, piszg na swojej stronie: ,,Jesli
kto$ upiecze tort, a kto$ potozy na nim wisienke, to kto jest autorem?” (Funda-
cja Sakinah Europe, b.r.w.). Fundacja przyznaje tez, ze na etapie korekty poja-
wily si¢ w przektadzie btedy. Niedawno ukazato si¢ trzecie wydanie, z kolejny-
mi zmianami.

Whioski i dyskusja

Jezyk polskich konwertytow na islam jest silnie zakorzeniony w polskim
jezyku religijnym, ale tez mocno ulegajacy wptywom innych jezykoéw — w du-
zej mierze arabskiego i angielskiego, jest niewatpliwie jezykiem zywym. Pol-
scy konwertyci sa aktywnymi odbiorcami tekstow o charakterze religijnym
i tworcami wlasnego jezyka religii. Przestrzenig wspdlng spotkan polskich mu-
zutmanow 1 miejscem tworzenia si¢ tego jezyka jest Internet. Wielu muzutma-
néw podejmuje si¢ zarowno tlumaczen tekstow pisanych, memow, wyktadow,
hadisow, tekstow (gtownie z angielskojezycznych stron internetowych,
w o wiele mniejszym zakresie z jezyka niemieckiego i arabskiego), jak i two-
rzenia wtasnych tekstow, ktore moga by¢ kompilacjami lub oryginalnymi prze-
mys$leniami. Podejmuja tez zywy dialog ze Swietg ksiega, a raczej z jej interpre-
tacja w ojczystym jezyku. Czytaja polski Koran krytycznie, stosujac jako
kryterium wierno$¢ oryginatowi, ale takze doceniajg pickno frazy jezyka. Ttu-
maczenie Bielawskiego — cho¢ potozyto fundament pod polskie stownictwo
muzutmanskie i jest najbardziej znane wsrod polskich wyznawcow islamu —
spotyka si¢ ze spora krytyka z ich strony. By¢ moze znaczenie odgrywa tu jego
odczuwalny naukowy charakter, ktory zdaje si¢ nie wspotgra¢ z wymiarem teo-
logicznym $wietej ksiggi muzulmanow. Pozostate thumaczenia, ktore zostaty
dokonane przez muzutmanow dla muzutmanéw, co daje im wigksza wiarygod-
nos$¢, nie wzbudzajg takich emocji i nie spotykaja si¢ z negatywnym osadem.
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Stanowig one uzupehienie gtownie dla angielskojezycznych zrédet, z ktorych
korzystaja polscy muzutmanie.

Ten zywy dialog to takze oddolne proby poprawiania istniejacych ttuma-
czen czy obfita tworczos¢ internetowa polskich konwertytow, w ktorej cytaty
z polskich przektadéw Koranu zajmuja wazne miejsce. Co ciekawe, nie sg one
ujednolicone, obok przekladow Bielawskiego czy Alego Unala/Jarostawa Sur-
dela mozna spotka¢ amatorskie thumaczenie koranicznych wersetoéw dokonane
na podstawie przektadow angielskich. Oprocz tych amatorskich, najczesciej
mocno nieudanych prob, w przestrzeni polskiego Internetu znajdujemy intere-
sujace proby przektadu fragmentéw Koranu na gware kaszubska i jezyk $laski.
Szczegolnie ciekawy jest Facebookowy fanpejdz ,,Islam dla Slaska” i mimo ze
ma on humorystyczny charakter, mozna znalez¢ tam ciekawe propozycje trans-
lacyjne, jak przektad szahady (wyznania wiary) czy sury Al-Fatiha na $laski.
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Reception of translations of the Qur’an by Polish converts to Islam

Summary: The Qur’an, Islamic Holy Book, has a record of at least six full translations into Polish,
which are available in the publication circulation. Among the academics, the most frequently used
translation is the one by Jozef Bielawski — an Arabist who was the only one to translate The Qur’an
directly from the Arabic language. The aim of the article is to analyze the reception of the translations
of the Qur’an into Polish by Polish converts to Islam. The study combines a linguistic and
a sociological perspective. Translations of the Qur’an into Polish will be embedded in the analysis
of the religious language of Polish converts to Islam, including its sources before and after the
conversion. The reception of individual translations will be discussed on the basis of a quantitative
study carried out in April 2022 among Polish converts to Islam. The study included six translations
of the Qur’an into Polish by J. Bielawski, A. Unal / J. Surdel, R. Berger, M. Czachorowski, J. Tarak-
-Buczacki and a modified translation of J. Bielawski published by the Sakinah Foundation. The
initial, historical translations were firmly rooted in Christian stylistics and phraseology. Bielawski’s
translation — although it laid the foundations for the Polish Islamic vocabulary — was met with
considerable criticism by Polish Muslims. Perhaps its scientific character plays a significant role
here, which does not seem to correspond with the theological dimension of the holy book of
Muslims. The remaining translations were made by Muslims, which gives them more credibility as
translated texts by Muslims for Muslims. They complement the mainly English-language sources
used by Polish Muslims.

Keywords: islam, converts to Islam, Qur’an, translation, religious language.
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Constantine (826—869) and Michael (ca. 815-885), i.e. Saints Cyril and
Methodius, brothers from Thessaloniki in Greece, are figures who still arouse
great interest because of their contribution to the work of evangelization of
some Slavic peoples and the development of their culture by creating the
alphabet, the written language in which they could learn about the Christian
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faith, the heritage of ancient Greece and Byzantium. Both the Orthodox and
Catholic Christians venerate the Thessaloniki Brothers due to the fact that their
missionary activity was carried out in unity not only with the Patriarchate of
Constantinople, which sent them on missions to the Great Moravian State but
also with Rome, whose popes blessed and supported their missionary activity
and the methods they used to reach the Slavs with the Gospel. Saint John Paul II
— from the beginning of his pontificate — referred to Cyril and Methodius,
underlining the ability to adapt their missionary activity to the mentality of the
Slavic peoples. He also announced them — along with Saint Benedict —
co-patrons of the Church and Europe, which should breathe with “two lungs”,
western and eastern.

The purpose of this article is to show the teaching of St. John Paul II on the
subject of the Thessaloniki Brothers and their missionary activity in the
dimension of inculturation of the faith. The first part will feature a display of
their missionary activity. The second part will explore the development of the
Cyril-Methodian idea as it was taught by John Paul II. Finally, in the third part,
the significance of the Holy Brothers for the process of inculturating the Gospel
among the Slavs will be discussed, as highlighted by the statements made by the
Slavic Pope.

1. Historical context of the mission of the Thessaloniki Brothers

Slavs in Great Moravia (the hodiernal northern part of Lower Austria,
eastern Czech Republic (Moravia) and most of Slovakia) were present from the
5th—6th century, depending on the Avar Khaganate. The latter were defeated by
Charles the Great at the end of the 8th century. In 796, a synod of bishops
gathered on the Danube declared that the territory taken from the Avars would
be Christianized. In the first 30 years of the 9th century, Moravia was reigned by
Mojmir, and Pribina reigned in Nitra. Around 835, Mojmir captured the Duchy
of Nitra. His principality was called Great Moravia or the Great Moravian State.
The first missions, led by Bavarian missionaries, mainly from Salzburg,
Regensburg and Passau, took place during the reign of Mojmir and Pribina
(Marsina, 2015, p. 37-39; Judék, 2014, p. 19-21; Lesny, 1987, p. 42-43; Ozo6g,
2016, p. 22).

From the beginning of the 9th century, the Great Moravian state had difficult
relations with the kingdom of the Franks, especially with the East Franks, who,
on the one hand, evangelized the Slavs living there, and on the other hand, tried
to subjugate them, also using the Church. The successor to the throne of Mojmir
I and, at the same time, his nephew, Prince Rostislav, wishing to become
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independent from the Franks both from the ecclesiastical and political point of
view, in 861 or 862 asked Pope Nicholas I to send missionaries who could teach
the people in their language. When he refused, pleading lack of Slavic-speaking
priests, in 862, Rostislav asked the Byzantine emperor Michael III to send him
a missionary bishop who knew the Slavic language.

The emperor, probably together with the patriarch Photius, chose two
brothers for this mission: the priest Constantine, known as the Philosopher, and
his older brother Methodius, at that time the superior of the monastery. Both
brothers had previous missionary experience, having been sent first to the
Muslim Arabs and then to the Khazars in the Crimea. They knew the Slavic
language thanks to the presence of Slavs in Thessaloniki (Budniak, 2009,
p. 24-28)1.

In the autumn of 863, Cyril and Methodius arrived in Moravia, ceremonially
received by Prince Rostislav. Before they got there, Cyril created an alphabet
that was specially adapted to Slavic speech and translated part of the Holy
Scripture (Ryguta, 2014, p. 109—123; Lesniewski, 2021, p. 33—41)2.

Thus, when the Thessaloniki Brothers arrived in Moravia, missionary
activity had been going on there for over 50 years. There were church
organization structures and even native priests educated in Passau (Kumor,
2001, p. 111-112)3.

Staying in the duchy of Rostislav, they founded a school where they trained
future priests and taught them the Slavic language. However, they did not
achieve much success there, also because of the indecisive attitude of Prince
Rostislav, who, fearing the German reaction, did not lend both Brothers adequate
support. Therefore, after three years of intensive missionary work, they left
Great Moravia to go to Constantinople (Marsina, 2015, p. 37-43; Lesny, 1987,
p. 4447). On the way, they stayed for almost a year with Prince Kocel in
Pannonia, who was a great supporter of the Slavic liturgy. Contact with Kocel
turned out to be very useful in the future (Lehr-Sptawinski, 1954, p. 150-151;
Vaviinek, p. 116-148).

I Lesny included information on the origin and youth of Constantine (Cyril) and Methodius,
described their first missions, Constantine’s work on the Slavic alphabet and the first translations in this
language, and the beginnings of the mission in Moravia (Le$ny, 1987, p. 28—42).

2 Stawski writes, that even before the expedition to Great Moravia, the necessary translations of the
Holy Scriptures and liturgical texts needed for missionary and evangelizing work had to be made. It is not
hard to guess the difficulties encountered by translators attempting to transfer Biblical and liturgical texts
from Greek, a language with a rich literary tradition, into a completely unformed Slavic language. Con-
stantine—Cyril coped very well with this difficult task. He was not only a good translator, but also the first
Slavic poet (Stawski, 1991, p. 23).

3 0z6g writes that according to the note in the Annals of Fulda in 845, 14 Czech tribal leaders with
their entourage turned to Ludwig the German with a request for baptism, which was given to them in
Regensburg (0z6g, 2016, p. 22-23).
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They then came to Venice. There, while waiting for a ship to Constantinople,
they took part in a dispute with theologians, supporters of only three liturgical
languages, which today we refer to as the “three-language heresy” (Hebrew,
Greek, Latin) or “Pilationian”. In the face of accusations that they celebrated the
liturgy in a Slavic language, which does not belong to the three “sacred
languages” in which Pilate’s titulus of Jesus’ guilt was written: Jesus Christ the
King of the Jews, the Thessaloniki Brothers replied that God wants to be praised
in all languages, and the supporters of limiting only three of them were referred
to as “pilatians”, i.e. followers of Pilate (Lehr-Sptawinski, 1954, p. 151-152;
Lehr-Sptawinski, Moszynski, 1988, p. 8—13; Judak, 2014, p. 24).

Because there was a coup in Constantinople — Emperor Michael III was
killed, and Patriarch Photius dismissed from office — at the invitation of Pope
Nicholas I, who learned that the Brothers had the relics of St. Clement, the
fourth pope, they went to Rome.

While they were on their way, the pope died, and they were greeted by
another one, Hadrian II, who blessed the liturgical texts and the Holy Scripture
translated into Slavic in the Basilica of Saint Mary Major and ordered the
ordainment of the disciples of Constantine and Methodius. From that moment,
the mission among the Slavs was under the direct care of the Pope (Budniak,
2009, p. 29-30).

The Brothers stayed longer in Rome because of the illness of Constantine,
who took the habit of a monk and the name Cyril, and died three months later,
on February 14, 869 and was buried in the Basilica of St. Clement. A few months
after that, the Pope ordained Methodius a bishop and gave him the title
of Archbishop of Sirmium (today Sremska Mitrovica in Serbia) (Vaviinek,
p. 149-192).

On his way back to Great Moravia in 870, he was arrested upon the order of
the Bavarian bishops. He was prosecuted and accused of acting on territory that
did not belong to him. Methodius argued that it belonged directly to the Holy
See, which had sent him there. The next pope, John VIII, learned about the
capture, interrogation and conviction of the archbishop in Rome only in 872,
which led to the release of Methodius in 873 (Marsina, 2015, p. 43—47; Lehr-
-Sptawinski 1988, Moszynski, p. 17-47). 18; Lesny 1987, p. 49-62).

Methodius continued the work started with his brother and tried to celebrate
the liturgy among the Slavs in Great Moravia in their language. German
missionaries protested against this and kept Rome informed. As a result of these
intrigues and denunciations, Pope John VIII in 879 forbade Methodius from
using the Slavonic language in the liturgy, but he allowed the readings and
sermons in this language. However, after Methodius’ visit to Rome in 880 and
his explanation, the pope allowed the Slavonic language in the liturgy, but
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without excluding Latin. The “German party” headed by Bishop Wiching, the
Bishop of Nitra, did not give up on its plans and incited Svétopluk, Rostislav’s
nephew and his successor, and the Pope against Methodius and the Slavic
language. This made Pope Stephen V write a letter in 885 against the Slavic
language in the liturgy and Methodius, who had been dead for half a year already
(Lesny, 1987, p. 64—73; Lehr-Sptawinski, Moszynski 1988, p. 19-27; Kumor,
2001, p. 113).

To sum up, the use of the Slavic language in the liturgy was first approved
by Pope Hadrian II in the bull of 869—-870 Gloria in excelsis Deo. In 873, Pope
John VIII, through his legate Peter of Ancona, forbade the use of the Slavic
language, which was confirmed in 879. However, thanks to the personal
intervention of Methodius in 880 in the bull /ndustriae tuae, John VIII allowed
the use of the Slavic language in the liturgy on condition that The Gospel was
read first in Latin, then in Slavic. The Liturgy should be celebrated in Latin
there, where the faithful wish it. Incited by Bishop Wiching and Prince
Svitopluk, Pope Stephen V in 885 forbade the use of the Slavic language in the
liturgy on pain of excommunication (Marsina, 2015, p. 48-56).

The mission of Saints Cyril and Methodius lasted in the years 863—885,
and it seemed that after the death of Methodius, the Thessaloniki Brothers’
intention to incorporate the Christian faith into the language of the Slavs
collapsed and would not return. After the death of Methodius, his disciples had
to leave Great Moravia, which was the main area of activity of Saints Cyril and
Methodius, and found shelter and conditions for development in Bulgaria.
Thanks to the priests educated by Methodius, The slavization of the liturgical
rite and language took place. Bulgaria then became an important center for the
development of Christianity with the Slavic liturgy (Ozog, 2016, p. 28-29;
Moszynski, 1991, p. 42-43; Lesny, 1987, p. 82—87). The development of the
Slavic language and the liturgy in this language took place together with their
adoption, thanks to the activity of Bulgarian missionaries by Kyivan Rus’,
several dozen years after the baptism from Constantinople (Lesny, 1987,
p. 92-95)%.

Both in the Christian East and the West, the figures of St. Cyril and
Methodius have been largely forgotten. A renewal of interest in the Thessaloniki
Brothers and their work and topicality took place in the 19th century when
national movements began to emerge among the Slavs. Anniversaries related to
the activities of the Brothers (963 — the arrival in Moravia, 869 — the death of
Constantine-Cyril, 885 — the death of Methodius) led to the organization of

4 Tamborra claims that the entry of Kievan Rus into the Cyrillo-Methodian community gave a Euro-
pean dimension to the world which, if it remained limited to Bulgaria and Macedonia, would become only
a linguistic and ethnographic curiosity (Tamborra, 1992, p. 289).
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scientific conferences in Velehrad and to the increase of pilgrimages to the tomb
of St. Methodius (Budniak, 2009, p. 39-43).

The figures of St. Cyril and Methodius were also within the sphere of
interest of Russian Occidentalists and Slavophiles. Occidentalist Aleksandr
Herzen saw their mission in a European context: the alphabet they created gave
the Slavic peoples access to civilization. Slavophiles saw in the Thessaloniki
Brothers and Russian Orthodoxy a manifestation of the superiority of the East
over the West and of the Orthodox Slavs over Western Europe. In 1846,
a secret Fraternity of Saints Cyril and Methodius was established in Kyiv,
whose aim was to unite the Slavs and liberate them from foreign subjugation.
The fraternity referred to the mission of the Thessaloniki Brothers amongst all
Slavs.

In the mid-nineteenth century, the Catholic Church also recognized the
importance of St. Cyril and Methodius for the unity of Christians and winning
over the Slavs to the Catholic faith. In 1855, the organization L’'Oeuvre
de St. Cyrille et de St. Methode, led by three Russian Jesuits: Ivan Gagarin
(1814-1882), Ivan Martynov (1821-1894) and Evgenij Balabin (1815-1895).
L’Oeuvre’s task was to prepare missionaries to work on converting Orthodox
Slavs to Catholicism. The patronage of the two apostles of the Slavs was to
indicate the unity of the Church in the times of their activity. However, since the
Orthodox portrayed Rome as the persecutors of Cyril and Methodius, it was
necessary to show how it really was and to convince them of the pope’s amity
towards the Slavic peoples.

Thanks to Pope Leo XIII, the missionary work of Cyril and Methodius
regained its rightful place. It was he who broke the silence prevailing in the
West about the Brothers for almost ten centuries. The tribute for them from the
Western Church stopped at Pope John VIII, who, in 880, in the letter Industriae
tuae, wrote that Methodius was a right-believing saint. The benevolence of the
popes towards Cyril and Methodius and the Slavonic liturgy were forgotten by
the Roman Church for many centuries. Only after the encyclical of Leo XIII,
Grande munus Christiani nominis propagandi of September 30, 1880, did the
Catholics and the entire Christian West draw attention to the evangelizing
activity of the Thessaloniki Brothers. In it, the Pope underlined their missionary
activity, placing both Brothers on an equal footing with other great missionaries.
The Pope emphasized their attachment to the Roman Church. He wrote that the
mission initiated by the will of the Byzantine emperor received its seal in the
Holy See, which approved the usage of the Slavic language in preaching and
translating sacred texts. Due to this work, the Slavic peoples have always held
great reverence for the two Saint Brothers. The Roman Church also honored
them during their activity, especially since Cyril was buried in the Church
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of St. Clement in Rome, which made the communion between the Holy See and
both apostles of the Slavs even more clear (Tolomeo, 2015, p. 207-213).

Since the encyclical of Leo XIII, each successive pope: Benedict XV, Pius
XI, John XXIII, Paul VI, spoke about the importance of St. Cyril and Methodius
for the evangelization and unity of the Church. A special title for this was given
to St. John Paul II, the first Slav on the Holy See.

2. The development of the Cyril-Methodian idea in the magisterium
of John Paul 11

Emilia Hrabovec notes that the Cyril-Methodian thought of John Paul II
should be placed in the broader context of his vision of rebuilding the unity of
Europe, divided at the beginning of his pontificate into two blocs — eastern and
western. This unity was originally based on the following pillars:

e Europe was born and created on the Christian faith, which is the ,,soul” of
Europe and its lifeblood. Christianity is the true spring of unity among the
peoples of Europe. Economics and politics alone cannot build true European
unity;

e Slavic peoples, who entered the stage of history by becoming baptized, have
been an integral part of Europe for over a thousand years. In order to rebuild
the unity of the continent, it is necessary to give voice to the Slavic peoples,
often marginalized and forgotten, and to make their spiritual riches available to
the entire continent. In this sense, the Pope considered the choice of the Slavic
Pope as providential (Hrabovec, 2015, p. 322; Kopiec, 2019, p. 364-370).

While Wojtyta’s European thought was the fruit of a long reflection, which
matured even before his election to the See of Peter, it seems that the Cyril-
-Methodian vision took concrete shape only a few months after his accession to
the throne of Peter.

Right during his first pastoral visit to his homeland, in a sermon preached in
Gniezno on June 3, 1979, the Pope, although briefly, mentioned the evangelizing
mission of the Saint Thessaloniki Brothers: ,,On the occasion of the baptism of
Poland we must call to mind the Christianization of the Slavs [...] that of the
Moravians and Slovaks, who were reached by missionaries before 850 and then
in 863 by Saint Cyril and Saint Methodius, who came to Greater Moravia to
consolidate the faith of the young communities; that of the Czechs, whose
Prince Borivoj was baptized by Saint Methodius. The field of the evangelizing
influence of Saint Methodius and his disciples also included the Vislans and the
Slavs living in Serbia” (John Paul II, 1979).
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The Cyril-Methodian idea was more clearly visible in the following year,
1980, when there were two anniversaries: the publication of John VIII’s bull
Industriae tuae (880), in which the Pope confirmed the use of the Old Slavonic
language in the liturgy and the centenary of Leo XIII’s encyclical Grande munus
(1880) in which he extended the cult of Cyril and Methodius to the whole
Church and showed subsequent popes the path of appreciation of Slavic
Christianity to rebuild Europe unity and achieve reconciliation with Orthodox
Churches.

On May 31, 1980 in Paris, during the meeting with representatives of non-
-Catholic Christian denominations, the Pope spoke for the first time about the
two spiritual lungs of Europe, referring to the words of the Russian poet and
convert from Orthodoxy to Catholicism, Vyacheslav Ivanov (Jean-Paul II,
1980).

The first mature speech of John Paul II about Cyril and Methodius took
place in 1980 on the occasion of anniversaries related to them. Then the
document Egregiae virtutis was created, in which the Pope declared both
saints, along with St. Benedict, co-patrons of Europe (Jan Pawet II, 1997,
p. 451-455). In this way, the Pope wanted to restore to the Slavic peoples their
spiritual memory and to do justice to their contribution to the common European
heritage. which is almost completely unknown in the West. In the first
place, however, the Pope wanted to underline the symbolic dimension of
the two saints and the topicality of their evangelizing and civilizational work
for every contemporary European. The message of Cyril and Methodius
was able to propose to him the discovery of common Christian roots and
renewal while respecting the complementary diversity of cultures and rights
of each nation, the true unity of nations and the Church (Hrabovec, 2015,
p. 323-326).

Hrabovec emphasizes that the raising of the Cyril-Methodian heritage to
the European and universal Church level gave Catholics from Slavic countries
the courage to discover and appreciate their own historical heritage much older
than communism and to strengthen resistance against persecution. At the same
time, the West of the Old Continent was too accustomed to identifying Europe
with itself and identified Eastern Europe with the Third World countries, not
seeing in it the eastern part of its own continent. In this context, the papal
document barely broke through the mental closure and the tendency to treat it as
a nice but meaningless gesture of the Slavic Pope towards the Slavic nations,
without any specific meaning for Western countries. For this reason, in order to
reach the consciousness of the West more effectively, John Paul II made the
Cyril-Methodian message the leitmotif of many speeches and homilies delivered
in 1981 and put in motion many scientific and academic initiatives on this
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subject. On February 14, 1981, the Pope, surrounded by cardinals, bishops and
priests of various nationalities, presided over the first Holy Mass in the memory
of the Thessaloniki Brothers after raising their memory to the rank of a solemnity
(Jan Pawet I1, 1981, p. 4; Hrabovec, 2015, p. 326-327).

On the occasion of the 1100th anniversary of the death of Methodius in 885,
John Paul I announced a jubilee year, during which (June 2, 1985) he issued the
encyclical Slavorum Apostoli (John Paul 11, 1985). The document is a synthesis
of the Pope’s Cyril-Methodian thought. John Paul II presents Cyril and
Methodius as a bridge between East and West and precursors of ecumenism, as
they are the last generation of saints venerated in the East and West, from the
period when the Church was still one, although conflicts were already emerging
that heralded its division. Nevertheless, they were able to maintain fidelity as
well as spiritual and canonical communion both with the Mother Church of
Constantinople, which had sent them and with the Roman Church, whose
primacy Constantine defended in his Scholion, written in Rome in 868, which
appointed Methodius archbishop and legate ad gentes, as well as with the young
Moravian-Slovak Church of which they were the founding fathers (Hrabovec,
2015, p. 323-333).

The Pope devoted a lot of space to “inculturation”, related to the Second
Vatican Council and modern theology, present in the mission of the Thessaloniki
Brothers. They became ,,Slavs in their hearts”. They were convinced that the
heresy, attributed to them by the Latin clergy, did not involve the use of the
mother tongue in liturgical texts. Rather, they believed it was about creating
obstacles to understanding the Gospel. To address this issue, they translated the
Sacred Scriptures into the language of the people, adapted liturgical and Greco-
-Roman legal texts to their language and mindset, and made a significant
contribution to the culture and social life of the Moravian-Slovak people. This
contribution indirectly benefited other Slavs as well. Their efforts not only made
them pioneers of the modern missionary method but also inspired others to join
the mission. The main topic of the encyclical is the example of the life of the
Brothers themselves: their farsightedness, doctrinal orthodoxy, fidelity, apostolic
zeal, generosity, love, respect for people and nations, selfless concern for their
true good, but also perseverance and a spirit of sacrifice.

Unlike the years 1980-1981, the Methodian Jubilee and the encyclical
Slavorum Apostoli met with a strong response in the form of many religious,
academic and cultural initiatives in various European countries (Hrabovec,
2015, p. 336-337; Berg, 1987, p. 351 ).

5 One of the important events of the 1100th anniversary of the death of St. Methodius was the request
of the Bavarian bishops for forgiveness for the wrongs done to St. Methodius, who was imprisoned
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Hrabovec accentuates the fact that after the fall of communism, the ideal of
European unity did not disappear from the teachings of John Paul 11, who was a
great supporter of the accession of Poland and other Eastern European countries
to the European Union with the mission of evangelizing Europe (Hrabovec,
2015, p. 347).

Further statements of John Paul II on the importance of the mission of St.
Cyril and Methodius can be found in the apostolic letter Orientale lumen signed
on May 2, 1995 (John Paul II, 1995a)° and in the encyclical Ut unum sint,
published on May 25, 1995 (John Paul II, 1995b). In the third point of the first
document, Orientale lumen, the Pope puts great emphasis on the fact that Saints
Cyril and Methodius are the patrons of the unity of the Church and can be role
models for us in this regard today as well. In point number 16, Ut unum sint, the
Pope recalled his encyclical Slavorum Apostoli, published on the occasion of
the 1,100th anniversary of the evangelization mission of the Thessaloniki
Brothers”.

3. The Thessaloniki Brothers as the fathers of the faith and culture
of the Eastern Slavic nations in the teaching of John Paul II

The main work of the Thessaloniki Brothers was the creation of the alphabet,
called the Glagolitic alphabet.

Dimitri Salachas (Greek Catholic priest of the Byzantine Rite, Apostolic
Exarch of Greece in 2008-2016) emphasizes that in the magisterium of John
Paul 11, Saints Cyril and Methodius remain a living model for the Church and
missionaries of all times. They did not force their very rich Greek culture on the
Slavic nations and they translated the Holy Scripture and liturgical texts into the
Slavic language for this purpose (Salachas, 2014, p. 159; Colzani, 2014,
p. 189).

A similar statement is made Zygfryd Glaeser when he writes that in their
missionary activity, there are no signs of contempt or superiority towards the
Slavs. They certainly tried to spread what was best and most valuable in their

for more than two and a half years and tortured, addressed to the Orthodox bishops of Bulgaria on Sep-
tember 21, 1985 (Berg 1987, p. 351).

6 <A Pope, son of a Slav people, is particularly moved by the call of those peoples to whom the two
saintly brothers Cyril and Methodius went. They were a glorious example of apostles of unity who were
able to proclaim Christ in their search for communion between East and West amid the difficulties which
sometimes set the two worlds against one another. Several times I have reflected on the example of their
activity, also addressing those who are their children in faith and culture” (John Paul II, 1995a, n. 3).

7 «With regard to the Catholic Church, I have frequently recalled these obligations and perspectives,
as for example on the anniversary of the Baptism of Kievan Rus’ or in commemorating the eleven hundred
years since the evangelizing activity of Saints Cyril and Methodius” (John Paul II, 1995b, n. 16).
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culture. First, they became acquainted with the culture of the people to whom
they were sent and which they wanted to develop further. So Cyril, together
with his students, developed the Slavic alphabet and translated the Bible and
liturgical books into the Old Slavic language. This made it possible to celebrate
the liturgy in a language understandable to the Slavs. Thanks to the translation
of ideas, theological and philosophical concepts into the Slavic language, they
transferred elements of Greek culture to Slavic territories and gave rise to the
development of Slavic culture. The program of Cyril and Methodius proclaimed
the right to its own autonomous culture and Church, and thus rejected any
discrimination between nations. Following Saint Paul (cf. Gal 3:26), they
believed that there were no better or worse nations (Glaeser, 2014, p. 33-34.46;
Gorka, 1991, p. 187).

Beginning in 1980, Pope John Paul Il spoke many times about the importance
of the Brothers of Thessaloniki for the faith and culture of the Slavs.

In the apostolic letter Egregiae virtutis of 1980, which announced Saints
Cyril and Methodius, along with St. Benedict, Patrons of Europe, John Paul II
emphasized that in order to fulfill their mission among the Slavic peoples, they
translated the sacred Books into Slavic language for liturgical and catechetical
purposes, thus laying the foundations for all their writings. Rightly, therefore,
Saints Cyril and Methodius were at an early date recognized by the family of
Slav peoples as the fathers of both their Christianity and their culture among all
peoples and nations, for whom the first record of the Slavic language still
remains the basic point of reference in the history of their literature (cf. Jan
Pawet 11, 1997, n. 1).

In a homily delivered on February 14, 1981 in the Basilica of St. Clement
in Rome, John Paul II emphasized that the translation of the sacred liturgical
and catechetical books into the language of the people makes Saints Cyril and
Methodius not only the apostles of the Slavic nations but also the fathers of their
culture. For Saints Cyril and Methodius, this meant giving priority to the
preaching of the Gospel: this proclamation did not kill, did not destroy, did not
eliminate; on the contrary, it consolidated, exalted and underscored the authentic
human and cultural values typical for the character of the evangelized countries,
contributing to the opening and solidarity, thanks to which it was possible to
overcome antagonisms and create a common spiritual and cultural heritage.
This laid the solid foundations of justice and peace” (cf. Jan Pawel II, 1981).

Also, in a speech to the participants of the international colloquium
,Common Roots of the Christian Nations of Europe” given on November 6,
1981, the Slavic Pope said that Cyril and Methodius preached the truth, salvation,
peace. This is why they respected the spiritual and cultural riches of each people,
convinced that the grace given by Christ does not destroy nature but elevates
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and transforms it. It was for fidelity to the Gospel and local cultures that they
invented the alphabet to enable the transcription of the sacred Books in the
language of the Slavic peoples, and thus, despite the protests of those who
treated the three sacred languages: Hebrew, Greek and Latin as a kind of dogma
(pilatiani — followers of Pilate — as St. Cyril called them), introduced the Slavic
language also to the liturgy, with the official approval of the Pope, and translated
the prologue of St. Cyril’s Gospel as the first message. John. Greeks by origin,
Slavs by heart, sent from Rome on a canonical mission, they are a shining
example of Christian universalism that breaks down barriers, extinguishes
hatred and unites everyone in the love of Christ, the Universal Redeemer
(cf. Jan Pawel 11, 1991, p. 151).

A kind of culmination, but also an extension of the teaching of Pope John
Paul II on the original method of evangelization used by the Thessaloniki
Brothers was the encyclical Slavorum Apostoli of June 2, 1985 (John Paul II,
1985; Gorski, 2014, p. 63—67; Kopiec, 2019, p. 357-359). The Pope underlines
there that by preaching the Gospel to the Slavs, “they desired to become similar
in every aspect to those to whom they were bringing the Gospel; they wished to
become part of those peoples and to share their lot in everything” (John Paul I,
1985, n. 9). “For the purposes of evangelization, the two holy Brothers — as their
biographies indicate — undertook the difficult task of translating the texts of the
Sacred Scriptures, which they knew in Greek, into the language of the Slav
population which had settled along the borders of their own region and native
city. Making use of their own Greek language and culture for this arduous and
unusual enterprise, they set themselves to understanding and penetrating the
language, customs and traditions of the Slav peoples, faithfully interpreting the
aspirations and human values which were present and expressed therein” (John
Paul I, 1985, n. 10).

Conclusion

During his pontificate, Pope John Paul II repeatedly recalled his Slavic
origin, which he considered a gift of Providence. In his teaching, he willingly
referred to the metaphor of Europe’s “two lungs”, which represents Eastern and
Western Christianity, but also to the Slavic nations and those living in Western
Europe. European identity consists not only of the Western tradition, symbolized
by St. Benedict, but also the Eastern tradition, represented by St. Cyril and
Methodius, whom the Slavic Pope announced co-patrons of Europe, along with
St. Benedict. The Polish Pope, in many documents, especially in the apostolic
letter Egregiae virtutis and in the encyclical Slavorum Apostoli, pointed to the
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merits of the Thessaloniki Brothers for the evangelization and culture of the
Slavic nations. The key turned out to be the Slavic language, which was
introduced to the liturgy by the Thessaloniki Brothers. However, their importance
is not limited to the past. Their missionary method, which the Pope calls
inculturation, is also a model for the contemporary Church in proclaiming the
Gospel not only to people who do not yet know Christ but also to those,
especially in Europe, who have abandoned the Christian faith. Saints Cyril and
Methodius, according to John Paul II, encourage the hodiernal Church not only
for the mission but also for the new evangelization, for the search for a language,
in the metaphorical sense as well, in which the modern man will accept the
verity of the Gospel.
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Misja Braci Solunskich jako przyklad inkulturacji wiary chrzescijanskiej
w nauczaniu Jana Pawla I1

Streszczenie: Celem artykutu jest ukazanie nauczania $w. Jana Pawta II na temat Braci Sotunskich
i ich dziatalnosci misyjnej w wymiarze inkulturacji wiary. Konstantyn (826-869) i Michat
(ok. 815-885), czyli $wieci Cyryl i Metody, bracia pochodzacy z Salonik w Grecji, sg postaciami,
ktore wciaz budza wielkie zainteresowanie ze wzgledu na ich wktad w dzieto ewangelizacji czg$ci
ludéw stowianskich i rozwdj kultury dzigki stworzeniu alfabetu stowianskiego, jezyka pisanego,
w ktérym mogli poznawa¢ wiarg chrze$cijanska, dziedzictwo starozytnej Grecji i Bizancjum. Bracia
Sotunscy sa czezeni zarowno przez chrzescijan prawostawnych, jak i katolikow ze wzgledu na to,
ze ich dziatalno$¢ misyjna odbywata si¢ w jednosci zarowno z patriarchatem Konstantynopola, do
ktorego nalezeli, jak 1 z Rzymem, ktorego papieze udzielili blogoslawienstwa i wsparcia ich
dziatalnoéci misyjnej oraz metodom, ktére stosowali, by dotrze¢ z Ewangelig do Stowian. Swiety
Jan Pawet II od poczatku swego pontyfikatu nawigzywal do postaci Cyryla i Metodego, podkreslajac
ich umiejetnos$¢ dostosowania si¢ w dziatalno$ci misyjnej do mentalnosci ludow stowianskich.
Ogtosit ich rowniez wspodtpatronami Europy, ktéra powinna oddycha¢ ,,dwoma plucami” —
zachodnim i wschodnim.
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Artykut sktada si¢ z trzech czg$ci. W pierwszej poznajemy tlo historyczne wypraw misyjnych
Cyryla i Metodego, w drugiej rozwo6j mysli cyrylo-metodianskiej w nauczaniu Jana Pawta I,
w trzeciej — wypowiedzi papieza na temat zastug §wigtych Braci dla szerzenia Ewangelii wsrod
Stowian i dla rozwoju ich kultury.

Stowa kluczowe: Cyryl, Metody, inkulturacja, Jan Pawet 11, kultura, Stowianie.

Language proofreading by a native speaker: Mark Jensen

Weryfikacja artykutu — finansowane ze $§rodkéw Ministerstwa Edukacji i Nauki na podstawie
umowy nr RCN/SP/0292/2021/1 z dnia 1.11.2022 r.; kwota $rodkow finansowych stanowigcych
pomoc przyznang w ramach programu ,,Rozwdj czasopism naukowych” 19 610 zt.
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DZIEDZICTWO CYRYLATMETODEGO JAKO FUNDAMENT
KOMUNIKACJI MIEDZYKULTUROWEJ

Streszczenie: Artykut jest kontynuacja studiow autorki nad powstaniem i rozprzestrzenianiem si¢
tradycji bibliograficznej ws$rdd Stowian. Autorka poddata analizie ide¢ stworzenia i rozpo-
wszechnienia wspdlnego jezyka kulturowego Stowian, ktory istnial od dawna, poczawszy od
morawskiej misji Cyryla i Metodego. Ponadto rozwija teze, ze jezyk stworzony przez braci
z Tesaloniki na potrzeby kultu od samego poczatku stal si¢ czynnikiem silnie jednoczacym
narodowos$ciowo — swego rodzaju filozofig stowianskiej jedno$ci. Historia rozprzestrzeniania si¢
tradycji Cyryla i Metodego ws$rdd Stowian zachodnich, potudniowych i wschodnich zostata ukazana
w kontekscie idei wspdlnego jezyka kulturowego.

Stowa kluczowe: tradycja Cyryla i Metodego, wspolny jezyk kulturowy, jezyk starostowianski, jezyk
cerkiewnostowianski, Slavia Orthodoxa.

Filologiczne dzieto pierwszych nauczycieli stowianskich $wigtych Cyryla
i Metodego bylo w pierwotnej formie przede wszystkim opus magnum
religiinym i kulturalnym. Swieci stworzyli pierwszy alfabet stowianski,
przettumaczyli liturgi¢ na jezyk slowianski, utworzyli pierwszy zbior ksiag
biblijnych, utozyli pierwsze modlitwy i zapoczatkowali poezje religijng, a takze
filozofi¢ i polemiki w jezyku stowianskim. Cyryl i Metody stworzyli pierwszy
jezyk literacki Stowian — cerkiewnostowianski. ,,Przektad zas Ksigg $wietych,
dokonany nastgpnie przez Cyryla i Metodego oraz ich ucznidw, nadat moc
i godno$¢ kulturowa staro-cerkiewnostowianskiemu jezykowi liturgicznemu,
ktory na diugie wieki stal si¢ nie tylko jezykiem koscielnym, ale takze
urzedowym i literackim, a nawet potocznym jezykiem warstw o§wieconych
wickszej czeSci narodow slowianskich — zwlaszcza wszystkich Slowian
obrzadku wschodniego” (Jan Pawet II, 1985, n. 21). Podkreslat to takze prof.
Jozef Budniak, ktéry opierajac si¢ na stowach Jana Pawta II pisat: ,,Swieci
Cyryl i Metody, nie tylko uwazani sg za apostotow, nauczycieli i misjonarzy
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Stowian, lecz rowniez [...] za »ojcow kultury wszystkich ludéw i narodow, dla
ktorych pierwszy zapis jezyka stowianskiego nie przestaje by¢ podstawowym
punktem odniesienia w dziejach ich literatury«... ” (Budniak, 2014, s. 14).

Jak pisze Yuliya Yusyp-Yakymovich:

,,BUHHKHYBIIH B 60-X pokax [X cromiTts, 10
KIiHIT X CTOJNITTS [EPKOBHOCIIOB’ STHCEKA MOBA
TIpoitnTa Tpu eTanu po3BUTKY: 1) ComyHChKHIA,
Kor Oynu 3po0JIeHi Tepii mepeKiIaan 3 Tpe-
LIbKOT MOBH Ha CJIOB’STHCHKY Ha OCHOBI COJTyH-
CBKO-MaKeIOHCHKOTO [ialleKTy cTapodonrap-
ChKOI MOBU — MOBJICHHSI MiCTa Ta MEPEAMICTS
ComnyHs, ne Hapouiucs i Bupociu KocTsHTHH
ta Medoniii; 2) MopaBo-naHHOHCHKU#T (y Mi-
cil y Benukiit Mopasii KoctssnTrH Ta Medoniit
BipeqaryBajy CBOI Ieplii nepexiaiu, Bpaxo-
BYIOUM OCOOJHMBOCTI MOBM MiCIIEBOIO Hace-
nenns); 3) bBonrapo-makemoncekuit  (Ticis
cMmepti Medonist #oro yuni 3mymeni Oymu
emirpyBatu B Xopsatito Ta bonrapceke map-
CTBO 1 MMPOJOBXKUTH TaM CIIPaBY CBOIX ydHTe-
miB)” (Yusyp-Yakymovych, 2009, s. 42).

‘Pojawiajacy si¢ w latach sze$édziesiatych
IX wieku, do konica X wieku jezyk cerkiewno-
stowianski przeszedt trzy etapy rozwoju:
1) Tesaloniki, kiedy pojawily si¢ pierwsze
przektady z greckiego na Stowianskie, powsta-
ty w oparciu o dialekt tesalonicko-macedonski
jezyka starobulgarskiego — mowg miasta
i przedmie$¢ Salonik, gdzie urodzili sig¢
i dorastali Konstanty i Metody; 2) morawsko-
-panonski (w misji na Wielkich Morawach
Konstantyn i Metody zredagowali swoje
pierwsze przektady, uwzgledniajac specyfike
jezyka miejscowej ludnosci); 3) bulgarsko-
-macedonski (po $mierci Metodego jego
uczniowie zostali zmuszeni do emigracji do
Chorwacji i krolestwa bulgarskiego i kon-
tynuowania tam pracy swoich nauczycieli)’

[przektad whasny].

W zlotym wieku cyrylo-metodianskiej literatury stowianskiej (m.in. szkoty
literackie pierwszego biskupa jezyka butgarskiego Klemensa Ochrydzkiego,
Jana Egzarchy Bulgarii 1 cara Symeona) kwestie jezykowe staly si¢ istotnym
wsparciem dla zycia koscielnego i1 kultury literackiej w spoteczenstwie
przyjmujacym chrzescijanstwo. Trudnoéci z thimaczeniem Pisma Swietego na
nowy jezyk zwigzane byly z odzwierciedleniem innego obrazu $wiata, ktory
wymagat nowego stownictwa, gramatyki, stylistyki, nowego alfabetu. Swoj
udzial miaty tez zaktocenia w rozprzestrzenianiu si¢ chrze$cijanstwa w nowym
srodowisku etnokulturowym.

Poczatek tej tradycji to epoka pisarstwa stowianskiego Cyryla i Metodego,
kiedy to powstalo pismo glagolicy oraz przeklady i dziela pierwszych
nauczycieli, a takze pierwsze zywoty stowianskie, przebtagania, nabozenstwa
czy pierwsze utwory poetyckie (,IIpormac” / ,Przepowiadanie” Ewangelii
i,,IToxBana”/,,Pochwata” Grzegorza Teologa od Konstantyna Filozofa, modlitwy
alfabetyczne), a takze pierwszy tekst prawny ,,3akon cyauwuii monsm” / ,,Prawo
sadownictwem dla ludu” czy pierwsze dzieta nauki stowianskiej: spor miedzy
Konstantynem a Cyrylem ze zwolennikami tzw. dogmatu trojjezycznego,
zawarty pozniej w jego ,,Zywocie”; ponadto namyst nad thumaczeniem listu
cyrylicag macedonska oraz w ,,Prologu” Jana Egzarchy Butgarii; przeprosiny za
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‘wyczyn’ braci z Tesaloniki, traktat ,,O pismach” Chornorizetsa Hrabry — koniec
IX—poczatek X w.; monumentalna antologia zrodet spoza dziet kultury,
przettumaczona na poczatku X w., na rozkaz cara Symeona).

W dziejach jezyka cerkiewnostowianskiego gtowny nacisk polozono na
jego badanie jako pierwszego ‘wspolnego’ jezyka liturgicznego Slowian,
ktorego losy przenikaly przestrzen kulturowo-jezykowa Slavia Orthodoxa
i Slavia Latina. Pomimo bacznej uwagi badaczy, studiowaniu réznych prob
stworzenia ‘wspolnego’ jezyka liturgicznego dla obszaru Slavia Orthodoxa, ich
opis ogranicza si¢ w wigkszosci do czastkowej analizy takiej czy innej wersji
sztucznego jezyka a posteriori, w ramach ktorego w taki czy inny sposob
elementy jezyka cerkiewnoslowianskiego zostaly stworzone przez Cyryla
i Metodego!.

Celem artykutu jest analiza idei wspodlnego jezyka liturgicznego obszaru
Slavia Ortodoxa — jezyka cerkiewnostowianskiego stworzonego przez Cyryla
i Metodego jako jezyka stowianskiej stuzby Bozej i od samego poczatku
definiowanego w stowianskiej przestrzeni kulturowo-jezykowej. Realizacja
zamierzonego celu weryfikuje tez¢ o tym, ze idea jezyka cerkiewno-
stowianskiego jako ,,wszechstowianskiego” przewija si¢ przez cala jego histori¢
(od jego poczatkow do XVIII w.) i1 opiera si¢ na pewnych typach refleksji
jezykowej uwarunkowanej wymogami czasu, a mianowicie: 1) wymogiem
zrozumialo$ci; 2) wymogiem poprawnosci; 3) wymogiem uniwersalizmu
religijnego; 4) wymogiem uniwersalizmu etnicznego.

,Realizujac wtasny charyzmat Cyryl i Metody wniesli decydujacy wktad
w budowe Europy nie tylko jako wspolnoty wiary chrzescijanskiej, ale takze
jako organizmu panstwowego i kulturowego” (Jan Pawet 11, 1985, n. 27). Ta
teza wynika z faktu, ze najwazniejszym czynnikiem kulturowym, ktory
zjednoczyt wszystkich Stowian na pewien czas, bylo pojawienie si¢ sto-
wianskiego jezyka literackiego 1 przyjecie przez wszystkich Stowian
chrzescijanstwa z kultem w jezyku stowianskim. Stopniowo jezyk ten stawat
si¢ nie tylko jezykiem liturgicznym, cerkiewnym, ale takze jezykiem literackim
catego $wiata stowianskiego. Juz pod koniec X i w XI w. pisano i czytano
w jezyku stowianskim w Perejastawiu, Ochrydzie, Welegradzie nad Sazawa,
Kijowie i Nowogrodzie. Dzieta byly pisane i kopiowane oraz czytane zarowno
w Czechach, jak i na Balkanach (por. Durnovo, 2020, s. 637). Od czasu
pojawienia si¢ jezyka cerkiewnoslowianskiego na terenie Slavii nie ustaty
proby stworzenia wspolnego jezyka kulturowego Stowian, czemu sprzyjata

! Temat ten podejmowany jest przez wielu autoréw, np. zob. prace: B. Kumerdei, Ya. Dobrovskyi,
Ya. Herkel, Ya. Jungman, L. Stur, F. Levstik, M. Pletersznik, K. Sladkovskyi, E. Gregr, M. Mayar,
D. Trstenyak, R. Razlag, A. Einspiller, A. Janezhych Markevich 1876, Pervolf 1888, Badalié¢ 1958, Golub
1986, Mechkovskaya 1974, 2001, Dulychenko 1995, 2002.
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blisko$¢ i zrozumiatos¢ jezykow stowianskich migdzy sobg. Z badan lingwistow
wynika, ze w jezyku najstarszych przektadow stowianskich stownictwo
pospolite i gwarowe tacznie stanowi okoto potowy stownika, faczac nazwy
zjawisk otaczajacego Srodowiska i relacje zachodzace w zyciu codziennym.
Andrey Stepanovich Lwow zauwaza, ze prawie 50% stownictwa starosto-
wianskiego pochodzi z greki, a przede wszystkim sa to neologizmy Cyryla
i Metodego, ktore byly niezbgdne do przekazania abstrakcyjnych znaczen
oryginalnej terminologii greckiej (por. Lvov, 1975, s. 31-32).

Dzigki misji Cyryla i Metodego w Europie pojawil si¢ trzeci makroobszar
kulturowy (Slavia Ortodoxa), ktory graniczyt z obszarem rzymsko-germanskim
(Slavia Latina) i potozyt gruntowny fundament pod stowianskg samo§wiadomos¢
i stowianskie chrzescijanstwo (por. Tolstoy, 1998, s. 44). Wedtug terminologii
Nikity Ilicha Totstoja, celem thumaczenia liturgii na jezyk stowianski byto
zrozumienie Stowa Bozego. Konstantyn Filozof (Cyryl) zwrdcit uwage na to,
ze jest dwanascie narodow, ktore rozmawiajg z Bogiem we wlasnym jezyku i ze

»«...Kpalle cKa3aTh B LEpKBI 5 CIiB 3po3y-
MIJIOI0 MOBOIO, HIJK THCSYY HE3PO3YMIIOK»:
beskHmkHa mrochka ayma Meprtsa... Ciryxa-
TH CJIOBa 4y’>KOI MOBH OaiimyiKe, IO CITyXaTH
MigHHAN A3BiH... Hapomu, siki He MarOTh KHHUT,
€ TONMMH, 0€33aXUCHIMH, 60 BOHU HE MOXYTh
Oopotucs 3 Boporamu Hammx xymr” (Toporov,
1979, s. 28)

‘...lepiej powiedzie¢ w Kosciele pig¢ stow
jasnym jezykiem niz tysigc niezrozumiatych’:
dusza ludzka pozbawiona ksiggi jest martwa...
Stuchajac stow obcego jezyka, to jakbys stu-
chal mosi¢znego dzwonka... Ludy, ktore nie
maja ksigzek sa nagie, bezbronne, tymcza-
sem nie mozemy walczy¢ z wrogami ludzkich
dusz’. [przektad wlasny]

Wypowiadajac si¢ na ten temat Mykota Htybokowski w swojej pracy
pt. Stowianska Biblia konkluduje, ze idea stworzenia pisma slowianskiego
zawiera sie w stowach: ,,byiemo eymni i BinbHi / ‘Bedziemy zjednoczeni i wolni’
(Hlubokovskyy, 1933, s. 349).

Oceniajac dziatalno$¢ edukacyjng Cyryla i Metodego, uznajemy fakt, ze
byl to swoisty debiut, pierwsze pojawienie si¢ cywilizacji cyrylicy na scenie
historycznej. Cywilizacja ta opiera si¢ na konkretnej idei — stowianskiej jednosci
i gotowosci przyjecia kazdego ludu przy jednoczesnym zachowaniu jego
tozsamosci narodowej, jezyka, mentalnosci 1 sposobu zycia. Na przyktad
archimandryta Platon (Igumnow) podkreslat, ze Cyryl i Metody budowali
,»,MOCTH XPUCTHSHCBKOi €THOCTI TaM, JI¢ CBIT IX €MOXM KOMAaB MpPOBAJUIA
po3opary...” / mosty jednosci chrzescijan tam, gdzie 6wczesny Swiat wykopat
dot niezgody... (Platon (Igumnov), arkhim, 2019, s. 183).

Powstatly jezyk od samego poczatku byt i pozostat jezykiem sztucznym —
ani do konca zywym, ani do konca martwym: nigdy nie byl zrozumiaty przez
0got spoleczenstwa, ale tez nigdy nie byto tak, ze jego ekstatycznos¢ nie byta
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niezrozumiata. Badacze uwazaja, ze nikt nigdy tak nie mowil, a na pewno nie
myslat: ludzie §wiata cerkiewnego rozmawiali mi¢dzy sobg w swoim ojczystym
jezyku, z domieszka slowianszczyzny, jak mowig nawet teraz, a cerkiewno-
stowianski ,,3anumanacst MoBor0 60TOCITYX00BOIO, POTIOBITHUIHKOIO 1 B IIIH-
POKOMY CEHC1 — IMAaKTUIHOIO...” / ‘pozostawat jezykiem kultu, przepowiadania
1 w szerokim sensie byt dydaktyczny...” (Fedotov, 1998). Jednak to wiasnie ta
sytuacja przyczynila si¢ do tego, ze jezyk cerkiewnostowianski petnil funkcje
wspolnego jezyka kulturowego, a sama idea wspdlnego jezyka kulturowego
byta konsekwentnie obecna w mentalno$ci Stowian od wiekow.

W sredniowiecznej kulturze prawostawnego obszaru stowianskiego, ktorej
gtoéwng cechg jest oparcie na fundamentach i wartosciach chrzescijanskich,
jezyk cerkiewnostowianski wspotistniat z jezykami potocznymi — serbskim,
butgarskim, macedonskim, czeskim i rosyjskim. Rozréznienia miedzy nimi
dokonano wedtug nastepujacych kryteriow:

a) sfera pisma — wykorzystanie jako $srodka komunikacji werbalnej;

b) kodyfikacja — brak standaryzacji;

¢) stosunek do sfery sacrum i profanum.

Wspomniane systemy jezykowe w kulturze $redniowiecznej nie byty
jednak uwazane za $cisle rozgraniczone, a wrecz przeciwnie, uznano, ze sa to
warianty jezyka cerkiewnostowianskiego, ktore naturalnie i funkcjonalnie si¢
uzupetniaja. O ich opozycji decyduja kryteria aksjologiczne: wedlug
sredniowiecznych pogladow niedopuszczalne jest thumaczenie tekstu sakralnego
na jezyk potoczny, poniewaz sam jezyk cerkiewnostowianski jest z natury
,onaronarna” / ‘btogostawiony’ i ,,pariBaa” / ‘zbawiajacy’. Wszelkie uzycie
jezyka cerkiewnostowianskiego w nieodpowiednich sytuacjach (np. w zyciu
codziennym) uznano za bluznierstwo (Uspenskiy, 1994, s. 239). Postawa ta
najdobitniej znalazta odzwierciedlenie w teorii $wictego jezyka, opracowanej
specjalnie na obszarze Slavia Ortodoxa, w ktorej ,,ayma” / ‘dusza’, ,,ci10B0” /
‘stowo’ 1 ,,po3ym” / ‘umysl’ tworza nierozerwalng calos¢, a zatem wiasciwa
mys$l ma jedyny stuszny sposob wyrazania si¢, od ktorego niedopuszczalne jest
odstepstwo. Poréwnajmy np. powiedzenie diakona Teodora: ,,Ham... Bcim
NPABOCIABHUM XPUCTUSHAM JIMYUTh BMHPATH 33 OIUH a3, HOTO K OKasHHHI
BOPOT BUKHHYB 13 cuMBOiIy” / ‘Powinnismy... wszyscy prawostawni umrze¢ za
jedno az, ktore ngdzny wrog wyrzucit z symbolu’ (Uspenskiy, 1996, s. 38). Nie
tylko i nawet nie tyle tres¢, co forma jest swigta.

Dominantg duchowg komunikacji miedzykulturowej i idei wspodlnego
jezyka kulturowego od XIII do XV w. byt uniwersalizm religijny, ktory opierat
si¢ na ,,CIiJabHy MOBY OorociayxiHHs” — ‘wspolnym jezyku kultu’. Jej istota
polegata na wyznaniowym podporzagdkowaniu greckiej przestrzeni kulturowe;j
i liturgicznej przestrzeni lacinskiej. Rzym wysunat ide¢ ,,rmo6ansHoi yHii” —
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‘unii globalnej’, ktora miata by¢ realizowana poprzez tzw. ,,cIOB’SHCHKY YHiI0”
— ‘uni¢ slowianskg’. Pomimo do$¢ ograniczonego rozpowszechnienia
(w poréwnaniu z tacing) kult w jezyku cerkiewnostowianskim $wiadczyt
o powszechnym uzyciu cerkiewnym. W szczego6lnosci na terenie Slavia Latina:

— w 1248 r. papiez Innocenty IV nadal biskupowi §w. Filipowi prawo
sprawowania liturgii w jezyku stowianskim;

— w 1344 r. Karol IV sprowadzil chorwackich mnichéw do klasztoru
Emaus w Pradze, aby przywroécié¢ kult w jezyku stowianskim;

— w IV w. odprawiano w Krakowie msze swigta stowianska;

— w 1355 r. probowano naktoni¢ serbskiego kréla Duszana Mocnego do
przystagpienia do unii ko$cielnej, powotujac si¢ na jego ,,compuyacHicTb 10
€IMHOTO CIIOB’SIHCBKOTO Hapewis” — ‘udzial w ujednoliconej gwarze
stowianskiej’.

W XVII w. znaczace miejsce w komunikacji migdzykulturowej zajat
»Ipocta MoBa” — ‘prosty jezyk’ potudniowo-zachodniej Rosji, ktéry uznano za
istotny czynnik w kontekscie dokumentow przygotowawczych do unii brzeskie;j.
W tym czasie Rus$ Potudniowo-Zachodnia byta graniczng przestrzenig kulturowg
i jezykowa, majac kluczowe znaczenie jednoczace: ,,SIxkmo JIutoBchka Pych
3’€THAETHCS 3 AllOCTONBCHKUM MPECTONIOM, 1€ MOXKE MPHUBECTH A0 YHil 3 HUM
Benukoro kHs31BcTBA MOCKOBCHKOTO. .. OCKIIBKH B OOTOCTYKiHHI MOCKBUTSIHH
BUKOPHCTOBYIOTH OJTHY MOBY 3 pychkoto” / ‘Jezeli Rus Litewska zjednoczy si¢
ze Stolicg Apostolska, moze to doprowadzi¢ do zjednoczenia z nig Wielkiego
Ksiestwa Moskiewskiego... Moskale uzywajg tego samego jezyka co rosyjski’
(Kartashev, 1991, s. 656). Po podpisaniu miejscowej unii brzeskiej rozpoczeto
przygotowania do wspdlnej unii stowianskiej. Przygotowanie to polegato na
opracowaniu jednego wydania jezyka cerkiewnostowianskiego, ktory powinien
by¢ zrozumiaty dla wszystkich Slowian, zarowno grecko-stowianskiej, jak
i tacinsko-stowianskiej przestrzeni kulturowe;j.

W zwigzku z tym w latach trzydziestych i czterdziestych X VII w. stosowano
takze unifikacj¢ ksigg chorwackich na wzor ksiag potudniowo-zachodniej Rusi.
Rafael Lewakowicz i Metody Terletskyi — glowni redaktorzy wydan ksigzkowych
— jako przyktad wybrali tekst ksigg Rusi Potudniowo-Zachodniej i opowiadali si¢
za konsekwentnym usuwaniem ,uykux goiamankux cimiB” — ‘obcych stow
dolmackich’. Po raz pierwszy w historii jezyka cerkiewnostowianskiego idea
‘Swietosci’ przestata by¢ kojarzona ze §rodkami mowy — to samo znaczenie
(,,emuH pasym” — ‘jeden umyst’) moze by¢ wyrazane zarowno w jezyku cerkiewno-
stowianskim, jak i w ,,ipoctoro peunro” — ‘prostej mowie’. Na przyktad Peter
Mohyla w przedmowie do Trebnika w 1646 r. specjalnie podkreslat, ze jesli
w tekscie sg jakie$ btedy i pomytki, to w ogodle nie szkodza, ,,He 3HUIIYIOTH
YHCTOTH, CHITH, MaTepii 1 MJIO/IiB CBATHX TAiHCTB” — ‘nie niszczg czystosci, mocy,
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materii i owocow sakramenty $wigte’ (Uspenskiy, 1996, s. 39). Nosiciele
potudniowo-zachodniej kultury barokowej oddzielali stowo od jego znaczenia,
co w ostatecznym uktadzie pozwala na wyrazanie tresci sakralnych w roznych
jezykach, umozliwia tlumaczenie tekstow sakralnych i ich doskonalenie.
Znamienne jest, ze teksty ksigg poprawionych i wydanych przez Lewakowicza
— Muccana pumckazo moeoio cnasencvkorw — ‘Mszat rzymski w jezyku
stowianskim’ (1631) 1 Yacocrosa pumckazo crasencvkoio mosoio — ‘Kroniki
rzymskie w jezyku stowianskim’ — zostaty zatwierdzone przez samego papieza
Innocentego X.

Innym przyktadem realizacji idei wspolnego jezyka kulturowego Stowian
postuzyt sie Jurij Kryzhanovich. Jego refleksja nad wspolnym jezykiem
stowianskim opierata si¢ na fakcie, ze kazdy z jezykow stowianskich traktowany
byt jedynie jako lokalna odmiana wspolnego jezyka stowianskiego. W swojej
pracy Kryzhanovich poprawiat wyrazy i formy, ktore uwazat za obce — grekizmy
i polonizmy (naduzycie jezyka greckiego i1 skazy lechickie), korygowat
homonimami i/lub synonimami (wbrew rozsadkowi... w nadmiarze) (por.
Zapolskaya, 2001). W wyniku przeprowadzonych poprawek Kryzhanovich
stworzyt jezyk o strukturze hybrydowej, zorientowany funkcjonalnie na nowe
jezyki europejskie —,,mpocti MoBH” — ‘jezyki proste’, przeznaczony dla prostych,
niepi$miennych ludzi, ktorzy tatwo mogli je zrozumie¢. Trzeba przyznac, ze ani
proba Lewakowicza, ani proba Kryzhanovicha nie powiodly sig.

Dominantg duchowa slowianskiej jednosci kulturowej i jezykowej
XVII-XIX w. jestuniwersalizm etniczny. Zgodnie z zatozeniami filozoficznymi
proklamowana w tym okresie idea wspolnego jezyka sprowadzata si¢ albo do
podniesienia jednego jezyka stowianskiego do rangi wspolnego kulturowego,
albo do stworzenia sztucznego ,,CIiILHOCIOB’ SHCHKOT” — pospolitego jezyka’,
poprzez taczenie elementdow zgodnych kulturowo jezykow literackich, przede
wszystkim — liturgicznych. W tej roli wyznaczono historycznie umotywowany
jezyk cerkiewnostowianski. Idea uniwersalizmu etnicznego przejawiata si¢
najjasniej w tzw. ,,TpeThOMY ITBICHHOCIOB THCHKOMY BIUIHBI® — ‘trzecim
wptywie poludniowostowianskim’. Problem trzeciego wplywu poludnio-
wostowianskiego nie jest zasadniczo nowy. Boris Uspienski wprowadzit t¢
koncepcje do obiegu naukowego, rozwazajac i oceniajagc zmiany, jakie zaszly
w jezyku literackim na poczatku XVIII w., a mianowicie wplyw tradycji
pisSmienniczej potudniowo-zachodniej Rosji na tradycje piSmiennicza, ktora
w drugiej potowie XVII w. przybrata charakter masowej ekspansji potudniowo-
-zachodniej kultury rosyjskiej na terytorium Wielkoruséw. Wspotistnienie
jezyka cerkiewnostowianskiego wydania poludniowo-zachodniego i jezyka
cerkiewnoslowianskiego wydania pétocno-wschodniego w jednej przestrzeni
kulturowej determinuje bezposredni wpltyw pierwszego na drugi. Procesy te
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znalazly wyrazne odzwierciedlenie w reformie Nikona. Gtéwna ideg reformy
bylo zachowanie pigkna jezyka cerkiewnostowianskiego — ,,6maronenus”,
dazenie do ponownego zjednoczenia wszystkich kosciotéw stowianskich
i sprowadzenie wszystkich ksigg liturgicznych do jednego wzoru: ,skmio He
BUIIPABUTH KHUT, HE IPHEIHAIOTHCS 10 HAC iHII MeTponomii...” — ‘jesli ksiegi
nie zostang poprawione, inne metropolie do nas nie dotacza...” — twierdzit Nikon
(Filippov, 1992, s. 6). Jednak obiektywnie, poczawszy od XVI w., jezyk
cerkiewnostowianski potudniowo-zachodniej Rosji i obszaru Slavia Ortodoxa
rozwijat si¢ na rézne sposoby, a ich rdznica stata si¢ niezwykle glgboka.
Mozna zatem jednoznacznie stwierdzi¢, ze ruch pisma slowianskiego
z Bizancjum na Morawy, Panoni¢, Butgarie, a p6zniej na znaczng cze$¢ innych
ziem stowianskich jest zwycigstwem kulturalnej misji Cyryla i Metodego. Jak
zaznacza prof. Gorka: ,Niezaleznie od kontrowersyjnych opinii historykoéw
dzieto Cyryla i Metodego uczy nas dzisiaj jednego —umiejetnego dialogu kultur,
niemniej waznego niz partnerstwo doktrynalne przedstawicieli chrzescijanskiego
Wschodu i Zachodu [...]. Dzieto $wietych Nauczycieli Stowian Cyryla i Meto-
dego jest dzi$ dla nas znakiem, symbolem i $wiadectwem bezkompromisowego
i odwaznego przepowiadania or¢dzia ewangelicznego, ktore posiada moc
scalania i odnawiania tego, co chore i rozbite” (Gorka, 1991, s. 194). Wszystko,
co czynili 1 czego dokonali §w. Cyryl i Metody, bylo przepojone ,,rmu6oxknm
MoYyTTsIM JIF0OO0BI J1o Bora, ane, MOKJIHBO, TIEpEeBaX)KHO — JIFOOOB 10 JIO JIFOACTBA
(i xoHKpeTHiIe, 10 cIOB’sHCTBa B3aram)” — ‘glebokim uczuciem mitosci do
Boga, ale by¢ moze przede wszystkim mitoscig do ludzkosci (a doktadniej do
Stowian w ogole)’ (Ilievska, b.r.w., s. 227). Osiaggniecia kultury stowianskiej
polegaja na tym, ze nie tylko kontynuowata i rozwijala ona tradycje Bizancjum,
ale takze odcisn¢la swoje pigtno w tym zakresie na przysztych pokoleniach.
Przez wieki zwolennicy wspolnego jezyka Stowian opierali si¢ na specyfice
stowianskiej sytuacji jezykowej, ktorej wyznacznikiem byta jednolita przesziosé¢
jezykowa i literacka jako swoisty geniusz j¢zyka stowianskiego. Idea stworzenia
wspolnego jezyka Slowian odzwierciedlata refleksje mowy s$redniowiecza.
Jednak w czasach nowozytnych ignorowanie r6znic historycznych, politycznych
i wyznaniowych ludow stowianskich okazato si¢ niemozliwe, a idea wspolnego
jezyka kulturowego Stowian stopniowo przeksztalcita si¢ w jezykowa utopig.
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The legacy of Cyril and Methodius as the foundation of intercultural
communication

Summary: This article is a continuation of the author’s studies on the emergence and spread of the
bibliographic tradition among the Slavs. It analyzes the idea of creating and disseminating a common
cultural language of the Slavs, which existed for a long time, starting with the Moravian mission of
Cyril and Methodius. The author develops the thesis that the language created by the brothers from
Thessalonica for the purposes of worship has, from the very beginning, become a factor that strongly
unifies nationalities — a kind of philosophy of Slavic unity. The history of the spread of the tradition
of Cyril and Methodius among the Western, Southern and Eastern Slavs is presented by the author
in the context of the idea of a common cultural language.

Keywords: tradition of Cyril and Methodius, common cultural language, Old Slavic language,
Church Slavonic language, Slavia Orthodoxa.
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Streszczenie: W artykule podjeto temat dotyczacy spuscizny $wictych Cyryla i Metodego
w stowackiej kulturze duchowej. Wykazano wptyw dorobku zyciowego Braci z Salonik na stowacka
tradycje oraz na ré6znorodnos$¢ i otwarto$¢ kulturowa. W badaniach przyjeto zatozenie, ze ttumaczenia
Pisma Swietego na jezyk narodowy uwaza si¢ za najistotniejszy przejaw dojrzatosci i zaawansowania
jezyka. W ten sposob najstarszy stowianski jezyk literacki — starostowianski — stal si¢ tym, ktory
w owczesnym $wiecie zachodnim osiagnat poziom kulturowego jezyka Europy obok taciny i greki.
Autor zajagl si¢ zagadnieniami, ktore otwieraja dyskurs naukowy nad przemianami i kontekstami
tozsamosci kulturowej w enklawie i diasporze na przyktadzie Stowakow i Rusinow, stad w artykule
wykorzystano przyktad stowackiego srodowiska jezykowo-kulturowego, aby wyjasni¢ kulturowe
ijezykowe zagadnienia relacji migdzy wspolnota a tozsamoscia jezykowa w kontek$cie narodowym
i szerszym stowianskim. Roznorodnos¢ stowackiej konfesyjno$ci zawiera w sobie ciaglosé
chrzescijanskiej mysli jezykowej Stowakow, a tym samym ciaglos¢ dziedzictwa duchowego tradycji
i kultury cyrylo-metodianskiej. Wynika to z faktu, Zze przez wprowadzenie do praktyk koscielnych
jezyka stowianskiego, obok taciny i greki, Stowianie i Slowacy latwiej dostosowali si¢ do
mentalnos$ci kulturowej tacinsko- czy greckojezycznych elit. Na kulturg Stowian miata wplyw takze
kultura bizantyjska. Bizantynsko-stowianska tradycja duchowa, literacka i liturgiczna pozostawata
i nadal pozostaje w bliskim zwigzku z zachodnig tradycja kulturowg i konfesyjna.

Slowa kluczowe: jezyk, tozsamo$é¢, komunikacja, jezyk prastowianski, jezyk starostowianski,
Wielkie Morawy.

,»Czy deszcz Bozy nie sptywa na wszystkich jednakowo? i czyz
stofice nie $§wieci wszystkim jepnakowo? Czy nie oddychamy
wszyscy tym samym powietrzem? Czy nie wstydzicie si¢ uznawac
tylko trzy jezyki, a wszystkim innym narodom i plemionom naka-
zujecie by¢ Slepymi i gluchymi? Powiedz mi, czy robisz Boga
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bezradnym, Ze nie moze go da¢é, czy zazdrosnym, Ze nie da?
Ale znamy wiele narodéw, ktére maja Pismo Swigte i chwala Boga
kazdy w swoim jezyku”!.

Swiety Konstantyn-Cyryl podczas dysputy w Wenecji z trojjezycznikami
w 867 1. pytat o to, czy mozna wielbi¢ Boga tylko w trzech jezykach: po hebraj-
sku, grecku i tacinie? I zdecydowanie opowiadat si¢ za thumaczeniem liturgii
i Biblii na jezyk starostowianski, jezyk literacki i wernakularny mieszkancow
Wielkich Moraw.

*

Swigci Cyryl i Metody zapisali si¢ w dziejach jako prekursorzy ewangeli-
zacji, ktora stata si¢ fundamentem kultury narodow stowianskich. Dajac pocza-
tek alfabetowi stowianskiemu, zainicjowali rozwoj pismiennictwa koscielnego
1 Swieckiego. Dzieje kultury narodow stowianskich ukazuja rozwdj dziedzictwa
cyrylo-metodianskiego od czaséw misji Braci Sotunskich do wspotczesnosci.
Celem niniejszego artykutu jest sformutowanie przyczynku do badan nad prze-
mianami i kontekstami tozsamosci kulturowej w enklawie i diasporze na przy-
ktadzie Stowakéw i Rusindw. Badania te wyjasnig, na czym polega warto$¢
jezyka stowianskiego w zestawieniu z tacing i grekg jako jezykami wiodgcymi
w cywilizowanym $wiecie zachodnim epoki starozytne;.

1. Kulturowa i chrzescijanska tozsamos¢ Stowian

Kult Cyryla i Metodego jest w catos$ci wpisany w kalendarz ko$cielny tak
w Kosciele katolickim, jak 1 prawostawnym. Postrzegany jest jako tradycja apo-
stolska, dzieki ktorej Stowianom przekazano to, co otrzymaliSmy od Cyryla
1 Metodego w zrozumiatym j¢zyku wtasnie z nauki Jezusa. Potwierdza to aspekt
pneumatologiczny w dziedzictwie cyrylo-metodianskim, zwigzany z doswiad-
czeniem obecnosci i dziatania Ducha Swigtego, a przejawiajacy si¢ w propago-
waniu i praktykowaniu wiary chrzescijanskiej w réznych jezykach. ,,Dzigki
dzietu Swietych Cyryla i Metodego, Chrystus zagoscit na state w dziejach Sto-
wian i sprawil, Zze wstapili ono na scen¢ kultury europejskiej ze swa tozsamo-
Scig 1 wiarg” (Budniak, 2014, s. 27).

! Thumaczenie whasne. Transkrypcja oryginalnego tektu starocerkiewnostowianskiego: ...n’e id et
l’i dozhd’ ot”’ boga ravno na vse", il’i sI”'nce takozhe n’e sijajet’” na vse”, n’i l'i dyhajem’’ na aer’’ ravno
vsi? Tako vy se” n’e styd'it’e, tri jazyky tokmo mn’e"'she, a prochim’’ vs'em’’ jazykom’’ i pl’em’enom’’
sl’epym’”’ vel’e"she byt’i i gluhim’’? Skazhit’e mi, boga hot’e"shche”" dat’i, il’i zavistl’iva, n’e hote"shcha
dat’i? My zhe mnogy rody znajem’’, kn’igy om’ejushcha i bogu slavu v’ zdajushcha svojim’’ kozhdo
(Lavrov, 1930, s. 30). Transkrypcja cytatow z tekstow starocerkiewnostowianskich, przytoczonych w ar-
tykule, jest dokonana zgodnie z miedzynarodowymi zasadami [PA.
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Przekaz kulturowy i duchowy Cyryla i Metodego rozciaga si¢ na wszystkie
obszary stowianskiej komunikacji kulturowej, poniewaz jezyk starostowianski,
jako kultywowany jezyk liturgiczny i biblijny, wykorzystywany byt nie tylko do
komunikacji z Bogiem, ale takze wystepowat w szerokim zakresie tekstow nie-
liturgicznych majacych charakter literacki (pisany) w rozmaitych gatunkach,
jak np. pisane zabytki prawnicze i administracyjne, a takze stanowit wazny ele-
ment kultywowanego nauczania kaznodziejskiego i literatury artystyczne;j.
Wtlasnie najwczesniejsze dziela starostowianskiej, a nastepnie nieprzerwanie
kontynuowanej cerkiewnostowianskiej kultury pismiennej przyczynity sie do
ugruntowania jezykowego 1 kulturowego dziedzictwa Cyryla i Metodego
w kontekscie stowianskim.

W kontekscie aksjologicznym jezykowo-kulturowej komunikacji Stowian
nalezy przede wszystkim upatrywaé poczatkéw apostolatu §wietych Cyryla
i Metodego, ktorego celem byta wernakularyzacja przestania duchowego Biblii,
co zostalo réwniez przeobrazone w zywa wiar¢ ludowa w prawostawnej
i facinskiej tradycji konfesyjnej. Od czasu przybycia Swigtych Braci do regionu
srodkowego Dunaju az po czasy wspodlczesne, zrozumiale komunikowanie
z Bogiem jest przedstawiane jako idea cyrylo-metodianska, ktora stanowi row-
niez glowng platforme kulturowo-komunikacyjng dla wspoiczesnego stowian-
skiego chrzescijanstwa. ,,Cyrylo-metodianski sposob przeprowadzania ewan-
gelizacji wsérdod Stowian charakteryzuje [...] apostolski uniwersalizm, ktory
dzicki swej charyzmatycznej naturze pozwalal na przenikanie réznorodnych
tradycji, kultur i jednat ludzi z braterstwie” (Gorka, 1991, s. 188).

2. Jezyk jako Zrodlo tozsamos$ci narodowej chrze$cijanskiej wspoélnoty

Badania nad komunikacja duchowg i miedzyreligijng moga by¢ pomocne
w identyfikacji procesow, ktore nadal wywieraja wpltyw na rozwoj cywilizacyjny
poszczegdlnych wspolnot narodowych w europejskiej 1 szerszej migdzynarodo-
wej przestrzeni kulturowo-historycznej. Wysitki zmierzajagce do zrozumienia
procesow komunikacji kulturowej wynikaja dzi§ w szczego6lnosci z konieczno-
$ci zachowania, a nastepnie tez dalszego rozwoju tradycyjnych europejskich
warto$ci kulturowych, ktorych wyznacznikiem jest chrzeScijanstwo, a takze
utrzymania specyfiki jezykowej 1 kulturowej, ktéra stworzyta podstawy euro-
pejskiej jednosci w réznorodnosci.

Pamig¢ historyczna kazdej kultury jest podtrzymywana i rozwijana przez
jezyk, zwlaszcza jezyk kultywowany, czyli literacki, ktory bierze udzial
w tworzeniu pismiennictwa i kultury pisemnej. Znaczacg funkcj¢ w tym rozwo-
ju kulturowym pekni jednak jezyk, za pomoca ktérego cztowiek komunikuje si¢
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z Bogiem. Jezyk jest antropologicznym $rodkiem komunikacji, tak samo jak
jezyk modlitwy, liturgii, jezyk Biblii (Zefiuch—Sagerina, 2021, s. 79-83), gdyz
jest on zrozumialy dla wszystkich jego uzytkownikéw, zyjacych w poszczegol-
nych wspolnotach narodowych i konfesyjnych. Tego wymagata juz dziatalno$¢
misyjna prowadzona przez zakonnikoéw z Cesarstwa Frankéw (regula
Admonitio generalis z 789 r.), dbajagca w pewnym stopniu o to, by katechumen
nie tylko na gtos wyznawat wiare i odmawiat obowigzkowe modlitwy, ale mu-
sial takze umie¢ poprawnie je wythumaczy¢ swoim dzieciom, cztonkom rodziny
czy wspolnoty.

Dla wspoélczesnego czlowieka jest naturalne, ze jezyk wspolnoty stanowi
istotng czes¢ jego tozsamosci konfesyjnej i kulturowej, funkcjonujgce;j nie tylko
jako srodek porozumiewania si¢. Jezyk pelni funkcje znaku tozsamosci, ale jest
réwniez dowodem historycznego i — w szerszym znaczeniu sensus communis
— doswiadczeniowego istnienia jednostki we wspdlnocie.

Roéwniez badania nad relacjami jezyka narodowego z innymi jezykami, np.
nad stosunkami jezyka stowackiego z innymi jezykami stowianskimi oraz nie-
stowianskich, tworza obraz ciagltego rozwoju spoleczenstwa stowackiego. Juz
najstarsze warstwy stownictwa slowackiego, utrwalone w podaniach (narra-
cjach) ludowych, przystowiach, powiedzeniach, a takze w roznych pismach,
$wiadcza o jezyku stowackim jako o zywym organizmie §rodkow jezykowych
przeznaczonych do komunikacji méwionej. Jezyk ten obejmuje r6znorodng ter-
minologie religijng, ekonomiczna, urzedowa i prawna, ktéra jest §wiadectwem
zycia gospodarczego oraz stopnia rozwoju spotecznego i kulturowego spote-
czenstwa.

3. Slowacka réznorodno$¢ wyznaniowa

Wspdlnota jezyka stowackiego uzywa nie tylko wszystkich odmian dialek-
talnych swojego jezyka narodowego, ale postuguje si¢ takze wspdlna, unifiku-
jaca, integrujaca formg jezyka narodowego — stowackim jezykiem literackim.
Uzytkownicy postuguja si¢ ta formg zwlaszcza we wszystkich publicznych (ale
tez prywatnych) sferach kultury, gospodarki, polityki i religii. Jezyk wspolnoty
jest wiec traktowany jako wartos$¢ i trwaty znak Sswiadomosci historycznej oraz
kultury narodowe;j.

Za znaczacy objaw dojrzatosci i rozwinigcia jezyka narodowego uwaza si¢
thumaczenie Pisma Swietego na jezyk ludu. Wtasnie Stowianie posiadaja
thumaczenia tekstow biblijnych na zrozumialy dla nich jezyk wernakularny od
okresu protostowianskiego rozwoju jezykow Stowian, czyli od czasow Wiel-
kich Moraw. Juz wtedy przektady Pisma Swictego i ksiag liturgicznych na je-
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zyk starostowianski, czyli jezyk literacki Wielkich Moraw, staty si¢ odpowied-
nikiem greckich i tacinskich prefacji. W ten sposob najstarszy stowianski jezyk
literacki — starostowianski — stat si¢ jezykiem, ktory w 6wczesnym §wiecie za-
chodnim osiggnat poziom kulturalnego jezyka Europy obok taciny i greki.
W historii kultury europejskiej Stowianie zapewnili sobie trwale miejsce.

Co prawda, przestrzen europejska tradycyjnie dzieli si¢ na zachodnig
i wschodnig (podzial ten zwigzany jest z rozwojem kulturowo-religijnym w Eu-
ropie), ale oba te konglomeraty sg elastyczne i otwarte (Zubko, 2022, s. 62-90),
co umozliwia nieustanng komunikacje¢ jezykowo-kulturowa i ciagle ksztattuje
warunki do uaktualniania synergizmu wartosci chrzescijanskich i kulturowych
(Saserina, 2022, s. 27-42).

Synergizm wartosci chrzescijanskich i jezykowo-kulturowych wynikat
réwniez z zapotrzebowan wspolnoty wielkomorawskiej, ktora tesknita za po-
znaniem Bozej prawdy (prawa) w swoim (zrozumiatym) jezyku.

W Zyciu sw. Cyryla zachowalo sie zaproszenie ksiecia Roécistawa, ktory
zwraca si¢ do cesarza Michata III z Konstantynopola z prosba o przystanie na-
uczycieli umiejacych wytlumaczy¢ ludnoséci wielkomorawskiej prawo w jezy-
ku zrozumiatym: ,,Nasz lud wyrzekt si¢ poganstwa i przestrzega prawa chrze-
Scijanskiego. Ale nie mamy takiego nauczyciela, ktory w naszym jezyku
wyjasnitby prawdziwag wiare chrzescijanska, aby i inne kraje, widzac to,
upodobnily si¢ do nas. Poslij nam wigc, o wtodarzu, takiego biskupa i takiego
nauczyciela, bo od ciebie dobre prawo zawsze wychodzi na wszystkie strony’2.

Wielostronne relacje miedzy jezykiem i religig a codziennymi paradygma-
tami historycznymi, gospodarczymi, politycznymi i spolecznymi sg obowia-
zujacym rezultatem komunikacji takze we wspolczesnej przestrzeni plurali-
stycznej.

Pisat o tym Anton A. Banik (2000), ktory wyjasnial rozwoj kulturowy Sto-
wakoéw w bliskiej relacji zycia codziennego, jezyka i tradycji wyznaniowe;.
Wskazal na trwaly wktad Stowakow nie tylko w histori¢ wtasnej §wiadomosci,
ale takze w rozwoj wegierskiej panstwowosci. Jednoczesnie thumaczyt ten plu-
ralizm w kategoriach wzajemnego powigzania konfesji ze srodowiskiem os$wia-
towym. Podkreslil, ze oba $rodowiska w istotny sposdb wptynety rowniez na
zastosowanie kultywowanych odmian jezyka stowackiego w prekodyfikacyj-
nym okresie rozwoju spoteczenstwa stowackiego (Pauliny, 1983, s. 118-136).
Te odmiany kulturowe jezyka stowackiego odgrywaty wazng role identyfika-

2 Thumaczenie wiasne. Transkrypcja oryginalnego tekstu starocerkiewnostowianiskiego: L judem’’
nashim’’ pogan’stva se" otvr’’gshim’’ i po hrist’ian’esk’’ se" zakon’’ dr’’zhasht’im’’, uchitele” n’e
imam’’ takovago, izhe by ny v’’ svoi jazyk’’ istuju v’eru hrist’ijan’’skuju skazal’’, da bysha i iny strany
togo zre"sht’e podobil’ise” nam’’. To posli nam’’, vladyko, jepiskopa i uchit’ele” takovago. Ot’’ vas’’ bo
na vse" strany v’ ’segda dobryji zakon’ ishod’it’’ (Lavrov, 1930, s. 26).
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cyjng w procesie rozwoju jezykowo-kulturowego Stowakéw az do momentu
uchwalenia przez Antona Bernolaka (1762—1813) (Dissertatio philologico-
~critica de litteris Slavorum w 1787 r.) i Cudovita Stara (1815-1856) (Ndrecja
slovenskuo albo potrzeba pisania v tomto nareci, 1846) skodyfikowanej formy
jezyka stowackiego. W calym tym zlozonym okresie przedkodyfikacyjnym
i w fazie kodyfikacji mozna wskaza¢ r6znorodne ruchy konfesyjne na Stowacji,
podejmujace starania o ksztattowanie jezyka Stowakoéw. Mimo to jezyk komu-
nikacji codziennej pozostat okreslajacym czynnikiem, wptywajacym w zasad-
niczy sposob na kulturg stowacka. Mozna to zauwazy¢ nie tylko w dziatalno$ci
kodyfikacyjnej osob wyksztatconych, ale takze w stosowaniu kamedulskiego
jezyka stowackiego w pierwszym cato§ciowym ttumaczeniu Biblii kamedul-
skiej (1756-1760) na kultywowany jezyk Stowakéw okresu przed kodyfikacja
Bernoléka, ktorego uzywano w funkcji kulturotworczego jezyka zachodnio-
stowackiego kregu takze w srodowisku intelektualnym Uniwersytetu w Trnawie
w XVII i XVIII w. Dopiero Cudovit Stur i jego idea kodyfikacji stowackiego
jezyka literackiego jako ponadkonfesyjnego atrybutu Stowakow stala si¢ prze-
tomowa fazg emancypacji kulturalnej i ponadkonfesyjnej Stowakoéw (Dorul’a,
2014, s. 79-130).

4. Konfesyjne zréznicowanie slowackiej tradycji literackiej

W prekodyfikacyjnym okresie rozwoju kultury stowackiej konfesyjnie
zrdznicowane zabytki piSmiennictwa stanowia najwazniejsze zroédlo material-
ne, dowodzace wieloaspektowego rozwoju kulturowo-wyznaniowego calego
spoleczenstwa. Wystepuje w nich wielu topos loci communis, $wiadczacych
0 wspolnym stowackim mysleniu, o jednorodnym tle historycznym i jezyko-
wym oraz o rozwoju narodowej integralnosci, tozsamosci i zycia kulturalnego.
Cho¢ rozmaite zabytki pi$miennictwa i folkloru wyraznie dokumentuja roz-
bieznos¢ kierunkow stowackiego rozwoju kulturowego, wynikajaca ze zroézni-
cowania religijnego, rozejscie to nie wywarlo wptywu na jezyk narodowy, jak
réwniez na wspolne myslenie Stowakow o swojej historii.

Dla catosciowego poznania rozwoju kultury stowackiej najwazniejsze jest
podejscie synergiczne, historyczno-filologiczne i poréwnawcze, pozwalajgce
na zastosowanie jedynej wiarygodnej metody badania wartosci zycia konfesyj-
nie pluralistycznego. Dlatego przy badaniu komunikacji kulturowej niezbedna
jest znajomos$¢ wszystkich warstw jezykowo-religijnych rozwoju spoteczenstwa
stowackiego. Podstawowym zrddlem tej wiedzy sg zabytki piSmiennictwa po-
wstale nie tylko w jezyku stowackim uzywanym w postaci kulturowych odmian
jezyka literackiego, ale takze teksty w jezyku lacinskim jako oficjalnym jezyku
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panstwowosci wegierskiej. Lacina jest rowniez jezykiem wigkszosciowego
Kosciota obrzadku tacinskiego na Wegrzech. Niezbedna jest tez znajomosc je-
zyka cerkiewnostowianskiego, charakterystycznego dla bizantyjsko-stowian-
skiej tradycji konfesyjnej na Stowacji, ktéra od pewnego momentu nie tylko
w sposob deklaratywny, ale takze naturalny wlaczyta si¢ w Ko$ciol Rzymski
jako formatywny element stowackiej przestrzeni kulturowej. Wreszcie jest to
jezyk czeski, ktory nie byt tylko jezykiem oficjalnej komunikacji pisemne;j, ale
jako jezyk biblijny (jezyk tradycji liturgicznej wsrod stowackich protestantow),
dzigki stowackim protestantom, powstrzymat zaniedbywanie dawnego stowac-
kiego rozwoju jezykowo-kulturowego (Dorul’a, 2015, s. 284-285). Zaniedby-
wanie, w rozumieniu J. Doruli, dotyczy przede wszystkim pisemnej, czyli lite-
rackiej odmiany jezyka Stowakow.

Jezyk stowacki wspotistniat w bezposrednim kontakcie z tacing, jezykiem
niemieckim, czeskim, wegierskim i polskim. Podczas rozwoju wcale nie byt
od nich odizolowany (Dorula, 1977, s. 11-23; Karabova, 2021, s. 182—-184).
W przypadku jezyka stowackiego wszystkie wplywy jezykowo-kulturowe mia-
ty zrodto w konfesyjnie zroznicowanym, lecz jednolitym mys$leniu jezykowym
o poczatkach stowackiej etnicznosci.

W kazdym jezyku narodowym mamy do czynienia z Zywym organizmem,
ktory w sposob naturalny przyjmuje i z biegiem czasu wchtania z innych jezy-
kow nie tylko nowe stowa, ale takze réznorodne praktyki stylistyczne. Jego
brzmienie, stownictwo i gramatyka rowniez podlegaja cigglym zmianom.
W przypadku jezyka stowackiego ciaglos¢ kontaktow migdzyjezykowych
1 migdzykulturowych jest oczywista od najwczesniejszych epok historycznych
jezyka starostowackiego w X w. do jego kodyfikacji w wieku XIX (Kacala,
Krajcovic, 2011). Z jednej strony mozna zauwazy¢ ekskluzywno$¢ jezyka tacin-
skiego i niemieckiego na Stowacji, a takze stosunki gospodarcze stowackiej grupy
etnicznej z ludnosciag wegierskojezyczna (Kacala, 2002, s. 47), z drugiej za$ stro-
ny oddziatywanie jezyka czeskiego na jezyk stowacki moze by¢ postrzegane nie
tylko jako wynik wptywow ekonomicznych czy tez religijnych i kulturowych. Juz
w tamtych czasach Daniel Krman (1663—1740) wyszed! z zatozenia, ze starozyt-
ny jezyk Stowakow, pierwotnych mieszkancow ojczyzny stowianskiej, jest mat-
ka wszystkich pozostatych jezykow stowianskich, ale z powodu nieczynnosci,
zaniedbania i braku opieki Stowakdéw nad jego doskonaleniem, zastygl w swym
rozwoju. Brak kultywowania jezyka doprowadzit do podziatu jezyka stowackie-
go na duzg liczbe odmian (dialektow i gwar), co sprawia trudnosci w odnalezie-
niu wspodlnej podstawy jezyka literackiego Stowakow (Dorul’a, 2014, s. 102).
Z perspektywy poznania krytycznego nalezy podej$¢ zwlaszcza do percepcji
pisSmiennictwa zroéznicowanego dialektalnie, ale takze do kulturowych i konfe-
syjnych warunkéw rozwoju kultury stowackiej (Zetiuch, 2022, s. 101).
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Na Stowacji zrodla pisSmienne powstawaly w kontekscie roznych dyskur-
sow konfesyjnych (katolicy, ewangelicy, kalwinisci). Obejmujg one zabytki na-
pisane cyrylicg, pochodzace ze srodowiska bizantyjsko-stowianskiej (grecko-
katolickiej) tradycji ko$cielnej, na ktorg wywarl wptyw stowacki horyzont
jezykowo-kulturowy. Osoby wyznania bizantyjsko-stowianskiego uczestniczy-
ty razem z innymi tradycjami konfesyjnymi na Stowacji we wszystkich waz-
nych wydarzeniach historycznych i w procesach rozwojowych spoleczenstwa.
Nie byto Zadnego ruchu spotecznego, ekonomicznego czy konfesyjnego,
zadnego buntu chtopskiego lub innego zorganizowanego czy spontanicznego
ruchu, w ktérym nie bralyby udzialu wszystkie wyznania mieszkajace na Sto-
wacji (Haraksim, 1957, s. 3—-5; Sedlak, 2012, s. 466).

Za niedostatek w badaniach zrodet zwigzanych z tradycja bizantyjsko-sto-
wianska mozna jednak uzna¢ fakt, ze skupiamy si¢ dzi§ gtdéwnie na poszukiwa-
niu odpowiedzi dotyczacych jej ciaglosci lub nieciggtoSci w stosunku do
srodowiska wielkomorawskiego. Faktem jest, ze jezyk literacki Wielkich Mo-
raw jako jezyk liturgiczny ma swojg kontynuacj¢ zwlaszcza wsrod Stowian po-
tudniowych i1 wschodnich, gdzie w postaci redakcji narodowych w pehi reali-
zowatl si¢ w cerkiewnostowianskim $rodowisku liturgicznym poszczego6lnych
narodowych Kosciotow prawostawnych. W jezyku tym rozwingta si¢ rowniez
bogata kultura piSmienna, wykorzystujaca cyrylice. Nalezy jednak dodac, ze
bizantyjsko-stowianska tradycja literacka i liturgiczna byta i do dzis$ jest w sta-
tym bliskim kontakcie z historig kulturowa i konfesyjng Stowakow. Szczegolng
role w tym procesie odgrywata rewitalizacja tradycji bizantyjsko-stowianskiej
na Slowacji, dla ktorej warunki stworzyta kolonizacja na prawie wotoskim,
umotywowana ekonomicznie (Zefiuch, 2022, s. 14). Zabytki rekopi$miennic-
twa cyrylickiego powstawaty gtdownie w srodowisku historycznej eparchii mu-
kaczewskiej, stanowigcej obszar, gdzie dochodzi do kontaktu tradycji i kultury
bizantyjskiej z tacinska, co znajduje odzwierciedlenie szczego6lnie w religijnej
codziennosci (Zubko, 2021)3.

W stowackim srodowisku panstwo chrzescijanskie zwigzane jest z okresem
wielkomorawskim, z ktorym identyfikuja si¢ wszyscy Stowacy, niezaleznie od
tradycji wyznaniowej. W Wielkich Morawach widza genez¢ wlasnej chrzesci-
janskiej, kulturowej i panstwowe;j tozsamosci. Cigglos¢ kulturowej §wiadomo-

3 Mamy tu na mysli np. wspolne celebrowanie niektorych swiat koscielnych wpisanych do kalenda-
rza koscielnego zgodnie z tradycja tego czy innego $rodowiska wyznaniowego. Takim przyktadem jest
Dziefh Wszystkich Swietych, ktory w Kosciele lacinskim obchodzony jest 1 listopada. Kosciét wschodni
obchodzi je w pierwsza niedziele po Zestaniu Ducha Swictego, natomiast wspomnienie wszystkich wier-
nych zmartych (potocznie zwane Dniem Zadusznym) jest obchodzone na Stowacji takze przez katolikow
i wyznawcow Kosciota bizantyjskiego, cho¢ pamigtaja o swoich zmarlych doktadnie w pig¢ sobdt roku
koscielnego (jest to sobota przed niedziela Wielkiego Postu, w druga, trzecia i czwartg sobot¢ Wielkiego
Postu oraz w sobote przed Uroczystoscia Zestania Ducha Swictego).
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$ci Cyryla i Metodego jest obecna w stowackim §rodowisku narodowym przez
caly narodowo-emancypacyjny rozwéj Stowakow (Korec, 2015; Smalik, 1997;
Lacko, 2011; Bagin, 1993).

Wprawdzie réwniez inne narody slowianskie podaja tradycje Cyryla i Me-
todego oraz starostowianska kulture pismienng jako zrodto swojej identyfikacji
jezykowej i1 kulturowej, jednak misja Cyryla i Metodego jest wyjatkowa dla
stowackiej historii kultury doktadnie pod warunkiem powstania organizacji ko-
scielnej w Nitrze. W kazdym wczesnym systemie politycznym zalozenie orga-
nizacji ko$cielnej stanowito integralng podstawe rozwoju narodowo-identyfika-
cyjnego danego spoteczenstwa.

Cyrylometodianski wymiar chrzescijanstwa podkreslaja wszystkie wspol-
noty stowianskie, cho¢ swojg konfesyjna koncepcje narodowej i chrzescijan-
skiej tradycji postrzegaja albo w odniesieniu do tacinskiej, albo do bizantyjskiej
tradycji eklezjalnej. Obie koncepcje kulturowo-konfesyjne powstaty w zwigzku
7 ta samg europejska dychotomig okcydentalno-orientalng kultury chrze$cijan-
skiej, ktora doskonale odzwierciedla si¢ w dychotomii stowianskiej tradycji
eklezjalnej (Barlieva, 2021, s. 7-9). Niemniej argumentacja niektorych history-
koéw czesto skupia si¢ na podkreslaniu wylgcznosci jednej tradycji nad druga.
Pomimo to réznorodnos¢ eklezjalna stowianskich Kosciotow chrzescijanskich
jest naturalna i tradycyjna takze na Stowacji.

5. Grekokatolicy jako skladowa slowackiej cyrylometodianskiej
tozsamosci i kultury

Wazng kulturowo-identyfikacyjng cechg wspolnoty nalezacej do kregu kul-
tury i tradycji bizantyjsko-stowianskiej pod Karpatami byta i jest przynalezno$¢
nosicieli tej tradycji do mukaczewskiego Kosciota obrzadku bizantyjskiego
jako Kosciota macierzystego, ktory taczy na ptaszczyznie duchowo-kulturowe;j
obecnych grekokatolikow w eparchiach Stowacji z grekokatolikami na Zakar-
paciu na Ukrainie, Wegrzech i w Rumunii. Mukaczewska eparchia macierzysta
(historyczna) znajdowata si¢ na terytorium péinocno-wschodnich Wegier w ko-
mitatach Spisz, Szarysz, Uz, Abov, Zemplin, Berez i Marmarosz. Dawna i obec-
na struktura panstwowo-polityczna przestrzega naturalny podziat geograficzny,
a jednoczesnie w jej sktad wchodza rozne wspolnoty jezykowe i narodowo-kul-
turowe. Z punktu widzenia prawa kos$cielnego wspomniane komitaty nalezaty
rowniez do administracji biskupstwa jagierskiego obrzadku tacinskiego, z kto-
rej wierni Kosciola obrzadku bizantyjsko-stowianiskiego zostali wykluczeni,
natomiast historyczna eparchia mukaczewska w catym okresie swojego istnienia
(j. przed i po jej erygowaniu kanonicznym) jest symbolizowana przede wszyst-
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kim przez swoja tozsamos¢ koscielng i administracyjng. Eparchia Mukaczewa
byta rzeczywiscie odrgbna jednostka, o czym $wiadczy i co podkresla w szcze-
g6Inosci jej orientacja obrzedowa oparta na specyficznych fundamentach i po-
trzebach wiernych. Cho¢ moze si¢ to wydawaé jako mato istotne, tozsamos$¢
eklezjalng Kosciota obrzadku bizantyjsko-stowianskiego pod Karpatami repre-
zentuje przede wszystkim jej duchowosé, a nie etnicznos$¢ jej cztonkow. Ducho-
wos¢ 1 religijno$¢ majg rowniez szczegodlne znaczenie przy argumentacji
o ciggloéci bizantyjskiej tradycji kulturowej na Stowacji (Zetiuch, Vasil, 2003,
s. 254). Kulturowo-konfesyjny sktadnik wschodniej tozsamosci religijnej utrzy-
mywat si¢ w srodowisku kultury stowackiej mimo innych rozbieznych proceséw
etnoidentyfikacyjnych, zachodzacych w mukaczewskim srodowisku eklezjal-
nym i zwigzanych z r6znymi spoteczno-politycznymi lub narodowo-$wiadomo-
$ciowymi ruchami (starania o madziaryzcje¢, rusyfikacje, ukrainizacje etnicznie
stowackich grekokatolikow). W koncu wszystkie procesy identyfikacji zr6zni-
cowanych jezykowo-etnicznych wspdlnot Kosciota bizantyjsko-stowianskiego
pod Karpatami przebiegaly zgodnie z warunkami emancypacji tozsamosci na-
rodowych, w tym takze stowackiej wspolnoty koscielnej. Dlatego kultura pi-
Smiennictwa cyrylskiego stata si¢ dziedzictwem wszystkich wspdlnot jezyko-
wych i1 narodowych, uczestniczacych w jej ksztaltowaniu, w tym slowackiego
elementu jezykowego i etnicznego. Na terenie bytego Kosciota w Mukaczewie
zyly 1 nadal zyja wspolnoty Slowakow, Wegréw, Rusinéw, Ukraincow,
Polakéw, Rumunéw, Romoéw i innych, ktorzy identyfikujg si¢ ze swoimi
sasiadami poprzez konkretne cechy jezykowe, historyczne, kulturowe i spo-
teczno-polityczne, a nie tylko poprzez przynalezno$¢ religijna. Jezyk jako na-
rzedzie komunikacji jest wigc stabilng i obowigzujaca wartoscig etnoidentyfika-
cyjna.

Pomimo tego, ze w jezykowo i etnicznie zréznicowanym spoteczenstwie
pod Karpatami nie zachowaty si¢ starostowianskie czy cerkiewnostowianskie
protografy najstarszych zrddetl pisemnych, to jednak ich zapisy tacza miejscowa
kulture duchowa i religijng z najstarszym stowianskim horyzontem chrze$cijan-
skim i tradycja pis$miennictwa uksztattowang w srodowisku wielkomorawskim
(Zetiuch, Belyakova, Naidenova, Zubko, Marincak, 2018, s. 17-18). Badania
zrodet lokalnej tradycji duchowej, ktore powstaty na przestrzeni tradycji bizan-
tyjskiej pod Karpatami, ukazujg istotny wktad cerkiewnostowianskiej, jak i ta-
cinskiej tradycji literackiej w ksztaltowanie wartosci i mysli kulturowej. Kry-
tycznie ocenia go m.in. historyk Michal Brada¢ (1749-1815) z Mukaczewa.
W swoim kompendium historycznym o historii Kosciota z 1790 r. postrzega
bizantyjsko-stowianska tradycje¢ koscielng pod Karpatami w powigzaniu z za-
chodnim, tacinskim horyzontem kulturowym i Rzymem, rozpatrujac obrzadek
grecki w tym podkarpackim $rodowisku, jezyk liturgiczny i pismo cyrylickie



Swieci Bracia z Salonik i ich spuscizna w stowackiej kulturze duchowej... 109

jako kontinuum od czaséw misji Cyryla i Metodego. Poniewaz Michal Bradac
rowniez interpretuje chrystianizacje Wegier jako panonskie kontinuum
z akcentem na wielkomorawska tradycje koscielng, jego wyjasnienie stanowi
wktad we wspoélczesng polemiczno-teologiczng debate na temat samych po-
czatkow chrzescijanstwa na Wegrzech. Przeciwstawial si¢ w ten sposob Gott-
friedowi Schwartzowi (1707—1786), ewangelickiemu teologowi i historykowi,
zajmujacemu si¢ historig Wegier, sympatyzujacemu z pogladami o§wiecenio-
wymi, 1 jego koncepcji chrystianizacji Wegier przez Wegrow w czasie ich przy-
bycia do Panonii. M. Brada¢ w ten sposob twardo bronit idei o kulturowe;j sta-
rozytnosci chrzescijanstwa wsrod Stowian na Wegrzech, gdyz podkreslat ich
zwiazek z patriarchatem rzymskim. Poczatki tej koscielnej tradycji jednosci
z Rzymem widzial w Krolestwie Morawskim i przedstawiat ja zgodnie z ideami
stowackich jezuitow XVIII w.

Nalezy tez wspomnie¢, ze w mukaczewskim $rodowisku intelektualistow
dobrze znane byly prace Samuela Timona (1675-1736), jezuity i polihistora
stowackiego pochodzenia, pedagoga i twoércy historiografii krytycznej, ktory
pracowat w Koszycach i Uzhorodzie, zwlaszcza jego dzieto Obraz dawnych
Wegier (1733), z ktorego Brada¢ przejmuje koncepcje autochtonicznosci Sto-
wian na obszarze Srodkowego Dunaju, a takze ide¢ niezastapionej roli Stowa-
kow w ksztattowaniu si¢ krolestwa Wegier. To wlasnie pod wptywem dzieta
Timona oraz danych zawartych w Paterku Kijowsko-Peczerskim i w Powiesci
minionych lat Nestora dostrzega si¢ autentyczno$¢ Stowian i Stowakoéw na ob-
szarze Srodkowego Dunaju, a takze ich istotng rolg w ksztattowaniu si¢ chrze-
Scijanskiego krolestwa Wegrow nad centralnym Dunajem na przestrzeni Ko-
$ciola obrzadku bizantyjskiego pod Karpatami. Sama nazwa Uhor odnosi si¢ do
przynaleznosci do panstwa, a nie do tozsamosci etnicznej. Wedtug Bradaca mi-
sja Cyryla i Metodego na Wielkich Morawach oznacza poczatek epoki chrzesci-
janskiej formacji mieszkancow pod Karpatami i w Panonii (Zefiuch, Zubko,
2021, s. 26-29).

Interpretacje o synergii tacinskiej i bizantyjskiej kultury duchowej Stowian
od czasow Cyryla i Metodego nad Srodkowym Dunajem w catym rozwoju sto-
wackiego i1 stowianskiego chrzesécijanstwa potwierdzaja inne, obecnie ogdlnie
znane badania r6znych zrodet obu tradycji obrzedowych.

Zakonczenie
To wiasnie jezyk stowianski, oprocz taciny i greki, wniost do Kosciota

wymiar do§wiadczenia dziatania Ducha Swietego, w zakresie postrzegania zy-
cia chrzescijanskiego, ktoérego podstawa jest potrzeba zrozumiatej powszechnie



110 Peter Zetiuch

komunikacji z Bogiem. Nie jest niczym wyjatkowym, ze przez ten akt Stowia-
nie, a z nimi Stowacy, tatwiej dostosowali si¢ do mentalnosci kulturowe;j tacin-
sko- czy greckojezycznych elit. Zblizyli si¢ do niej gtownie i dzieki doskonate-
mu zrozumieniu (tacinskich i greckich) chrzescijanskich regut prawnych
w zrozumiatym jezyku (Belyakova, 2020, s. 37-45). W tradycji tacinskiej
i greckiej szukali juz dawni Stowacy nad srodkowym Dunajem oparcia dla wia-
snego rozwoju historycznego. Podstawy tej szukali rowniez w czasach swojego
bytowania w Krolestwie Wegierskim oraz w kontekscie réznorodnych ruchow
gospodarczych (kolonizacja niemiecka i wotoska) i ko$cielno-kulturowych
(Kosciot katolicki, protestancki, grecko-stowianska tradycja koscielna) oraz
wspotczesnych przemian panstwowo-politycznych.

W procesie identyfikacji kulturowej Stowakoéw uczestniczyta roéwniez kul-
tura bizantyjska (grecka), ktéra zaznaczyla si¢ szczeg6lnie na poczatku rozwoju
dziedzictwa Cyryla i Metodego. Pdzniej jednak stata si¢ ona rowniez czynni-
kiem kulturowo-duchowym w ksztattowaniu $wiadomos$ci Stowakoéw w ramach
ekonomicznie motywowanej kolonizacji woloskiej, w ktérej Stowacy rowniez
z duzym powodzeniem uczestniczyli. Stowacy nie wyrzekli si¢ swojego staro-
zytnego cyrylo-metodianskiego pochodzenia chrzescijanskiego nawet w kon-
tekscie wegierskiego Kosciota rzymskiego, na przekér tradycji §w. Stefana,
o czym $wiadczg np. tacinskie mszaty — czternastowieczny Mszat Bratystawski
1 Spiski oraz pigtnastowieczny Antyfonarz Bratystawski, zachowujace tacinskie
teksty liturgiczne ku czci §wigtych Cyryla i Metodego (Vragas 2013, 58-61).
Wplyw kultury bizantyjskiej na Stowian mozna z pewnoscig dostrzec takze
w kontek$cie ataku Awaréw na Konstantynopol w 626 1., 0 czym pisze Martin
Hurbani¢ (2016 i 2019). Atak ten jest rowniez postrzegany jako poczatek two-
rzenia autonomicznych ksigstw stowianskich nad srodkowym Dunajem, do kto-
rych nalezalo Imperium Sama. Z perspektywy bizantyjskiej atak Awaréw na
stolicg imperium miat konsekwencje, ktoére wplynely na ksztattowanie mental-
nosci bizantyjskiej tamtego czasu, a opis tego wydarzenia z pewnoscia znalazt
swoje odzwierciedlenie w wielu legendach. Rowniez w tekécie Akatystu do
Naj$wigtszej Theotokos tworzy on silny komponent semantyczny, bedacy row-
niez typowym elementem bizantyjsko-stowianskiej religijnosci duchowo-
-chrzescijanskiej. Swiadcza o tym zwlaszcza nowe ustalenia M. Hurbani¢
(2019), ktore daja obraz genezy i powstawania tej maryjnej tradycji ochronnej
takze w kontekscie stowianskim. Pojawia si¢ ona takze stopniowo w rozwijaja-
cej sie stowianskiej tradycji kulturowe;j, charakterystycznej zar6wno dla wielko-
morawskiej, jak i wegierskiej religijno$ci maryjnej. W tym konteks$cie takze Mi-
roslav Adam (Adam, 2006, s. 5) przedstawit kilka argumentéw na temat roli
wielkomorawskich Stowian w ewangelizacji obszaru wegierskiego. Dokumen-
tuja to takze rozne jezykowe adopcje w mowie wegierskiej (zob. np. w stowniku
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I. Kniezsa 1955), ktore odnoszg si¢ do zycia religijnego i organizacji koscielnej:
»--.1tak jak wielcy zwiastuni §w. Konstantyn-Cyryl i Metody glosili Ewangeli¢
pod wladza i jurysdykcja rzymskiego papieza, tak samo rodzace si¢ Wegry zbli-
zaty sie do zachodniego §wiata, cho¢ zachowaly pewng autonomig, i w ten spo-
sob staly si¢ pomostem migdzy bizantyjskimi cesarzami Konstantynopola
a niemieckimi cesarzami Swietego Cesarstwa Rzymskiego™.

Bizantynsko-stowianska tradycja duchowa, literacka i liturgiczna pozosta-
wata i nadal pozostaje w bliskim zwigzku z zachodnig tradycja kulturowsg
i konfesyjna. Zwiazek ten wptywat rowniez na klasztory wschodnie i ich bizan-
tyjsko-stowianska duchowos$é, przy czym ekskluzywnosé¢ obrzadku tacinskiego
dopehita podporzadkowania tradycji greckiej na obszarze srodkowego Dunaju
i Wegier (Adam, 2006, s. 25-26). Swiadcza o tym zwlaszcza pewne zabytki
pisane cyrylica zachowane w $rodowisku stowackim (Zetiuch, 2015), ktére sta-
nowig $wiadectwo spotkania duchowosci bizantyjsko-stowianskiej i tacinskiej
pod Karpatami.

Rozwazajac ré6znorodnos¢ stowackiej konfesyjnosci, nie mozna zatem po-
mina¢ ciaglosci chrzescijanskiej mysli jezykowej Stowakow, ktora do dzis wy-
raza niezmienno$¢ wyznania wiary, a tym samym ciggtos¢ dziedzictwa ducho-
wego tradycji 1 kultury cyrylo-metodianskie;.
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The Saints Brothers of Thessaloniki and their legacy in Slovak
spiritual culture: tradition, adaptation, diversity

Summary: The article deals with the legacy of Saints Cyril and Methodius in the Slovak spiritual
culture. The influence of the life achievements of the Brothers from Thessaloniki on the Slovak
tradition and on cultural diversity and openness is demonstrated. The research assumed that the
translation of the Holy Bible into the national language is considered the most important manifestation
of the maturity and advancement of the national language. In this way, the oldest Slavic literary
language — Old Slavonic — became a language that in the Western world of the time reached the level
of the cultural language of Europe, next to Latin and Greek. The aim of the article is to formulate
a contribution to research on the transformations and contexts of cultural identity in the enclave and
diaspora, on the example of Slovaks and Ruthenians. The article uses the example of the Slovak
linguistic and cultural environment to explain the cultural and linguistic issues of the relationship
between community and linguistic identity in the national and wider Slavic context. The diversity of
Slovak confessionalism includes the continuity of the Christian linguistic thought of the Slovaks,
and thus the continuity of the spiritual heritage of the Cyril-Methodian tradition and culture. This is
due to the fact that by introducing the Slavic language into the church practices, next to Latin and
Greek, the Slavs and Slovaks more easily adapted to the cultural mentality of the Latin- or
Greek-speaking elites. The culture of the Slavs was also influenced by the Byzantine culture. The
Byzantine-Slavic spiritual, literary and liturgical tradition was and still is closely related to the
Western cultural and confessional tradition.

Keywords: language, identity, communication, proto-slavic, old churche slavonic, Great Moravia.
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Das Wirken der Thessalonischen Briider im Grofiméihrischen Reich
in den Jahren 863-867

Zunichst sollen an dieser Stelle kurz grundlegende Informationen iiber das
Wirken der Thessalonischen Briider im GroBméhrischen Reich zusammenge-
fasst werden, wobei den Kern dieses Reiches in der damaligen Zeit Mahren
(Teil der heutigen Tschechischen Republik) und ein groBer Teil der heutigen
Slowakei bildeten!. Als der groBmaéhrische Fiirst Rastislav? im Jahre 862 nach
Konstantinopel seine Botschaft sandte, in der er um einen ,,Bischof und Lehrer*
bat, vertraute der Kaiser Michael III. diese Aufgabe dem gebildeten Konstantin
dem Philosophen an. Dieser nahm seinen Bruder Method mit. Die beiden Thes-
salonischen Briider waren dem kaiserlichen Hof wohlbekannt. Method war vor
seinem Eintritt ins Kloster als Administrator einer Provinz titig gewesen. Kon-
stantin hatte mehrere Posten bekleidet — er wirkte als Chartophylax und Sekre-
tir des Patriarchen, spéter an der Universitit zu Konstantinopel, und beide hat-
ten Erfahrungen mit kaiserlichen diplomatischen Missionen (Ivani¢, Lukacova,
S. 2014; Wesoly, 2020, S. 26-28).

Im GroBméhrischen Reich standen die Briider in deutlicher Opposition zu
frankischen Geistlichen, welche schon seit Anfang des 9. Jahrhunderts in die-
sem Gebiet missionarisch wirkten?. Die entschlossene Opposition lag vor allem
in der Angst vor dem byzantinischen Machteinfluss auf Staat und Kirche
begriindet, weil die frankischen Geistlichen die Briider als Vertreter der byzan-
tinischen Staatsanspriiche empfanden. Stein des AnstoBes war vor allem die
Frage der Liturgie in der slawischen / slovenischen Sprache*. Das Werk, wel-
ches die Thessalonischen Briider in unserem Land vollbracht haben, ist von
entscheidender Bedeutung fiir die kulturelle und religiose Entwicklung. An die-
ser Stelle soll jedoch nicht dariiber reflektiert werden, denn dieses ist anderswo
bereits mehrfach ausfiihrlich geschehen. Im Jahre 867 unternahmen die Briider
zusammen mit ausgewdhlten Jiingern eine Reise, um diese weihen zu lassen.
Das Ziel der Reise ist unter Fachleuten nicht eindeutig bekannt. Eine pépstliche

I Es ist nicht ganz klar, ob auch das Gebiet der Ostslowakei zum GroBmihrischen Reich bereits zum
Zeitpunkt dessen Entstehung gehorte (Hudacek, 2016, S. 10).

2 Zum Rastislavs politischen und kirchlichen Griinden ausfiihrlicher: Hetényi, 2008.

3 Die bayerischen Bischofe haben ihre Titigkeit in Pannonien gleich nach den siegreichen
Awarenkriegen Ende des 8. Jahrhunderts begonnen. Das Gebiet nérdlich der Donau hat das Passauer
Bistum fiir seine Wirkungssphére gehalten. Die aus Passau kommenden Missionare haben hier die
Christianisierung ausgeiibt (Ivani¢ 2020, Kardash, 2019, §petk0, 1988).

4 Fiir den westlichen Klerus war dieses allgemein undenkbar, weil man neben dem Lateinischen nur
die griechische und hebriische Sprache fiir liturgisch annehmbar hielt. Das hat sich auch wihrend des
Aufenthaltes der Thessalonischen Briider Konstantin — Kyrill und Method mit ihren Jiingern in Venedig
bei der bekannten Disputation gezeigt (ZM VI, Skoviera, 2013, S. 34-36). Auch Konstantins spezifische
trinitarische Theologie wurde hier demonstriert (ndher zu diesem Aspekt — Hlad, 2013).
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Einladung hat ihre Reise jedoch nach Rom geleitet>. Wahrend ihres Aufenthal-
tes in Rom 867 — 869 erzielten sie einen grofen Erfolg: Papst Hadrian II. besta-
tigte die slawische® Liturgie, er weihte Method und weitere Jiinger zu Priestern
und sandte spiter Method als Missionsbischof und Papstlegaten nach Pannoni-
en und GroBméahren. Im Jahre 873 musste der neue Papst Johannes VIII. seine
Macht gegen die frankischen Bischofe nutzen, um Method aus ihrer Gefangen-
schaft zu befreien’.

Method in Grofiméhren und die Ereignisse nach seinem Tod

Das Verhéltnis zwischen Method und seinen Jiingern einerseits und dem
frankischen Klerus anderseits blieb nichtsdestotrotz weiterhin angespannt und
verschlechterte sich sogar nach der Weihe des Benediktinermonches Wiching
zum Bischof von Neutra (Nitra). Der heilige Method, Erzbischof der GroB3-
mihrischen Erzdidzese, war jetzt Fortsetzer des Werks, welches er mit seinem
Bruder Konstantin — Kyrill begonnen hatte. Mit seiner Autoritdt gewéhrleistete
er die Erhalt und die Weiterentwicklung des Werks, wenn auch in stindigen
Spannungen mit dem frénkischen Klerus — an der Spitze sein Suffragan, Bischof
Wiching von Neutra. Nach dem Tod des Erzbischofs Method im Jahre 885 wur-
den seine Jiinger aus dem Lande vertrieben und ihre Tétigkeit blithte unter den
siidslawischen Volkern auf. Laut der Schrift Zivot Klimenta (Kliments Leben)
von Theophylaktos befanden sich unter den Vertriebenen ungeféhr 200 ,,Altar-
diener” (ZKI XI, Skoviera, 2013, S. 116), d.h., solche, die bereits irgendeine
Weihestufe erhalten hatten. Die Kontinuitit des Werkes der heiligen Briider
wurde unterbrochen, wenn auch vielleicht nicht alle Jiinger das Land verlassen
mussten. Die Historiker nehmen an, dass diejenigen, die heimischer adeliger
Herkunft waren, sich auf ihre Familiensitze zuriickziehen und dort in Abge-
schiedenheit weiter leben konnten, jedoch ohne die Moglichkeit, in die kirchli-
chen Verhiltnisse einzugreifen®.

5 Die verschiedenen Ansichten iiber das Ziel ihrer Reise fassen zum Beispiel zusammen: Lukagova,
2013, S. 93-95, Hnilica, 1990, S. 56-59.

6 In wissenschaftlichen Kreisen wurde friiher die Bezeichnung ,,sloviensky/slovénsky* verwendet.
Diese Bezeichnung ist mehrdeutig. Es geht um die Sprache der Liturgie, aber auch um die Bezeichnung
der Jiinger der Thessalonischen Briider, unabhéngig von ihrer Herkunft. In der deutschen Sprache gibt es
keinen gleichwertigen Ausdruck. Manche Wissenschaftler beginnen heutzutage die Bezeichnung
,,slovansky — slawisch* zu verwenden. In diesem Artikel wird daher der allgemeine Ausdruck ,,slawisch*
verwendet.

7 Es sind Briefe des Papstes an die Bischofe Adalwin, Anno, Hermannrich, an den Herzog Karlmann
und milderweise an Konig Ludwig den Deutschen erhalten (Ratkos, 1964, S. 178—181).

8 So denkt man auch {iber Gorazd — den hervorragendsten Jiinger und Methods Nachfolger im
Dienst (Skoviera, 2010, S. 104, Hnilica, 1990, S. 146).
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In der Folge wurde das kirchliche Geschehen von den friankischen Priestern
beherrscht und somit auch die westliche Orientierung unseres Landes nicht nur
beziiglich der Religion, sondern auch beziiglich der Hinwendung zum Ostfrén-
kischen Reich und seinen Machtvertretern bestimmt. Der bisherige Bischof Wi-
ching von Neutra wurde zum hdchsten kirchlichen Vertreter, jedoch zeigte sich,
dass er kein Interesse an einer Starkung der Position der GroBméhrischen Kir-
chenprovinz hatte, sondern diese fiir ein den bayerischen Provinzen untergeord-
netes Land hielt. Irgendwann zwischen den Jahren 891-893 musste er GroB3-
méhren wegen seiner Dissidententétigkeit fiir die Franken verlassen und
beanspruchte dann den Posten des Bischofs von Passau (Bagin, 1982,
S. 106-107, Balaz, 2015, S. 9).

Vielleicht hat der neue groBméhrische Fiirst Mojmir II. erkannt, dass fiir
eine staatliche Selbstdndigkeit auch eine kirchliche Autonomie notwendig ist
und forderte vom Papst eine Erncuerung der Di6zese. Im Jahre 899 haben die
papstlichen Legate — Erzbischof Johannes und die Bischofe Daniel und Bene-
dikt — in GroBmaihren einen Erzbischof und drei Bischofe geweiht’, was als
Erneuerung der selbststindigen Erzdidzese anzusehen war. Es wird sogar be-
hauptet, dass in diesem Zusammenhang auch Gorazd einer der neuen Bischofe
war und vielleicht in Krakau seine Residenz nahm (Vragas, 1991, S. 51-52).
Das Wirken der groBmaéhrischen Priester in Siidpolen wird seit der Zeit der Tau-
fe des ungenannten Fiirsten an der Weichsel'? durch Method angenommen, wie
in Zivot Metoda (Methods Leben) beschrieben (ZM XI, Skoviera, 2013, S. 52).
Manche Autoren nehmen an, dass die vertriebenen kyrillisch-methodianischen
Jiinger nach 885 / 886 in Krakau ein Bistum griindeten (Jaworska, Woloszyn,
Klementowicz, 2020, S. 45-46).

Es ist allerdings nicht klar, ob und wie weit die verbliebenen Jiinger der
Thessalonischen Briider bei dieser Gelegenheit neuen Einfluss gewannen!!. Die
Tendenz, den friankischen Priestern ihren Einfluss zu nehmen, spielte hier sicher
eine wichtige Rolle. Eine Berufung der kyrillisch-methodianischen Kleriker
kann man also erwarten. Diese neue Situation war jedoch nicht von langer Dau-
er. Ein neuer, stérkerer Feind trat auf die Bithne der Geschichte — die altmagya-
rischen Eindringlinge, die ihre Angriffe auf das GroBmaihrische Reich immer
héufiger unternahmen. Die bayerisch — altmagyarische Schlacht bei Pressburg
(heute Bratislava) im Jahre 907 fiihrte mit hochster Wahrscheinlichkeit auch

9 Das Ereignis wird in einem Brief der bayerischen Bischofe an den Papst erwihnt (Ratkos, 1964,
S. 207).

10 Fiirst Svitopluk hat den siidlichen Teil des heutigen Polens erobert und groBmihrische Einfliisse
beweisen auch die archéologischen Funde (Jaworski, 2014, Poleski, 2014).

1 Der letzte Fiirst Mojmir II. musste solche Kandidaten wihlen, die fiir Rom akzeptabel waren.
Sicher konnten nicht alle ausschlieBlich byzantinischer Orientierung sein. Dies wird bei den Jiingern der
Thessalonischen Briider angenommen.
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zum Zerfall GroBméahrens (Bagin, 1982, S. 115, Kucera, 2009, S. 47). Nach
dem Zerfall seiner Zentralstrukturen iiberlebte der GroBmahrische Staat noch
lange Zeit, jedoch zersplittert in adelige oder kirchliche Besitze. Die Altmagya-
ren besetzten allméhlich das Gebiet des ehemaligen Neutraer Flirstentums und
so wurde die Einheit nicht nur des Staates, sondern auch der Nation zerstort —
der méhrische Teil entwickelte sich separat und wurde spéter von tschechischen
Herrschern erobert. Hierbei handelt es sich um Ereignisse, die simtlich bertick-
sichtigt werden miissen, wenn man {iber die Art der Verehrung der Thessaloni-
schen Briider in dieser Zeit urteilen will.

Tod und Verehrung des heiligen Kyrill

Was die Zeit des romischen Aufenthaltes der Thessalonischer Briider be-
trifft, so haben sie bei den hochsten Spitzen der romischen Hierarchie einen
unvorstellbaren Erfolg erzielt. Die Bestitigung der heiligen und liturgischen
Texte in der slawischen Sprache, die Priesterweihe der Jiinger und andere Ereig-
nisse beweisen eine unerwartete Zuneigung des Papstes sowie der Mehrheit des
romischen Spitzenklerus. Wahrend ihres Aufenthaltes haben die Thessaloni-
schen Briider viele Disputationen gefiihrt und zahlreiche Anhidnger und Freunde
erworben!2, Fiir Konstantin war Rom jedoch eine Endstation. Sein gewaltiger
Einsatz bei der Verteidigung ihres Missionswerkes sowie korperlich erschop-
fende Disputationen und Diskussionen hatten seine Gesundheit schwer gesché-
digt. Sein Gesundheitszustand verschlechterte sich gegen Ende des Jahres 868.
Konstantin trat in ein Kloster ein, nahm den Namen Kyrill an und verstarb im
Alter von 42 Jahren am 14. Februar 869 (ZK XVIII, Lacko, 1969, S. 148). Der
unbekannte Autor seiner biographisch — hagiographischen Schrift Zivot
Konstantina (Konstantins Leben) hat uns auch sein letztes Gebet fiir das anver-
traute Volk erhalten, das man mit allem Respekt als GroBpriestergebet bezeich-
nen kann (ZK XVIIL, Skoviera, 2013, S. 38).

Konstantin — Kyrill erwarb in Rom den Ruf eines gebildeten Gelehrten und
heiligen Mannes!3. Deswegen rief der Papst nach seinem Tod alle in Rom le-
benden Griechen und auch Romer beisammen, um in Gegenwart des Leich-
nams mit Kerzen zu beten und lie3 ,,wie fiir einen Papst* einen Zug durch Rom
ausrichten (ZK XVIIL, Skoviera, 2013, S. 38). Method wollte den Leichnam
seines Bruders nach Byzanz bringen, um ihn in einem Kloster beizusetzen.
Nach einer Bitte der romischen Bischofe, Kyrill in Rom begraben zu lassen,

12 Zum Beispiel den Bibliothekar Anastasius, die Bischdfe Arsenius und Gaudericus und andere.
13 Die philosophilische Brilanz von Konstantin war in der damaligen westlichen Gelehrtenwelt
iiberragend (Wesoly, 2020, S. 32).
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wollte ihn der Papst entgegen aller bisherigen Sitten in seiner eigenen Gruft in
der Peterskirche beisetzen lassen. Method ordnete sich dem pépstlichen Willen
unter, schlug aber fiir seinen Bruder die Basilika San Clemente als Begrabnis-
stitte vor, weil der heilige Clemens ein Beschiitzer ihrer Mission war. Seine
sterblichen Uberreste, welche die Thessalonischen Briider wihrend ihrer diplo-
matischen Reise in Cherson gefunden hatten, brachten sie zundchst nach Grof3-
méahren und spéter nach Rom (Lacko, 1969, 56-60). Wie von Method vorgeschla-
gen geschah es und Kyrills Ruhestitte soll sich den Quellen nach in eben diesem
Tempel an der rechten Seite des Altars befinden (ZK XVIII, Skoviera, 2013,
S. 33). Gleich danach sollen an seinem Grab viele Wunder geschehen sein, was zu
einer tiefen Verehrung fiihrte. Es wurde ein ,,Bild* (Portrit?) iiber die Grabstitte
gemalt (sémtliche Informationen ZK XVIII, Skoviera, 2010, S. 37-39).

Diesen Berichten zufolge hat der heilige Kyrill somit kurz nach seinem Tod
unter breiten Schichten der ROmer Verehrung erfahren. Es ist sicher, dass auch
sein Bruder Method und die Jiinger ihm diese Verehrung entgegenbrachten und
ohne Zweifel auch nach ihrer Riickkehr nach GroBméhren dort weiter gepflegt
haben. So wurden die Grundlagen dieser Verehrung auch fiir die weitere Ent-
wicklung gelegt. Leider ist es nach der bereits erwdhnten Vertreibung der Jiin-
ger zu einem allméhlichen Abklingen dieser Tradition gekommen, weil die Sub-
jekte, die diese Tradition hédtten weitergeben konnen, das Land verlassen
mussten. Kyrills Verehrung setzte sich dann vor allem in den siidslawischen
Landern fort. Das beweisen mehrere Schriften von den ehemaligen Jiingern —
Kliment von Ochrid oder Konstantin von Preslau, wie auch dortige spétere kir-
chliche Werke.

Die Bindung an den Begrébnisort Kyrills in Rom ist jedoch aus mehreren
Griinden unterbrochen worden. Die siidlichen Lénder, in denen die Jiinger sich
niedergelassen hatten, sind in die Sphére des Einflusses der byzantinischen Kir-
che geraten. Verschiedene Disproportionen zwischen den beiden Teilen der Kir-
che konnte man bereits damals beobachten, und nach der Ost-West Trennung
(oder Orthodoxie und Katholizismus) im Jahre 1054 lassen sich iiberhaupt kei-
ne Pilgerkontakte nach Rom aus dem Balkan vermerken.

Es liegt hier jedoch auch noch ein weiterer Grund verborgen: Die San Cle-
mente Kirche unterlag einem allméhlichen Zerfall, so dass auf ihren Resten zu
Beginn des 12. Jahrhunderts eine neue Kirche erbaut wurde. Das Jubildaum der
Ankunft der Briider in GroBmé&hren im Jahre 1863 rief eine neue Suche nach der
Ruhestitte des heiligen Kyrill herbei. Trotz mehrerer archéologischer Grabun-
gen von damals bis heute ist nicht eindeutig geklart, wo sich seine urspriingliche
Gruft befindet. Heutzutage spricht man von drei moglichen Stellen in dem élte-
sten Teil — der sogenannten Unteren Basilika. Es ist auch von der Interpretation
abhingig, was eigentlich die ,,rechte Seite vom Altar bedeuten soll.
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Der Ort in der Vorhalle, wenngleich tiber ihm ein Fresko aus dem 9. Jahr-
hundert mit Christus, Kyrill und Method und ihren Beschiitzern (den Erzengeln
Michael und Gabriel und den heiligen Andreas und Clemens) gemalt ist, kon-
nen wir ausschliefen (Lacko, 1969, 152). Im Inneren der Kirche spricht man
von zwei moglichen Orten. Der eine Ort — im 19. Jahrhundert als erster so be-
stimmt, befindet sich am linken Fliigel des Hauptschiffs, d. h., rechts vom Altar
aus Sicht des in der Apsis sitzenden Priesters. Eine leere viereckige Grabstitte
wurde hier entdeckt (Lacko, 1969, 153) und ganz in der Nihe befinden sich an
der Wand Fresken, die den heiligen Briidern gewidmet sind!4. Dieser Ort wird
auch heutzutage am hiufigsten fiir Kyrills Grabstétte gehalten. Einen weiteren
Ort fand man an der Trennwand rechts des Hauptschiffes. Hier wurde ein Fres-
ko ,,Anastasis“ (Abstieg Christi in die Vorhélle) aus dem 9. Jahrhundert freige-
legt, das auch das Bildnis eines orientalen Monchen zeigt. Es stehen jedoch
keine eindeutigen Funde zur Verfiigung, mit denen man die Frage der urspriing-
lichen Grabstitte von Kyrill 16sen konnte (zusammenfassend zur Problematik
sieche Hnilica, 1990, S. 139-147).

Tod und Verehrung des heiligen Method

Method, der Erzbischof der GroBméihrischen Erzdidzese, starb am 6. April
885 (ZM XVII, Skoviera, 2013, S. 55). Im Unterschied zu Konstantin — Kyrill
steht bei Method fest, dass nicht nur der konkrete Ort seines Grabes, sondern
auch die Kirche, in der Method beigesetzt worden sein soll, nicht eindeutig be-
stimmt sind!5. Bei Zivot Metoda (Leben Methods) steht in der Passage, in wel-
cher sein Begrébnis beschrieben wird, wortlich: ,,Und als ihm seine Jiinger ge-
treuund wiirdig die Ehre erwiesen hatten, haben sie den Kirchendienst lateinisch,
griechisch und slawisch gehalten und ihn in dem Kathedraltempel beigesetzt*
(ZM XVII, Skoviera, 2013, S. 55). In der Schrift Proloznoje Zitije Konstantina
i Mefodija finden wir eine solche Angabe: ,,Er liegt in dem grofen méhrischen
Tempel auf der linken Seite in der Wand hinter dem Altar der Gottesmutter!.
Diese Worte beweisen, dass seine Jiinger ihm tatsédchlich gro3e Ehre erwiesen
haben, so dass sich hier der Beginn einer kirchlichen Verehrung, die zur Heilig-
sprechung fiihren sollte, bemerken lédsst. So war hier ein Bollwerk fiir eine bal-
dige Heiligsprechung aufgefahren worden, die weiteren Umstidnde spielten sich

14 Diese Fresken werden unterschiedlich datiert. Man schwankt zwischen dem 9. und 11. Jahrhundert
(zum Beispiel in das 11. Jahrhundert datiert sie Kluckert, 1997, S. 412).

15 Zu der Problematik des Grabes von Method ausfiihrlicher Botek (Botek, 2021).

16 Die Schrift wurde letztens bei Bartotikova — Vecerka, 2010, S. 141-143, publiziert. Das Werk
enstand anscheinend noch wihrend der Existenz der kyrillisch — methodianischen Schule. Es ist aufgrund
von Abschriften aus dem 13. und 14. Jahrhundert bekannt.
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jedoch gegenteilig ab. Wenn die kyrillisch-methodianische Seite méchtigeren
Einfluss gewonnen hétte, wére es sicher zu einer intensiveren Verehrung beider
Briider gekommen. In diesem Zusammenhang sind zwei Fragen wichtig: Wo
befindet sich das urspriingliche Grab Methods ,und was geschah mit seinen
sterblichen Uberresten?

Laut der obengenannten Quellen wurde Method in seiner Kathedrale beige-
setzt. Bis in die Hélfte des 20. Jahrhuderts war kaum eine einzige groBmaéhrische
Kirche bekannt. Alle Versuche, die Frage der Grabstitte von Erzbischof Method
zu losen, gingen nur von den Analysen relevanter Texte, Deduktionen mittels
sekundirer Quellen oder vorhandener lokalen Traditionen aus. Dank archéol-
gischer Ausgrabungen sind bisher Reste von ungeféhr 30 groBméahrischen Kir-
chen in Mihren und in der Slowakei bekannt (Botek, 2014, 38). Darunter kann
man drei bestehende Objekte (in Kopcany, Kostol'any pod Tribecom, Nitrianska
Blatnica)!” nennen. Es stellt sich die Frage, ob sich eine von den entdeckten
Kirchen als Ort der letzen Ruhestitte unseres ersten Erzbischofs identifizieren
lasst. Hierbei geht es um Fundstellen architektonischer Fragmente, die sich in
bedeutenden Siedlungsstrukturen befinden, ausreichend représentativ sind und
Grablegungen enthalten!8,

Method war Erzbischof von Grofiméahren. Es ist bekannt, dass auch nach
der Vereinigung der Méhrischen und Neutraischen Fiirstentiimer ein Dualsy-
stem hinsichtlich der Regierung des Landes bestehen blieb. Die Residenzkirche
des Landes musste sich auf dem Gebiet des Miahrischen Fiirstentums befinden.
Man kann also die Lokalititen in Tschechien, Osterreich, Ungarn, Polen, Serbi-
en, Ruménien und Ukraine ausschlieen, wenngleich diese vor allem durch
Svitopluks Eroberungen zum GroBBmihren seiner Zeit gehorten. In der Slowa-
kei kommen hingegen solche Lokalitdten in Frage, die damals wegen ihrer geo-
graphischen Lage zum 0Ostlichen Teil Méahrens gezahlt werden konnten. Theore-
tisch lieBen sich hier die Kirchen auf den Burghiigeln in Bratislava und Devin
nennen. Beide Lokalitdten waren damals ausgedehnte Burgwille von groBer
strategischer Bedeutung und mit kirchlicher Verwaltung (Sasky, 1992, S. 46-47).
Sie befinden sich am westlichen (Devin) und am &stlichen (Bratislava) Rande
des Bratislaver Tores (Stefanovicova, 2014, S. 244). In Bratislava entdeckte
man Reste einer dreischiffigen Kirche, leider aber ohne einen Ostlichen

17 Hier haben in der letzten Zeit die dendrochronologischen Forschungen geholfen. Niher: Barta —
Boéna — Kelesi, 2015, Povinec et al. 2021.

18 1n diesem Zusammenhang muss betont werden, dass es nicht mdglich ist, die Kenntnisse tiber
zeitgendssische Grablegungen der Heiligen (Reliquiengruften, Reliquienschreine, Beisetzungsorte unter
dem Altar, usw.) zu nutzen, da Method (obwohl er von seinen Jiingern verehrt wurde) von der starken
Gruppe der groméhrischen frinkischen Priester nicht als Heiliger angesehen wurde. Seine Beisetzung
konnte keine Merkmale kanonischer Ehren aufweisen. Gesamtiiberblick zum Thema Beisetzung der
Heiligen: Pomfyova, 2006, Unger, 2006, auch Bednar, Polakova, Simkovic, 2011, S. 82-83.
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Abschluss. In Devin entdeckte man eine Léngskirche, die in vier Teile geteilt ist
und mit trikonchaler Form endet. Dieses hat Fachleute zu unterschiedlichen An-
sichten veranlasst (letztens I11as, 2018). Ein Teil der Fachleute hilt diese Orte
fiir in einer Randlage des Méhrischen Fiirstentums gelegen (Koénig, 2017,
S. 14), welches die Mehrheit dem entgegen fiir ausgeschlossen hélt. Die beiden
Orte werden fiir einen Teil des Neutraer Fiirstentums gehalten. Beide Kirchen
enthalten jedoch keine Gréberreste aus der betreffenden Zeit.

Wenn man die Groe der Kirchen als ein Zeichen ihrer Bedeutung betrach-
tet und hiernach beurteilt, ob es sich um einen Erzbischofstempel handelt, dann
sind es in Miahren (ohne die oben genannten slowakischen Beispiele) die Kirche
N. 1 in Pohansko, die Kirche N. 3 — Valy bei Mikul¢ice und zwei Kirchen in der
Agglomeration Staré Mésto — Uherské Hradisté (Spitalky und Sady). Was den
Ort Pohansko betrift, so bestand hier eine Eigentumskirche zugehorig zu einem
Magnatenkomplex und kommt daher nicht in Frage (Machacek, 2014, S. 93).
Die Kirche N. 3 (Valy bei MikulCice) ist die groite und wird allgemein fiir eine
fiirstliche Basilika (Polacek, 2014, S. 176) gehalten. Das priachtig ausgestattete
Grab in ihrem Innern wurde wegen der Nichtiibereinstimmung mit den Daten
und aufgrund von Funden, die nicht mit einem Geistlichen in Verbindung
gebracht werden konnen, ausgeschlossen. Obwohl die Kirche in dem Ort
Spitalky vielleicht ein Beweis fiir einen byzantinischen Einfluss ist (11148, 2020,
S. 269-270), hat man in dem erhaltenen Teil keine Grabstitte gefunden.

Kurz gesagt sind die Fachleute heute mehrheitlich der Meinung, dass sich
Methods urspriingliche Grabstitte in der freigelegten Kirche im Ort Sady in
Uherské Hradisté befand. Diesen komplizierten Sakralkomplex halten viele
Archdologen fiir einen erzbischdflichen Residenztempel mit einem Kloster- und
Kirchenzentrum (Galuska, 2014, S. 82). Das Kirchengebdude entstand in un-
gefihr vier Hauptetappen, wobei die élteste kreuzformige Bauform aktuell auf
den Ubergang vom 8. zum 9. Jahrhundert datiert wird (Galugka, 2014, S. 75).
Uberdies wurde in der zweiten Hilfte des 9. Jahrhunderts ein Westschiff mit
Apsis angebaut (das man hiufig mit der byzantinischen Mission verkniipft) und
es folgten noch zwei weitere Phasen!®. In den Fundamenten der Siidwand des
Ostabschlusses und des Transepts wurden zwei Grabhohlen entdeckt, von de-
nen erstere fiir das Grab von Erzbischof Method gehalten wird (Hruby, 1970,
S. 92). Laut dieser Quellle soll sich das Grab ,,auf der linken Seite in der Wand
hinter dem Altar der Gottesmutter* befinden. Dieses muss dann aus der Sicht-
weise eines am Ende des Abschlusses sitzenden Zelebranten betrachtet werden
— also die Siidseite meinen. Die Kirche wurde bis auf die Fundamente und eini-

19 Spiter wurde im Norden ein allein stehender einriumiger Anbau errichtet und in der weiteren
Entwicklung wéhrend der zweiten Hilfte des 9. Jahrhunderts durch eine kleinere Kapelle — ,,Mausoleum®
— abgeschlossen (Galuska, 2014, S. 82).
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ge Mauerwerksreste vernichtet. Daher ist nur die untere Flache des Grabes er-
halten. Die Grabstitte enthielt verbrannte Mortelteile, Bronzebarren und ange-
brannte Knochenteile. Dies spricht fiir eine Auspliinderung und Vernichtung des
Grabes wihrend der Kriegsereignisse am Anfang des 10. Jahrhunderts, die mit
den Altmagyaren verbunden sind. Es ist auch einer der Griinde dafiir, dass kein
Leichnam entdeckt wurde.

Es besteht andererseits noch eine andere Moglichkeit. Der Papst Stefan V.
verbot die slawische Liturgie wegen der stindigen und falschen Anklagen und
erteilte strenge Auflagen gegeniiber Method und seinen Jiingern ,,wenn es sich
erwies (Ratkos, 1964, S. 199; Bartonikova, Vecerka, S. 2011, 189). Daraus
folgt, dass der frinkische Klerus Method fiir einen Ketzer gehalten haben konn-
te und deswegen seine Beisetztung in den geheiligten Boden fiir unannehmbar
hielt. Dieses fiihrte moglicherweise zu der Beseitigung seines Leichnams. Es
darf angenommen werden, dass die Jiinger die sterblichen Uberreste von Method
an einen anderen Ort verbrachten und zwar wegen ihrer Angst vor moglicher
Schindung (Galuska, 1996, S. 122). Sollte diese Annahme zutreffen, so wurde
sicher die neue Grabstitte geheim gehalten und mit der Vertreibung der Jiinger
aus dem Land in den Jahren 885-886 geriet das Wissen dariiber in Vergessen-
heit. Wie bereits erwéhnt, mussten sich die Jiinger, die einheimisch adeliger
Herkunft waren, vielleicht auf ihre Familiensitze zuriickziehen. In einer solchen
gesellschaftlichen und kirchlichen Isolation lebten sie fortan bis zur Wiederher-
stellung der Gromahrischen Kirchenprovinz im Jahre 899. In dieser Zeit kam
es zu einer Verminderung des frankischen Einflusses, was auch ein Protestbrief
der bayerischen Bischofe aus dem Jahre 900 beweist (Bartonikova, Vecerka,
2011, S. 196-208). Bei dieser Verdnderung der Lage ist es moglicherweise zu
einer Erneuerung der kyrillisch — methodianischen Tradition gekommen, also
auch zu einer Wiederkehr der Verehrung der beiden Briider. Der Zusammenbru-
ch GroBméihrens und die altmagyarische Erroberung des slowakischen Gebiets
und sein spéterer Anschluss im 10. Jahrhundert haben jedoch zum Verblassen
ihres Andenkens gefiihrt.

Das Erbe der Thessalonischer Briider ist jedoch nicht vollstindig ver-
schwunden. Es bleibt festzustellen, dass sich ihr Andenken im 10. Jahrhundert
mittels der wenigen verbliebenen slawischen Geistlichen fortsetzte. Die Be-
schreibung der Taten von Bischof Gerard von Csanad (Bischof ab 1030) ver-
merkt, dass dieser gegen die sogenannten ,,Methodianisten* kdmpfte. Viele Hi-
storiker sind der Meinung, dass man hier iiber die Nachfolger von Methods
Jiingern schreibt (Zubko, 2014, 46). Es scheint mdglich zu sein, dass in den
Randgebieten des Reiches (zum Beispiel in der Ostslowakei oder im Flussge-
biet von Theissa) Reste der slawischen Liturgie iiberlebten (Zefiuch, 2016,
S. 204), vielleicht auch im Kontakt mit Bulgarien. V. Kucharska nimmt sogar
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an, dass ein schlecht erhaltenes Fresko in der Kirche von Kostol'any pod Tribe-
c¢om mit einer Bischofsgestalt den Erzbischof Method darstellen soll (Kuchar-
ska, 2020, S. 203). Diese Annahme scheint jedoch iiberzogen. Die Fresken in
der Kirche stammen dendrochronologischen Forschungen nach aus dem
11. Jahrhundert. Simtliche genannten Sachverhalte sind jedoch nur einzelne
Teile des Erbes der Thessalonischer Briider Kyrill und Method.

Schlussgedanken

Tradition ist ein wichtiges Mittel zur Weitergabe und Uberlieferung von
Kulturcodes. Tradition bewahrt die Erkenntnisse der vergangenen Generatio-
nen, deren Denken, Ideen und Glauben (Kondrla, 2013, S. 598). Ein lebendiges
menschliches Wirken ist nicht nur fiir die Entstehung einer Tradition, sondern
vielmehr fiir die Weiterentwicklung jeder Tradition erforderlich. Es ist notwen-
dig, die Tradition entweder in schriftlicher Form (Schriften, Hagiographie, Sa-
gen, Kommentare) oder miindlich mittels Volkstradition weiterzugeben. Die
natiirlichen Nachfolger und Hiiter der Tradition und Verehrung der heiligen
Briider von Thessaloniki — Kyrill und Method — sind durch die feindliche Ein-
stellung und die Ungunst der jeweiligen Machthaber aber vertrieben worden.
Folglich schlug die Tradition, die sich bei uns hétte weiter entwickeln kdnnen,
thre Wurzeln im giinstigeren Milieu der siid — und ostslawischen Volker. Dabei
ist es iiberraschend, dass die Verehrung der heiligen Briider in Byzanz (spéter in
Griechenland) nicht bekannt war (Delikari, 2022, S. 131). Dieses iiberrascht
umso mehr, da Kyrill und Method offizielle Gesandte des Kaisers waren.

Wie sich das Werk der Thessalonischen Briider in unserem Gebiet hétte
entwickeln und welche Dimensionen es hétte erreichen kdnnen, zeigen uns
reichlich die Ereignisse, welche sich nach der Vertreibung ihrer Schiiler abspiel-
ten. Das Werk der heiligen Kyrill und Method hat in der Fortfithrung durch ihre
Jinger nicht nur die Fundamente fiir eine eigenstidndige Liturgie, Kultur und
Bildung jener slawischen Vdlker gelegt, denen die Jiinger ihr neues Wirken
schenkten; nein, das Engagement der Briider ist auch zu einer nicht mehr hinwe-
gzudenkenden Quelle der nationalen Entwicklung und des Selbstverstandnisses
der Volker wihrend sédmtlicher historischer Epochen geworden. Die Beispiele
Bulgariens, Makedoniens, Kroatiens, aber auch Russlands?® zeigen uns am bes-
ten, welches Potenzial sich in unserem Land hétte entwickeln konnen, wenn das
Wirken der Jiinger fortgesetzt und nicht gewaltsam unterbrochen worden wiére.
Dieses gilt gleichermafen fiir die Verehrung der heiligen Briider. Konstan-

20 Eine Ausnahme bildet die westliche Kirchentradition unter den kroatischen ,,Glagolaschen*
(Zetuch, 2021, 21).
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tin-Kyrill starb in Rom und dank seiner Gelehrtheit und Frommigkeit hat ihm
der Papst grofle Ehre zuteil kommen lassen. Er wurde wéhrend einer grof3 an-
gelegten Trauerfeier in der Basilika San Clemente beigesetzt und umgehend
auch von den Bewohnern als Heiliger verehrt. Es waren nicht nur die Romer,
die Kyrill fiir einen Heiligen hielten. Auch Method und seine Jiinger haben ihm
Verehrung entgegengebracht. Es lésst sich sicher behaupten, dass die selbe Ve-
rehrung auch Method durch seine Anhénger zuteil wurde. Normalerweise hétte
dieser Verehrungskult zu einer sofortigen Heiligsprechung der beiden Briider
fiihren miissen, wie es sich bei dhnlichen Beispielen beobachten 14sst. Dieses
Potenzial verschwand jedoch mit der dramatischen Vertreibung des slawischen
Klerus. Thre Verehrung pflegte man in den siid — und ostslawischen Landern, wo
sie regelrecht blithte. Kleingehaltene Formen des Gedenkens iiberlebten in
Maihren, wo dafiir bessere Bedingungen herrschten als in der Slowakei. Ihre
Tradition findet man hier im kirchlichen Milieu und in den Volkssagen. Mahren
wurde Teil des Tschechischen Konigreichs. Unter Kaiser Karl I'V. hat diese Tra-
dition zu einer offiziellen Verehrung gefiihrt, um damit die Legitimitit des Rei-
ches starken zu konnen (Wihoda, S. 2014). Die Slowakei wurde Teil des Unga-
rischen Konigreichs. Das sich neu ansiedelnde Ethnikum (Altmagyaren)
unterstiitzte die eigene Tradition und Staatsideologie mit der Verehrung eigener
Heiligen. In diesem Zusammenhang wurde die Verehrung der Thessalonischen
Briider kurz nach dem Zerfall GroBméhrens unterbrochen und fiihrte nicht zu
einer raschen Heiligsprechung. Die beiden Briider wurden spéter in der katholi-
schen Kirche als Heilige verehrt. Diese Verehrung fand jedoch nicht in dem
Gebiet statt, in dem sie ihr Missionswerk ausgetibt hatten. Das Wiederaufleben
der Verehrung der Thessalonischen Briider und der mit der ihnen verbundenen
Tradition erfolgte erst im Zusammenhang mit den ersten Versuchen der slowa-
kischen nationalen Wiederbelebung seit dem 16. Jahrhundert.
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Sposoby uhonorowania braci Cyryla i Metodego z Tesalonik
w najstarszej historii Slowacji

Streszczenie: Bracia z Tesaloniki — $wieci Cyryl i Metody — sa niezatarcie zapisani w religijnej
i kulturowej historii kilku narodéw stowianskich. Ich dzieto, cho¢ towarzyszyly mu rozne
kontrowersje 1 wrogo$¢ w swoim czasie, przetrwato do dzis, a dziedzictwo jest honorowane przez
wszystkie narody stowianskie. Papiez Jan Pawel 11 ogtosilt ich wspotpatronami Europy wraz ze
sw. Benedyktem, a w roku stulecia encykliki Leona XIII Grande munus po$wigcit im wlasng
encyklike Slavorum apostoli. Ich ogdlne znaczenie spoleczne potwierdza rowniez wzmianka o ich
duchowym dziedzictwie w preambule do Konstytucji Republiki Stowackiej (przyjetej 1 wrzesnia
1992 r.). W tym artykule autor podejmuje refleksj¢ nad wielkoscia ich waznej pracy i rozwojem czci,
jaka towarzyszy im na przestrzeni dziejow na Stowacji.

Slowa kluczowe: Swicci Cyryl i Metody, kult, grob Konstantyna, grob Metodego, $wiatynia
katedralna.

Ways of the tradition of honoring Thessalonica brothers Cyril
and Methodius in the oldest history of Slovakia

Summary: The Thessalonica brothers — Saints Cyril and Methodius are indelibly written in the
religious and cultural history of several Slavic peoples. Their work, albeit accompanied by various
controversies and hostilities in its time, has survived to the present time and teir legacy is honored
by all Slavic peoples. Pope John Paul II, who came from Poland, declared them a co-patrons of
Europe along with St. Benedict and in the year of the centenary of Leo XIII‘s encyclical Grande
munus. he dedicated his own encyclical Slavorum apostoli to them. Their overall social importance
is also confirmed by the mention of their spiritual heritage in the preamble to the Constitution of the
Slovak Republic (adopted on September 1, 1992). In this article we want to think on the greatness
of their important work and on the development of the reverence they have received over the course
of history in Slovakia.

Keywords: Saints Cyril and Methodius, worship, Constantine‘s tomb, Method‘s tomb, cathedral temple.
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Introduction

For those interested in Russia, including the state-church relations in that
country, 24 February 2022 was a landmark date. Several phenomena that have
long roots in the Russian symbiosis of state and church and that developed
intensively after 2000, when Vladimir Putin took office as president, have
shown the true face and modus operandi of contemporary Russian Orthodoxy.
Under the conditions of the Russo-Ukrainian war and the open questioning by
the Russian authorities of the values typical of Western democratic societies, the
role of the Russian Orthodox Church (ROC) as an element of Russia’s ‘soft
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power’ in the West and as a window into Russian culture and tradition has come
to a definitive end. The use of the ROC by the state authorities to promote pro-
war sentiment in Russian society and to justify war crimes in Ukraine is the end
point of Putin’s ecclesiastical policy. Over the two decades of the 21st century,
the ROC has become, as it was during the imperial period since the reign of
Peter the Great, an element of the state structure entirely subordinated to the
implementation of state policy. This is despite the formal constitutional
separation of state and church, which was not changed even by Putin’s
constitutional reform in 2020 when a reference to God was introduced into the
Russian constitution.

The close cooperation of the ROC with the state authorities, which manifests
itself under conditions of war, does not concern only strictly political issues.
The confrontation of contemporary Russia with Ukraine and the Western world
is becoming increasingly total. It also reaches into matters of religion, culture,
and tradition. The Moscow Patriarchate has also become involved in this
confrontation. Issues that at first sight concern other spheres of church activity,
such as piety or liturgy, are also being reinterpreted in an ideological key. An
example of such an ideologised, politicised, and thus ahistorical reinterpretation
is the contemporary understanding of the mission of the saints Cyril and
Methodius.

This article analyses the recent Russian Orthodox discourse on the Solun
Brothers. This analysis shows, on the one hand, that the politicised interpretation
of the mission of Cyril and Methodius is not a recent ideological innovation, but
appeals to the same motives that made their cult popular in 19th-century Russian
Orthodoxy. On the other hand, the reinterpretation of the meaning of their
mission that is currently taking place is acquiring additional political objectives
harmonised with those of Russian state ideology, as well as cultural and foreign
policy, especially in relation to the post-Soviet area. At the same time, however,
the religious significance of Cyril and Methodius is almost disappearing from
church discourse and theological reflection. Moreover, a common element of
Russian discourse on the Solun Brothers, in both the 19th and 21st centuries, is
ahistoricity, understood as a complete disconnection from the actual historical
context in which Cyril and Methodius lived and worked.

The interpretation of contemporary Russian Orthodox discourse on the
mission of Cyril and Methodius is based primarily on statements by Patriarch
Kirill. To better understand their religious and political context, selected texts
from the period preceding the Russo-Ukrainian war are also examined, as well
as more recent strategic documents and statements. This article consists of three
parts. The first presents the political and religious context in which the
significance of Cyril and Methodius’s mission is being reinterpreted in Russia.
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This context consists primarily of strategic documents and statements by
representatives of the state authorities, in which Orthodoxy is identified as an
intrinsic part of the Russian national identity and the uniform official version of
history becomes a national security issue. The second part reveals the
particularities of the cult of the saints Cyril and Methodius in Russia. This cult
has had a clear political orientation since its beginning in the 19th century and
was similarly shaped in the post-Soviet period. The third part shows how Cyril
and Methodius have been used in Patriarch Kirill’s war propaganda since
24 February 2022.

1. The political and religious context: Orthodoxy in the service
of the state

To understand why Russian state propaganda, together with the ROC, is
using Cyril and Methodius politically, it is necessary to consider what role the
authorities assign the Orthodox Church in contemporary Russia. A strong
relationship between the Orthodox Church and the state has been an enduring
feature of Russian history, regardless of political conditions. During the so-
called synodal period, that is, from Peter the Great’s abolition of the patriarch’s
office until the February Revolution of 1917, the Orthodox Church was part of
the state structure. It was under the control of the Holy Synod, headed by the
Chief Procurator (Ponomariov 2017, p. 115-118). The activities of the Orthodox
Church served the interests of the state. This fact was of considerable importance
in spreading the cult of Cyril and Methodius in 19th-century Russia. During the
Soviet period, despite the formally secular nature of the state and the religious
freedom declared in the Soviet constitutions, state control over the Orthodox
Church did not cease. The compromise, proposed by Stalin in 1943, consolidated
the new modus vivendi of Orthodoxy in the Union of Soviet Socialist Republics
(USSR) (Petrenko 2011, p. 215-217; Ponomariov 2017, p. 125-126). It was
allowed to exist under the condition of full state control, loyalty to the authorities,
and the absence of any social or political involvement.

In the modern Russian Federation, religious organisations are formally
separated from the state and the state is secular. There can also be no binding
state ideology (Konstitutsiya Rossiyskoy Federatsii, 1993/2020, art. 13-14).
Nevertheless, especially since 2000, the relationship between the ROC and the
state has evolved significantly. Several legal solutions have been introduced that
not only privilege the religious over the non-religious, but also give special
privileges to the ROC. Perhaps even more importantly, the state authorities have
used appeals to Orthodoxy in ideological campaigns (e.g., the legal restriction
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of information on ‘non-traditional models of family life,” commonly referred to
asthebanon gay propaganda) (Federal 'nyyzakon,2013; Prinyaty zakonoproyekty,
2022) and in restricting the activities of religious organisations independent of
the state (e.g., the ban on Jehovah’s Witnesses) (Svideteli legovy, 2017). The
authorities also invoked the support of the Moscow Patriarchate in the case of
the 2014 aggression against Ukraine and the military intervention in Syria
(Leonid, 2020).

The preparations for war against Ukraine were expressed in the intensification
of the use of Orthodoxy by the state authorities in the ideological confrontation
with both Ukraine and the West. Legislative changes have also led to the
introduction of a de facto official interpretation of history, accepted by the
authorities, the questioning of which can be met with criminal sanctions. In this
official version of Russian history, the place of Orthodoxy has also been defined.
Two documents announced in July 2021 are worth noting at this point.

The firstis Putin’s article ‘On the historical unity of Russians and Ukrainians’
(Putin 2021). In his historiosophic reflection, Putin attempts to prove that there
is no separate Ukrainian nation and that Ukraine as a state was artificially
created. Therefore, neither the ethnic distinctiveness of Ukrainians nor the
sovereignty of Ukraine as an independent state is justified. Although these
elements of the Putin article elicited the most reactions, especially in the context
of the subsequent war, this publication also contains other extremely important
statements. According to Putin, Orthodoxy is the basis for the cultural, ethnic,
and political unity of the whole Rus’, of which modern Russia is the centre.
Therefore, Orthodoxy’s role is to bind the Rus’ lands together and strengthen
their sense of unity. In Putin’s interpretation, Orthodoxy is a tool for disavowing
the separate national identities of Ukrainians and Belarusians and their right to
form separate sovereign states. Orthodoxy also serves to strengthen Russia and
build the national identity of Russians. In this way, it becomes one of the many
elements of state-building and influences society according to the expectations
of the authorities.

The second relevant document is the National Security Strategy of the
Russian Federation. It may seem surprising, but it is in this document that, for
the first time, a list of traditional spiritual and moral values is formally mentioned,
the preservation of which is necessary for the security of the state (Strategiya
2021, sec. 91). Russia considers spirituality, morality, and religion to be one of
its national security priorities. Thus, any state intervention in the sphere of
religion and morality is justified. This document has far-reaching consequences
for the role of the ROC in Russia’s public life. The main areas of its activity
have become national security issues. On the one hand, it sets severe restrictions
for all religious organisations on the content they preach, including doctrine and
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moral principles. On the other, the activities of the Orthodox Church are part of
national security priorities and, therefore, can be publicly supported by the state.

Russian Orthodoxy, in its mainstream, does not accept any opposition to
state power. What it does know is the practice of adapting its activities to the
ruler’s expectations. It is interesting and instructive to understand that even one
of the few examples of such opposition can be easily reinterpreted. St Philip,
Archbishop of Moscow, removed from office and later sentenced to death by
Ivan the Terrible, has been venerated for centuries as a martyr. When, in 2021,
Putin, while presenting his interpretation of Russian history, stated that it was
not certain that Philip had indeed been murdered on the orders of the ruler
(Akhtyrko, 2021), a representative of the Moscow Patriarchate promptly agreed
with this idea and thus undermined the basis of the veneration of St Philip and
questioned the unequivocal historical account and liturgical tradition (V' RPTs
dopustili, 2021). This significant example illustrates well the nature of state-
-church relations in Russia. In 2021, amid preparations for war against Ukraine
and with the state liquidating the last independent mass media, Patriarch Kirill
and other representatives of the ROC openly expressed support for the
authorities, claiming that Russia, as the country of freedom and justice, was the
leader of the free world (Kirill 2021). Following the armed aggression against
Ukraine on 24 February 2022, the ROC has unequivocally supported the war.
Patriarch Kirill has described it as a metaphysical war in which Russia fights
against the forces of evil (Kirill 2022a), has called for loyalty to Putin (Kirill
2022c¢), and has promised eternal life in heaven to soldiers who fall in Ukraine
(Kirill 2022b). In this way, the rhetoric of the ROC has been completely
subordinated to the needs of the authorities. By adapting its message, the ROC
became part of a unified state-controlled ideological system. Without this
context, it is impossible to understand how the Orthodox Church interprets the
meaning of the mission of Cyril and Methodius today.

2. The ideologisation of the mission of Cyril and Methodius before
the Russo-Ukrainian war

The significance of the mission of Cyril and Methodius is heavily ideologised
in Putin’s Russia. In the ‘Rus’ World’ project, an attempt to culturally influence
the Russian-speaking population living outside of the Russian Federation, the
Solun Brothers were portrayed as the forerunners of Rus’ writing (wrongly
identified with Russian writing) and thus of Rus’ culture (Naryshkina 2013).
This culture would be characterised by a particular sublimity and spirituality, in
contrast to the decadent West. Language and culture would also unite all Rus’
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peoples, characterised by their loyalty to traditional, spiritual values (Kirill
2010). The mission of Cyril and Methodius would thus not only be a mission of
a civilising nature. It would be the beginning of the distinctiveness of the Rus’
lands, as well as their civilisational independence and cultural unity. However,
in order to interpret the mission of the Solun Brothers in this way, it is necessary
to ignore the real causes, course, and consequences of their mission. The first
step of such an ahistorical reinterpretation of this mission took place in the
Russian Empire in the 19th century. The next step is contemporary Russian
imperial ideology, preached in the symbiosis between the state authorities and
the Moscow Patriarchate.

According to a typical Russian declaration, the ROC venerates ‘the saints,
equal to the Apostles, brothers Cyril and Methodius, whom the Orthodox faithful
of the lands of Russia, Belarus, Ukraine, Bulgaria, Serbia, the Czech Republic,
Slovakia, and other countries regard as their enlighteners and teachers. In this is
expressed this unity of the Orthodox Christians of these countries’ (Marsheva
and Belyayev 2022). The genesis of the cult of the Solun Brothers in Russia
reveals the right direction for the interpretation of this declaration.

In historical and ecclesiastical terms, the mission of Cyril and Methodius
was ineffective insofar as it did not lead to the establishment of a Slav church or
the valorisation of Slavdom in the Christianity of the time, either Roman or
Byzantine. Nor did it contribute significantly to the Christianisation of the Slavs.
After the death of Methodius, the mission declined rather quickly (John Paul II,
sec. 7). However, the ineffectiveness of the mission of the Solun Brothers
understood in this way has enabled the Russian interpretation to place emphasis
on their attempt to develop a Slavic script as if it were the crucial aspect of their
mission.

In the 19th century, pan-Slavic movements led, mainly in the Austro-
-Hungarian Empire, to a revival of interest in the mission of Cyril and Methodius
(Smotucha 2017, p. 201-202). It was attributed, ahistorically, to the aspiration
to unify Slavic lands. However, Pan-Slavism as a political and cultural movement
in Central Europe could not prove successful because the Slavic nations were
too divided politically, culturally, and confessionally to strive for an idealised
unity whose patrons were to be saints who had been active in the ninth century.
Meanwhile, in Russia, partly also thanks to Slavophilism, imperial ideology
appealed to the concept of Slavic unity. This unity would consist of unification
in a single Russian Empire (Berdyayev 2007, p. 148—150; Danilevskiy 2018,
p. 674—675; Petrenko 2011, p. 191-192).

It is worth noting that this idea has not entirely disappeared in contemporary
Russia. Its persistence is evidenced by the views of Aleksandr Dugin, who
represents extreme nationalist and imperialist political circles in Russia. When
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writing about Poland, he not coincidentally refers to Jozef Hoene-Wronski
(1776-1853), a Polish pro-Russian intellectual of German-Czech origin. Dugin
argues that ‘the path to Polish greatness is to be found in the coming exaltation
ofthe Slavs, but not against Russia, but with Russia, behind Russia and alongside
Russia, but realising this requires a break with a deep identity: with Pan Tadeusz
and Drziady, with the Black Madonna of Czestochowa, with the exuberant
individualistic “honour” of the Sarmatian nobility’ (Dugin 2018, p. 635), Dugin
views the possibility of saving Poland and restoring its identity only by undoing
its entire path of social, cultural, political, and religious development and
negating its belonging to the world and culture of the West. This thesis
encapsulates the modern idea of the Rus’ world and the unity of Slavdom. Only
the Russian culture, identified with the Rus’, is supposed to be authentic Slavic
culture, and only in unity with Moscow can the Slavs preserve their cultural
distinctiveness and spiritual tradition.

From its very beginning, the cult of Cyril and Methodius in Russia has been
associated with an imperial reinterpretation of history. Liturgical texts were
published, with the permission of the Chief Procurator of the Holy Synod, on
the occasion of the ‘millennium of Russia’ in 1862 (Strickland 2013, p. 5). The
following year, the feast of Cyril and Methodius appeared in the Russian Church
(Kaverin 2022). This timing is not a coincidence. In imperial Russian
historiography, it was assumed (according to the Novel of Bygone Years,
a chronicle by Nestor from the 12th century) that the Russian state was founded
in 862. According to the chronicle, it was in this year that the reign of Rurik
(a Varangian or Scandinavian Viking), who was the founder of the Rurikovich
dynasty, began. Thus, imperial Russian historiography took over the history of
Kyivan Rus’, identifying it with the history of Russia (Kirill 2010). In turn, by
linking the rise of the Rus’ with Cyril and Methodius, who had nothing to do
with it, the Russian church expressed the main idea of 19th-century Russian
imperialism: the control over the Slavic lands, justified by the ideology of the
Slavic community.

Under changed conditions but with similar meaning, Cyril and Methodius
were used to rebuild Russian imperial ideology in the last months of the Soviet
Union. The feast of Cyril and Methodius was established as the ‘day of Slavic
writing and culture’ (Kaverin 2022). Since then, the celebration, which has both
an ecclesiastical and a state character, has been accompanied by initiatives to
promote the unity of the Slavic Orthodox peoples. This involves not only the
idea of religious unity but also cultural and political unity. In each case, the
centre of this unity should be Russia (Marsheva and Belyayev 2022; Naryshkina
2013). A constant element of these celebrations involves emphasising the
superiority of Russian culture over the Western form. To make this possible, as
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in imperial times, the true history of Cyril and Methodius and the purpose of
their mission are marginalised. Cyril and Methodius are only useful as symbols
of Rus’ (Russian) cultural distinctiveness.

3. Cyril and Methodius in the statements of the Patriarch of Moscow
during the war

The political use of the figures of Cyril and Methodius, which expresses the
ideological symbiosis between the Russian authorities and the Moscow
Patriarchate, took on additional aspects after Russia’s armed attack on Ukraine
in 2022. Patriarch Kirill has unconditionally supported Vladimir Putin from the
very beginning. Patriotic and nationalist motives dominate the Patriarch’s
discourse. Although he calls the aggression against Ukraine a ‘metaphysical
war’ waged against the fallen West, he refers much more often to the need to
defend the homeland and unite all Russians around Putin.

In this new political and religious context, the feast of Cyril and Methodius
was celebrated three months after the beginning of Russian aggression on
24 May 2022. In order to understand how the Solun Brothers are politically
exploited in a new reality, two of the Patriarch’s statements are worth noting:
first, his address after the service in honour of the saints Cyril and Methodius,
celebrated at the Cathedral of Christ the Saviour; second, his speech at a concert
in Red Square organised by the state and Moscow authorities.

In his address after the concluding service in the Cathedral of Christ the
Saviour (Kirill, 2022d), Patriarch Kirill emphasised that the saints Cyril and
Methodius gave the Slavs the foundation of the Orthodox faith, which is the
source of their unity. In his interpretation, the mission of the Solun Brothers
obliges the Orthodox Slavs to unity. This refers both to the unity of the episcopate
and to the unity of all believers. The political context of this statement is clear.
With regard to episcopal unity, the Patriarch’s statement explicitly referred to
the need for the episcopate of the Russian church in Ukraine (formally called
the Ukrainian Orthodox Church of the Moscow Patriarchate) to maintain unity
with the Moscow Patriarch. After the Russian military aggression, there were
numerous voices within the Russian church in Ukraine about the need to separate
from Moscow, especially since Patriarch Kirill openly supported the war. The
tendencies towards independence were also driven by political pressure,
including attempts in the Ukrainian Supreme Council (Verkhovna Rada) to ban
religious organisations whose leadership is located in Russia, which isrecognised
as an aggressor state (Proyekt Zakonu pro zaboronu 2022; Proyekt Zakonu pro
zabezpechennya 2022). The bishops of the Russian church in Ukraine also
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officially declared their independence from Russia (Postanova Soboru, 2022).
Against this background, evoking the figures of Cyril and Methodius, the
Moscow Patriarch stated that the Church in Ukraine was ‘ours’, that is, an
inseparable part of the Russian Church.

The interpretative context for the Patriarch’s pointing to Cyril and Methodius
as patrons of unity is also provided by the official Russian ideology, embodied
in Putin’s repeatedly stated view, both before and after the war, that Russians
and Ukrainians are a single people and that the war was intended to free
Ukrainians and return them to full unity with Russia, the sole heir of the historical
Rus’.

In his speech at the Red Square concert (Kirill, 2022¢), Patriarch Kirill
drew attention to other issues. According to the official Russian interpretation,
Cyril and Methodius gave rise to a distinct Rus’ culture. In the Patriarch’s
interpretation, under the conditions of war against Ukraine and confrontation
with the West, the Russians are returning to the sources of their culture and
identity. Russia’s sovereignty, distinctiveness, and cultural independence,
supposedly originating in the mission of the Solun Brothers, determine Russia’s
spiritual strength and invincibility. The Patriarch claims that Russians are
fighting for the independent and sovereign development of their homeland. The
basis of this independence is the unique Russian spirituality, language, and
culture.

Such formulations indicate the Patriarch’s attempt to isolate the mission of
Cyril and Methodius from a strictly religious context. They are, in his view,
models of cultural distinctiveness and superiority. Any actions aimed at
demonstrating this Russian distinctiveness and superiority, including military
action, can therefore be interpreted as a continuation of the mission of the Solun
Brothers. For these reasons, the celebration of their feast day coincides,
according to the Patriarch’s rhetoric, with the encouragement of Russians to
become even more involved in the war against Ukraine.

Conclusion

An examination of how the cult of the saints Cyril and Methodius arose and
developed in Russia provides grounds for pointing out the peculiarities of
Russian Orthodoxy. Whatever the political circumstances, it is subordinate to
the state and, to the extent of its abilities, supports the domestic and foreign
policy objectives indicated by the authorities. This was the genesis of the
19th-century cult of the Solun Brothers, intended to provide an ideological
justification for Russian imperialism and the drive to subjugate the Slavic



140 Marcin Sktadanowski

peoples. The content of the celebrations in post-Soviet Russia, especially after
2000, when Vladimir Putin took power, is similar.

In the official cult of Cyril and Methodius, references to their actual
biography and the causes, course, and effects of their mission in Slavic lands
have almost disappeared. This ahistorical political and ecclesiastical discourse
reduces the mission of the Solun Brothers to the creation of a Slavic alphabet,
which would supposedly be the basis of a distinct, spiritual culture superior to
that of the West. The unity of the Slavic peoples, based on the unity of the
alphabet and the Orthodox faith, is, in the Russian interpretation, a fundamental
task resulting from the mission of Cyril and Methodius. However, this unity is
always understood, both on a spiritual and political level, as unity with Moscow.
Only in unity with Moscow can the Slavs preserve their own identity and
develop their cultural heritage.

The cult of Cyril and Methodius in Russia abstracts from the figures of
these ‘Saints Apostles of the Slavs.’ Instead, under the conditions of the Russo-
-Ukrainian war, it is an effort to sacralise ‘Great Russian nationalism’ and to
negate the right of other Slavic peoples to their own culture, language, and
traditions.

Bibliography

Akhtyrko Aleksandr, 2021, Kto ubil mitropolita Filippa. Versiy neskol ko, in: Gazeta.ru [online],
access: 1.11.2022, <https://www.gazeta.ru/politics/2021/08/30_a 13932782.shtml>.

Berdyayev Nikolay, 2007, Sud 'ba Rossii, Eksmo, Moskva.

Danilevskiy Nikolay, 2018, Rossiya i Yevropa, De’Libri, Moskva.

Dugin, Aleksandr, 2018, Noomakhiya — voyny uma. Vostochnaya Yevropa. Slavyanskiy logos.
Balkanskaya Nav’i sarmatskiy stil’, Akademicheskiy proyekt, Moskva.

Federal’nyy zakon ot 29.06.2013 g. N. 135-FZ, 2013, in: Kremlin.ru [online], access: 1.11.2022,
<http://kremlin.ru/acts/bank/37386>.

John Paul I, Slavorum Apostoli, in: Vatican.va [online], access: 1.11.2022, <https://www.vatican.va/
content/john-paul-ii/en/encyclicals/documents/hf jp-ii_enc 19850602 slavorum-apostoli.html>.

Kaverin Valeriy, 2022, Professor filfaka MGU: XXI vek prokhodit pod znakom vosstanovleniya praw
kirillitsy, in: Tat’yanin den’. Molodezhnyy internet-zhurnal MGU [online], access: 1.11.2022,
<https://taday.ru/text/2316674.htm1>.

Kirill (Patriarch), 2010, Slovo Svyateyshego Partiarkha Moskovskogo i vseya Rusi Kirilla na otkrytii
1V Assamblei Russkogo mira “Uczitel’ Russkogo mira: missiya, tsennosti” v Moskve, in: Mospat.
ru [online], access: 1.11.2022, <https://mospat.ru/ru/news/56488/>.

Kirill (Patriarch), 2021, Interv ’yu Svyateyshego Patriarkha Kirilla B. V. Korchevnikovu k 75-letiyu
so dnya rozhdeniya,in: Patriarchia.ru [online], access: 1.11.2022, <http://www.patriarchia.ru/
db/text/5863267.htmlI>.

Kirill (Patriarch), 2022a, Patriarshaya propoved’v Nedelyu syropustnuyu posle Liturgii v Khrame
Khrista Spasitelya, in: Patriarchina.ru [online], access: 1.11.2022, <http://www.patriarchia.ru/
db/text/5906442 html1>.



Cyril and Methodius as Precursors of the ‘Rus’ World’... 141

Kirill (Patriarch), 2022b, Patriarsheye slovo posle Liturgii po sluchayu prevoy godovshchiny
osvyashcheniya glavnogo khrama Vooruzhennykh sil RE, in: Patriarchia.ru [online], access:
1.11.2022, <http://www.patriarchia.ru/db/text/5819726.html>.

Kirill (Patriarch), 2022c¢, Svyateyshiy Patriarkh Kirill blagoslavil molit’sya o zdravii Prezidenta
Rossii V. V. Putina, in: Patriarchia.ru [online], access: 1.11.2022, <http://www.patriarchia.ru/
db/text/5965332.html1>.

Kirill (Patriarch), 2022d, Slovo Svyateyshego Patriarkha Kirilla v den’ pamyati ravnoapostol skikh
Mefodiya i Kirilla posle Liturgii v Khrame Khrista Spasitelya, in: Patriarchia.ru [online], access:
1.11.2022, <http://www.patriarchia.ru/db/text/5928701.htmI>.

Kirill (Patriarch), 2022e, Svyateyshiy Patriarkh Kirill posetil kontsert na Krasnoy ploshchadi,
posvyashchennyy Dnyu slavyanskoy pis 'mennosti i kul tury, in: Patriarchia.ru [online], access:
1.11.2022, <http://www.patriarchia.ru/db/text/5929117.html>.

Konstitutsiya Rossiyskoy Federatsii, 1993/2020, in: Duma.gov.ru [online], access: 1.11.2022,
<http://duma.gov.ru/legislative/documents/constitution/>.

Leonid (Archbishop), 2020, O roli religioznykh organizatsiy v poslevoyennom vosstanovlenii Sirii,
in: Patriarchia.ru [online], access: 1.11.2022, <http://www.patriarchia.ru/db/text/5718536.html>.

Marsheva Larisa, Belyayev Ivan, 2022, “Kirille i Mefodiye bogomudrii, slovenskikh stran
uchitelive”. Kommentariy k tropariyu i kondaku ravnoapostol’'nym Kirillu i Mefodiyu, in:
Pravoslavie.ru [online], access: 1.11.2022, <https://pravoslavie.ru/146282.html>.

Naryshkina Olga, 2013, Russkiy mir — orientir v budushcheye, in: Russkiymir.ru [online], access:
1.11.2022, <https://russkiymir.ru/fund/projects/1150th/roboty/esse/116883/>.

Petrenko Vitali, 2011, The Development of Authority within the Russian Orthodox Church:
A Theological and Historical Inquiry, Peter Lang, Bern.

Ponomariov Alexander, 2017, The Visible Religion: The Russian Orthodox Church and her Relations
with State and Society in Post-Soviet Canon Law (1992-2015), Peter Lang, Frankfurt am Main.

Postanova Soboru Ukrainskoy Pravoslavnoy Tserkvy vid 27 travnya 2022 roku, 2022, in: News.
church.ua [online], access: 1.11.2022, <https://news.church.ua/2022/05/27/postanova-soboru-
ukrajinskoji-pravoslavnoji-cerkvi-vid-27-travnya-2022-roku/>.

Prinyaty zakonoproyekty o zashchite traditsionnykh tsennostey, 2022, in: Duma.gov.ru [online],
access: 1.11.2022, <http://duma.gov.ru/news/55609/>.

Proyekt Zakonu pro zabezpechennya zmitsnennya natsional noi bezpeky u sferi svobody sovisti
ta diyal'nosti relihiynykh orhanizatsiy, 2022, in: itd.rada.gov.ua [online], access: 24.11.2022,
<https://itd.rada.gov.ua/billlnfo/Bills/Card/40832>.

Proyekt Zakonu pro zaboronu Moskovs koho patriarkhatu na teritorii Ukrainy, 2022, in: itd.rada.
gov.ua [online], access: 1.11.2022, <https://itd.rada.gov.ua/billinfo/Bills/Card/39276>.

Putin Vladimir, 2021, Ob istoricheskom yedinstve russkikh i ukraintsev, in: Kremlin.ru [online],
access: 1.11.2022, <http://kremlin.ru/events/president/news/66181>.

Smotucha Janusz, 2017, Cultural and Religious Significance of the Cyrillo-Methodian Tradition in
Central and Eastern Europe, Folia Historica Cracoviensia, 23(1), p. 193-213, doi.org/10.15633/
the.2212.

Strategiya natsional 'noy bezopasnosti Rossiyskoy Federatsii, 2021, in: Kremlin.ru [online], access:
1.11.2022, <http://www.kremlin.ru/acts/bank/47046>.

Strickland John, 2013, The Making of Holy Russia: The Orthodox Church and Russian Nationalism
before the Revolution, Holy Trinity Publications, Jordanville.

Svideteli legovy vklyucheny v spisok zapreshchennykh v Rossii organizatsiy, 2017, in: Interfax-
-Religiya [online], access: 1.11.2022, <http://www.interfax-religion.ru/?act=news&div=67938>.

V' RPTs dopustili perepisyvaniye zhitiya mitropolita Filippa posle slov Putina, 2021, in: RBC.ru
[online], access: 1.11.2022, <https://www.rbc.ru/rbefreenews/61327¢879a79474192bcb481>.



142 Marcin Sktadanowski

Cyryl i Metody jako prekursorzy ,,ruskiego” Swiata:
obraz Braci Solunskich i rosyjskiego imperializmu

Streszczenie: W artykule przedstawiono analiz¢ jednego z nowszych dyskursow, jaki toczy sie
w optyce rosyjskiego prawostawia na temat Braci Solunskich. Z jednej strony dostrzegamy
upolityczniong interpretacje misji Cyryla i Metodego, co nie jest ideologiczng innowacja, lecz
odwoluje si¢ do tych samych motywow, ktore spopularyzowaly ich kult w dziewigtnastowiecznym
prawostawiu rosyjskim. Z drugiej strony reinterpretacja znaczenia ich misji, ktora obecnie sig¢
dokonuje, nabiera dodatkowych cech politycznych odpowiadajacych celom rosyjskiej ideologii
panstwowej oraz polityki kulturalnej i zagranicznej, zwlaszcza w odniesieniu do obszaru pora-
dzieckiego. Jednoczesnie religijne znaczenie Cyryla i Metodego niemal znika z dyskursu ko$cielnego
i refleksji teologicznej. Wspolnym elementem rosyjskiego dyskursu na temat Braci Sotunskich,
zarowno w XIX, jak i XXI w. jest ahistoryczno$¢ rozumiana jako catkowite oderwanie od rzeczy-
wistego historycznego kontekstu, w ktorym Cyryl i Metody zyli i dziatali.

Stowa kluczowe: Rosja, Rosyjska Cerkiew Prawostawna, nacjonalizm rosyjski, wojna rosyjsko-
-ukrainska, relacje panstwo—Kosciot.
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Summary: This article takes a closer look at the great musical forms dedicated to Saints Cyril and
Methodius. These are mainly liturgical compositions related to the worship of the two saints. This
group includes a medieval Mass propria (e.g. Parchment Missal no. 212 of the Cracow Chapter) and
the Baroque-Classical Mass by Michael Haydn (1758). In the 19th century, the repertoire was
expanded to include cantatas (Kfizkovsky, Surzynski, Dinew) and hymns (Liszt, Tchaikovsky,
Borodin, Pipkov), which are linked to the process of national awakening of Czechs, Slovaks, Croats
and Bulgarians. The 19th and 20th centuries also saw the creation of numerous arrangements of the
Ordinarium Missae in Glagolitic. These include Leo§ Janacek’s monumental “Glagolskd mse”
(1926) and related works by Czech and Croatian composers (Richovski, Foerster, KoZusni¢ek,
Dousa, Janda, Kozinovié¢, Novak, Sokol, Hanus, Lanik). This collection is enriched by stage works:
the opera of Zhivka Klinkova (1981/2021) and oratorios and cantatas from the 20th and 21st
centuries (Dinew, Sirola, Krika, Andragovan, Tucapsky, Prochazka, Krak). These works are based
on Glagolitic liturgical tests and poetry and prose related to the upsurge of national thought in the
19th century. They show Sts Cyril and Methodius not only as preachers of the Gospel and missionaries
to the Slavic peoples but also as teachers of culture, dialogue and reconciliation, and above all, as
founders of the foundations of Slavic national identity. The article presented here contributes to the
current theological reflection in the field of aspectual hagiology.
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The holy apostles of the Slavs, Cyril (+869) and Methodius (+885), are to
this day an inspiration for artists, painters, and sculptors, as well as an inspiration
for Churches and nations seeking ways of dialogue and reconciliation (Budniak,
2009). Their worship became widespread as early as the Middle Ages, above all
in the field of literary works, especially in the East (Moszynski, 2002; Rychlik,
2013; Delikari, 2022; Jaworska-Wotoszyn, 2020; Hetényi, 2021). A milestone
in the flowering of their liturgical veneration on the Roman Rite level was the
founding of the Emmaus Monastery in Prague in 1347 by Emperor Charles IV
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(Tkadl¢ik; Zubko, 2007; Volek, 2013). From then on, their worship began to
spread not only in Bohemia and Moravia but also in Poland, Slovakia, Hungary
and Croatia. In the 19th century, the memory of Cyril and Methodius was
reawakened in connection with the celebrations of the millennium jubilees:
their arrival in Moravia and their death. It was extended by Leo XIII in 1880 to
the whole Church (Leo XIII, 1880) and consolidated by the decision of John
Paul II, who in 1980 declared the saints of the brothers co-patrons of Europe
(John Paul II, 1981; John Paul II, 1996; Zubko, 2014, p. 43—70, Veptek, 2016).
Evidence of this veneration can be found in music (Wirsta, 1992), especially
in the singing of the breviary offices (Dufka, 2019; Genov, 2016) and in
church songs (Frolcova, 2014; Laukova, 2020). The study presented here,
however, focuses on the great musical forms (Chominski, 2002; Adamko, 2019,
p. 132-177)! dedicated to the apostles of the Slavs and is a review of selected
examples of them (Towarek, 2019; Towarek, 2021; Towarek, 2023; Parzych-
-Blakiewicz, 2019; cf. Dzidek, 2013, p. 32). This group includes Mass cycles
(ordinarium Missae), hymns, cantatas, oratorios and even operas. Studies by
authors such as Reinhold Thur, Armin Kircher, Mateusz Andrzejewski, Tomas
Slavicky, and Milo§ Zapletal (Thur, 1987; Kircher, 2015; Andrzejewski, 2013a;
Andrzejewski, 2013b; Slavicky, 2014; Zapletal, 2019), among others, have
been extremely helpful in dealing with the submitted topic. In the composition
of the text, the chronological order has been preserved.

Mass propria

Liturgical researchers confirm that, in Slovakia, Mass texts about the
Salunski brothers are found in two missals: Missale Scepusiense/Missale
Capituli Scepusiensis (first half of the 14th century) and Missale Posoniense
(first quarter of the 15th century). On the other hand, an antiphonary from the
15th century was found in the library of the Bratislava chapter (Zubko, 2014,
p.- 49; Vragas, 2013, p. 5 and 122). All of these sources mention the comme-
-moration of Saints Cyril and Methodius. The Spi§ Missal for 9 March mentions
the commemoration of the 40 martyred soldiers, followed by the Thessaloniki
Brethren; on 12 September, the sermon was to be preached in ydomate morauicali
— a Moravian dialect (Volek, p. 259). The missal was certainly of Hungarian
provenance, but the Census origin, as the name would indicate, is not certain;

1 Musical form — one of the main terms in musical theory and practice, the overall structure and
scheme of construction of a musical work related to a particular compositional technique and to the means
of performance (cast). Great instrumental forms are: sonata, symphony, concerto; great vocal and vo-
cal-instrumental forms: motet, Mass, cantata, oratorio and opera.
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the missal belonged to a Hungarian collegiate chapter (Missale, 1947, p. 70).
As Zubko points out, in the second missal, there is only the certainty that it was
used in Bratislava. In it, there is also only a mention of the first apostles of the
Slavs (Zubko, 2014, p. 49).

Similar evidence of veneration and musical dedication can be found on
Polish soil. This refers firstly to the Parchment Missal No. 212 of the Cracow
Chapter indicated by Hieronim Feicht (Feicht, 1975, p. 244). This important
liturgical document from the early 15th century contained the form (collect and
secret) for the commemoration of Saints Cyril and Methodius with its own Mass
propria: introit, gradual, offertory and communion. According to Feicht, this
form of the Mass, also printed in the Cracow Missal of Cardinal Frederick
Jagiellon (+1505), remained in church practice until the end of the 16th century
(Feicht, 1975, p. 244; Morawska, 1998, p. 364). Although both sources contained
only texts and not musical notation, they testify to the cult that existed at the
time and the associated musical veneration of Sts Cyril and Methodius. The
existence of the form in the 15th century Missal is also confirmed by the statutes
of the Cracow synod (1436), held during the reign of Cardinal Zbigniew
Olesnicki. They note that priests, wishing to avoid long texts during the Lenten
period, celebrate Masses from forms about saints. Statute No. 13 forbids this
with the exception of ten Mass formularies, among which is the already
mentioned Mass on Sts Cyril and Methodius (Statuta, 1875, p. 92; Smotucha,
2017, p. 197).

Michael Haydn: “Missa Sanctorum Cyrilli et Methodii” (1758)

The author of the complete Mass cycle dedicated to the apostles of the
Slavs is Johannes Michael Haydn. The work in question is the “Missa Sanctorum
Cyrilliet Methodii” of 1758. The manuscript of this work is in the Staatsbibliothek
PreuBischer Kulturbesitz in Berlin (Thur, 1987, p. 89). It consists of a six-part
ordinarium: Kyrie, Gloria, Credo, Sanctus, Benedictus, Agnus Dei. The first
modern edition of the work appeared in 2015. (Haydn, 2015).

Giving a full history of the composition of this work brings many
difficulties. Some scholars link the work to the bishop’s court in Growardein
(now Oradea, Romania), where the young Haydn is mentioned in the payroll
books from 1757 onwards (Ghircoiagiu, 1978, p. 47; Sherman, 2011). However,
according to Thur, the origins of the composition should be linked to Vienna
and the Moravian Landesgenossenschaft, which was active there at St Michael’s
Church from 1708 (Thur, 1987, p. 98). The Moravians, like other national
associations, also commemorated their patron saints in a special way. For the
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festive celebrations in honor of St Cyril and St Methodius, a painting was made
depicting the two brothers, which was hung in front of the main altar (Thur,
1987, p. 98)2.

Famous personalities were invited to celebrate Mass and deliver sermons:
Church dignitaries and eminent orators. Among the participants in these liturgies
were always representatives of the imperial house. Hence, the musical setting
had to be magnificent. It is certain that liturgical music was performed in St
Michael’s Church with as many as 16 singers, which required a large choir
(Thur, 1987, p. 99). This number was only possible by calling in additional
vocalists from outside. It is, therefore, almost certain that choristers from the
choir of St Stephen’s Cathedral (Kapellknaben) also performed here, including
Michael Haydn. As Thur points out, the magnificent decoration of the church
with its painting of St Cyril and St Methodius may have made a big impression
on the young singer. It is also likely that he met the addressees of his later
“Missa Sanctorum Cyrilli et Methodii” here (Thur, 1987, p. 99). Was it written
at this place and later performed?

Thur’s research indicates that in St Michael’s Church in Vienna, the
stipulations of Benedict XIV’s encyclical ‘Annus qui’ (1749) were quite
scrupulously adhered to, and thus music accompanied only by string instruments
was performed (Thur, 1987, p. 101). This document, prohibiting wind
instruments, or timpani, in the liturgy, was adhered to by the Viennese
Archbishop’s consistory, with the partial approval of Empress Maria Theresa
(1753), with the law applying to Vienna and Lower Austria (Thur, 1987, p. 101).
Consequently, the performance of the Mass in question was impossible in St
Michael’s Church, as Haydn is known to have intended his work for a four-
-voice choir, two violins and 2 clarini (higher trumpets), 2 trombae (lower
trumpets), timpani, 2 trombones and organ. Hence, as Thur argues, it is possible
that Haydn wrote his Mass in Vienna but that its premiere already took place
outside the capital, e.g. in GroBwardein, where imperial decrees were not in
force (Thur, 1987, p. 101). A different position is presented by Kircher, who
believes that the young Haydn applied with this composition for a post
somewhere in the Brno region, possibly in Welehrad (where it may have been
presented), and that this happened during his wanderings, just before taking up
a post in GroBwardein in 1760 (Kircher, 2015, p. V) . Charles H. Sherman and
Dwight Blazin are also inclined to accept this option (Sherman, 2011, p. 9;
Blazin, 2004, p. 23).

2 Although the example described attests, as it were, to the enduring veneration of St Cyril and St
Methodius at St Michael’s Church in Vienna, it was only in 1777, at the request of Empress Maria There-
sa, that Pope Pius VI authorized permanent annual veneration towards the Thessaloniki Brethren through-
out the Austrian monarchy (Zubko, 2007, p. 157).
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“Missa Sanctorum Cyrilli et Methodii” is a cantata Mass. In order to provide
contrasts, its ordinarium parts are divided into smaller sections, which interpret
the text using varied instrumentation and different compositional techniques
(Kircher, 2015, p. IV). Due to its large size and particular orchestration, this
work must be classified as a so-called Missa solemnis longa, i.e. a Mass
practiced, for example, in cathedrals on the most important feasts of the year or
in sanctuaries (Kircher, 2015, p. IV). It is also the first of Haydn’s four Masses
to feature as many as four trumpets, in keeping with the Baroque tradition of the
festive sound of wind instruments. According to Kircher, this work stands at the
beginning of a turning point in the development of the young composer’s
creative technique at the time. Perhaps this composition was about finding the
direction of a personal style that was to have a lasting influence on Haydn’s
work (Kircher, 2015, p. V).

Pavel K¥iZkovsky: cantata “Svaty Cyril A Metodéj” (1863)

An important place among the musical dedications in honor of the Solunsky
brothers is occupied by the cantata “Svaty Cyril a Metod&j>. Its author is the
Czech composer and priest Pavel Kiizkovsky (Wroblewska-Straus, 1997,
p. 210), a disciple of Father FrantiSek Susil, the national activist, collector and
publisher of folk songs. It was thanks to him that from 1850 he participated in
the Cyril-Methodian heritage association. The original version of the
composition, described as ‘Chvalozpév’ in honor of Saints Cyril and Methodius,
dates from this period (Andrzejewski, 2013b, p. 71). The final version in the
form of a cantata was written in 1861 and performed under the composer’s
baton in 1863 in Brno as part of the celebrations of the millennium of the
missionaries’ arrival in Moravia. The event was attended by 930 singers from 61
singing associations and 20,000 listeners. It was of great importance for the
development of the national consciousness of the Czechs (Wrdblewska-Straus,
1997, p. 210; Altman, 2013).

The first part of the cantata shows the arrival of Cyril and Methodius in
Moravia and their apostolic activities. In the second part, we learn about the
fruits of their work and the spiritual renewal of the Slavs. In the narrative parts,
the composer skillfully incorporated the choral chants of the people, which are
a plea to preserve the faith handed down by the Apostles and an entreaty
addressed to them to watch over the Slavs (Zapletal, 2019, p. 51). K¥izkovsky
used the text of Susil’s poem “Prichod sv. Cyril a Metodéje na Moravu”, as well

3 The cantata was first published in print in 1895 and was also included in a collection of the com-
poser’s complete works from 1949 (K#izkovsky, 1949).
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as themes from Moravian musical folklore, in particular, the song ‘Uz sme
vSechno zorali’ (We have already ploughed everything), which forms the motto
ofthe cantata (Andrzejewski, 2013b, p. 71). All the main features of Kiizkovsky’s
work are concentrated in this work. Musically, it is a work typical of the Czech
composer’s style: it demonstrates his predilection for choral works, his
inspiration from folk melodies, and his solid workshop grounding in classical
models of oratorio-cantata music (Andrzejewski, 2013b, p. 71). According to
Zapletal, the cantata is the most outstanding musical expression of the concept
of the Cyrillo-Methodian tradition, associated especially with Susil. This
concept shaped the form of a specific synthesis of Catholicism and independence
ideas in the 1860s, forming the basis of the emerging Czech national
consciousness (Zapletal, 2019, p. 59). Ktizkovsky’s work was performed many
times after the millennium celebrations, not only in towns, but also in the
countryside, awakening national identity. Over the following decades, the
presentation of the cantata was linked to important religious and national
celebrations, as well as anniversaries related to the composer’s life. His pupil
Leos Janacek contributed to the dissemination of the composition and even the
cult of K#izkovsky’s person (Zapletal, 2019, p. 60—61). Analogous examples of
musical dedications can be found in this period on Polish, Bulgarian and
Croatian soil. These include a cantata by Jozef Surzynski (Benzelstierna
Engestrom, 1885), a cantata by Petar Dinev (Dinev, 2023) and an oratorio by
Bozidar Sirola (Smither, 2000, p. 723).

Hymns: Liszt, Tchaikovsky, Borodin, Pipkov

“Slavimo, slavno, Slaveni” is a hymn written in honor of the Thessaloniki
Brethren by the Hungarian composer Franz Liszt. It is a short composition of
less than 40 bars to a text in Croatian (or Serbo-Croatian) by the poet Medo
Puci¢ (Andrzejewski, 2013b, p. 72). This work for a four-voice male choir and
organ was first performed in Rome in 1863 (church of San Girolamo degli
Schiavoni), when the millennium anniversary of the arrival of Cyril and
Methodius in the lands of the Slavs was also celebrated in the Eternal City
(Slavimo, 2023). The original manuscript of the hymn can be found in Weimar.
On page one, the composer included the text of the hymn and its translation into
German by Stjepan Mlinari¢ (Frankovi¢, 2023; Tuksar, 2018, p. 41).

We find a similar composition on Russian soil, in the work of Pyotr Ilyich
Tchaikovsky (+1893). We are thinking here of a hymn intended for mixed choir
entitled “Gimn v czest’ swjatych Kirill i Metodiya” (Tchaikovsky, 1990). This
work was written in March 1885 to a commission from the Slavic Benevolent
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Society placed through the publisher Peter Ivanovich Jurgenson, who sent the
composer the Russian-translated text and notes of a Czech hymn in honor of the
apostles of the Slavs. Tchaikovsky himself made a rather free translation of
some of the words into Russian and adapted it to the melody, which was based
on the song “Pristup Moravénko, pfistup blize” by Pavel Kiizkovsky
(Andrzejewski, 2013b, p. 73). The work premiered on 6 April 1885 with
a student choir at the Moscow Conservatory. The whereabouts of the manuscript
of the work’s score is unknown today. The composition was included in
a collection of Tchaikovsky’s sacred choral works, published in one of the
volumes of the Complete Works (Tchaikovsky, 1990, p. 263-264).

We find a similar hymn in the works of another Russian composer Alexander
Borodin. The piece in question is “Slava Kirillu! Slava Mefoditi!” from 1885
(Glory, 2023). In Bulgarian, on the other hand, it is the religious-patriotic hymn
“Varvi, narode vazrodeni” (Arise, reborn nation), which is still performed today.
Its authors are two teachers. The text was written by Stoyan Mihaylovski, and
the music was composed in 1901. Panayt Pipkov (Pipkov, 2023)*. This work
highlights the importance of Sts Cyril and Methodius for the formation of the
identity and culture of the Bulgarian people. Clear allusions to Slavism are also
evident here (Andrzejewski, 2013a, p. 130).

Leos Janacek: “Glagolska mse” (1926)

At the beginning of the 20th century, interest in Glagolitic liturgy grew in
Czech and Croatian musical creativity. New liturgical works composed in Old
Church Slavonic (Glagolitic) began to appear. Here, composers took advantage
of the privilege granted by Benedict XV in the bull “Ex pastorali munere”
(Bezi¢, 2002, p. 20). The Czech clergyman Father Josef Vajs and the journal
Cyril played a special role here, where transliterations of Old Church Slavonic
liturgical texts were printed, including the fixed parts of the Glagolitic Mass
(Wingfield, 1992, p. 9—10). Father Vajs encouraged composers to write their
musical works to Glagolitic texts. These appeals resulted in several Glagolitic
Mass cycles, including Leos Janacek’s famous “Glagolska mse” (Policer, 2012,
p. 15; Andrzejewski, 2013b, p. 67; Slavicky, 2014, p. 41-59). Although this
work is not directly dedicated to Sts Cyril and Methodius, it is a symbolic tribute

4 The first celebrations of the feast of Saints Cyril and Methodius in the 1850s and 1870s were relat-
ed to the struggles of Bulgarians against the Greek Patriarchate in Istanbul, under whose authority the
Bulgarian Orthodox Church was then. These celebrations were an expression of the aspiration for an in-
dependent autonomous Church and religious services in Bulgarian, and therefore also for Bulgarian edu-
cation (Michajlova, 2013).
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to the Thessaloniki Brethren. It was linked to Janacek’s Slavophilic worldview
and respect for the Cyril and Methodius tradition, which, as Andrzejewski
points out, must be linked to the ideological influence of his former Brno teacher
Pavel Ktizkovsky (Policer, 2012, p. 16). According to the composer’s personal
testimony, this work represented a return to his years of study at the Brno
monastery and especially to the atmosphere of the Cyrillo-Methodian ceremonies
(Vyslouzil, 1991; Andrzejewski, 2013b, p. 75). Janacek’s Mass is one of the
most remarkable and important religious musical compositions of the 20th
century.

Janacek completed work on his Mass in 1926. The premiere took place
a year later in Brno, and in 1928 (the last year of his life) the composer again
made changes to the score (Wingfield, 1992, p. 57; Zahradka, 2011; Janacek,
2011; Janacek, 2012). The ‘Glagolitic Mass’ was scored for four soloists, two
mixed choirs, an organ and a large symphony orchestra. The composer referred
to the five movements of the Ordinarium in the Roman Catholic tradition, which
he provided with the already mentioned translations into Old Church Slavonic:
Gospodi pomiluj (Kyrie), Slava (Gloria), Véruju (Credo), Svet (Sanctus),
Agnece Bozij (Agnus Dei), (Bezi¢, 2002, p. 21; Policer, 2012, p. 20). The Mass
was provided with three additional instrumental movements: an orchestral
introduction Uvod, an organ Postlude after the Agneée, followed by an orchestral
Intrada, which in the original version was at the beginning (Policer, 2012,
p. 28-29). The two orchestral brackets that tie the whole piece together are of
a majestic-processional character. March rhythms, fanfares of brass instruments
and timpani hits appear here (Andrzejewski, 2013b, p. 76).

In terms of melody and harmony, the composer drew inspiration from folk
music. The development of the individual movements of the ordinarium is
notable for original ideas, such as the abandonment of imitative polyphony in
the Renaissance style (the model for the Cecilian movement) in favor of the use
of psalmodic repetition of the text on a single chord or tone, found in Orthodox
chant. Slava and Svet begin with a solo soprano part, serene in its expression.
On the other hand, in the Creed (Véruju), the words about Christ’s resurrection
and hushed dynamics of the female choir are used (Andrzejewski, 2013b,
p. 76). According to Andrzejewski, the greatest significance in undertaking the
work on “Glagolskd mse” was for Janacek not the liturgical aspect but religion
as the source of national consciousness, the moral foundation of a nation
that takes God as its witness. Recordings of this work were undertaken by
the most eminent conductors of the 20th and 21st centuries, including Bfetislav
Bakala, Leonard Bernstein, Karel Ancerl, Kurt Masur, Rafael Kubelik, Simon
Rattle, Charles Mackerras, Jifi Bélohlavek and Sir Andrew Davis (Policer,
2012, p. 30-34).
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Masses of the 20th century: Czech and Croatian

In addition to Jandcek’s monumental Mass, we also find simpler
compositions on Czech soil, written in the spirit of the Cecilian movement and
suitable for use in the liturgy. These include the “Missa in honorem Scti. Cyrilla
et Methodii” (1900) by Vojtéch Richovsky (Polagek, 2016), or “Missa in
honorem scti Methodii” (1884) by Josef Foerster (Sobotka, 2015). The second
group consists of Glagolitic Masses, written to texts in Old Church Slavonic.
These include: “Hlaholska ms$e” (1907) by Ladislav KoZzu$ni¢ek with
a compilation of Glagolitic and Czech texts, “Glagolska mse” (1920) by Karel
Dousa with a text that does not overlap with any other version (possibly the
Serbian version of Glagolitic), two Masses by Antonin Janda viz. “Hlaholska
mse de Angelis” and “Mse glagolska” (1922), or the “Glagolska mse” (1932) by
the already mentioned Foerster. These works are described in more detail in
Marie Liskova’s work (Liskova, 2013, p. 29-33; Gabrielova, 2003). As Slavicky
points out, Foerster’s and Janda’s Masses were also performed during the
difficult communist era for the Church in Czechoslovakia, during the celebration
of St Wenceslas in Prague Cathedral. This custom persisted until the early 1990s
(Slavicky, p. 58).

The Glagolitic form of the Mass is also encountered in the first half of the
twentieth century on Croatian territory. These include numerous ordinarium
Missae written in Old Church Slavonic (Sedak, 2000). Noteworthy among them
is the “Misa sv. Cirila i Metoda” (1906), composed by Vilko Novak (+1918).
This work for a male choir and organ was dedicated by the composer to the
singing union ‘Kolo’ in Zagreb (Brdanovi¢, 2021, p. 30 and 32). In 1938, the
“Staroslavenska misa u Gast sv. Cirila i Metoda” (for mixed choir and organ),
written by nun Lujza (Zorka) Kozinovi¢, a renowned composer, conductor and
pedagogue (Lescan, 1972). A similar example is found in the work of the
Croatian composer Father Bernardin Sokol, OFM (Riman, 2010). This is the
“Missa in honorem ss. Cyrilla et Methodii” from 1933. This work was provided
by the composer with two parallel texts of the ordinarium: in Latin and liturgical
Glagolitic (Kyrie — Gospodi, Gloria — Slava, Cred — Vjeruju, Sanctus — Svet,
Benedictus — Blagoslovijen, Agnus — Agnece) (Sokol, 1933). The Mass was
scored for three equal voices or mixed choir and organ. It belongs to a series of
80 compositions published by Fr Sokol entitled. “Pjevajte Gospodinu pjesmu
novu” (Breko Kustura, Bali¢, 2018).

Musical Mass dedications in honor of Cyril and Methodius also appear in
the second half of the 20th century. This is, for example, the “Glagolska mse”
(1957) by the Czech composer Jan Kiesadlo, first performed in 2007 in the
United Kingdom. Two further examples are works by Jan Hanus: “Mesni
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proprium k svatku sv. aposStoli Cyril a Metodéje” (1969) and “VII. mse
— Hlaholska, ke cti Ceskych patrond” (1985), (Slavicky, 2014, p. 57).
The “Ordinarium festivum Cyrillo-Methodianum” (1984) by the Czech
composer and priest Antonin Lanik (+2014) also dates from the same period.
These are five usable fixed parts of the Mass, written to commemorate the
1100th anniversary of the death of St Methodius. They were only published in
2003 in the collection “Septem ordinaria” (Lanik, 2003; Frydrych, 2019).

Zhivka Klinkova: opera “Kiril i Metodij” (1981/2021)

The present collection is enriched by a contemporary opera entitled “Kiril
i Metodij” (1981), written by Bulgarian composer and conductor Zhivka
Klinkova (Vulchinova, 2023). She based the libretto of her work on Venko
Markovsky’s book “Predaniya zavetni” (Covenant Traditions). The opera was
awarded a special commendation by Pope John Paul II and was premiered in
1986 in Bydgoszcz, Poland (soloists: B. Perkowski — Cyril, M. Witkiewicz
— Methodius, Arion Choir, Pomeranian Philharmonic Orchestra, conducted by
M. Nowakowski) (Klinkova, 2023; Arion Choir, 2023). Bulgarian audiences,
on the other hand, have only recently been introduced to the work in full. With
this piece, the Sofia National Opera celebrated the 40th anniversary of John
Paul II’s proclamation of Saints Cyril and Methodius as patron saints of Europe.
The gala premiere took place on 23 May 2021, the eve of the national celebration
of the Day of Saints Cyril and Methodius, the Bulgarian alphabet, education and
culture and Slavic literature.

Klinkova’s opera is a kind of poetic and musical journey into the past.
Immersing himself in memories, St Cyril (Constantine) introduces the audience to
the narrative of the mission to which he and his brother devoted their entire lives.
The action takes place in Thessaloniki, Great Moravia, Rome and Bulgaria (Svetite
Kiril i Metodit, 2023). After receiving permission from the Pope to preach the
Gospel in Slavonic, Cyril anticipates his death. He sinks into thoughts of his
childhood, his life choices, temptations and experiences, as well as the beautiful
Sofia, the wisdom that accompanied him and his brother all the way through life.

At the climax of his memories of his disputes with the Khazars, Jews and
Saracens, he is helped by his mother and Sofia in visions. Methodius reassures
him and reminds him of their ceremonial welcome by Prince Rostislav in
Moravia. The brothers also return to memories of their presence in Rome, their
successful conversation with Pope Hadrian and the blessing he gave them. The
disciples, fulfilling the testament of Cyril/Constantine, continue the work begun
among the Slavic peoples. Prince Boris I solemnly welcomes Clement and
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Nahum to Bulgaria. He commissions Clement to establish a school in Ohrid and
Nahum and a school in Preslav (Svetite Kiril i Metodir, 2023).

Recalling the figures of the holy missionaries of the Slavs in the 21st
century, especially on the stage of the state opera, was not only a tribute to Cyril
and Methodius, but certainly also an act of courage. It underlined how important
the apostolic mission of the Salunsky brothers is for Bulgaria, the rest of the
Slavic world and the culture of Europe. The premiere of Klinkova’s work
awakened the spirit of the two apostles’ activism in Bulgaria: funding was
undertaken to immortalize the opera on film, and promotion of the work outside
Bulgaria was ensured, with as many as 200 teachers from the Sofia region
invited to the opera’s premiere. Opera singers Biser Georgiev and Atanas
Mladenov, who played the roles of Cyril and Methodius, emphasized in their
statements to the press that, in the fashion surrounding us today to escape from
the spiritual, a performance about Cyril and Methodius brings hope and spiritual
renewal (Operata-oratoriya, 2021).

Similar examples are found in Slovakia and the Czech Republic. These are
oratorio-cantata works: “Konstantin a Metod” (1985) by Pavol Krska (Matejova,
2020, p. 116), “Cyril a Metod” (1987) by Tibor Andrasovan (Gotthardtova,
2021, p. 137-138), “Ceské vigilie” (1989-2021) by Antonin Tucapsky
(Tucapsky’, 2021, p. 5-14; Trnkova, 2015, p. 14), “Slavnostna kantata sv. Cyril
a Metoda” (2013) by Pavol Prochazka (Prochazka, 2012), “Cirillo-Metodiada”
(2012) by Egon Krak (Krak, 2022), “Cyril a Metod” (2012) opera-oratorio by
Pavol Krska (Matejova, 2020, p. 117).

Recapitulation

The aim of the submitted study was to present great musical forms dedicated
to Sts Cyril and Methodius. The search carried out confirms that these are mainly
liturgical compositions connected with the cult formed in past centuries
concerning the two saints. The collection begins with medieval Mass propria
(Parchment Missal No. 212 of the Cracow Chapter, Cracow Missal of Cardinal
Fryderyk Jagiellon) and a Baroque-classical Mass by Michael Haydn from
(1758). In the 19th century, cantatas (KfiZkovsky, Surzynski, Dinew) and hymns
(Liszt, Tchaikovsky, Borodin, Pipkov) were written in connection with the
millennium celebrations concerning the apostles of the Slavs. These works are
linked to the phenomenon of the national awakening of Czechs, Slovaks, Croats
and Bulgarians. Also linked to this process is a group of numerous elaborations
of the Ordinarium Missae in Old Church Slavonic. This includes Leos Janacek’s
monumental “Glagolskd mse” (1926) but also related works by Czech and
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Croatian composers (f{ichovski, Foerster, Kozu$nic¢ek, Dousa, Janda, Kozinovic¢,
Novak, Sokol, Hanus, Lanik). Alongside these, there are also numerous stage
compositions commemorating the Thessaloniki Brothers. These include, above
all, the Bulgarian opera by Zhivka Klinkova (1981/2021), as well as a group of
oratorio and cantata works from the 20th and 21st centuries (Dinew, Sirola,
Krska, AndraSovan, Tucapsky, Prochazka, Krak). These works were based
largely on Glagolitic liturgical texts, or poetry and prose related to the upsurge
of national thought in the 19th century. They show Sts. Cyril and Methodius not
only as preachers of the Gospel and missionaries to the Slavic peoples but also
as teachers of culture, dialogue and reconciliation, and above all, as founders of
the foundations of Slavic national identity. They reveal not only the level of the
composers’ musical craftsmanship but are also a locus theologicus in which the
figure and pattern of life of the saints brings the recipient of the music closer to
the epiphany of God (cf. Dzidek, 2013, p. 149—154). The article presented part
of the current of reflection in aspectual hagiology.
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Wielkie formy muzyczne dedykowane §wietym Cyrylowi i Metodemu

Streszczenie: Autor przybliza wielkie formy muzyczne dedykowane $w. Cyrylowi i §w. Metodemu.
Sa to gltéwnie kompozycje liturgiczne zwigzane kultem tych $wietych. Do grupy tej naleza
$redniowieczne propria mszalne (np. Mszal pergaminowy nr 212 kapituly krakowskiej) oraz
barokowo-klasycystyczna msza Michaela Haydna (1758). W XIX w. repertuar ten poszerzony
zostat o kantaty (Ktizkovsky, Surzynski, Dinew) oraz hymny (Liszt, Czajkowski, Borodin, Pipkov),
ktore tacza si¢ z procesem przebudzenia narodowego Czechow, Stowakoéw, Chorwatow oraz
Bulgaréw. W XIX i XX w. powstaly tez liczne opracowania ordinarium Missae w jezyku staro-
cerkiewno-stowinskim (gtagolica). Sa to: monumentalna Glagolska mse Leosa Janacka (1926) oraz
nawigzujace do niej dzieta kompozytoréw czeskich i chorwackich (Richovski, Foerster, Kozusnicek,
Dousa, Janda, Kozinovi¢, Novak, Sokol, Hanus, Lanik). Kolekcje te ubogacaja dzieta sceniczne:
opera Zhivki Klinkovej (1981/2021) oraz oratoria i kantaty z XX i XXI w. (Dinew, Sirola, Krika,
Andrasovan, Tucapsky, Prochazka, Krak). Dzieta te powstaly na podstawie liturgicznych testow
glagolickich oraz poezji i prozy zwiazanej ze zrywem mysli narodowej w XIX w. Ukazuja one
Cyryla i Metodego nie tylko jako gtosicieli Ewangelii i misjonarzy narodéw stowianskich, ale takze
jako nauczycieli kultury, dialogu i pojednania, przede wszystkim za$ tych, ktorzy stworzyli podwa-
liny fundamentéw tozsamosci narodowej Stowian. Artykut wlacza si¢ w nurt refleksji teologiczne;j
z zakresu hagiologii aspektowe;.
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TEORIA DIALOGU EKUMENICZNEGO O ZAGADNIENIACH
MORALNYCH W PRACACH KOMISJI ,WIARA I USTROJ”
SWIATOWEJ RADY KOSCIOLOW™

Streszczenie: Roznice w nauczaniu moralnym przyczyniaja si¢ do poglebienia podziatow miedzy
chrzescijanami. Konflikty etyczno-moralne dziela dzisiaj bardziej niz roéznice doktrynalne. Obser-
wacje ekumenistow, zwracajace uwage na wewnatrzchrzescijanski rozdzwigk w nauczaniu moral-
nym, od lat dziewiecdziesigtych XX w. coraz bardziej prowokuja do formutowania systematycznej
refleks;ji ekumenicznej nad tym zjawiskiem. Do najwazniejszych przyktadow nalezy grupa studyjna
Komisji ,,Wiara i Ustr6j”, ktora od 2006 r. prowadzi studia nad przyczynami réznic w nauczaniu
etyczno-moralnym i dazy do sformutowania teoretycznych podstaw dialogu ekumenicznego nad
zagadnieniami etycznymi. W efekcie prac Komisja opublikowata seri¢ dokumentow dotyczacych
rozeznania moralnego w Ko$ciotach. Autor zaprezentowal w artykule rezultat badan grupy studyj-
nej Komisji ,,Wiara i Ustr6j”, koncentrujac si¢ na wypracowanych przez nig dwoch waznych ele-
mentach teorii ekumenicznego dialogu nad zagadnieniami moralnymi: zrédtach rozeznania moral-
nego Kosciolow oraz gtdéwnych czynnikach roznic w nauczaniu moralnym Kosciotow. Prezentacje
osadzit w szerokim kontekscie trudnosci ekumenicznych wywotanych réznymi odpowiedziami na
kwestie etyczne. Do osiagnigcia zadeklarowanego celu prowadzi kontekstowa analiza dokumentéw
bedacych najwazniejszym rezultatem pigtnastoletnich prac grupy. Nalezy zaznaczy¢, ze obecnie
dokonuje si¢ ich recepcja w poszczegdlnych Kosciotach, stad tez przedstawione propozycje maja
potencjat ksztaltowania nowych okolicznosci dialogu ekumenicznego.

Stowa kluczowe: Komisja ,,Wiara i Ustroj”, etyka, rozeznanie moralne, dialog ekumeniczny, ruch
ekumeniczny.

Etyka dzieli wspotczesne chrzescijanstwo. To krotkie stwierdzenie jest
oczywiste dla kazdego ekumenisty, czy ujmujac szerzej, teologa. Nie trzeba
jednak wyksztalcenia teologicznego, aby dostrzec, ze réznice w nauczaniu
etyczno-moralnym przyczyniaja si¢ do poglebienia podzialow migdzy chrzesci-
janami. Dotyczy to zwlaszcza toczonych dzisiaj najgtosniejszych debat: o abor-
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cji, eutanazji, sztucznym zaptodnieniu, podejsciu do zwigzkdéw o0sob tej same;j
ptci, by wymieni¢ tylko niektore. Czgsto odpowiedz danego Kosciota na po-
szczegllne pytania etyczne i moralne jest przez innych traktowana jako kryte-
rium jego wiarygodnosci. Konflikty etyczno-moralne dziela dzi$ bardziej niz
niezgodnos$ci doktrynalne.

W ruchu ekumenicznym pojetym jako ogot relacji i dziatan podejmowa-
nych przez Koscioty chrzedcijanskie dla przywrocenia widzialnej jednosci,
kwestie etyczne byly przez dluzszy czas traktowane wycinkowo. Seria dialo-
g6éw miedzykoscielnych zapoczatkowanych po Soborze Watykanskim II oraz
nauczanie organizacji ekumenicznych, takich jak Swiatowa Rada Kosciotow,
jezeli juz do nich si¢ odnosi, to skupia si¢ raczej na tematach ,,bezpiecznych”,
takich jak ekologia czy pokoj i pomija kontrowersyjne, dotyczace zwlaszcza
ludzkiej seksualno$ci i efektow postepu medycznego. Wywotuje to wrazenie
jakiegos braku, ktore jest jeszcze intensywniejsze w miarg jak rozwdj technolo-
giczny, spoteczny czy kulturowy wywotujg coraz to nowe zjawiska i procesy,
ktére wymagaja etyczno-moralnej oceny. Juz trzydziesci lat temu Thomas
Rausch dosadnie stwierdzit, ze cata przestrzen pytan etyczno-moralnych stano-
wi piete achillesowg ruchu ekumenicznego (Rausch, 1989, s. 31).

Nie oznacza to oczywiscie, ze ekumenizm rezygnuje z dazen do wspodlne;j
postawy wobec tych pytan. Wazne wypowiedzi przedstawiajace wspolne stano-
wiska Ko$ciolow formutowane sg na poziomie krajowym (np. w Niemczech)
(Kopiec, 2005). Od kilkunastu lat coraz dynamicznej rozwija si¢ tez ruch okre-
$lany jako ,,ekumenizm konserwatywny”, w ktorym zresztg nastgpuje odwroce-
nie porzadku — zblizenie migdzy chrze$cijanami jest rezultatem wspolnego da-
zenia do realizacji podzielanych wartosci moralnych. Obserwacje i stwierdzenia
wybitnych ekumenistow, zwracajgce uwage na rozdzwigk w nauczaniu etycz-
no-moralnym i towarzyszgca mu dechrystianizacje, juz od lat dziewiecdziesia-
tych XX w. coraz mocniej prowokuja ekumenicznych ekspertow do formuto-
wania systematycznej refleksji teologicznoekumenicznej w zakresie etyki.

Przyktadow takiej refleksji dostarcza grupa studyjna Komisji ,,Wiara
1 Ustrgj”, ktéra od 2006 r. prowadzi studia nad przyczynami réznic w nauczaniu
etyczno-moralnym i dazy do sformutowania teoretycznych podstaw dialogu
ekumenicznego nad zagadnieniami etycznymi. Czlonkowie Komisji nie maja
oczywiscie ambicji sformutowania wspdlnego stanowiska nad danym zagadnie-
niem etycznym. Chodzi przede wszystkim o wypracowanie teoretycznego narzg-
dzia, ktore dostarczatoby chrzescijanom wiedzy o naturze i przyczynach rdznic
W nauczaniu moralnym oraz dawatoby ogo6lny wglad w nauczanie etyczno-
-moralne poszczegdlnych Kosciotdw chrzescijanskich. Cztonkowie grupy
studyjnej wychodza od doswiadczenia coraz ostrzejszego wewnatrzchrzesci-
janskiego konfliktu moralnego i bedacej jego nastepstwem blokady dialogu



Teoria dialogu ekumenicznego o zagadnieniach moralnych... 161

ekumenicznego. W propozycjach Komisji podkresla si¢, ze roznice w sadach
etyczno-moralnych si¢gaja glebokich warstw ksztattujgcych osobowa i wyzna-
niowg tozsamosc¢ i stad tez traktowane sg czesto emocjonalnie. Dlatego tez na-
$wietlenie mechanizmow konfliktu mogloby uczyni¢ dialog bardziej skuteczny.
W artykule przedstawiono rezultaty prac wspomnianej grupy studyjne;j,
koncentrujgc si¢ przy tym na wypracowanych przez nig dwoch waznych ele-
mentach teorii ekumenicznego dialogu nad zagadnieniami moralnymi: Zrédtach
rozeznania moralnego Kosciotow oraz gtownych czynnikach r6znic w naucza-
niu moralnym Kosciotow. Prezentacje osadza si¢ przy tym w szerokim kontek-
$cie trudno$ci ekumenicznych wywotanych réznymi odpowiedziami na kwestie
etyczne. Do osiggniecia zadeklarowanego celu prowadzi kontekstowa analiza
dokumentow bedacych najwazniejszym rezultatem pigtnastoletnich prac grupy
studyjnej powotanej przez Komisje. Nalezy zaznaczy¢, ze obecnie dokonuje si¢
ich recepcja w poszczegolnych Kosciotach, stad tez przedstawione propozycje
majg potencjat ksztattowania nowych okoliczno$ci dialogu ekumenicznego.

1. Komisja ,,Wiara i Ustr6j” w procesie rozeznania moralnego

Na temat Komisji ,,Wiara i Ustrdj” istnieje w polskiej literaturze ekume-
nicznej wiele wyczerpujacych opracowan napisanych np. przez Karola Kar-
skiego (1986, 1996) czy tez Piotra Jaskote (2014), nie ma wigc potrzeby szcze-
g6lowo ich opisywac. Niemniej jednak warto zaznaczyC, ze zajmuje ona
w ruchu ekumenicznych wyjatkowe miejsce, zaréwno ze wzgledu na swoja hi-
storie, jak 1 zakres dziatania. Jest (cho¢ takie stwierdzenia zawsze moga by¢
dyskusyjne) najbardziej reprezentatywnym dla chrzescijanstwa zespolem teolo-
gicznym zajmujgcym si¢ dialogiem doktrynalnym, a podejmowane przez nig
tematy sg centralne dla relacji migdzywyznaniowych, sa rowniez probierzem
aktualno$ci probleméw podejmowanych przez ruch ekumeniczny. To stwier-
dzenie wyraznie odnosi si¢ do roznic w ocenie zjawisk moralnych, coraz bar-
dziej dzielacych chrzescijan.

Od lat osiemdziesiatych XX w. kwestie moralne zaczgty by¢ przedmiotem
refleksji na tonie Swiatowej Rady Kosciotéw i innych organizacji ekumenicz-
nych, weszty rowniez juz na state do agendy komisji ,,Wiara i Ustrdj”. Prowa-
dzone wtedy dyskusje nad ruchem ekumenicznym dobitnie pokazywaty zalez-
nosci migdzy dwoma gtéwnymi obszarami dziatania: dazeniem do widzialne;j
jednosci chrzesécijan oraz wspolnym $wiadectwem chrzesécijan przed swiatem.
Ponadto, KoS$cioty chrzescijanskie coraz mocniej byty konfrontowane z ideolo-
gicznymi postulatami rewolucji kontrkulturowej. W latach dziewieédziesiatych
XX w. Komisja opublikowata dokumenty bardziej systematycznie podejmujace
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tematyke kwestii moralnych w dialogu ekumenicznym: w 1990 r. raport ,,Ko-
sciot 1 swiat” (Church and World), w 1997 r. seri¢ dokumentow ,,Cenna jed-
no$¢” (Costly Unity), ,,Cenne zaangazowanie” (Costly Commitment) oraz ,,Cen-
ne postuszenstwo” (Costly Obedience), zas w 2005 r. studium ,,Chrzescijanskie
perspektywy antropologii teologicznej” (Christian Perspective on Theological
Anthropology).

W wymienionych wyzej dokumentach rozwazano podzialy w ocenie zja-
wisk etyczno-moralnych w szerszych kontekstach. Natezenie kontrowersji, po-
szerzajacy si¢ zakres zagadnien wywotujacych spory, niezrozumienie i wregez
niech¢¢ do podejmowania dialogu pojawigjace si¢ w nastepstwie odmiennych
ocen etycznych i wreszcie w wielu przypadkach paraliz dialogu oraz wewnatrz-
koscielne schizmy dobitnie uswiadamialy jednak konieczno$¢ podjecia syste-
matycznej mi¢dzywyznaniowej refleksji nad roznicami etycznymi. Komisja
,»Wiara 1 Ustr6j” miata szczegolny mandat do zainicjowania takich studiow, ale
tez jej cztonkowie byli $wiadomi, Ze nie sg w stanie doprowadzi¢ do sformuto-
wania uzgodnionych ocen tego czy innego zjawiska. R6znice w interpretacjach
etycznych sg tak duze i siggaja tak glgboko, ze pierwszym zadaniem organizacji
zajmujacej si¢ dialogiem doktrynalnym musiato by¢ przygotowanie czego$
w rodzaju podrecznika pomagajacego zrozumie¢ czynniki ksztaltowania sie
etycznych odmienno$ci oraz psychologiczne mechanizmy natezenia sporéw
wywotujacych te odmiennosci. Stad tez w 2006 r. podjeto decyzje o konieczno-
$ci powotania grupy studyjnej nad drogami, jakimi Ko$cioty formutujg swoje
nauczanie etyczne i moralne, a rok pdzniej studium to zatytulowano ,,Moralne
rozeznanie w Kos$ciotach” (Moral Discernment in the Churches (dalej: MDC)
i pod takim tytutem opublikowano w 2013 r. dokument studyjny podsumowu-
jacy prace grupy.

Juz samo sformutowanie celu postawionego przez grupe studyjnag wyraznie
odstaniato istote dokumentu, ktéry miat prowadzi¢ do ,,zyskania wickszego
zrozumienia natury réznic teologicznych i nieporozumien, aby rozwija¢ mate-
riaty i §rodki ktore utatwig trudne rozmowy i teologiczne dyskusje o kwestiach
moralnych” (MDC, 2013, s. 2). Dokument miat wigc pokazywac, jak chrzesci-
janie r6znigcy si¢ w sadach etycznych powinni o tych réznicach rozmawiac,
miat rowniez odpowiedzie¢ na pytanie, dlaczego réznice te zachodza miedzy
Kosciotami, jak i wewnatrz nich.

Sam dokument réwniez nie unikngl kontrowersji. Prawostawni delegaci
zgodzili si¢ na jego publikacje tylko pod warunkiem zamieszczenia zatacznika,
w ktoérym przedstawiano ich zastrzezenia dotyczace tresci. RoOwniez reprezen-
tanci rzymskokatoliccy wyrazili swoje uwagi. Ostatecznie jednak dokument
stal si¢ punktem wyjscia i jednocze$nie punktem odniesienia dla dalszych prac
Komisji nad ekumenicznymi konsekwencjami r6znic w nauczaniu etycznym.
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W 2015 r. Komisja powotata nowa grupe studyjna, ktdra swoja pracg zor-
ganizowata w dwoch projektach. Pierwszy miat na celu opisowe zestawienie
podejs¢ teologicznomoralnych w poszczegolnych tradycjach, przy czym zadba-
no o szeroka reprezentatywnos¢ wyznaniowg. Poszczegolne przyktady zostaty
przygotowane albo przez reprezentantow danego wyznania, albo przez eksper-
tow wyznaczonych przez Komisje. Drugi prezentowat historyczng perspektywe
ksztattowania si¢ tych podej$¢ w poszczegdlnych tradycjach, z koncentracjg na
zmianach, jakie w nich zachodzity i jakie si¢ juz dokonaty. W celu zyskania
wigkszej jednorodnosci w sposobie prezentacji autorzy odnosili si¢ do wielu
pytan badawczych: co bylo powodem angazowania si¢ w proces reinterpretacji
stanowiska moralnego czy etycznego? Jak ten proces si¢ ksztattowal? Jak for-
mulowano argumentacj¢? Jakie elementy odgrywaly szczegolng role? Jak to si¢
odbywato? Kto byt angazowany w podejmowanie decyzji? Jaki autorytet miaty
te osoby? I wreszcie, co pomogto w danej tradycji unikna¢ roztamu po przyje-
ciu danej zmiany? (Churches and Moral Discernment: Learning from Tradi-
tions, dalej: CMD 1, 2021, s. xii).

Rezultaty prac obu projektow zostaly przedtozone w 2018 r. oraz w 2019 1.
przed Komisja, a nastepnie opublikowane w 2021 r. w postaci trzech obszer-
nych dokumentow studyjnych: ,,Koscioly i rozeznanie moralne: uczac si¢ z Tra-
dycji” (CMD 1); ,,Koscioty i rozeznanie moralne: uczac si¢ z historii” (Chur-
ches and Moral Discernment: Learning from History, dalej: CMD 2);
,,Koscioly i1 rozeznanie moralne: utatwi¢ dialog dla budowania koinoii” (Chur-
ches and Moral Discernment: Facilitating Dialog to Build Koinonia, dalej:
CMD 3). Catos¢ tworzy wiec serie, w ktorej pierwszy i drugi tom dotycza od-
powiednio pierwszego i drugiego projektu, natomiast tom trzeci jest refleksja
nad poprzednimi i formutujac teori¢ dialogu ekumenicznego nad zagadnieniami
etycznymi, stanowi uzupetienie dla dokumentu ,,Moralne rozeznanie w Ko-
sciotach” z 2013 r. Obecnie wcigz trwa zapoznawanie si¢ z calg serig w Swiecie
relacji ekumenicznych i migdzywyznaniowych.

Wymienione cztery dokumenty sa obszernym materialem, ksztattujacym
wiedze dotyczgca teorii dialogu ekumenicznego nad kwestiami moralnymi,
wiedze o drogach ksztattowania nauczania moralnego poszczegdlnych Koscio-
16w, jak 1 wiedzg o migdzywyznaniowej ocenie wybranych faktoéw moralnych.
W artykule naukowym ograniczonym objetosciowo nie jest mozliwym przybli-
zenie wszystkich nakreslonych punktéw. Przedstawiane opracowanie koncen-
truje si¢ na pierwszym z nich, szczegdtowo analizujac kluczowe tematy obecne
w debacie etyczno-moralnej: jakie sg zrodla rozeznania moralnego przyjmowa-
ne przez Koscioly chrzescijanskie oraz jakie sg gtowne czynniki podziatu. Na-
$wietlenie obu dostarcza waznego instrumentu teoretycznego w wewnatrz-
chrzescijanskiej debacie etyczne;j.
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Dokumenty opisuja i niejako ,,standaryzuja” podstawowe pojecia dialogu
nad zagadnieniami moralnymi, takie jak: etyka normatywna i opisowa, moral-
nos$¢, teorie moralne itd. Ich przedstawienie nie r6zni si¢ od ogdlnie przyjetego
rozumienia powyzszych poje¢. Warto jednak przytoczy¢ definicj¢ rozeznania
moralnego, bedaca kluczowa we wlasciwym ujeciu natury podziatow w na-
uczaniu moralnym. Zdaniem Komisji oznacza ono podejmowanie decyzji mo-
ralnych w Kosciele i jest procesem, w ktérym wspoélnota albo jednostka probu-
je odkry¢ wole Boza dla zrozumienia i sformulowania odpowiedzi na pytania,
przed ktorymi staje cztowiek szukajacy tego, co prawdziwe i co dobre. We
wspolnotach chrzescijanskich rozeznanie moralne nie ogranicza si¢ jedynie do
modlitwy, medytacji czy btagania kierowanego do Boga, ale obejmuje rowniez
sieganie po rozne zrodla oraz krytyczne myslenie (MDC, 2013, s. 11).

2. Zrodla rozeznania moralnego w Kosciotach

Stwierdzenie, ze zyjemy w spoleczenstwach etycznego relatywizmu stato
si¢ juz truizmem powtarzanym czesto nieomal bezwiednie. Jest to oczywiscie
stuszna diagnoza. Ernest Gellner, jeden z najwybitniejszych teoretykéw post-
modernizmu podkresla, ze relatywizm jest jedyna zasada wspotczesnej epoki
i dodaje nieco humorystycznie, ze zachowujac jej logike powinnismy méowié
wlasciwie o antyantyrelatywizmie, skoro wystrzega si¢ ona jakichkolwiek sta-
tych zasad — a przeciez relatywizm za zasade mogltby by¢ uznany (Gellner,
1997, s. 37).

Skoro przyjmujemy, ze relatywizm tworzy etyczny kontekst naszego czasu,
to musimy stwierdzi¢ rowniez etyczny pluralizm. Jacek Hotowka (2001, s. 14)
wymienia siedem teorii etycznych funkcjonujgcych niejako obok siebie, od for-
malizmu 1 utylitaryzmu, po etyke umowy spotecznej i teori¢ uprawnien, decy-
dujacych o kryteriach oceny postgpowania i sgdow oraz w konsekwencji kieru-
jacych etycznymi decyzjami podejmowanymi tak przez jednostki, jak i grupy.
Poszczegdlne podejscia maja r6zng histori¢ oraz bazujg na odmiennych zatoze-
niach filozoficznych czy aksjologicznych, a ich zestawienie dobitnie pokazuje
stopien skomplikowania wspotczesnych debat etycznych.

Koscioty chrzescijanskie funkcjonuja wiec w okolicznosciach etycznego
relatywizmu i pluralizmu, co oznacza, ze z jednej strony muszg mierzy¢ si¢
z probami docierania do spoteczenstw zdezorientowanych etycznie, z drugiej zas
same muszg stale teologicznie interpretowac i odpowiada¢ na podejscia, metody
1 tematy pojawiajgce si¢ w debacie etyczno-moralnej (Reuter, 2015, s. 49).
W konsekwencji tez Koscioly, roznigce si¢ przeciez teologiami i szczegotowiej,
antropologiami teologicznymi, odmiennie podchodza do wielu kwestii etycz-
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nych. Co wigcej, odmiennie definiujg samg pozycje¢ refleksji moralnej czy
etycznej w swych systemach teologicznych 1 odmiennie widzg role swego auto-
rytetu w sprawach decyzji etycznych.

Kolejnym truizmem jest stwierdzenie, ze chrzescijanie zyjacy w rdéznych
spoteczenstwach i w roznych kulturach spotykaja si¢ z warto$ciami i normami
w nich dominujacymi, a takze do$wiadczajg aksjologicznych, etycznych i so-
cjologicznych przemian. Spotkania te majg rozne rezultaty — mogg by¢ akcep-
tacja czy afirmacja, moga tez by¢ kontestacjg czy odrzuceniem wspomnianych
norm, wartosci czy przemian. Niemniej jednak Ko$cioty stoja przed ciaglym
wyzwaniem poszukiwania odpowiedzi na tematy moralne, uwzgledniajac geo-
graficzne i1 kulturowe roznice. Wyzwania te jeszcze wzrastaja, gdy dany Ko$ciot
funkcjonuje w wymiarze globalnym. Kryzys we Wspdlnocie Anglikanskiej wy-
wotany kontrowersjami wokot roznych postaw wobec postulatow dopuszczenia
do ordynacji 0séb zyjacych w zwigzkach homoseksualnych jest dobitnym tego
przyktadem (Sedgwick, 2019, s. 3).

To jedynie fragment szerokiego zbioru problemow, z ktorymi musi mierzy¢
si¢ ekumenizm w swej refleksji etycznej. Nakreslone powyzej uwagi wprowa-
dzaja jednak w kilka kluczowych obszarow tej refleksji. Pierwszym jest zagad-
nienie zrédet moralnego rozpoznania Kosciotow. Bez watpienia etyczny plura-
lizm rowniez wyrasta z roznych odpowiedzi na pytania o zrodla kryteriow
sadoéw moralnych i etycznych. Ich ustalenie wymienia si¢ wsrod kluczowych
zadan w formutowaniu ekumenicznej odpowiedzi na réznice w nauczaniu
etycznym Ko$ciotow. Naturalnie, utozenie listy tych zrodet jest przedmiotem
sporow, ktore odzwierciedlaja fundamentalne réznice migdzy wyznaniami do-
tyczace poznania teologicznego: rozumienia Tradycji, interpretacji Pisma Swie-
tego, czy miejsca rozumu i do$§wiadczenia teologicznego. Niemniej jednak,
udalo sie to, cho¢ pod pewnymi warunkami, teologom z ,,Wiary i Ustroju”.

Komisja podkresla, ze w swym moralnym rozpoznaniu chrzescijanie postu-
guja si¢ zarowno zrodtami, ktore sa specyficznie chrzescijanskie (pochodzace
z wiary), jak i wykraczajace poza chrzescijanstwo (rozum ludzki i inne zrodta
madros$ciowe), a zakres autorytetu, jaki jest przyznawany tym drugim jest row-
niez czynnikiem roznicujacym. Pierwszy zbidr otwiera prowadzenie przez
Ducha Swietego. Komisja zaznacza przy tym, ze wszystkie Koscioty przyj-
muja dzialanie i asyste Ducha Swigtego za fundament moralnego rozeznania,
chociaz niekiedy odmiennie je odczytuja: niektore uwazaja, ze Duch Swicty
inspiruje wybrane osoby, ktore z kolei uczg pozostatych wiernych; inne uwaza-
ja, ze szczegdlnym miejscem dzialania Ducha Swietego jest specyficzne zgro-
madzenie wiernych, jak synod badz zebranie kongregacji. Jeszcze inne uwaza-
ja, ze Duch Swiety dziata w calym Kosciele, ale rozpoznanie jego dziatania jest
rola wyznaczonych jednostek, ktore petnig funkcje autorytetu nauczycielskiego.
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Wspélnym jest wiara Ko$ciotéw, ze Duch Swicty towarzyszy chrze$cijanom
w ich rozpoznaniu i rozwijaniu sgdow moralnych (MDC, 2013, s. 24; CMD 1,
2021, s. xviii).

Kolejnym fundamentalnym zrédtem jest Pismo Swiete, rozumiane jako
zywe stowo Boga, ktore jest odbierane i interpretowane w zyciu wspdlnoty ko-
Scielnej. Koscioty powszechnie przyjmuja przy tym, ze z Pisma Swigtego czer-
pia madro$¢ przy rozeznawaniu sgdow moralnych. Co prawda, istniejg miedzy
nimi roznice w hermeneutyce tresci biblijnej, jak i w odmiennym lokowaniu
miejsca Pisma Swietego w procesie rozeznawania moralnego: np. czes¢ Ko-
Sciotow traktuje Bibli¢ jako punkt wyjscia, inne za$ naktadajg Bibli¢ na rezulta-
ty przeprowadzonej wczesniej analizy spolecznej (MDC, 2013, s. 25).

Tradycja jest nastgpnym z wymienionych zrédet, jest jednoczesnie jed-
nym z tych zagadnien, ktore od dekad byty kluczowym tematem refleksji eku-
menicznej. Odpowiedzig na migdzywyznaniowe Kontrowersje wynikajgce
z 16znic w definiowaniu tradycji byto zaproponowane przez ,,Wiare i Ustroj”
w 1963 1. rozréznienie na Tradycje, tradycje i tradycje. Tradycja pisana duzg
litera jest rozumiana jako sama Ewangelia, przekazywana przez pokolenia
w Kosciele, za$ malg literg oznacza proces przekazywania przekonan i praktyk
wspolnoty koscielnej. Tradycje (w liczbie mnogiej) odnosza si¢ do poszczegol-
nych tradycji wyznaniowych czy denominacyjnych (Rodger, Vischer, 1964,
s. 50). Z tradycja taczy si¢ kolejne zrodto, jakim jest urzad nauczycielski. Oczy-
wiscie przybiera on rézne formy oraz ma rézny zakres obowigzywania, nie-
mniej jednak wszystkie Koscioty ksztattujg jakie$ jego formy, odpowiadajace
rowniez za dochowanie wiary w sagdach moralnych. Jako piaty punkt tej listy
wymieniona zostaje duchowo$¢, ktora, zwlaszcza jako modlitwa, czy to in-
dywidualna, czy wspolnotowa, jest uznana za kluczowy moment towarzyszacy
rozeznaniu moralnemu. Przy tej okazji teologowie z ,,Wiary i Ustroju” wspomi-
najg o liturgii i formach poboznosci stanowiacych zywa pamig¢ danego Koscio-
ta, dzigki ktérym wiara w Chrystusa formuje kolektywna pamig¢ danej wspol-
noty przekazywang przez pokolenia. Ksztattuje si¢ w ten sposob tozsamos$¢, na
ktorej fundamencie rozstrzygaja sie sady moralne (MDC, 2013, s. 26).

Ostatnim w pierwszym zbiorze zrodet specyficznie chrzescijanskich jest
kultura danego Kosciota (CMD 3, s. 13). Chodzi tu o specyficzne dla
danego kraju albo regionu zwyczaje czy nawet pewien etos, ktore naktadajg si¢
na ogdlng czy globalng doktryne i praktyki tego Ko$ciota. Czesto dotyczy
to roznych nieoficjalnych czy niepisanych wartosci i wzorow kultury, ktore
wspotksztattuja wspomniany etos. Moga one odzwierciedlac i reprezentowac
szersza kulturg¢ danego miejsca, w ktorym zyje wspolnotach chrzesécijanska,
cho¢ oczywiscie kultura chrzescijanska i kultura lokalna czesto stojag wobec
siebie w opozycji.
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Drugi zbiér tworza zrodta, ktore, jak juz wspomniano, nie s3 wylacznie
chrzes$cijanskie. Otwiera go rozum, ktory jest okreslony jako oczywisty i nie-
zbedny dla kazdego rozeznania moralnego 1 majacy szczegodlny autorytet, ktory
wynika z przekonania, ze zdolno$¢ do racjonalnego myslenia jest centralnym
aspektem natury ludzkiej stworzonej przez Boga. Komisja dostrzega przy tym
trzy rozne perspektywy w ujmowaniu miejsca rozumu w rozeznawaniu
moralnym: w pierwszej rozum jest traktowany jako zrodto autorytarne, bedace
rezultatem Bozego daru, jakim jest racjonalna natura i zdolnos¢ do rozumowe-
go rozpoznania. W drugiej rozum jest zawsze stawiany w konteks$cie wiary, co
moze sugerowac jego podrzedno$é wobec niej. Wedlug trzeciej pozycja rozumu
w rozeznaniu moralnym musi uwzglednia¢ grzech ludzki i wynikajaca z niego
egoistyczng sklonnos¢ do samozwodzenia. Nietrudno odczyta¢ w tym zesta-
wieniu etykiety liberalizmu i konserwatyzmu, ktérymi najczesciej opisuje si¢
pozycje nauczania moralnego danego Kosciota (Brown, 2010, s. 14).

Z rozumem laczy si¢ kolejne zrodto rozpoznania moralnego, mianowicie
prawo naturalne. Dyskusja nad prawem naturalnym jest kolejnym z gora-
cych tematow w refleksji ekumenicznej, a jego filozoficzne ujgcia rdéznicujg
tradycje teologiczne, niemniej jednak teologowie z ,,Wiary i1 Ustroju” uzgadnia-
ja, ze cztowiek obdarzony rozumem i wolnym wyborem moze uczestniczy¢
w odwiecznym prawie stanowigcym o Bozym planie stworzenia. W konse-
kwencji tez ludzie sg zdolni po pierwsze do rozpoznania, co jest dobre, a co jest
zte i do okreslenia jako normatywne tego, co zgodne jest z planem stworzenia
(MDC, 2013, s. 28).

Teorie moralne to trzecie zrodto ze zbioru niespecyficznie chrzescijan-
skiego. Zbiega si¢ ono ze wspomnianym powyzej wyliczeniem Jacka Hotowki,
cho¢ Komisja wylicza trzy gldéwne podejscia: etyke aretologiczng, teleologicz-
ng oraz deontologiczng. W dokumentach ,,Wiary i Ustroju” stwierdza sig, ze
podejscia te dotycza metod, jakie stosuje si¢ przy formowaniu sadéw moral-
nych i podkresla, ze przez wieki wyksztalcity one swe szkoty, tradycje i mysli-
cieli, ktorzy uzasadniali ich pozorny autorytet jako zrodta moralnego rozpozna-
nia. Niejednokrotnie wiec definiowanie metod sadéw moralnych czy etycznych
stato si¢ aksjomatem i istotg kryteriow tych sagdow (CMD 3, 2021, s. 80; MDC,
2013, s. 11n).

Nauki (przyrodnicze, spoteczne i humanistyczne) to kolejne Zzréodto mo-
ralnego rozeznania, chociaz najczesciej jest ono konfrontacyjne: odkrycia na-
ukowe stawiajag w nowym $wietle zar6wno same zjawiska, ich moralne i etycz-
ne oceny, a takze metody i kryteria, jakimi te oceny sa dokonywane. Ponadto,
rozw0dj naukowy skutkuje wytanianiem si¢ nowych problemow etycznych
i nowych metod ksztaltowania sgdow moralnych, co stanowi réwniez wyzwa-
nie dla poszczegélnych teologii. Refleksja ekumeniczna musi dodatkowo
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uwzgledniaé rozne podejscia w tradycjach teologicznych do relacji miedzy wia-
ra i nauka.

Jako pigte zrodlo tego zbioru Komisja wymienia sumienie rozumiane
jako inherentng moralng $wiadomos¢ (albo moralny sens) osoby, wyznaczajac
przy tym trzy drogi jego rozumienia: po pierwsze, jako zdolno$¢ cztowieka do
pragnienia dobra, odrézniania dobra od zta i odpowiedzialno$ci za swe czyny.
Po drugie, jako opisane w Biblii prawo moralne wpisane w ludzkie serce, a wigc
dana cztowiekowi przez Boga $wiadomo$¢ dobra i zta. Wreszcie, po trzecie,
sumienie jest ujmowane jako respektowanie gleboko wpojonych moralnych
przekonan (MDC, 2013; CMD 3, 2021, s. 57).

Doswiadczenie to kolejne zrodto moralnego rozeznania, coraz czesciej
podkreslane w refleksji ekumenicznej. Ocena jego wptywu moze by¢ ambiwa-
lentna: z jednej strony moze zaburza¢ sady moralne poprzez poleganie na ste-
reotypach czy przesadach, z drugiej moze by¢ waznym zrédlem rozeznania,
jezeli towarzyszy mu wlasciwe wsparcie innych. Doswiadczenie wprowadza
rowniez do rozpoznania moralnego subiektywne przezycie religijne, osobiste
spotkanie z Bogiem. Ponadto, okreslenie doswiadczenia jako zrodla pozwala na
zrozumienie znaczenia kontekstu (i w konsekwencji do§wiadczen) decyzji mo-
ralnych innych. Warto zaznaczy¢ tutaj, ze rola doswiadczenia jako zrodta re-
fleksji teologicznej jest tez podkreslana przez wiele nurtow teologii liberalnej,
postkolonialnej i teologii wyzwolenia (Benjamins, 2016, s. 4).

Kolejnym wymienionym zrédlem jest prawo cywilne oraz prawa
cztowieka. Naturalnie teologowie Komisji zwracajg uwage na geograficzne
1 kulturowe zréznicowanie prawa, jak i na roznice w filozofii prawa: traktowa-
nie go jako podlegajacego przemianom i w konsekwencji relatywizujacego sig,
czy przeciwnie, przenoszenie obowigzywalnosci jakich§ praw partykularnych
na poziom uniwersalny. W dyskusji nad instrumentami prawnymi szczegolnie
miejsce przyshuguje aktom normatywnym, ktore wyznaczajg standardy moralne
w skali globalnej, takim jak Powszechna Deklaracja Praw Czlowieka. W prze-
strzeni teologii chrzescijanskiej akty te sa traktowane (cho¢ z zastrzezeniami)
jako narzegdzia pomagajace respektowac niezbywalne prawa przystugujace oso-
bie ludzkiej oraz jej osobowa godnos¢.

Wreszcie jako ostatnie (ale nalezy doda¢ szczegolnie istotne) zrodto zostata
wyrézniona kultura. Definiowana jako system praktyk, przekonan, norm,
warto$ci, narracji, tworzy kontekst rozeznawania moralnego i w sposob szcze-
g6lny, gleboko i latentnie wptywa na moralne decyzje podejmowane przez jed-
nostki: nie tylko na jej okreslanie, co jest dobre, a co zte, ale nawet na to, co
stanowi problem moralny. Relacje migdzy chrzescijanstwem a kulturg lokalng
mogg by¢ rézne: chrzescijanstwo moze positkowac si¢ elementami lokalnej
kultury w rozeznawaniu moralnym, ale tez moze sta¢ z nig w konflikcie. Warto
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tu zauwazy¢, ze Komisja ,,Wiara i Ustr6j” wielokrotnie podkre§lata znaczenie
budowania kultury chrzescijanskiej w realizacji misji Ewangelii (jak w bardzo
waznym dokumencie The Church: Towards the Common Vision, 2014, s. 7).

3. Gléwne czynniki podzialu

Powyzsza lista zrodel rozeznania moralnego jest uzytecznym metodolo-
gicznym narz¢dziem sumujacym i hierarchizujagcym zroédta nauczania moralne-
go Kosciotow. Okresla mozliwie szeroki ich zakres, pozwalajac ekumenistom
na orientacj¢ w poszczegolnych podejsciach wyznaniowych i posrednio na
stwierdzenie, co je taczy i co dzieli. Czynniki podziatu sa réwniez systematycz-
nie 1 szczegdtowo przedstawione w dokumencie ,,Moralne rozeznanie w Ko-
$ciotach”, a takze, w bardziej rozproszony sposob, w serii trzech dokumentéw
,»Koscioly i rozeznanie moralne”.

Komisja wyr6znia przede wszystkim dwie kategorie czynnikow podziatu,
zaznaczajac, ze to rozroéznienie ma charakter metodologiczny, a w rzeczywisto-
sci obie kategorie nakladaja si¢ na siebie. Pierwsza z nich obejmuje czynniki
spoleczne i eklezjalne, ktore ksztaltuja i wptywaja na komunikacje. Druga do-
tyczy czynnikéw pochodzacych z réznych podej$¢ do rozeznania moralnego.
Ich $wiadomo$¢ moze utatwi¢ dyskusje nad kwestiami moralnymi, tak poprzez
ustalenie wspolnego fundamentu, jak i przez wykorzystanie ich w dialogu
(MDC, 2013, s. 33).

Pierwsza kategori¢ otwieraja konteksty kulturowe i historyczne.
Zdaniem Komisji ich wptyw jest oczywisty, a miejsce kulturowe i historyczne,
w ktorym zyja cztonkowie danego Kosciota, nieuchronnie odzwierciedla si¢
w ich mysleniu, w ich do§wiadczeniu, i w ich chrzes$cijanskim zyciu. Kolejnym
czynnikiem jest odmienne rozumienie tego, co jest istotg danego
problemu. Takie sytuacje w relacjach migdzywyznaniowych czesto maja
miejsce, kiedy grupy albo jednostki w nich uczestniczagce w odmienny sposob
wykorzystujg zrodla istotne dla interpretacji danej sytuacji, kiedy te interpreta-
cje sa ksztaltowane przez rézne zrodla badz tez kiedy stosuja te same pojecia,
albo inaczej je rozumieja (CMD 3, 2021, s. 47). Emocjonalna intensyw-
nos¢ kwestii moralnych jest trzecim opisanym czynnikiem podziatu.
Komisja ,,Wiara i Ustr6j” zwraca uwage na fakt, ze dyskusje na tematy moralne
sa petne emocji. To moze mie¢ pozytywny efekt dla dialogu, bowiem zwraca
uwage na znaczenie, jakie jest przypisywane danemu problemowi. Doda¢ nale-
7y, ze stosowno$¢ natgzenia wyrazania emocji jest warunkowana kulturowo, co
w sytuacjach dyskusji miedzywyznaniowych dotyczacych sporow etycznych
powoduje dodatkowe napigcia czy nieporozumienia. Czynniki podzialu maja
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réwniez aspekt tozsamosciowy, bowiem sg zakorzenione albo w doswiadczeniu
ludzkim, albo odnoszg si¢ do definiowania samego siebie, badz tez do rozumie-
nia swego zbawienia. W takiej sytuacji silne emocje towarzyszace debatom mo-
ralnym sg lepiej zrozumiate, lepiej tez jest zrozumiale zar6wno wyptywajace
z nich zagrozenie dla dialogu, jak i szanse dla ksztatltowania wspolnoty §wiado-
mej dwuznacznos$ci ludzkiej rzeczywistosci. Kulturowy protokét debaty
moralnej jest kolejnym czynnikiem podziatu. Tym sformutowaniem Komisja
zwraca uwage na roztamy, ktore sa konsekwencja niezrozumienia norm kultu-
rowych, zarowno koscielnych, jak i spotecznych. Takie niezrozumienia moga
by¢ dwojakie: wyrastajace ze stylow prowadzenia debaty oraz z podejs¢ do
sposoboéw podejmowania decyzji. W pierwszym przypadku chodzi zwlaszcza
o granice akceptacji wykorzystywania srodkéw dyskusji czy poziomu wyraza-
nia emocji, ktorych przekroczenie uniemozliwia dalsza rozmowe. W drugim
o odmiennosci kulturowe odnoszace si¢ do osiggnigcia rezultatu: w niektorych
kulturach decyzja moze opiera¢ si¢ tylko o konsensus, w ktorym uczestniczg
wszystkie strony, w innych jest wyrazem woli wigkszosci, w jeszcze innych
autorytet rozstrzygajacy przystuguje jednostkom, albo grupom petigcym role
lidera (liderow). Wszystkie te przypadki mogg blokowaé proces dialogu eku-
menicznego (MDC, 2013, s. 34nn).

Ro6zne cechy strukturalne Kosciolow sg kolejnym czynnikiem.
Komisja zauwaza, ze chociaz w relacjach migdzywyznaniowych sg takie rozni-
ce w odpowiedziach na kwestie moralne, ktore nie pociagaja za soba powaz-
niejszych konfliktow, sg tez i takie sytuacje, w ktorych Koscioty Iub wspolnoty
Kosciotéw odmiennie ustalajg granice tych réznic. Kluczem moga by¢ tu inne
rozumienia autorytetu w Kosciele albo struktury Ko$ciota. Z tym punktem wia-
ze si¢ czynnik rozumienia wtadzy irozrdéznienia pomi¢dzy wtadza i auto-
rytetem. Jest oczywiste, ze Ko$cioly muszg operowa¢ w roznych systemach
stratyfikacji spolecznej i bra¢ pod uwage powigzane z nig role czy oczekiwania
i w konsekwencji uczestniczy¢ w procesie ksztatltowania rownowagi sprawo-
wania wladzy (CMD 3, 2021, s. 58nn). Wtadza w Kosciele nie moze za$ prze-
radza¢ si¢ w czyste egzekwowanie postuszenstwa albo w ukrywanie ludzkiego,
$wieckiego interesu pod pozorem respektowania woli Ducha Swigtego, ale ma
by¢ kierowanym przez autorytet poszukiwaniem sposobdéw odpowiedzi na
Boza wole.

Oczywistym czynnikiem podziatu, nie tylko w procesie ekumenicznym,
jest odwotywanie si¢ do stereotypow, a wigc do generalizujgcych atrybutow
przypisywanych okreslonym grupom i prowadzacych czesto do ich stygmaty-
zacji i do dyskryminacji. Stereotypy moga skutecznie paralizowaé migdzywy-
znaniowy dialog dotyczacy kwestii moralnych poprzez wyolbrzymianie roznic
i minimalizowanie podobienstw pomigdzy partnerami. Postawy wobec in-
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nosci sg ostatnim czynnikiem w pierwszej kategorii. Czy to otwarto$¢ wobec
innych, czy zamknigcie na inno$¢ sa efektem wychowania w rodzinie, uwarun-
kowan spoteczno-kulturowych, czy doswiadczen osobistych. Koscioty rowniez
majg swoj udziat w ksztaltowaniu pozytywnego czy tez negatywnego podejscia
do innosci poprzez okreslanie norm, jednakze odmienne traktowanie innos$ci
przez poszczegdlne grupy w danym Kosciele moze rowniez by¢ przyczyng po-
dziatow (MDC, 2013, s. 44nn).

Druga kategoria czynnikoéw podziatu wigze si¢ z wewnetrzng cecha samego
procesu rozeznania moralnego. Chodzi w niej przede wszystkim o pytanie, jak
ksztattowane sg podejscia moralne. Liste rozpoczyna stosowanie roznych
zrodet w rozeznaniu moralnym oraz przypisywanie im rdz-
nych znaczen. Uderzajacym przyktadem jest tu moralna ocena samobojstwa
i uwzglednianie w niej wynikéw badan naukowych, co dobrze pokazuje zacho-
dzace zmiany, niemniej jednak ten czynnik moze sigga¢ glebokich réznic dok-
trynalnych miedzy Kos$ciotami. Kolejnym jest odmienna interpretacja
zrodet. Najbardziej jaskrawym przyktadem jest lektura Pisma Swictego, ktora
podlega réoznym zasadom hermeneutycznym w zalezno$ci od kultury 1 wyzna-
nia, ale uwaga ta odnosi si¢ rowniez do innych przyktadéow. Konflikt mig-
dzy naktadajgcymi si¢ na siebie zasadami jest kolejnym czynni-
kiem tej kategorii. Jak zauwaza Komisja, Koscioty formutuja pewne zasady,
ktére manifestujg istot¢ dziatania chrzescijanskiego w §wiecie, jak na przyktad
,chronienie i promowania zycia” albo ,,solidarno$¢ z biednymi” (MDC 2013,
s. 50; CMD 3, s. 59). Moga jednak zaj$¢ sytuacje, kiedy takie zasady zderzaja
si¢ ze sobg 1 tworza konflikt moralny. Uswiadomienie sobie jego przyczyn daje
mozliwo$¢ zrozumienia podejscia drugiej strony i w konsekwencji kontynu-
owanie dialogu. Czwartym czynnikiem w tej kategorii jest r6zZne stosowa-
nie tej samej zasady. W miedzywyznaniowej debacie etycznej zachodza
bowiem sytuacje, kiedy jakas zasada jest podzielana przez strony dyskusji, ale
jest albo inaczej wyrazana, albo tez inaczej osiggana. Takie roznice moga wyra-
sta¢ ze sposobu, w jakim dokonuje si¢ moralne rozeznanie danej grupy, z roz-
nych perspektyw kulturowych czy historycznych, czy z ré6znego do$wiadcze-
nia. Ostatnim czynnikiem jest podzial nastepujacy w wyniku konfliktu
miedzy réznymi podejsciami do rozumowania moralnego. Chodzi wigc o sytu-
acje uniwersalna, wykraczajaca dalece poza wymiar wewnatrzchrzescijanski.
RézZne metody rozumowania prowadzg do roznych ocen danego faktu. W dialo-
gu ekumenicznym kluczowym jest uswiadomienie sobie, ze metody rozumo-
wania nie mogg sta¢ si¢ zrodtami oceny moralnej (MDC, 2013, s. 52; CMD 3,
2021, s. 81).
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k ok ok

Wyodrebnione przez Komisje ,,Wiara i Ustr6j” zrodla moralnego rozezna-
nia w Kosciotach oraz czynniki podziatu sg wazng czgscig teorii dialogu
ekumenicznego nad zagadnieniami moralnymi. Ekumeni$ci znajg i doswiadczajg
natezenia kontrowersji i konfliktow, jakich dostarczaja réoznice w nauczaniu
moralnym, powodujace czgsto zniechecenie do podejmowania dialogu doktry-
nalnego czy praktycznego, czy wrecz oskarzenia o brak wiarygodnos$ci chrze-
Scijanskiej. W opisanych powyzej punktach ta wiedza i doswiadczenie znajdujg
swoje odzwierciedlenie. Znajomosc¢ przyczyn roznic oraz mechanizmow ksztal-
towania si¢ sgdow moralnych w zaleznosci od szerokich kontekstow pozwala
na lepsze przygotowanie do dyskusji migdzywyznaniowej i uniknigcie niebez-
pieczenstwa uwiklania si¢ w spory terminologiczne czy historyczne. Stad tez
Komisja stusznie wigze duze nadzieje z prowadzonymi przez powotang grupe
studiami nad dialogiem, nie pozostawiajac naturalnie zludzen na szybkie dopro-
wadzanie do zbieznosci w nauczaniu moralnym Kosciotdw. W teorii dialogu
chodzi o to, jak rozmawia¢, aby dazenie do jedno$ci chrzescijan byto nadal
kontynuowane.
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Theory of Ecumenical Dialogue over Moral Issues in the Works
of the Faith and Order Commission of the World Council of Churches

Summary: Differences in moral teaching deepen divisions between Christians, nowadays even
more than differences in theological doctrine. Observations of ecumenists focusing on intra-
-Christian ethical divergences have sparked a systematic ecumenical reflection on this phenomenon.
One of the most significant examples is the study group of the “Faith and Order” Commission,
which has since 2006 conducted research on the causes of moral and ethical differences and strives to
lay theoretical foundations of the ecumenical dialogue on moral issues. As a result, the Commission
released a series of documents concerning moral discernment in the Churches. The article presents
the research of the study group of the “Faith and Order” Commission. It emphasizes the two crucial
elements of the theory of ecumenical dialogue on moral issues: sources of moral discernment in the
Churches and main factors of the differences in the moral teaching of the Churches. It also outlines
a broader context of the ecumenical difficulties brought about by the ethical divergences.

Keywords: ,,Faith and Order” Commission, ethics, moral discernment, ecumenical dialogue,
ecumenical movement.
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Summary: This article presents the customs, rituals and beliefs of the Christmas Eve supper in the
Opoczno subregion, both those practiced at the beginning of the 20th century and those that have
survived to the present day. To address the problem at hand, the author has used his own factual
material, collected during ethnographic field research conducted in Opoczno in 1990-1993, as well
as the literature on the subject. The author’s intention is not only to present the preparations for the
Christmas Eve feast and its course but also to show the customs and rituals of this day and supper as
rites of passage according to the theories of Arnold van Gennep. These rituals assume three phases:
preliminal, liminal and postliminal. In the first phase, a break is made with the previous reality and
everyday life in order to enter a state of suspension, i.e. a transitional state, and after performing the
rituals specified by tradition, to reach a new reality. The realization of rites of passage can be seen in
the inner experiences of the participants at the Christmas Eve feast, which has a religious character.
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Introduction

In traditional society, individual or communal existence is determined by
different periods destined to fulfil various tasks. Each of these sequences is
marked by rites of passage, honoring biological, psychological, social, familial,
and religious transformations. Rituals facilitate transitions and give support to
the family, the religious community that represents and transforms the updated
world order, as it were, forbidding a return to the past. Rituals occur in religious
and secular spaces, as well as when crossing the boundaries between the sacred
and the profane, performing many important functions in the lives of individuals
and religious and secular communities (Tardan-Masquelier, 2002, p. 1980;
Zimon, 2012, p. 713).
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In the liturgy of the Church, as well as in folk rituals, certain symbolic
actions performed according to formalized rules constitute an external form of
a socially important act, taking on the model of a rite, a religious ritual or magic
procedures. A ritual consists of certain behaviors that are stereotypical and
repetitive and thus predictable in their form. According to C. Geerz, ritual is not
only an expression of “being together” in moments important for man, but it
allows him to find cognitive, emotional and ethical order in the chaos of everyday
life. A. van Gennep distinguished in the ritual the phase of separation, transition
and inclusion, which is best illustrated by the rites of passage (Burszta, 2003,
p. 11-12).

In religious studies, either ritual is identified with ceremony and custom, or
these phenomena are treated as different. Henryk Zimon suggests the term ‘rite’,
which is broader, to describe all symbolic actions independent of the object of
reference. He calls those directed towards transcendence or the sacred ‘rituals’
and those referring to the secular sphere or the profane secular ‘ceremonies’.
According to him, such a division is applicable in modern industrial societies
with Judeo-Christian tradition and other great religions (Zimon, 2012, p. 714).

The aim of this article is to present the ritual of the Christmas Eve supper in
Opoczno by presenting its references to tradition and relating this ritual to
contemporary times. Considering the Christmas Eve feast as one rite is not easy
because it can be said that it is a ritual which consists of many smaller rituals.
The study will be made according to A. van Gennep’s view of ritual, which is
based on the assumption that the world is divided into a sacred and a secular or
profane sphere. Rituals concern all areas of life in which a visible change occurs.
Not only an individual but also the universe undergoes these rites of passage
(e.g. from month to month, from season to season). Both changes in human life
and cosmic changes are accompanied by ritual activities, which enable the
transition from the profane to the sacred. Rituals relieve anxiety and restore
order (Kupisinski, 2006, p. 146-147).

The development of this topic is based on materials collected by the author
during ethnographic field research conducted in the Opoczno subregion in the
years 1990-1993 on annual folk rituals. The field research lasted 189 days and
was conducted in 45 localities. The information was provided by about 330
people of different age groups. The oldest respondents reached back to the
memories handed down by their parents or grandparents. In this way, it was
possible to reach the tradition of the late 19th century and compare it with the
current situation (Kupisinski, 1997, p. 10-12). Apart from the above-mentioned
research, the author has been coming to the surveyed area every year since 1990
to participate in the Christmas liturgy and the Christmas Eve supper, which
made it easier for him to notice the changes taking place in the Christmas Eve
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rituals. Moreover, while working on the chosen issue, the literature on the
subject was used, both from publications on religious studies and theology.

The first section will present the preparation for the Christmas Eve supper
— the exclusion or preliminal phase. The second section will present the course
of the Christmas Eve supper — the transitional state (liminal phase), and the last
will present the time after the supper, integrating into the new world (post-
liminal phase).

1. Preparation for the Christmas Eve supper
— the preliminal phase

In Europe, Christianity assimilated many pagan beliefs and ritual imagery.
From the first centuries AD, a number of pagan festivals and ceremonies
associated with the most important moments in the cycle of the seasons were
assimilated into the Christian liturgical calendar in order to Christianize them.
They were usually intended to commemorate particular significant stages in the
life of Christ. For example, Christmas Day (25.12) is celebrated during the
former festivals in the Roman Empire associated with the rebirth of the sun
Saturn (Poirier, 2002, p. 1978-1979).

The Christmas Eve supper marked the beginning of a new period — both in
folk rituals (where many customs and beliefs referred to pre-Christian times)
and in the liturgical calendar of the Catholic Church. In order to enter this period
in a proper way, it was necessary to separate oneself from the immanence into
which the biological and social needs of everyday life plunge a person so as to
free oneself, at least for a moment, from the burden of passing time and
metaphysical anxiety. In order to ‘free oneself” and properly begin a new period,
according to the popular imagination, one had to experience the entire Christmas
Eve differently from the previous days of the year that was coming to an end.
This required a transition from the secular state to the festive interval state and
both physical and spiritual preparation (Kupisinski, 1997, p. 56-57; Btonska,
1976, p. 869; Salij, 1972, p. 1537).

Christmas Eve day, which is the time preceding the supper, was shaped by
tradition, where certain activities and actions were established. The faithful
wanted to welcome the Savior without any contamination by sin during the
approaching Christmas, to which the Christmas Eve supper was the introduction.
There is an eternal longing in man for liberation and change for the better. Many
wish to abandon their vices and start a new life characterized by nobler behavior,
and the realization of these desires could be seen in the early morning hours,
where utilitarian and spiritual beliefs were combined and accompanied by many
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religious practices and magical procedures (Kupisinski, 1997, p. 57; Ogro-
dowska, 2008, p. 91).

In the Opoczno region, Christmas Eve was a ritual in which the whole
family was involved, and every action or behavior carried a symbolic meaning.
There was a common belief among the inhabitants of the surveyed area that on
that day, one should not sleep long in order not to be sluggish and lazy in the
coming new year. People’s conduct on that day was to impinge on their behavior
in the near future. After the morning prayer, when people started to wash their
faces, they would throw a few coins into a bowl of water to provide themselves
and their families with money. This goal could also be achieved by putting
a shell from a Christmas carp into a purse (Kupisinski, 1997, p. 57; cf. Lechowa,
1967, p. 19).

On Christmas Eve day, there was an unwritten schedule of chores, and
everyone knew what to do. The boys would help their father with the farm
chores (cleaning the livestock and preparing fodder for Christmas). In the
afternoon, the farmer would bring home the Christmas tree, and before supper,
he would put a sheaf of straw behind the bed or in the corner of the room and
put a handful of hay on the table under the tablecloth to commemorate the birth
of Jesus in the stable in Bethlehem. The mother and older daughters would
prepare the food for Christmas Eve and Christmas Day, decorate the room and
put up the Christmas tree. The work had to be done with joy and cheerfulness
because the behavior on that day was to be reproduced in the future: what
happens on Christmas Eve, happens all year round (Kupisinski, 1997, p. 57).
Entering the holiday period required complete preparation of the household and
its inhabitants. General cleaning was carried out everywhere. The house had to
be given a festive look (the chamber was swept, colorful ‘spiders’ and
multicolored doilies were hung, and twigs of juniper were sprinkled with flour
and placed in various places in the chamber). The house would take on a fresh,
festive smell (Kupisinski, 1997, p. 58; Siek, 1939, p. 38).

On this day, people were actively involved in the work undertaken, and they
tried to fulfil traditional customary and ritual practices as best they could. Great
importance was attached to matrimonial fortune-telling, along with divination
related to life, prosperity, fertility and harvest. In folk beliefs, at this time of
change, a particular increase in evil forces and the arrival of otherworldly
powers was perceived, and juniper twigs, among other things, were supposed to
provide protection against them. Customs of this kind point to vestiges of
magical practices and confirm the uniqueness of that day and time (Kupisinski,
1997, p. 60; Zimon, 1989, p. 246-247).

Spiritual preparations were also made. The faithful received the sacrament
of reconciliation and the Eucharist, and a strict fast was obligatory on Christmas
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Eve. People abstained not only from meat dishes but also from dairy products
and festive cakes. Meals were eaten only twice during the day, i.e. in the morning
and in the evening, and certain people also restricted their drinking of water. For
some, this was a magical procedure (so as not to be thirsty during the harvest
work), while for others, it contained a religious motivation: to prepare their
inner self for the coming of the Savior. This religious intention was usually
justified by the representatives of the older generation, as some people limited
their intake to just one meal, eaten at suppertime on Christmas Eve (Kupisinski,
1997, p. 58-59; Dekowski, 1963, p. 107; cf. Dekowski, 1964, p. 188).

In the preparations for the Christmas Eve supper, one could notice the first
phase of the rites of passage from secular to sacred time. In personal and family
life, an attempt was made to switch off and get rid of previous life, especially
bad inclinations, vices, and the “old man”, in order to enter a new stage of life
internally purified. Apart from the customs and beliefs prescribed by tradition,
this was to be achieved through religious practices such as coming to the
sacrament of confession and strict fasting on that day. The whole family took part
in the rituals of the day, each member of the family having to do certain chores
that were necessary in order to enter the festive phase — the Christmas Eve supper.
The beliefs and customs of this day include many practices of ‘good beginnings’.
The winter solstice and Christmas Eve, celebrated at that time, marked the end of
the old and the beginning of the new solar and vegetative year (Blonska, 1976,
col. 869; Klimaszewska, 1981, p. 132—-133; Ogrodowska, 2006, p. 12).

Very few of the old customs, rituals and beliefs practiced on this day remain
today. In the 1960s, many of them were still being observed in most families.
Nowadays, only in some households are characteristic dishes prepared, as most
of them are bought in supermarkets. The nature of the preparation for Christmas
Eve has also changed, with many people working on that day, and families
meeting only in the evening, at the Christmas table, with the result that they do
not have the opportunity to share in the preparation of the meal. All fortune-
-telling and magical practices have been forgotten, and the Christmas tree is not
decorated on Christmas Eve, but earlier (depending on the household’s free
time). Today, for the faithful, only the religious and spiritual dimension of
preparation for the supper and Christmas is important, but there have been
changes in this area as well since strict fasting is no longer obligatory on
Christmas Eve, and priests only encourage abstaining from meat dishes, thus
suggesting the preservation of tradition (Kupisinski, 2016, p. 220).

The preliminal (exclusion) phase can only be found in the faithful who have
made personal resolutions in ascetic work on themselves, giving up their
previous “sinful life” in order to enter a higher state of their own spirituality,
into which the Christmas feast was to introduce them.



180 Zdzistaw Kupisinski, SVD

2. The Christmas Eve supper — the liminal phase

The liminal phase is associated with status reversal rituals and is found in
cyclical rituals, and usually has a communal character. At this stage of transition,
one is no longer ‘this’, but one is not yet ‘that’ (Teodorczyk, 2013).

When everything was ready, participants of the supper dressed up in their
Christmas outfits. The children would announce to their parents that the first star
had risen in the sky and it was time to celebrate. The Christmas Eve supper had
a religious character. The whole family gathered around the table and, standing,
began the ceremony with a prayer presided over by the father, saying the words:
God bless us in the field, house and barn (Kupisinski, 1997, p. 63), and then
“Our Father” and “Hail Mary” were recited together. The deceased were also
remembered by the recitation of the “Angel of the Lord” and “Eternal rest deign
to give them, O Lord”, so that the deceased may also enter heaven and live in
everlasting happiness. (Kupisinski, 1997, p. 63). In some families, a passage
from St. Luke’s Gospel about the birth of Christ was read. After the prayer, the
host would take a plate with special wafers and hand everyone a piece to break
together and wish each other well. This was one of the most touching moments
of the Christmas Eve supper. The outstretched hand with the snow-white wafer
broke down the barriers of human weakness, and the words coming from the
depths of the heart were sometimes filled with love and forgiveness for all the
sorrows of the past year. Breaking the wafer was not only about saying sorry to
each other but also about exchanging wishes for the coming new year. The most
common wishes were health, God’s blessing and that we may happily live to see
the next Christmas Eve (Kupisinski, 1997, p. 63). After such an emotional
moment, the host called to the table with the words: He who believes in God, let
him sit down to supper (Kupisinski, 1997, p. 63; cf. Klinger, 1928, p. 22; Kolberg,
1885, p. 71-72).

It was a tradition of that evening to place one additional table setting: It was
necessary to leave it, because sometimes an unexpected guest came, and on
Christmas Eve everyone must be hosted (Kupisinski, 1997, p. 63; cf. Bystron,
1947, p. 149). An extra seat at the table also meant a place for a recently deceased
family member. For humanitarian reasons, or based on the superstition that
there should be an even number of people at the table, single people, the poor
and orphans were invited to Christmas Eve. If there were an odd number of
people at the table, one of the family members could die in the coming year. It
used to be believed that the souls of the deceased would come on Christmas
Eve. Favorite dishes were specially prepared for them and left on the table after
supper. It was also because of their presence that the household respected the
ban on noisy movements at the table, getting up and sitting down abruptly, and
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tried to remain solemn and quiet, which, according to ethnographers, was
intended to show respect for the souls. It was also believed that calmness and
stability would prevent the souls from being frightened away. The fire in the
stove was not extinguished so that cold souls could get warm (Kupisinski, 1997,
p. 64-65; Bystron, 1947, p. 149; Kuchowicz, 1957, p. 210).

The number of dishes was not clearly defined, but each family tried to
prepare as many as possible, as this meant an abundance of food in the following
year. Wealthy families would prepare 9 or 12 dishes, while only three dishes
were served in poorer households. Attempts were made to follow the rule that
the number of meals should be odd, except for the number twelve, symbolizing
the presence of the Twelve Apostles accompanying Jesus during the Last Supper
(Kupisinski, 1997, p. 64; Dekowski, 1968, p. 157, Lechowa, 1967, p. 137).

Cabbage, herrings, mushrooms, peas, groats, compote, dumplings and
“bird’s milk” made of hemp and eaten with noodles were the basic ingredients
of Christmas Eve meals in Opoczno. Traditionally, the first spoonful of each
meal was set aside for the animals. Of the animals, the dog was held in particular
esteem, as a result of the special bond between man and this faithful guardian of
the farm. Food was also set aside for a witch, and this was apotropaic in nature.
People wanted to win the witch’s favor for the next year so that she would not
torment the animals: she would not plait the horses’ manes and tails, and she
would not take the cows’ milk or eat their food (Kupisinski, 1997, p. 64). Supper
began with warm dishes, most often mushroom borscht, eaten with bread, then
potatoes with fried fish (the presence of fish was supposed to be a reference to
the agape of the early Christians), and finally dumplings stuffed with cabbage,
onion, mushrooms and pepper — considered by many to be a great delicacy.
According to custom, one had to taste every dish in order not to miss anything
the next year. There was a belief among the inhabitants of Opoczno that the
housewife should not get up from the table during Christmas Eve supper;
otherwise, the hens will not sit on the yokes (Kupisinski, 1997, p. 65). On that
evening, her daughters should take care of her duties. Apart from the dishes
mentioned above, peas with cabbage, buckwheat groats and barley groats were
also consumed, which were served with apple or fruit compote. When a woman
(mother or daughter) brought peas to be eaten, she would toss one spoonful up
to the ceiling so that “such a big one would be born”, and then count how many
grains were left on the pile in order to predict good or bad harvests based on
their number (Kupisinski, 1997, p. 64-65; Siek, 1939, p. 38-40; Dekowski,
1979, p. 204).

The participants of the supper tried to remain solemn. Loud jokes and
disputes were avoided for the sake of the souls of the deceased but also so as not
to wake the baby Jesus. People tried to experience with a ‘quiet heart’ the
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mystery of the coming of the God-Man to earth. Children were not always able
to sit still because they eagerly awaited small gifts — usually sweets and practical
gifts (Klinger, 1928, p. 78, 88; Klinger, 1932, p. 14; Btonska, 1976, col. 871;
Heckowa, 1961, p. 80).

Nowadays, the character of the Christmas Eve supper has changed
somewhat. It is no longer celebrated with such reverence. In the majority of
Catholic families, Christmas Eve still begins with the reading of a passage of
the Holy Scripture and a common prayer. The custom of breaking the special
wafer and exchanging greetings is also maintained. However, during the supper
itself, the atmosphere is much more casual, the topics of conversation are diverse,
and the participants do not avoid laughing or having loud conversations. In many
homes, the television is on during supper, and sometimes the members of the
household listen to Christmas carols and watch news programs or films together.
They also telephone friends or family members who are far away. For children,
and sometimes for adults as well, presents are still an important part of Christmas
Eve. They are usually placed under the Christmas tree and unwrapped as soon
as the first star appears in the sky. Just like centuries ago, people try to prepare as
many tasty Christmas Eve dishes as possible. The repertoire of dishes has changed
considerably due to the availability of various products in shops, as well as the
migration of the population —young people do not only start families with people
from the same village or neighboring towns. They often marry people living in
distant regions of Poland or in other countries, which results in the interpenetration
of different customs and the assimilation of new, unfamiliar dishes into the
previously hermetic tradition of Opoczno (Kupisinski, 2015, p. 200-204).

The transitional state in the Christmas Eve feast is symbolized by the special
wafer, ready to break it while wishing for health and prosperity, not only for
Christmas but also for the future. This state can also be seen in the extraordinary
forms of behavior, which are permeated by mutual kindness, cordiality, and the
observance of the conventions of good manners, where one does not think only
of oneself but also of the supernatural world. Therefore, during the transition
phase, it was necessary to enter the world of abundance (hence the multitude of
dishes on the Christmas table, the household members dressed in festive clothes,
as well as the special decor of the flat). We would like to preserve this state of
joy, happiness and inner elation forever.

3. The time after supper — the postliminal phase

In the incorporation phase, the individual or the family is introduced into
a new world in which they wish to remain permanently. The Christmas Eve
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supper followed a characteristic ritual developed by past generations in a sacred
space. Its atmosphere was maintained by the singing of Christmas carols, the
presence of a loaf of bread with a special wafer placed on it symbolizing the
Eucharist and the decoration of the room (hay or straw in the corner of the room
or scattered on the floor, or even hanging from the beams, because the room is
supposed to resemble a stable where Lord Jesus was born (Kupisinski, 1997,
p. 62; cf. Kolberg, 1888, p. 110).

The time after supper (the postliminal phase) was characterized by the fact
that it became a new period, an existence in a new world, a sacral space, ushered
in by the rituals performed during the Christmas Eve supper. Both the cosmos
and man were changed. Finding oneself in the new space aroused the participants’
interest in the future, in the sphere of both personal and economic life, which
resulted in the emergence of many magical and divination practices (Kupisinski,
1997, p. 67; Grzeskowiak, Szczaniecki, 1976, col. 865-866).

When the Christmas Eve feast was officially over, there came a time
particularly awaited by the youth: the stage of matrimonial fortune-telling.
Young people knew many of the customs connected with Christmas Eve, which
revealed the secret of a possible marriage, and they cultivated them with
excitement. While drinking compote during the supper, young bachelors and
maids scrupulously put away the seeds left from the fruits, as well as the stalks
from the dried pears. After the meal, they counted them — an even number meant
early marriage. The girls would take out a straw of hay from under the tablecloth.
A green stalk meant that the girl would be married in the next carnival, a yellow
one meant spinsterhood, a long one indicated a long life and a blossoming stalk
taken out by a married woman meant that she would marry again. When supper
was over, the girls would go out onto the threshold of the house and shout:
“Hop, hop, where’s my man?”” and the young bachelors would call out: “Ita, ita,
where’s my woman?” (Kupisinski, 1997, p. 65). Then they listened to where the
echo was coming from. The side where it was heard was supposed to be the
place from which the future spouse would come. Girls also practiced a custom
connected with St Andrew’s Day — they would take up rails in the fence, and if
one of them managed to grab an even number of rails, she would expect a suitor
(Kupisinski, 1997, p. 65; Kolberg, 1885, p. 72).

It was not just the young people who were intrigued by the future; farmers
also used to undertake certain procedures to find out what the new year would
bring. After Christmas supper, they would go out into the yard and watch the sky
—if it was starry, it meant a “good year” — the hens would lay many eggs. On the
other hand, an overcast sky meant that there would be a lot of rain and, therefore,
a poor harvest, as well as plenty of milk from the cows, since only the grass
would grow luxuriantly (Kupisinski, 1997, p. 65-66; Zadrozynska, 1983, p. 71).
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In the old days, food was left on the table after supper. The mother and her
daughters would decorate the room for Christmas by hanging decorative
“spiders” and colorful napkins under the ceiling. Lent was over. The farmer
would make a string from the straw and go on a tour of the orchard and farm.
He approached each fruit tree, circled it three times, hit it with the twine and
asked: “Shall I cut you down? Not cut you down? Will you grow? Will you
not?” Of course, he did not cut down any of the trees but tied them with twine
so that they would bear fruit in the summer (Kupisinski, 1997, p. 66; Siek, 1939,
p. 42; Kolberg, 1988, p. 73).

The inhabitants of most villages mention a belief about farm animals
‘speaking’ in a human voice on Christmas Eve. Farmers would come to the
stables and cowsheds to hear what their little brothers had to say. However, no
one has confirmed this fact, and it is only known that many hosts, exhausted by
the whole day’s preparations for Christmas Eve and the supper itself, fell asleep
without ever having heard these dialogues (Kupisinski, 1997, p. 66—67; Siek,
1939, p. 42).

When all the divination practices were over, the family would gather in the
room again to sing carols while waiting for the night mass called “Pasterka’. The
whole family would be involved in the carol singing, which could last up to two
hours. In the past, most of the villagers would set off for church to attend
Midnight Mass. Sometimes the faithful had to cover a distance of several
kilometers, and they usually walked in groups because it was more cheerful and
safer for them. In some villages, the custom used to be that the lads would bring
a Christmas tree to one house and the women would get together and dress it
(Kupisinski, 1997, p. 67), and then, with the tree already decorated, they would
go to church together, singing carols along the way (Kupisinski, 1997, p. 67).

Today many of these customs have been forgotten. Especially fortune-
-telling practices are not cultivated at all by contemporary youth living in the
Opoczno area. Some respondents are familiar with the tradition of visiting farm
animals in a stable or cowshed in order to listen to their conversations, as well
as offering them Christmas special wafers. Divination and carol singing have
been replaced by family board games, watching TV, visiting various websites or
unwrapping and enjoying gifts, as the custom of giving presents to each other
nowadays concerns not only children but all family members. The Midnight
Mass is still very popular, but many people now stay at home and attend only
the Masses on the first and second days of Christmas. No parishioners can be
seen wandering to church from distant villages; everyone arrives at Mass by car
(Kupisinski, 2015, p. 200-205; Kupisinski, 2016, p. 271-272).

This last phase of the rite of passage — postliminal (inclusion) — can be seen
in the faithful in the sublime spiritual experience, the state of joy, peace of heart
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and conscience, which is manifested in the common singing of Christmas carols
and waiting for Midnight Mass, which completes this state. The religious
context of the Christmas Eve supper and experiencing it in a way prescribed by
the tradition passed down from generation to generation amounted to rites of
passage, which led the participants of the supper to enter the festive time, the
sphere of the sacred, in which a believer experiences a new reality. The
completion, or state of complete joy, is brought by Christmas, the coming of
God into the heart of a man and remaining with him and his loved ones.

* k%

The annual return of the unchanging course of the Christmas Eve supper
unites the past, the present and the future. The festive character of the supper is
given by a festively decorated house creating a sacred space, the consumption
of special dishes, festive clothes of the participants of the feast etc. The supper
integrates the family. Each participant contributed to its preparation, which
helped to strengthen mutual relations and thus revive family identity. The
Christmas Eve supper unifies the family, whose members sometimes come from
different backgrounds. Christmas supper fulfils the function of merging the “old
with the new”, transmitting from generation to generation both religious
elements and the way of experiencing this day and the supper itself according to
a specific family ritual developed by the tradition of the surveyed subregion.

The attitude of the inhabitants of Opoczno to the preparation for Christmas
Eve, the course of the supper itself and spending time after it has changed
radically. Many customs and beliefs, which were still practiced in every home
60—70 years ago, have nowadays been forgotten. However, Christmas Eve is
still considered by a great number of respondents to be the most important and
the most family-oriented moment of the year. Some people decide to spend
Christmas Eve in the mountains, at the seaside or in some distant corner of the
world, but these are rare cases. For most inhabitants of the Opoczno region,
Christmas Eve is a time when they come to their family homes, meet their
parents and grandparents, and spend time in their company, rejoicing together at
the birth of Jesus. It is a time when, in every believer, there comes a transition
from the ‘old man to the new man’ and from the profane to the sacred, in which
not only man but the whole cosmos participates.

The course of the Christmas Eve feast was presented on the basis of
materials collected by the author of the study. An attempt has been made here to
illustrate the rite of passage in which the inhabitants of the Opoczno subregion
participated. The Christmas Eve feast is an example of the rite of passage
consisting of three phases: preliminal, liminal and postliminal. In order to take
part in it, one had to conform to the customs, rites and beliefs developed by
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tradition, to pass from the ‘old’ to the ‘new’ order in the cosmos, or from the
‘old’ to the ‘new’ man. Therefore, in the first phase, it was necessary to break
with everything that had happened in the past year, especially with what was
sinful and defective. This was done through participation in the Advent retreat,
the sacrament of confession, discipline and ascetic work on oneself, with the
aim of having the best possible experience of Christmas Eve, which was to
become visible in the work done in the house and on the farm (profane). In the
second phase, a certain ‘suspension’ was experienced, breaking with the old, the
past, and the sinful and entering into a state of experiencing a new, more
beautiful reality. This is evident in the mutual harmony and fraternity that is
introduced by the religious character of the Christmas Eve supper — the breaking
of the special wafers, exchanging wishes, strengthening the relationship of the
living with the deceased through prayerful remembrance and inviting them to
the feast and the singing of carols. The final phase is the perpetuation of the new
state, i.e. the world of goodness, beauty, love and harmony, both in human
relations and in the cosmos. This is completed by staying in a religious space,
singing carols and attending Midnight Mass in church.
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Rytual wieczerzy wigilijnej w Opoczynskiem. Tradycja a wspélczesnosé

Streszczenie: Autor przedstawil zwyczaje, obrzedy i wierzenia wieczerzy wigilijnej w subregionie
opoczynskim, zardwno te praktykowane na poczatku XX w., jak i te, ktore przetrwaty do czasow
wspolczesnych. Do opracowania wspomnianej problematyki autor wykorzystal wlasny materiat
faktograficzny, zgromadzony podczas etnograficznych stacjonarnych badan terenowych prowadzo-
nych w Opoczynskiem w latach 1990-1993, oraz literatur¢ przedmiotu. Zamierzeniem autora arty-
kutu byla nie tylko prezentacja przygotowan do uczty wigilijnej i jej przebiegu, ale rowniez ujgcie
zwyczajow 1 obrzeddéw tego dnia oraz wieczerzy jako rytuatow przejscia rozumianych wedtug Ar-
nolda van Gennepa. Rytualy te zaktadaja trzy fazy: preliminalna, liminalng i postliminalng. W fazie
pierwszej dokonuje si¢ zerwanie z dotychczasowa rzeczywistoscig i miniong codziennoscia, aby
nastepnie wej$¢ w stan zawieszenia, czyli faze przejsciowa, a po dokonaniu okreslonych przez tra-
dycje rytualow osiagnac¢ nowa rzeczywistos¢. Realizacje rytuatdow przej$cia mozna dostrzec w we-
wnetrznych przezyciach uczestnikow uczty wigilijnej, ktora ma charakter religijny.
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Summary: This paper presents the question of the dynamics of the sacrament of marriage arising
from the wedding vows according to the rite celebrated in the Catholic liturgy. The aim of the paper
is to explain what it means to celebrate the sacrament of marriage every day, not only on the wedding
day. The theme is developed based on the concept of ritual as a phenomenon involving the activities
of introducing a person to a new state of life in society. According to researchers, ritual perpetuates
certain values in culture and human consciousness. In the light of theological sources, in Christian
rituals, marriage is a theological reality. This means that the sacrament of marriage involves the rite
of a man and a woman making four promises concerning their future life together and including
their relationship with God. These pledges are a promise of fidelity, love, honesty and accompanying
the other person for the rest of their lives, which means ‘dialogue of life’. Sacramentality, on the
other hand, signifies a guarantee of access to God’s grace, which is necessary to build a family
community according to the Gospel. The sacrament of marriage appears here as a Christian ritual
celebrated that commemorates every moment of life together, with references to the grace given by
God. Looking at the sacrament of marriage as a ritual makes it possible to see two dimensions of the
dynamics of the marital relationship: a horizontal relationship, involving the dialogue between the
spouses, and a vertical relationship, involving the dialogue of the spouses with God. Viewed in this
way, Christian marriage is a reality unfolding in the individual lives of persons, as well as socially
and ecclesiastically.

Keywords: Sacrament of marriage, marriage vows, wedding, ritual, Catholic teaching.

The theme “Celebrating the sacrament of marriage in the course of family
life” belongs to a reflection on the value of Catholic tradition in organizing the
foundations of married life. I take up this theme in order to clarify the existential
meaning of the sacrament of marriage. Many Christians fail to take into account
the fact that the sacrament of marriage is the common life of two people, from
the time of marriage until the death of one of the spouses. It is continuous and
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not precedent-setting. It is not just a one-time sacramental rite, but a permanent
celebration of a salvation event that takes place in married people at every
moment of their life together. From the praxeological point of view, the
celebration of the sacrament of marriage is a set of specific rituals that include
activities related to personal, ecclesial and social life. The ritual helps to maintain
the rhythm of family life in line with religious requirements. According to the
Catholic definition of a sacrament, a sacramental ritual must be associated with
a lifelong celebration of the sacramental event. In the article, I explain what this
celebration is about, analyzing the phenomenon of ritual from the perspective of
theological interpretation.

First, I will talk about how I understand the ritual, and then I will analyze
the formula of the marriage vows taken in the act of sacramental marriage.
I'understand the oath as a Christian ritual of initiating a new stage in temporality.
The stage of life started with the sacrament of marriage is understood as
a constant, daily celebration of Easter joy, which can be called a ritual celebration
of Christianity every day, in all spheres of the spouses’ life. Then I will indicate
three levels of daily ‘celebration’ of the sacrament of marriage: in personal life,
in ecclesial life and in the world.

The explanations given below are based on theological sources and studies
representing the state of research in Catholic theology in the area of marriage
and family. The aim of the study is to broaden the spectrum of motives for the
indissolubility of the sacramental marriage of Christians.

1. What are the Anthropological, social and religious dimensions
of the ritual?

Rituals are an important element in human life. They stabilize human
activities, giving a sense of functioning according to proven standards'. They
harmonize the inner sense of actions with social needs, pointing to the value of
specific acts and perpetuating the principles that integrate the community? and
communities, including family ones (Zagorska & Lipska, 2013, p. 119). They
are a constant reminder of the uniqueness of specific moments of chronos — in
other words, they implement kairos in chronos. From this anthropological

I Rituals give you the confidence to act in a certain order. They integrate the individual with society.
In this sense, they have a protective meaning (Motyl, 2014, p. 76).

2 Modern researchers are discovering the social value of rituals, also in the familiological area, as
broadening the religious meaning. Rituals help to see the value of community life, especially family life.
They give a sense of stability, and therefore also security. They serve as an element of intra-family therapy
(Zagorska, Lipska, 2015, p. 22-23).
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perspective, rituals should be seen as the original manifestation of culture, the
framework for the formation of culture.

Rituals are also an important element in the functioning of society. From
the social perspective, rituals should be perceived as acts that integrate
generations, that is, reviving the intergenerational community in the historical
dimension3. They are integrative actions that affect the community from the
inside. Since they express the axiological profile of the social hierarchy of
values, rituals allow us to recognize the priorities of a given community. Rituals
encode a specific hierarchy of values in the tradition®. They form a mentality by
consolidating the correlation of knowledge about values with experience.

Rituals accompany all religiosity — both developed in systems and practiced in
small groups or even individually (Zimon, 2012, col. 713). Generally, they concern
the axiological sphere of human actions. The purpose of a ritual is to connect the
sphere of the profane with the sphere of the sacred (cf. Zimon, 2012, col. 714;
cf. Nowakowski, 2010, p. 225-243), which consists in making the transcendent
dimension, or simply the transcendental elements, available to a human being.
From a religious perspective, rituals are often viewed as the earliest human-made
means of communicating with the supernatural realm. Therefore, from a religious
perspective, I see rituals as part of a liturgical and mystagogical activity.

2. The Oath in the sacrament of marriage

What is the Oath in the Sacrament of Matrimony? The sacrament of
marriage is a ritual that initiates the life of a new social community made up
of two Christians — a man and a woman.” This community is theandric because
it arises in an ecclesial community to which human persons belong — the living
and all saints, Divine persons, as well as angelic persons. The sacramental
wedding ceremony becomes an act of sanctification by being incorporated into
the liturgy of the Church (John Paul II, 1981, n. 67).

According to the sacramental discipline of the Catholic Church, “Marriage
is based on the consent of the contracting parties, that is, on their will to give
themselves, each to the other, mutually and definitively, in order to live

94 ¢

3 The ethnographic perspective shows rituals in the context of an individual’s “transition” from one
status or social stage to another. The rite of passage introduces social order and outlines the cultural profile
of a given society (Jaskulska, 2013, p. 80).

4 Hence, ritual is used even in the organization of the order of political power (Rycman, 2009,
p. 69-82).

5 “The sacrament of marriage is not a social convention, an empty ritual or merely the outward sign
of a commitment. The sacrament is a gift given for the sanctification and salvation of the spouses” (Fran-
cis, 2016, n. 72).
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a covenant of faithful and fruitful love” (Catechism of the Catholic Church,
1997, n. 1662). Therefore, the rite of the sacrament of marriage focuses the
attention of the bride and groom on four vows, which contain a declaration of
mutual self-sacrifice of two people — a woman and a man.

a) The vow: I promise to be true to you in good times and in bad, in sickness
and in health. I will love you and honor you all the days of my life

Love is needed to maintain unity in the spirit of Divine truth through each
moment of family life, especially in difficult situations. Its characteristic feature
is the durability of the relationship between two people (cf. Medrek, 2017,
p. 133) in the mutual complementarity of the sexes’. Here, the person becomes
the Gift (Francis, 2016, n. 67; cf. Nagorny, 2009, p. 123-136; Parzych-
-Blakiewicz, 2013, p. 77-78). Unity in gender complementarity has a dialogical
structure, which is a real meeting of two people who represent a different
structure of the human person: female and male. This difference means
a tendency to integration, as a result of which a new community is created — the
lonely self transforms into a united us. The intimacy of marital relations here
means a tendency to integrate into the sphere of common life (Francis, 2016,
p- 123). Itleads to the indissolubility of the relationship. As aresult of its deepening,
a new community is created — a lonely ‘I’ transforms into a united ‘We’.

The vow of conjugal love is:

— Accepting the other person as her or himself, unique, irreplaceable.

— Consent to create a new structure for the life and existence of one’s own
person.

— Consent to the integration of one’s own person with the person of the Chosen One.

b) I promise to be true to you, or in the other vow: to have and to hold

This promise means fidelity, which is the protection of love (cf. Catechism
of the Catholic Church, 1997, n. 1646). The oath of marital fidelity is accepting
another person and connecting your life with them. It means to preserve (update,
refresh) the values expressed in love.

The vow of marital fidelity is:

— Declaration of full self-giving to another.
— Deciding to challenge one’s own boundaries in relation to the variety of
personal attractions that distract attention from the person of the spouse.

6 According to John Paul II, the image and likeness of man to God implies a vocation to love
(cf. Medrek, 2017, p. 132). According to Karol Wojtyta/John Paul II, love is revealed by a person in his
attitude towards another person, i.e. in deed, and deed is an expression of positive reference to the Abso-
lute, which is the fullness of Good and Truth (cf. Blakiewicz, Kopiec, 2019, p. 71-85).

7 According to the Catholic theology of marriage, sexual dimorphism expresses the quintessence of
similarity to God in human being, as a bodily being (cf. Kunka, 2013, p. 101-113).
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— Declaration of opening towards the unknown, new, in the hope of creating
history together. The religious accent points to the hope of creating history
together with God’s help.

c) I swear marital honesty to you

This promise expresses a declaration: from today, you are the person in the
foreground in my life®. Marital honesty requires consistent action based on the
accepted and declared principles of love and fidelity.

The vow of marital integrity indicates:

— The need to practically point out the other person’s place at the forefront of
my life.

— Marital honesty is a dialogical process in which efforts are consistently
combined — on the basis of gender complementarity — in the creation of a new
‘household’ (family — community). It is a constant endeavor to sustain and
strengthen this community.

— Marital honesty involves truthfulness towards the other. It is a declaration of
openness based on a dialogical relationship.

d) I will do this all the days of my life

In a sacramental vow, it is important to add ‘all the days of my life’. The
promise not to leave one’s spouse until death conditions the fulfilment of the
vows of love, fidelity and marital honesty. The fulfilment of these promises is
possible under the conditions ensured in the indissolubility of the relationship?.
— The Pledge of Love is a promise to continually, i.e. until death, deepen
intimacy in personal relationships.

— The Pledge of Fidelity is a promise to offer the Gift of a Person and to accept
the Gift of another person.

— The Pledge of Marital Honesty is a promise to strive to maintain dialogue and
build a life based on dialogue.

In view of the above, it should be said that the marriage oath contains the
promise of love, fidelity, marital honesty and remaining until death. Expressed
with all legal reservations and cultural conditions of a given milieu, it is an
existential situation that changes the current personal status from a single to
a community. Dialogue is a characteristic feature of the life of a community
formed in the sacrament of marriage.

8 Consistent with the words of the Gospel of St. Matthew (19:5) that a man will leave his father and
mother and be united to his wife.

9 There is no guarantee that we will feel the same way all through life. Yet if a couple can come up with
a shared and lasting life project, they can love one another and live as one until death do them part, enjoying
an enriching intimacy. The love they pledge is greater than any emotion, feeling or state of mind, although it
may include all of these. It is a deeper love, a lifelong decision of the heart” (Francis, 2016, n. 163).
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It is not possible to break this dialogue, but at the time of death, it is finally
fulfilled. When one of the promises is not kept, anti-dialogue relationships are
included in the marital dialogue of life, in which outsiders are usually involved.
Such a situation hurts, introducing the wronged spouse into the dimension of
suffering-martyrdom (cf. Parzych-Blakiewicz, 2016, p. 54).

Experience shows that there are various difficulties in maintaining the
harmony inherent in dialogical relations. In these circumstances, the sacrament
of Matrimony, as a rite that gives rise to an ecclesial cell, creates specific
conditions of life aimed at helping spouses to preserve and develop the unity of
their community. These specific living conditions can be understood as a ritual
that gives a dialogical rhythm to everyday, weekly and annual life. A characteristic
feature of these rituals is the orientation towards one common goal of Christian
life — the realization of the universal call to holiness. From a Catholic theological
perspective, the rituals associated with the sacrament of marriage entail
a consistent and rhythmic adherence to the rules that help to keep the moment
of making marriage vows relevant throughout one’s life. It is about the permanent
refreshing of the sacrament, the effect of which is the gradual sanctification of
the spouses. In fact, it is the celebration of the sacrament of marriage extended
to the whole life of the spouses — that is, the celebration of the sacrament of
marriage in private, social and ecclesial life.

3. Celebrating the sacrament of marriage in private life

What is the celebration of the sacrament of marriage in private life? It is the
introduction of rituals related to religious life into family life (Btasiak, 2019,
p- 50). In other words, the extension of the sphere of family life to the sacrum.
The marriage contract begins the stage of life in which a human person connects
his intimate life with that of another person. Intimacy involves the most personal
and hidden spheres of a person’s life. In the life of the sacramental spouses, it is
such that “a man will leave his father and mother and be united to his wife, and
the two will become one flesh. So they are no longer two, but one. Therefore
what God has joined together, let man not separate”!0. The sacrament creates
a new reality, composed of two worlds of people from different families of
origin. In this new reality, the parents are no longer in the first place, but only
the wife or husband!!. A characteristic feature of the life of Christian spouses is
the symbolization of the intimate reality of God (Francis, 2016, n. 11).

10 Mt 19:5-6 (see: The Holy Bible, 19945th),

11 “Marriage is a means of expressing that we have truly left the security of the home in which we
grew up in order to build other strong ties and to take on a new responsibility for another person. This is
much more meaningful than a mere spontaneous association for mutual gratification, which would turn
marriage into a purely private affair” (Francis, 2016, n. 131).
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Intimate relationships cover all personal spheres: from organizing a common
household to sexual activity. It is the level of marital relations at the level of
natural conditions, the so-called common table and bedroom. Intimacy in
conjugal love requires patience and also respect for personal freedom (Francis,
2016, n. 99). No other human being is allowed into these intimate relationships,
neither parents nor siblings. All mutual references of Christian spouses are
strengthened only by the presence of God. In such a constellation — of a theandric
nature — the spouses have constant access to God’s grace, the source of which is
in the spouse. Therefore, daily marital relationships of all kinds and intensities
— especially those having the character of private rituals strengthening mutual
trust and love — are a celebration of the sacrament of marriage in private life.
The condition for the duration of marriage is the preservation, development and
enrichment of love in a continuous manner (Zienkiewicz, 2022214, p. 187).

4. Celebrating the sacrament of marriage in social life

What is the celebration of the sacrament of marriage in social life? At the
time of marriage, Christian spouses assume the responsibility of functioning in
a wider community, i.e. in the world (Carbajo Nuiez, 2019, p. 9-17). The fruit
of the sacrament of marriage in the world is the activity of mature Christians in
the field of evangelizing culture, responsibility for a pure testimony of faith, and
mediation in the use of the grace of salvation deposited in the Church. The
specificity of the presence of Christians in the world is the realization of the
universal call to holiness, according to the Bible: Be holy because I, the Lord
your God, am holy'2. Everyone is wanted by God — and God’s closeness is
a state of holiness (Parzych-Blakiewicz, 2021, p. 288-289).

Christian identity is the realization of the call to holiness in two dimensions:
vertical and horizontal. Vertically, it means deepening your personal relationship
with God. In the horizontal dimension, it means morality relating to relationships
with people. Sacramental spouses fulfil their call to holiness by constantly
increasing the hagiological quality of their person, on the basis of a personal
dialogue with God and by translating into deeds those hagiological competences,
which are the moral good done in relation to other people. Commitment to the
universal vocation to holiness is a permanent celebration of the sacrament of
marriage, consisting of a constant openness to the action of God’s sanctifying
grace and a readiness to mediate God’s love given to the betrothed person. The
constant enrichment by God’s grace, guaranteed by the sacramental reality,

12 Lev 19:2 (see: The Holy Bible, 19945thy,
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gives a Christian the support to fulfil ecclesial tasks in society. The daily
celebration of the sacrament of marriage appears in social life like a lit candle
placed on a candlestick and not under a cork (cf. Mt 5:15; Lk 11:33).

According to Catholic teaching: The daily marriage ritual of Christians
celebrating the sacrament of marriage in social life includes activities that
implement responsibility for human life, the environment and politics so that
they function in accordance with the assumptions of the kingdom of God (cf.
Parzych-Blakiewicz, 2021, p. 296-297).

5. Celebrating the sacrament of marriage in ecclesial life

What is the celebration of the sacrament of marriage in ecclesial life?
Christian marital relationships also encompass a religious social space.
Beginning with the marriage vow, a Christian begins a new stage in his personal
life, but also in the Church.

The fruit of the sacrament of marriage is the development of the Ecclesia
— that is, the divine-human organism — the Mystical Body of Christ, in which the
marriage of Christians is realized in becoming a sign of the depth of God’s love.
The fundamental dimension of the relationship arising from this sacrament of
communion is the personal relationship between the spouses. Within these
relationships, there exists a process of drawing individuals closer to one another
and uniting them through love, even to the point of sacrificing their entire lives
for their spouse and offspring. The daily marriage ritual of Christians who
celebrate the sacrament of marriage in ecclesial life includes participation in the
celebration of the liturgical year in the Catholic Church. Christian spouses
correlate the activity of the family with the ecclesial order that determines the

weekly and annual schedule as well as personal participation in the sacramental
life.

Conclusions

The celebration of the sacrament of marriage in family life begins at the
moment of marriage when two people make their marriage vows in the presence
of the ecclesial community. Marriage vows define the specificity of common
life in an ecclesial community. It is a new form and a new quality, consisting in
integrating one’s own personal life with the wife or husband and in the
participation of God, angels and saints in this life. The community established
in the sacrament of marriage is theandric.



Celebrating the sacrament of marriage during family life... 197

Sacramental marriage lives in two dimensions: vertical (relationship with
God) and horizontal (social relationship). Due to its comprehensive
specialization, marriage and family life covers all the agendas of a person’s life.
Therefore, they can and should be called ‘the dialogue of life’. The purpose of
functioning in such a community is to guarantee constant access to God’s grace,
used to build human communities and society on the assumptions of the Gospel
(i.e. the kingdom of God). Therefore, the sacrament of marriage is constantly
celebrated, from the ritual of initiating marriage, through daily marital
relationships that strengthen the mutual ties of two people and their relationship
with God, and systematic religious practices, organized by the institutional
Church. This is during the celebration of the liturgical year, until radiating
holiness on the community human, which results in the implementation of
evangelical values in social life, fundamental for the kingdom of God.
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Swietowanie sakramentu malzenstwa w zyciu rodzinnym.
Perspektywa katolicko-dogmatyczna

Streszczenie: W artykule zaprezentowano problematyke dotyczaca dynamiki sakramentu matzen-
stwa, wynikajaca z przyrzeczen $lubnych wedhug rytu celebrowanego w liturgii katolickiej. Celem
opracowania jest wyjasnienie, na czym polega $wigtowanie sakramentu matzenstwa kazdego dnia,
a nie tylko w dniu §lubu. Temat zostat podjety na podstawie koncepcji rytuatu jako fenomenu obej-
mujacego czynno$ci wprowadzenia osoby w nowy stan zycia w spoteczenstwie. Wedhug badaczy
rytual utrwala okre$lone wartosci w kulturze i ludzkiej §wiadomosci. W $wietle zrodet teologicz-
nych w rytuale chrze$cijanskim matzenstwo jest rzeczywisto$cig teologalng. Oznacza to, ze sakra-
ment matzenstwa obejmuje obrzegd zlozenia przez kobiete i mgzczyzne czterech przyrzeczen doty-
czacych przyszlego, wspolnego zycia oraz uwzglednienia relacji z Bogiem. Przyrzeczenia te sa
obietnicg wiernosci, mitosci, uczciwosci i towarzyszenia drugiej osobie do konca zycia, co oznacza
‘dialog zycia’. Natomiast sakramentalno$¢ oznacza gwarancj¢ dostgpu do Bozej taski, niezbednej
do budowania wspolnoty rodzinnej wedtug zatozen ewangelicznych. Sakrament malzenstwa jawi
si¢ tu jako rytuat chrzescijanski celebrowany, czyli wspominany w kazdej chwili wspolnego zycia,
z odniesieniem do taski udzielanej przez Boga. Spojrzenie na sakrament matzenstwa jako na rytuat
pozwala dostrzec dwa wymiary dynamiki relacji matzenskich: poziomy — obejmujacy dialog mig-
dzy matzonkami oraz pionowy — obejmujacy dialog chrzescijanskich matzonkow z Bogiem. Tak
pojmowane matzenstwo chrzescijanskie jest rzeczywistoscia rozwijajaca si¢ w obszarze indywidu-
alnym osob, a takze spotecznym i eklezjalnym.

Stowa kluczowe: sakrament malzenstwa, przysigga malzenska, $lub, rytual, nauka katolicka.
Proofreading by a native speaker: Mark Jensen
Weryfikacja artykutu — finansowane ze §rodkéw Ministerstwa Edukacji i Nauki na podstawie

umowy nr RCN/SP/0292/2021/1 z dnia 1.11.2022 r.; kwota srodkéw finansowych stanowiacych
pomoc przyznang w ramach programu ,,Rozwoj czasopism naukowych” 19 610 zt.

\ Rozwgj
Czasopism
Naukowych




ARTYKULY

FORUM TEOLOGICZNE XXIV, 2023
ISSN 1641-1196, e-ISSN 2450-0836
DOI: 10.31648/£t.9472

Sylwia Mikolajczak”
Uniwersytet Warminsko-Mazurski w Olsztynie (Polska)

TRADYCJAIJEJ ZNACZENIE W KOSCIELE DOMOWYM

Streszczenie: Tradycja to mozliwo$¢ przekazu pokoleniowego dobr kulturowych i religijnych.
W chrzescijanstwie oparta jest na Osobie Jezusa Chrystusa i Jego misji zbawczej. Kosciot jako tra-
dent Bozego Objawienia w historii ma zadanie gtoszenie autentycznej Ewangelii oraz uobecniac
misterium zbawienia. Urzeczywistnieniem Kosciota powszechnego w codziennej egzystencji jest
Kosciot domowy. Ukazanie rodziny jako podstawowej wspolnoty eklezjalnej jest wyrazem odnowy
po Soborze Watykanskim II. Postawiony w artykule problem zawiera si¢ w pytaniu: w jaki sposob
rodzina, jako Kosciol domowy, ma udziat w przekazie Objawienia Bozego? W odpowiedzi na tak
sformutowane pytanie badawcze nalezy przede wszystkim wskazaé, ze wlasnie to Tradycja jest
elementem tego Objawienia, a jej podmiotem, oprocz Urzedu Nauczycielskiego Kosciota, jest caty
Lud Bozy. I dlatego rodzina, w zakresie zadan Koséciota domowego, powinna rowniez uczestniczy¢
w tym procesie. Ukazano to w dwoch aspektach: wychowania w wierze i udziale w zyciu liturgicz-
nym.

Stowa kluczowe: Kosciot, rodzina, tradycja, wiara, liturgia.

Wstep

Starozytna formuta, pochodzaca od §w. Jana Chryzostoma, ukazujaca ro-
dzing jako Kosciot domowy (eklezjola — maty Kosciol), zostata na nowo spopu-
laryzowana w drugiej potowie XX w. Zaro6wno papieze tego okresu, jak i doku-
menty Soboru Watykanskiego II, podkreslaja godno$¢ kazdej rodziny,
odnajdujac w niej rézne postacie i cechy Kosciota powszechnego. Pawetl VI,
maltzenstwo 1 rodzing okreslal mianem ,,prawdziwego zalazka Kosciota, ko-
morka podstawowa, malutkim zalgzkiem poczatkowym, ale najbardziej istot-
nym dla organizmu koscielnego” (Pawetl VI, 1974, s. 340). Jan Pawet II nato-
miast, uzywajac okreslen ,,Kosciét domowy”, ,,Maty Kosciot domowy” czy
,,Ko$ciol w miniaturze”, zwracal uwage na wzajemne relacje, widzgc w rodzi-
nie zywe odbicie 1 historyczne uciele$nienie nadprzyrodzonej tajemnicy Ko-
sciota (Jan Pawel 11, 1981, n. 49). Papieze odwotywali si¢ w swoim nauczaniu
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do Vaticanum II, ktory wprowadzit do jezyka koscielnego starozytne sformuto-
wanie: Ecclesia domestica (KK, n. 11; DA, n. 11; KDK, n. 48). W takim po-
strzeganiu nietrudno odnalez¢ i opisac¢ eklezjalne cechy kazdej rodziny chrze-
$cijanskiej. Mozna stwierdzi¢, ze Kosciol domowy jest miejscem rzeczywistego
wypelniania podstawowych zadan zleconych przez Chrystusa Apostotom i ich
nastepcom w misji zbawczej, ktore zostaty okreslone jako funkcja prorocka,
kaptanska 1 krolewska (Grzeskowiak, 1985, s. 40). W rzeczywistosci w kazdej
rodzinie autentycznie chrzescijanskiej w pewien sposob odtwarza si¢ tajemnica
Kosciota i jego misja, czyli postanie do $wiata, by $wiadczy¢ o Chrystusie
i Jego Ewangelii. Przywolujagc obraz starozytnoSci chrzescijanskiej, mozna
okresli¢ rodzing jako mata wspdlnote chrzescijanska, ktora jest osrodkiem
promieniowania or¢dzia ewangelicznego w §wiecie (Rocchetta 2011, s. 377).

Majac na uwadze podstawy katolickiej eklezjologii, nalezy pamigtac, ze
rodzina chrze$cijanska nie jest ani KoSciotem powszechnym, ani partykular-
nym, jednak jest prawdziwag komorkg eklezjalna, gdyz realizowane sg w niej
wielorakie zadania istotne dla catej konstytucji i egzystencji Kosciota, m.in.
nadprzyrodzona wiara w obecno$¢ Chrystusa, misja ewangelizacyjna, zycie li-
turgiczne, modlitwa i mitos¢ (Trgbski, Mtynski, 2020, s. 28-29). Taka narracje
znalez¢ mozna w Katechizmie Kos$ciota Katolickiego: ,,Objawienie i wlasciwe
urzeczywistnienie wspolnoty ko$cielnej ma miejsce w rodzinie chrzescijan-
skiej, ktora rowniez z tego powodu moze i powinna nazywaé si¢ Kosciotem
domowym. Jest ona wspolnota wiary, nadziei i mitosci, nabiera szczegolnego
znaczenia w Kosciele” (KKK, n. 2204). Ko$ciét domowy w pewnym sensie jest
wiec manifestacjg Kosciota i permanentnym jego urzeczywistnieniem w danym
miejscu (Provencher, 1981, s. 33).

Mozna zatem postawi¢ teze, odwolujac si¢ do powyzszych rozwazan, ze
w jakie$ mierze Kosciot domowy w analogii do Kosciota Chrystusowego jest
nos$nikiem i przekazicielem Bozego Objawienia. Jesli bowiem Kosciol, jako
tradent Objawienia Chrystusowego, jest zrodtem wartosci, dzigki ktorym czto-
wiek i ludzko$¢ moga si¢ w pelni zrealizowaé, to rodzina bez watpienia jest
rowniez podmiotem takiego dzialania. W niniejszym artykule podjeto zatem
probe odpowiedzi na pytanie: w jakiej mierze i w jakich okoliczno$ciach Trady-
cja Kosciota jest obecna w Kosciele domowym.

Tradycja w przestrzeni Kosciota
Tradycja jest przedmiotem badan wielu dyscyplin naukowych, m.in. socjo-

logii, antropologii czy etnologii. Teologiczne rozumienie pojecia ‘tradycja’
miesci w sobie zarowno definicj¢ etymologiczna, jak i szersza jego interpretacje
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rozumiang w aspekcie kulturowym. Termin ‘tradycja’ w jezyku polskim wywo-
dzi si¢ od tacinskiego terminu traditio, oznaczajacego ‘przekaz’. Nalezy tez
uwzgledni¢ grecki termin paradosis, ktory moze oznaczac¢ zarowno proces, jak
i sam przedmiot przekazu (Kijas, 2002, s. 1259).

Tradycja odgrywa fundamentalng role w przestrzeni tworzonej przez czto-
wieka kultury. Zarowno w wymiarze aksjologicznym, jak i praktycznym daje
mozliwos$¢ transmisji pokoleniowej bogactwa wartosci 1 postaw, czyli pielegno-
wania w terazniejszosci dziedzictwa przesztosci. Mozna wiec stwierdzi¢, ze
wypracowane wczesniej wzorce majg warto$¢ nie tylko historyczna, ale row-
niez sens pragmatyczny, bedac determinantem wspotczesnej tozsamosci i po-
mocg w spotecznej i indywidualnej identyfikacji cztlowieka. Jak stwierdza An-
thony Giddens, ma to miejsce nawet w warunkach wysoko rozwinigtej
nowoczesnosci, ktora nie wzbrania si¢ przed asymilacjg wartosci wypracowa-
nych przez pokolenia: ,,Tradycja to takie zorientowanie na przesztos¢, w kto-
rym owa przeszto§¢ wywiera potezny wplyw na terazniejszos$¢ lub, ujmujac
rzecz precyzyjniej, zostaje zaprzegnieta do wywierania poteznego wplywu na
terazniejszo$¢” (Giddens, 2009, 87). Mozna wigc stwierdzié, ze tradycja to ele-
ment ludzkiej kultury, pewien fundamentalny wymiar ludzkiej komunikacji
i interakcji, ktory obejmuje to wszystko, ,.,co jako rytuat, zwyczaj i obyczaj zo-
stalo przejete od ojcoéw i reguluje zycie pewnej grupy. Nawet wowczas, gdy
skodyfikowane prawa ustality panstwowy porzadek prawny, stanowi ona nie-
zbedne uzupeknienie tego porzadku” (Knoch, 2000, s. 227).

Tradycja jako narzedzie taczno$ci z minionymi pokoleniami i kulturowym
dziedzictwem odstania wigc historyczny charakter egzystencji cztowieka i jego
dziejowej samorealizacji. Nalezy podkresli¢, ze tradycja nie ma charakteru me-
chanicznie przekazywanych wartosci o identycznych cechach w przesztosci
1 terazniejszosci. Sg bowiem nieustannie i na nowo rekonstruowane oraz inter-
pretowane na podstawie wspotczesnych doswiadczen. Nie majg jednak cech
catkowicie autonomicznych i odrgbnych od istniejacego dziedzictwa kulturo-
wego, uwidocznionego w tradycji. Jak pisze Tomasz Burdzik, stanowig swo-
istego rodzaju aktualizacje dawnych wartosci, adekwatnych do wymogoéw
wspotczesnosci (Burdzik, 2013, s. 2). W konkluzji tej cze$ci mozna za G. Dzie-
wulskim stwierdzi¢, iz ,,zasadna wydaje si¢ zatem teza, ze instytucja tradycji
— z racji jej fundamentalnej roli jako nos$nika tozsamosci jednostki, jej niezasta-
pionej funkcji w procesie socjalizacji oraz tworzenia i podtrzymywania wiezi
spolecznych — jest naturalnym, zwyczajnym fundamentem istnienia wspolnoty
Kosciota w historii” (Dziewulski, 2010, s. 295).

Powyzsze analizy stworzyly kontekst do teologicznego okreslenia tradycji.
Jego genezg nalezy umiesci¢ w przestrzeni Starego Testamentu. Tam bowiem
w dziejach Narodu Wybranego mozna dostrzec proces przekazywania $wietego
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depozytu, w ktorym zawieraty si¢ wszystkie aspekty zycia: wspomnienia wyda-
rzen przesztych, wierzenia wyrastajace z tych wydarzen, jak rowniez modlitwy,
czy madrosci regulujace zycie codzienne (Leon-Dafour, 1994, s. 983). Jak pisze
Marian Rusecki: ,,z racji swojej szczegdlnej bliskosci z Bogiem, znaczaca czes$¢
tego przekazu stanowity wydarzenia historyczne, ktore obdarzone byly sensem
religijnym poprzez relacj¢ Boga z narodem wybranym, Jego interwencj¢ w hi-
storii 1 wierzenia wynikajace z ich znaczenia” (Rusecki, 2004, s. 102).

W wymiarze stricte chrzescijanskim podstawa wszelkich okreslen tradycji
jest osoba Jezusa Chrystusa. Jakakolwiek teologiczna hermeneutyka tego poje-
cia nie moze nie uwzglednia¢ Jego stow i czynow, w szczegdlnosci przekazu
o Jego zyciu, me¢ce, $mierci i zmartwychwstaniu, czyli kerygmatu paschalnego.
Kosciot od zawsze, poczawszy od Apostolow do dzis, jest swiadomy swego
postannictwa, czyli misji gloszenia Ewangelii. Wspotczesna doktryna, majac na
uwadze przepowiadanie apostolskie w formie ustnej 1 pisemnej oraz powstanie
ksiag Pisma Swigtego, podkresla fakt zachowania tego nauczania oraz ciaglos¢
jego przekazu ,,w cigglym nastepstwie az do czasow ostatecznych” (KO, n. 8).
W wymiarze eklezjalnym ten zywy przekaz, z asystencja Ducha Swictego, nosi
miano Tradycji: ,,Ko$ciot w swej nauce, w swym zyciu i kulcie uwiecznia
i przekazuje wszystkim pokoleniom to wszystko, czym on jest, i to wszystko
w co wierzy” (KO, n. 8). Nalezy podkresli¢ organiczng taczno$¢ Tradycji
i Pisma Swietego, gdyz biorg one poczatek z jednego zrodta Bozego i zdazaja
do tego samego celu, uobecniajac 1 ozywiajgc w Kosciele misterium Chrystusa
(KKK, n. 80).

Istotnym punktem dla niniejszych analiz jest podkreslenie ré6znicy miedzy
Tradycja apostolska a réznymi ,,tradycjami” teologicznymi, dyscyplinarnymi,
liturgicznymi i pobozno$ciowymi, ktore uformowaty si¢ w dwudziestowiecznej
historii Kosciota. Te lokalne ‘tradycje’ stanowig szczegdlne formy, przez ktore
wielka Tradycja wyrazata si¢ i wyraza obecnie stosownie do réznych miejsc
i czasow. W jej swietle moga one by¢ podtrzymywane i przekazywane w prze-
strzeni eklezjalnej (KKK, n. 83).

W tym miejscu nalezy postawi¢ pytanie o odpowiedzialno$¢ za autentycz-
ny przekaz depozytu wiary. W Katechizmie Kosciota Katolickiego wskazuje si¢
dwa podmioty: Urzad Nauczycielski Kosciota, czyli Kolegium Biskupow,
w komunii z nastgpca $w. Piotra oraz Lud Bozy, obdarzony nadprzyrodzonym
zmystem wiary (KKK, n. 84-93).

Kaptanstwo powszechne, w ktorym uczestnicza wszyscy wierzacy, podob-
nie jak kaptanstwo hierarchiczne, oparte na tasce sakramentalnej — wzajemnie
sobie przyporzadkowane — uczestniczg ,,we wlasciwy sobie sposob w kaptan-
stwie Chrystusa” (KK, n. 10). Dotyczy to rowniez udziatu w proroczej funkcji
Chrystusa, ktory jest rekojmia, ze ogdét wiernych nie moze zbtadzi¢ w wierze.
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Nadprzyrodzona $§wiadomo$¢ wiary taczy bowiem caty Lud Bozy. Dlatego na-
lezy stwierdzi¢, ze wszyscy wierzacy petnig istotng funkcje w odniesieniu do
Tradycji, czyli przekazywania depozytu wiary (Ciec¢ko, 2019, s. 193).
Powyzsza teza daje mozliwos¢ ukazania roli Kosciota domowego jako in-
tegralnej czesci Ludu Bozego, w przekazie Ewangelii i depozytu wiary.

Wiarotwércza funkcja Kos$ciola domowego

Wiara jest konstytutywnym elementem zycia chrzescijanskiego. W najo-
g6lniejszym sensie jest odpowiedzig na Boze Objawienie, ktore wprowadza
cztlowieka w nadprzyrodzony dialog mitosci i zbawienia. Jesli objawienie
w swej strukturze zawiera, obok Pisma Swigtego, rowniez Tradycje, to w posta-
wionym powyzej problemie wiara powinna znalez¢ swoja egzemplifikacje.
Mozna ja rozpatrywac¢ w sensie decyzji i egzystencji pojedynczego cztowieka,
ale rowniez jej funkcjonowania w wymiarze wspolnotowym. Katechizm Ko-
Sciota Katolickiego daje jasng wyktadni¢ wiary, jako aktu osobowego, uwzgled-
niajacego kontekst spoteczny: ,,Wiara jest aktem osobowym, wolng odpowie-
dzig czlowieka na inicjatywe Boga, ktory si¢ objawia. Wiara nie jest jednak
aktem wyizolowanym. Nikt nie moze wierzy¢ sam, tak jak nikt nie moze zy¢
sam. Nikt nie dat wiary samemu sobie, tak jak nikt nie dat sam sobie zycia.
Wierzacy otrzymal wiare od innych, dlatego powinien jg przekazywac¢ innym”
(KKK, n. 162). Nie ulega watpliwosci, ze posrod roznorodnosci ludzkich spo-
tecznosci, komunia eklezjalna jest w tym sensie najwazniejsza. W zwiazku
z tym rowniez Kosciot domowy, jako wspolnota matzenska i rodzinna ma klu-
czowe znaczenie, jako wiarotworcza przestrzen egzystencji ludzkie;j.

Jan Pawet II podkresla, ze matzonkowie i rodzice sg wezwani do ufnego
przyjecia orgdzia Ewangelii, ktora ujawnia nadprzyrodzony sens zycia matzen-
skiego i rodzinnego. W jego przekonaniu tylko perspektywa wiary daje mozli-
wos¢ odkrycia godnosci, do ktorej Bog podniost matzenstwo i rodzing, jako
znak i miejsce przymierza mito$ci miedzy Bogiem i ludzmi oraz migdzy Jezu-
sem Chrystusem i Ko$ciotem (Jan Pawetl II, 1981, n. 51). Jest to prawda, ktora
opiera si¢ na wiclowiekowej tradycji Kosciota, wynikajacej ze Stowa Bozego
Starego 1 Nowego Testamentu (Rdz 1,28; Rdz 2,21-24; Rdz 2,23-24; Kol 1,15;
Ef 5,21-3) oraz z refleks;ji teologicznej, ktorej ilustracja jest nauczanie Soboru
Watykanskiego II: ,,Gleboka wspdlnota zycia i milosci matzenskiej, ustanowio-
na przez Stworce 1 unormowana Jego prawami, zawigzuje si¢ przez przymierze
matzenskie, czyli przez nieodwolalng osobistg zgode. W ten sposob aktem oso-
bowym, przez ktéry matzonkowie wzajemnie si¢ sobie oddajg i przyjmuja, po-
wstaje z woli Bozej instytucja trwata takze wobec spoteczenstwa. Ten §wiegty
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zwigzek, ze wzgledu na dobro tak matzonkow i potomstwa, jak i spoleczenstwa,
nie jest uzalezniony od ludzkiego sagdu. Sam bowiem Bog jest tworcg matzen-
stwa obdarzonego r6znymi dobrami i celami. Wszystko to ma ogromne znacze-
nie dla trwania rodzaju ludzkiego, dla rozwoju osobowego i wiecznego losu
poszczego6lnych cztonkow rodziny, dla godnosci, statosci, pokoju i pomyslnosci
samej rodziny oraz catego spoteczenstwa ludzkiego” (KDK, n. 28).

Kluczowym wydarzeniem religijnym, ktore wprowadza cztowieka w ob-
szar Bozego dzialania jest uczestnictwo w sakramentach, w tym przypadku
w sakramencie malzenstwa. Z jednej strony jest on proklamacja Stowa Bozego,
ktore ,,objawia” madry i peten mitosci zamyst Boga wobec malzonkow, wpro-
wadzonych w tajemnicze i rzeczywiste uczestnictwo w mitosci samego Boga.
Z drugiej strony jest swoistym ,,wyznaniem wiary” uczestnikow, ktorzy akcep-
tujg ten zamyst Boga wobec siebie i jednoczesnie ,,§lubujg” trwanie w przyje-
tych zobowigzaniach przez cate zycie, ze $wiadomos$cig bycia Bozg wspolnota,
jako matzenstwo i rodzina (Jan Pawet II, 1981, n. 51).

W Kosciele istnieje §wiadomos¢, ze rodzina, jako podstawowa wspolnota,
zarowno w wymiarze religijnym, jak i spotecznym, ma wiele zadan do wypet-
nienia. Kluczowym punktem, z perspektywy Kosciota ewangelizujacego, jest
krzewienie wiary i wychowanie chrzescijanskie. Zamystem eklezjalnym jest
nieustanne wsparcie malzonkow i rodzicow w tej powinnosci, by mimo rady-
kalnych przemian kulturowych, jawigcych si¢ jako trudno$ci i zagrozenia,
owocnie budowali spoleczno$¢ Boga na ziemi. Znamienne sg stowa papieza
Benedykta, skierowane do uczestnikow Kongresu Diecezji Rzymskiej, pos§wig-
conego rodzinie: ,,chrzescijanskie rodziny odgrywaja decydujaca role w wy-
chowaniu w wierze i w budowaniu Kosciola jako wspdlnoty, to one stanowia
0 jego zdolnosci do misyjnego oddziatywania w réznych zyciowych sytuacjach
oraz do przemieniania w chrzescijanskim duchu panujacej kultury i struktur
spolecznych” (Benedykt X VI, 2005).

Wskazuje si¢, ze duchowym wsparciem i w pewnym sensie duchowym
uprawomocnieniem rodzicow do duchowego wychowania dzieci sg sakramen-
ty, w szczegblnosci malzenstwa i chrztu. ,,Przez taske sakramentu matzenstwa
rodzice otrzymuja zadanie i przywilej ewangelizowania swoich dzieci. Mozli-
wie jak najwcze$niej powinni wprowadzaé je w tajemnice wiary, ktorej sg dla
nich »pierwszymi zwiastunami«. Od wczesnego dziecinstwa powinni wiaczaé
je w zycie Kosciota. Rodzinny styl zycia moze rozwija¢ zdolnos¢ do mitosci,
ktéra na cate zycie pozostanie autentycznym poczatkiem i podpora zywej wia-
ry” (KKK, n. 2225).

Jak podkresla papiez Jan Pawet II, sakrament malzenstwa w sposob sakralny
desygnuje malzonkow do prawdziwie chrzescijanskiego wychowania dzieci, czy-
li niejako do uczestnictwa we wiadzy i milosci samego Boga Ojca oraz Jezusa
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Chrystusa, a takze w macierzynskiej mitosci Kosciota. W ten sposob naturalny
proces wychowania urasta do rangi powotania i w pelnym sensie tego stowa ro-
zumiany jest jako prawdziwa postuga koscielna, ktora ma fundamentalny wptyw
na ksztaltowanie nowych wyznawcow Chrystusa (Jan Pawet II, 1981, n. 38).

Funkcja przekazu wiary przez rodzicow wybrzmiewa w sposob jedno-
znaczny w sakramencie chrztu. W dialogu chrzcielnym dajg oni wyraz swej
$wiadomos$ci 1 przyjmujg na siebie obowigzek ksztattowania swych dzieci
w wierze Kosciota. Warto podkresli¢, ze wspolnota wierzacych nie zachowuje
biernej postawy. Rytuat chrzcielny przewiduje wyraznie ukierunkowang modli-
twe, wspierajacg rodzing w ich zobowigzaniach: aby rodzice i chrzestni dawali
dziecku przyktad zywej wiary, aby dziecko pociggnigte stowem i przyktadem
rodzicow oraz chrzestnych wzrastato w tasce, jako zywy czlonek Kosciota, aby
rodzice i chrzestni nauczyli to dziecko Bozej wiedzy i mitosci, aby wszyscy
dawali temu dziecku §wiadectwo swojej wiary (Obrzedy chrztu dzieci wedtug
rytuatu rzymskiego, 1972, s. 62—65).

W dziele przekazu wiary i tradycji rodzina wydaje si¢ by¢ pierwsza i pod-
stawowa komorka, miejscem i srodowiskiem najbardziej przychylnym. Rodzi-
na jawi si¢ wiec jako wspdlnota pokolen i gwarant dziedzictwa tradycji.

Liturgia w Kosciele domowym

Liturgia zajmowata zawsze wazne miejsce w zyciu Kosciota. W historii jej
rola byta czasem redukowana do roli stuzebnej oraz postrzegana jako zespot
praw 1 wypelnianych obowiazkoéw, wynikajacych z nakazanej poboznosci albo
tez jako forma dekoratywna kultu chrzescijanskiego. Ruch liturgiczny przeto-
mu XIX i XX w. odnowit teologiczng strong liturgii, aby tym samym ukazac jej
niezglebione misterium (Patecki, 2008, s. 187). W pierwszej encyklice poswig-
conej liturgii Mediator Dei, papiez Pius XII stwierdzit: ,,Cala liturgia wiec za-
wiera wiarg katolicka, gdyz publicznie $wiadczy o zyciu Kosciota. Z tej to przy-
czyny, ilekro¢ chodzilo o definicj¢ jakiej§ prawdy objawionej przez Boga,
Papieze 1 Sobory, czerpigc z tzw. »zrddet teologicznych«, nierzadko rowniez
1z liturgii przytaczali argumenty” (Pius XII, 1947, n. 3). W dzisiejszej eklezjo-
logii podkresla si¢ jej przynalezno$¢ do istoty Kosciota, stwierdzajac, ze jest
ona czynnoscig samego Chrystusa, ktora uswigca cztowieka i oddaje czes$¢
Bogu (KL, n. 7). Stwierdza si¢ tez, ze liturgia jest epifanig — znakiem, uwidacz-
niajacym 1 urzeczywistniajacym caty Lud Bozy. Ukazuje to fundamentalng rolg
liturgii, ktora z jednej strony petni funkcj¢ objawieniowa, a z drugiej zbawczg
(Kwiatkowski, 2015, s. 126—-127).
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Mozna wigc stwierdzi¢, ze liturgia jest specyficzng forma Tradycji kosciel-
nej. Jej istotg, wedlug powyzej opisanych kryteriow tradycji, jest fakt, ze przez
stowa i ryty, z pokolenia na pokolenie przekazywana jest wiara jako postawa
wobec Boga, czyli zwigzane z nig prawdy wiary i zasady zycia. W centrum
stoja jednak nie jakie$ teoretyczne prawdy i zasady, ale Jezus Chrystus, ktorego
dzielo zbawcze, jest celebrowane i przezywane w liturgii (Nadolski, 2006,
s. 1602). Kosciot sprawuje Eucharysti¢ i inne akty liturgiczne wedtug zachowy-
wanego przekazu. Dzigki Tradycji liturgicznej chrzescijanin jest zakorzeniony
w Kosciele, a przez to moze by¢ otwarty na $wiat bez narazania si¢ na utratg
tozsamosci (Sosnowski, 2010, s. 272).

Powyzsze stwierdzenia daja podstawe do postawienia pytania o miejsce
i role liturgii w przestrzeni Ko$ciota domowego. Jak stwierdza D. Kwiatkow-
ski, ,,u podstaw sprawowania liturgii w Kosciele domowym znajduje si¢ ka-
ptanstwo wspdlne, wykonywane przez wszystkich wiernych na mocy chrztu
$w., dokonujace si¢ zarbwno przez codziennos¢ ich zycia, jak i przez uczestni-
czenie w liturgii” (Kwiatkowski, 2015, s. 129). Nie mozna tez poming¢ sakra-
mentu malzenstwa, ktory nadaje wspolnocie malzenskiej i rodzinnej charakter
sakralny i rodzi wymiar zobowigzania i odpowiedzialnosci (Kwiatkowski, 2013,
s. 150). W istocie chodzi o wypethianie powszechnego kaptanstwa, ktore ,,rodzi-
na chrze$cijanska moze i musi praktykowa¢ w wewnetrznej komunii z catym
Kosciotem poprzez codzienng rzeczywisto$¢ zycia matzenskiego i rodzinnego:
w ten sposOb rodzina chrzedcijanska jest wezwana do uswigcania siebie i do
uswiecania wspodlnoty koscielnej 1 §wiata” (Jan Pawet II, 1981, n. 57).

Nie ulega watpliwosci, ze rodzina jako wspolnota urzeczywistniajaca Ko-
$ciol, z racji sakramentu chrztu jej cztonkéw, sakramentu malzenstwa rodzicow
oraz wynikajgcego z nich powszechnego kaptanstwa jest podmiotem liturgii.
Warto doda¢, ze Kosciot domowy staje sie nim w trzech sytuacjach: gdy w jej
ramach celebruje si¢ liturgie, gdy uczestniczy w celebrowaniu liturgii w lokal-
nej wspolnocie wiernych oraz gdy przygotowuje si¢ do jej przezywania
(Nowak, 2003, s. 148). Nie wolno zapomnie¢, ze istniejg dwie liturgie — liturgia
publiczna Kosciota powszechnego i liturgia Kosciota domowego, to jednak
obydwie zmierzaja do tego, by sam Chrystus byl ksztaltowany w jej uczestni-
kach. Majac na uwadze odrgbno$¢ liturgii domowej — rodzinnej od liturgii Ko-
Sciota, nalezy pamigtac, ze ta pierwsza jest przygotowaniem i jest kontynuacja
drugiej w zyciu chrzescijanskim (Decyk, 1992, s. 80). Udziat w liturgii czton-
kow catej rodziny sprawia, ze jej cztonkowie sg przemieniani przez Boza taske
i Stowo Boze na odpowiedzialnych i duchowo dojrzatych uczestnikow wspol-
noty Mistycznego Ciata Chrystusa (Nadolski, 1972, s. 472).

W powyzszym kontek$cie W. Nowak wymienia modele celebracji litur-
gicznej w rodzinie. Sg nimi:
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— modlitwa: ma u§wiadamia¢ wszystkim cztonkom rodziny o obecnosci Chry-
stusa, wigza¢ si¢ z tym, co przezywa Kosciol, przygotowywac dzieci do
uczestnictwa w liturgii Kosciota,

— celebracja mszy $wietej: przepisy liturgiczne dopuszczaja szczegodlne oko-
licznos$ci sprawowania Eucharystii w domu, przy chorych, umierajacych, co
ma umocni¢ komuni¢ matzenska i rodzinna,

— celebracja sakramentow i sakramentaliow: rozumiane jest to jako odpowie-
dzialne przygotowanie dzieci do przyjmowania sakramentow, jak i ich cele-
browanie w domu,

— celebracja Liturgii godzin: celem jest uswiecenie dnia i ludzkiej dziatalnosci,

— celebracja btogostawienstw: sg one czynnosciami liturgicznymi, ktore przy-
gotowuja do przyjecia gtownego skutku sakramentow; dotycza pomocy ro-
dzinnej 1 sgsiedzkiej, wspolnego positku, modlitwy i §wictowania, btogosta-
wienia potomstwa, uczenia dzieci znaku krzyza i1 innych modlitw, szacunku
dla chleba, zawieszania krzyza i obrazow religijnych w domach, opieki nad
chrzesniakami, zapraszania do stotu ubogich (Nowak, 2003, s. 189-194).

W podsumowaniu tej cze¢sci nalezy stwierdzi¢, ze Kosciol domowy jest
podmiotem odpowiedzialnym za wymiar zycia liturgicznego we wspolnocie
eklezjalnej. Na mocy powszechnego kaptanstwa w rodzinie sprawowane sg
czynnosci liturgiczne, organicznie zwigzane z liturgig Kosciota powszechnego.
Jesli wigce liturgia jest wyrazem wielowiekowych tradycji lokalnych oraz wyra-
zem Tradycji, jako nosnika Bozego Objawienia, to bez watpienia w Kosciele
domowym mozliwy jest autentyczny proces uswiecania cztowieka. Wypetnie-
nie zadan stawianych przez Kosciol rodzinie w dziedzinie liturgicznej przyczy-
nia si¢ do skutecznej transformacji wypracowanych w historii tradycji w zbaw-
czy dialog mitosci, realizowany w terazniejszosci.

k* ko

W posoborowej odnowie eklezjalnej pojawito si¢ pojecie obecne juz w sta-
rozytno$ci chrzescijanskiej — Kosciol domowy. Miato ono ukaza¢ rangg i zna-
czenie rodziny w realizacji misji zbawczej Kosciota w perspektywie Trzeciego
tysiaclecia. Zarowno dokumenty Soboru Watykanskiego 11, jak i nauczanie pa-
piezy, ukazaty rodzing, jako podstawowa spotecznos¢ uobecniajaca Kosciot
w realnej egzystencji. Teologiczng podstawa do waloryzowania Kos$ciota do-
mowego jest fakt powszechnego kaptanstwa, wynikajacego z sakramentu chrztu
oraz sakralny charakter maltzenstwa, oparty rowniez na tasce sakramentalne;
kazdego zwiazku. W takiej perspektywie mozna wyjasni¢ udziat kazdej rodziny
w zbawczym dziele Chrystusa, przez realizacj¢ misji prorockiej, kaptanskiej
i krolewskiej. Kosciot w swoim historycznym bycie opiera si¢ na Objawieniu
Bozym, ktérego jest tradentem. Polega to na trosce o autentyczng wiar¢ budo-
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wang we wspdlnocie, ktora jest ludzka odpowiedzig na Boze zaproszenie. Pole-
ga tez na uobecnianiu misterium zbawczego Chrystusa w zyciu sakramental-
nym i liturgicznym. Kosciél domowy, jako podstawowa spotecznos¢ Ludu
Bozego, jest rowniez podmiotem odpowiedzialnym za autentyczng Tradycje,
jako narzedzie wiernosci wobec Boga. Troska o Tradycje to rowniez szacunek
do dziedzictwa eklezjalnego, ktory pozwala na budowanie tozsamosci chrzesci-
janskiej, adekwatnej do wyzwan wspotczesno$ci, otwartej na przyszios¢, bo
opartej na nadprzyrodzonej nadziei jako darze Zbawiciela.
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Tradition and its importance in the domestic church

Summary: Tradition is the possibility of generational transmission of cultural and religious goods.
In Christianity, it is based on the Person of Jesus Christ and His saving mission. The Church, as the
tradent of God’s revelation in history, has the task of proclaiming the authentic Gospel and making
the mystery of salvation present. The realization of the universal Church in daily existence is the
domestic Church. Showing the family as the basic ecclesial community is an expression of the post-
-Vatican Il renewal. The problem posed here is contained in the question: how does the family, as
the domestic Church, share in the transmission of God’s revelation? The article states that Tradition
is an element of this revelation, and its subject, in addition to the Church’s Teaching Office, is the
entire People of God. Therefore, the family, in terms of the tasks of the domestic Church, should also
participate in this process. This was shown in two aspects: education in the faith and participation in
liturgical life.

Keywords: Church, family, tradition, faith, liturgy.
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Summary: This article presents the results of the empirical verification of the hypothesis that
spouses belonging to the Domestic Church community have more proper parental attitudes than
spouses who do not belong to any religious community. The basis for this hypothesis was the
previous research, according to which the relationship of these spouses with their children is based
on proper closeness and communication. The research carried out here, in which the Parental Attitudes
Scale, by M. Plopa, was used, proved that the parental attitudes of the spouses belonging to the
Domestic Church community are characterized by the greatest consistency and autonomy, as well as
appropriate protection and demands, and showed no differences in the acceptance dimension. They
also showed that these behaviors contradict the trends revealed in Plopa’s study, as they correlate
positively with their age, male gender, marital seniority, age and the number of children, and nega-
tively with education. One of the reasons for the results obtained seems to be the membership of the
House Church community and participation in religious formation, which obliges these parents to
‘work’ on their interactions with their children.
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The primary existential environment of the human is the family, while the
parent-child relationship is one of its major descriptive characteristics. Hence, it
is understandable that the quality of such interactions has become the subject of
extensive studies in the social sciences, including psychology.

This study aims to contribute to this current research and examine the
parental attitudes of spouses belonging to the community of the Domestic
Church, as defined by M. Plopa.
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1. Theoretical introduction

Paraphrasing V. Satri (2000), it may be said that the family is where “the
human is made” since it is the natural space where one is born and a new
generation is formed. This process involves a series of parent-child interactions
and constitutes a kind of balancing act between upbringing and control strategies
since, on the one hand, the parents are supposed to ensure closeness, warmth,
support and acceptance to the child and, on the other, inculcate the right patterns
of social functioning.

In family life, these strategies are reflected in the physical and verbal
approach to the child, whereby its positive manifestations include taking the
child in the arms, hugging, kissing, smiling, caressing, playing, and verbal
expressions of love, praise and compliments. In contrast, an absence of physical
and verbal closeness (expressed through rejection, hostility, aggression, spiteful
remarks, ridicule, indifference, neglect, or physical punishment) represents
negative aspects. This negative parental approach to children is particularly
dangerous, as it perpetuates egocentrism, emotional instability, role-related
insecurity, inferior bonding with the parents, “problematic” behaviors towards
others, encourages premature sexual activity and early poor-quality marriage,
which thus often ends in divorce (Belsky, Steinberg, Draper, 1991, p. 662).

Nevertheless, regardless of whether parents follow the path of positive or
negative approach to the child, it can be described as parenting style! or parental
attitude.2 J. Rembowski defines the latter as “the overall form of the parents’
(father’s, mother’s) attitude towards the children, towards the issues of
upbringing, etc., which developed as they performed parental functions”
(Rembowski, 1972, p. 55). The definition suggests that there are more or less
as many parental attitudes as there are parents, and this profusion is reflected in
the multiplicity of scholarly approaches. Still, according to M. Plopa (2005,
p. 266-276), all scientific paradigms of parental attitudes may be divided into
descriptive and factor-oriented typologies, where the former includes models
by, for example, L.E. Longstreth, L. Kanner, P.S. Slater and M. Ziemska, while
the concepts advanced by A. Roe, E.S. Schaefer, W.C. Becker and M. Plopa are
examples of the latter.

L.E. Longstreth is one of the authors of descriptive typologies, in which
various parenting behaviors are classified using superordinate concepts. His
model of parental attitudes relied on the observation of mothers’ interactions
with their children. In effect, the author distinguished four patterns: protection,
restriction, hostility and acceleration/encouragement (Plopa, 2005, p. 268).

! Detailed information on eparenting styles may be found in: Smykowski Btazej, 2005, p. 246-248.
2 Attitudes are discussed in detail in: Wojciszke Bogdan, 2000, p. 79-106.
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In terms of the number of attitudes, a similar typology was developed
by L. Kanner, according to whom the following types of parental attitudes
may be identified: acceptance and love, overt rejection, perfectionism and
overprotectiveness. The attitude of acceptance and love is most conducive to the
development of the child (who is at the center of parental interest) so that they
relate to their offspring with tenderness, patience and understanding. Its opposite
is the attitude of rejection: neglecting the child, avoiding contact with him or
her, and being coarse and harsh, which consequently inhibits the development
of higher feelings in the child, nurtures aggressiveness, and even delinquency
and severe social maladjustment. The perfectionist attitude does not benefit the
child either, as placing excessive demands, disapproval or censure for trivial
reasons instils anxiety, guilt, frustration, obsession and lack of self-confidence.
On the other hand, overprotectiveness, in the shape of excessive indulgence or
overwhelming authority, translates into spoiling the child and fulfilling their
every whim; control, suppression of independence and excessive restrictions
result in the child’s lack of initiative, inadequacy in life and delayed maturity
(Przetacznik-Gierowska, Wtodarski, 1998, p. 132—-133).

A slightly different typology of parental attitudes was devised by P.S. Slater.
Specifically, all modalities of parental approaches to children were divided into
such attitude pairs as indulgence — strictness, tolerance — intolerance, warmth
— coldness and dependency — separation. When these dimensions are inscribed
into a circle divided into quarters, one obtains the following patterns of parental
attitudes: indulgence and tolerance, warmth and dependence, strictness and
intolerance, as well as coldness and separation (Plopa, 2005, p. 268).

Drawing indirectly on P.S. Slater’s circular model, a major typology in
Polish science was presented in M. Ziemska (1979, p. 182—-186). Drawing from
a critical analysis of other authors as well as her clinical experience, the
researcher created a typology of desirable and undesirable parental attitudes,
which demonstrated usefulness in therapy and diagnosis since, in addition to the
typology, Ziemska also developed a research tool to measure such attitudes. The
author defined four opposing pairs of attitudes: acceptance — rejection,
cooperation — avoidance, reasonable freedom — excessive protection and
recognition of rights — excessive demands. Interestingly, the correct attitudes
are not mutually exclusive but complementary, which means that they should
co-occur in the parental relationships of every mother and father, albeit with
varying intensity.

A manifestation of an accepting attitude is acknowledging the child as they
are with his or her physical, mental and psychological traits. Here, any interaction
with the child is a pleasure and a joy to the parents, and their feelings towards
the child are overt. The child is often praised, and any reprimand concerns the
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behavior, not the person. In this approach, the parents try to determine the needs
of the child and satisfy them, which makes the child feel secure and content with
his or her own existence. Conversely, the absence of such feelings is a sign of
a dismissive attitude on the part of the parents. The child is rejected and treated
in a dictatorial manner while their person and behavior are disapproved of and
criticized; emotional distance is observed, negative feelings predominate over
positive ones, harsh punishments are applied, and the needs of the child are not
a matter of interest. Ultimately, the child is treated as a burden whose care
should be entrusted to an institution.

In contrast, a cooperative attitude implies a positive involvement in the
child’s “world” in their play and work, corresponding to the developmental
stage. Consequently, it is the parents who largely initiate reciprocal interaction
in the early years of the child’s life, but the responsibility in that respect shifts
gradually to the child as they grow up. This is because parents who demonstrate
such an attitude always find pleasure in interacting with their child, from joint
activities to the exchange of ideas and opinions. Its opposite is an avoidant
attitude, whose primary characteristics include lack of pleasure in being with
the child, avoiding or limiting one’s contact with the child, emotional distance
and neglecting the child in various respects: their emotional needs, care, security;
also, the child is faced with demands. This type of behavior is often masked by
gift-giving and apparent liberalism.

The next set of attitudes involves the opposition between acknowledging
the child’s rights and making excessive demands on the child. In the first case,
parents attribute the child a proper role in the family, one which matches their
developmental stage; this dimension subsequently expands as the child grows
older. Respecting the child’s individuality, parents allow and even encourage
the child to take increasing responsibility for their own behavior, which they
correct by way of explanation, persuasion and suggestion rather than by
imposing, coercing, or dictating patterns of conduct. An altogether different
behavior is demonstrated by parents whose attitude revolves around excessive
demands. At its core, there is an envisioned pattern that the child must live up
to, regardless of their individual characteristics, abilities and developmental
stage. In everyday life, this means exorbitant demands placed on the child,
exaggerated focus on achievement, rigid imposition of authority, imperiousness,
restrictions on personal liberty and even punishment for its manifestations. The
child is also expected to display skills and behaviors which are not age-
-appropriate, i.e. from a higher developmental stage.

The final set of attitudes extends from reasonable freedom to overpro-
-tectiveness. The former is a kind of balance between concern for the child’s
health and safety and consenting to their increasing physical and mental
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detachment, in line with the needs arising at particular developmental ages.
These sound boundaries of protectiveness are also reflected in having trust in
the offspring and directing them only to the extent that this is necessary and
indispensable. Otherwise, the attitude gravitates towards excessive protective-
ness, which sets out with the notion that the child is a model of perfection,
resulting in an uncritical attitude. In effect, the child lives a sheltered life, as the
parents remove all obstacles the child may face and solve all difficulties for
them, limit freedom, often isolate the child socially from peers, and make them
dependent while living in fear for their health and safety. Simultaneously,
parents tolerate the child’s fancies and misbehaviors, cater to the child’s whims,
and overprotect the child from allegations, accusations and criticism; in short,
they allow the child to control them and the family.

At this point, it may be worthwhile to discuss certain examples of factor
typologies developed following factor analysis of empirical data. The first
noteworthy typology was developed by A. Roe, whose circular model relied on
the division of parental behavior into cold and warm attitudes. A cold attitude
goes hand in hand with avoiding contact with the child, which is expressed
through neglect or pushing them away. A warm attitude, on the other hand, is
demonstrated through acceptance, either loving (full emotional involvement) or
incidental (sporadic). According to the author, both attitudes — coldness and
warmth — can also be associated with emotional focus on the child. The former
involves excessive demands and the latter excessive protection. This results in
six types of attitudes: neglectful avoidance, rejecting avoidance, over-demanding
orientation, acceptance, loving acceptance and overprotective orientation
(Ziemska, 1979, p. 170-171).

A fairly elaborate circular model of parental attitudes was advanced by
E.S. Schaefer. Setting out with the basic dimensions, such as love — hostility and
autonomy — power, he integrated analyses of maternal behavior and concluded
that one could speak of 18 forms of parental behaviors, e.g. autonomy —rejection,
dominance — submission, hostility — love, extraversion-introversion etc. Further
analyses of intercorrelations of specific attitudes showed that three general
attitudes could be distinguished: control over the child, acceptance and rejection
(Przetacznik-Gierowska, Wtodarski, 1998, p. 133—134).

The next typology is the result of an analysis conducted by W.C. Becker
and his colleagues (Plopa, 2005, p. 271-273). In the initial phase, he arrived at
five factors: 1) affection — hostility, 2) freedom — restriction, 3) fearful upbringing
— peaceful upbringing, 4) distressed — calm approach to the child’s gender-
-related behavior, and 5) high — low degree of physical punishment. According
to Becker, these attitudes are common to mothers and fathers, whereby the latter
two reflect the first three to some extent, and the punishing attitude does not
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necessarily goes hand-in-hand with being restrictive. However, co-occurrence
is seen with the first, third and last factors, as well as with the second and the
fourth, which means that loving parents approach their children with tenderness
and calm and do not resort to physical punishment, in contrast to hostile parents,
whose treatment of their children is marked by anxiety and distress, often
involving physical punishment. In effect, these five dimensions can be reduced
to two: warmth — hostility and freedom — restriction.

In subsequent studies, Becker sought to define independent factors, which
ultimately allowed three dimensions to be identified: warmth — hostility, calm
— anxious treatment and restriction. If these dimensions are construed as axes
intersecting in space, one obtains eight small cubes contained in one large cube,
which corresponds to eight types of parental attitudes.

M. Plopa is the author of the most recent factor typology of parental attitudes
developed in Poland; on this basis, the author developed an operational variant
known as the Parental Attitude Scale. Relying on long-standing work with
families and factor analysis of his own research, Plopa distinguished five
parental attitudes: acceptance — rejection, demands, autonomy, inconsistency
and protection (Plopa, 2008, p. 72-76).

The attitude of acceptance means that parents unconditionally accept their
child, who feels safe and loved. Their relationship with their child promotes an
unconstrained exchange of feelings and thoughts, open communication of their
needs, and teaches trust in people and the world. In the course of growing up,
the reciprocity of the parent-child interaction also increases, and the mutuality
of sharing and the space of learning from each other becomes more profound.
This is due to the fact that the parents are sensitive and responsive to the child’s
needs, concerns and aspirations at every point in the child’s life, and they find
each interaction with the child to be a source of satisfaction, joy and pleasure.
As aresult, the child knows that irrespective of the circumstances, he or she can
count on the support of parents who treat them with dignity and respect. If, on
the other hand, parents do not feel such satisfaction from their relationship with
their child—which is cold and lacks closeness — the attitude of rejection is in
evidence. In this case, the parents fail to note the child’s needs and problems and
do not recognize their subjectivity; instead, they treat the child instrumentally
and confine themselves to satisfying their material needs.

Subsequently, an excessively demanding attitude is founded on the failure
to understand the needs of the child, particularly their need for independence,
autonomy and self-determination. Here, parents consider themselves to be the
absolute authority who are due absolute obedience; their orders, commands and
prohibitions are to be executed and complied with immediately and perfectly.
Any deviation from these rules is met with instantaneous and disproportionate
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punishment. A similar situation occurs when the child’s behavior and
achievements deviate from the parents’ expectations, which in any case exceed
the child’s developmental abilities.

The core of another attitude is autonomy which, correspondingly to the age,
allows the child to have their own sphere of privacy and seek their own path in
life, thus learning to be independent. At the same time, the child knows that they
can turn to their parents for help and advice at any time, as this exchange
of views will prioritize respect for differences and search for factual arguments
instead of forcing one to adhere to the parents’ solutions. This domain of freedom
expands as the child grows older, also applying to interactions with the oppo-
-site sex.

The fourth facet of parenting involves an inconsistent attitude, in which
much depends on the parents’ current state of mind, whose source often lies in
situations outside the family. This results in fluctuating behaviors towards the
child, from acceptance and closeness to nervousness and excessive restriction
of' the child’s freedom, including the threat of punishment. On the one hand, this
lack of stability causes the child to shut themselves off from the parent, rebel
and disregard his or her authority; on the other, the child tends to seek emotional
support in relationships outside the family.

Finally, Plopa identifies the overprotective attitude, which essentially
consists of the parents’ belief that the child will never be able to function without
their support and help. Consequently, the boundaries of care and concern for the
child are overstepped, and any “healthy” manifestations of autonomy, freedom
and independence on the child’s part are perceived as threatening and worrisome.
At the same time, such parents are surprized that the child responds to their care
with defiance, emotional detachment and a growing number of conflicts. Still,
they remain unaware that they actually contribute to such a response in the first
place.

The above typology by M. Plopa will provide the basis for an analysis of
the parental attitudes of couples belonging to the Domestic Church community,
in line with the hypothesis that they demonstrate more correct behaviors towards
their children than spouses who do not belong to any religious community.

The community of the Domestic Church is the family branch of the Light-
-Life Movement; its members go through a formation process by fulfilling the
so-called “promises”, which include daily personal prayer (Tent of Meeting),
marital and family prayer, regular encounters with the Word of God, monthly
marital dialogue, the Rule of Life (which defining the scope of systematic
internal work on oneself, one’s marriage and family) and participation in
formational retreats (at least once a year). These commitments constitute
a program of marital spirituality, which is intended to help the spouses achieve
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sanctity, and unity and bring up their children in the Christian spirit (Domowy
Kosci6l. GalgZz rodzinna Ruchu Swiatlo-Zycie Archidiecezji Warmiriskiej, 2022).

In the pursuit of the latter goal, the commitment to marital dialogue, in
which the couple discuss “personal life” (evaluation of their own conduct), “you
and I” (evaluation of marital unity), “we and our children” (evaluation of
parental attitudes), “we and others” (evaluation of the family’s interaction with
the outside world), “we and our God” (evaluation of the relationship with God)
are likely to be particularly helpful (Opalach, 2006, p. 28-29).

The above characterization shows that spouses belonging to the Domestic
Church are obliged to “work” on their parental attitudes as part of religious
formation, which in turn warrants the hypothesis that their parental relationships
are better than in the case of parents not involved in any religious community.

The validity of such a hypothesis is supported by the abundant and extensive
literature on the psychology of religion, which indicates that a relationship with
God affects the functioning of all spheres of life (Prezyna, 1981, p. 76-77); this
is corroborated by the research to date. Pertinent studies show that religiousness
has a positive influence on the formation of strong family bonds, especially in
the mother-child arrangement (Pearce, Axinn, 1998, p. 826), and that the child-
-rearing practices of parents whose religiousness is average are based on
religious principles (Shor, 1998, p. 407).

These findings coincide with Polish studies, which demonstrate that parents
guided by religious values in their lives display parenting attitudes which are
consistent and approved by the child, as well as rely on warmth and closeness
(Jagietto, 1987, p. 237-238) and correct communication (Tatata, 2002, p. 189).

Such parent-child relationships are also observed with spouses belonging to
the community of the Domestic Church. In fact, it follows from empirical data
that the couples, especially those who meet the monthly commitment to marital
dialogue—compared with members of the Domestic Church who do not use this
“tool” regularly and the Catholic couples who do not belong to any religious
community—demonstrate the most appropriate parental attitudes based on sound
closeness (Opalach, 2006, p. 134-135) and good communication skills (Opalach,
2003, p. 217-218). Thus, it may be said that, for the spouses within the Domestic
Church, a close relationship with God and attention to family relationships are
two priorities that function in positive feedback to each other. The need to
actualize them is so strong that the recent events of the COVID-19 epidemic and
the lockdown have not had an adverse effect; on the contrary, their dependence
and importance became even more conspicuous (Opalach, 2021, p. 404).

The above empirical data substantiates the hypothesis that couples belonging
to the Domestic Church may be expected to have a better parental relationship
than spouses who are not involved in any religious community.
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2. Research strategy and discussion of results

The above hypothesis was verified using the Parental Attitude Scale by
M. Plopa, an operationalization of the typology of such attitudes developed by
that author. The scale comprizes five dimensions, as described above; the
autonomy scale in male attitudes showed the lowest internal consistency (o =
0.73), whereas the highest was determined in the scale of the demand in the
attitudes of women (o = 0.89). Furthermore, analyses of the validity of individual
factors showed that no items in the scale significantly discriminated against one
gender (Plopa, 2008, p. 78—85). It was found in the course of normalization that
its results correlate with the age and education of the respondents, their length
of marriage and the age and number of children (Plopa, 2008, p. 123—131).

The scale consists of 50 statements, with ten items for each attitude, which
means that raw scores range from 10 to 50 points. These are subsequently
converted into a sten score, in line with the table of norms, where particular
attention is paid to interpreting scores that go beyond moderate, i.e. over
5-6 sten, in either direction.

The study was conducted in November and December 2021 with a group of
40 married couples belonging to the Domestic Church, hereafter abbreviated as
DC, and 40 married couples who do not belong to any religious community,
hereafter abbreviated as non-DC. The latter were Catholic couples residing in or
originating from Olsztyn and the surrounding area.

The characteristics concerning the ages of the parents and the children, as
well as the number of children in the study groups, are shown below in Tab. 1.

Tab. 1. Age of spouses, children and their number in the study groups

Characteristics DC non-DC
Average mother age 46.2 47.4
Average father age 441 44.
Average age of children 16.2 14.4
Average number of children 2.4 2.1

Tab. 1 shows that compared with non-DC couples, the spouses belonging to
the Domestic Church were slightly older and had more older children.
The educational backgrounds of the parents are presented below in Tab. 2.
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Tab. 2. Educational background of the spouses

DC non-DC

Educational background Mothers Fathers Mothers Fathers

N % N % N % N %
Higher 20 50 22 55 35 87.5 19 47.5
Post-secondary college 8 20 2 5 4 10 0 0
Secondary 10 25 12 30 1 2.5 19 47.5
Vocational 2 5 4 10 0 0 2 5
Primary 0 0 0 0 0 0 0 0

N — numerical strength, % — percentage equivalent of N

It follows from the data in Tab. 2 that the number of spouses with university-
-level and secondary education is higher in the non-DC group, while the DC
group is more homogeneous in terms of the mother’s and father’s education.

The results of the current research are presented below in Tab. 3.

Tab. 3. Parental attitudes of DC and non-DC spouses

Mothers Fathers
Attitude scale DC non-DC DC non-DC
RS Sten RS Sten RS Sten RS Sten

Acceptance-rejection 43.00 7 41.45 7 40.93 7 40.60 7
Autonomy 37.30 6 37.90 6 40.60 7 35.90

Protection 25.30 4 30.00 5 24.00 4 29.00 5
Demands 26.35 5 30.78 6 26.18 5 28.20 5
Inconsistency 24.05 5 26.75 6 20.75 4 24.20 5

RS —raw score, Sten — sten score

The obtained data show that all surveyed parents adopt similar and positive
parental attitudes. Furthermore, it also warrants positive verification of the
hypothesis that parents from the community of the Domestic Church display
more advantageous parental attitudes than parents from outside the community.
Indeed, the figures in Tab. 3 demonstrate that although all parents love their
children equally, parents from the DC group give them more autonomy, protect
them adequately and make appropriate demands, while being more consistent
as well. It would seem that such a profile of parental attitudes may be attributed
to participating in the Domestic Church formation.
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This notion is compellingly supported by the educational backgrounds of
the respondents. According to Plopa (2008, p. 124—125), parents with more than
secondary education display more appropriate parenting attitudes. However, it
follows from Tab. 2 that the DC group comprizes three times as many people
without such education, although, admittedly, the number is fairly small.
Nonetheless, this may indicate that the religious formation within the Domestic
Church, whose indirect goals involve working on one’s relationships with
children, has offset the education-related trends.

This reversal of the trends described by Plopa (2008, p. 123—128) is also
observed in relation to parents’ gender, age, length of the marriage and the
number of children they have. Plopa found that mothers score more favorably
in all attitude dimensions with the exception of inconsistency and that older
parents tend to be less accepting and more overprotective, which coincides with
the length of the marriage. The researcher also determined that fathers with
more than two children are more inconsistent as well as show a lower degree of
acceptance and grant less autonomy.

Meanwhile, these results show that DC parents may be older than non-DC
parents and, therefore, are also likely to have been married longer, but they are
just as accepting of the children as the non-DC parents, while their protective
attitude is more appropriate. In contrast, although, on average, the fathers in the
DC group have more children than the non-DC fathers, they give their children
more autonomy and remain more consistent. The same relationship is observed
when comparing their behavior with the approach of their wives.

The results presented above seem to confirm even more strongly that the
adopted hypothesis is confirmed, i.e. that parents from the Domestic Church
community present more favorable parenting attitudes, the grounds for which
should be seen in their participation in the community’s formation process.

However, one cannot rule out that the data obtained are due to other factors,
such as individual developmental history, the heritage of the family of origin,
the quality of the marital relationship, previous socialization experiences, the
network of social relationships, the demands of one’s occupation, or the
subjective characteristics of the child (Plopa, 2005, p. 247-264). The fact that
parental attitudes are also determined by such factors paves the way for further
scientific research.

Recapitulation

The analyses presented above prove that, in the light of the Parental
Attitudes Scale, by M. Plopa, spouses belonging to the Domestic Church
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community present more correct parental attitudes than spouses who do not
belong to any religious community. This is because their relationships with their
children are more based on consistency, autonomy, proper protection and
demands and do not differ in the dimension of acceptance. Belonging to a house
church community and participating in religious formation seem to be most
responsible for this picture of their interaction with children. This supposition is
further strengthened by the fact that the results obtained correlate positively
with the age of the respondents, male gender, marital seniority, age and number
of children, and negatively with education, and thus are not consistent with the
correlations revealed in Plopa’s study.
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Postawy rodzicielskie czlonkéw wspolnoty Domowego Kosciota

Streszczenie: W artykule zaprezentowano wyniki empirycznej weryfikacji hipotezy, na podstawie
ktorej przyjeto, ze matzonkowie nalezacy do wspolnoty Domowego Kosciota prezentujg bardziej
prawidlowe postawy rodzicielskie, niz malzonkowie nienalezacy do zadnej wspolnoty religijne;j.
Podstawa do sformutowania tej hipotezy byty dotychczasowe badania. Uzyskane wyniki pozwalaja
stwierdzi¢, ze relacja z tej grupy matzonkow z dzie¢mi opiera si¢ na wlasciwej bliskosci i komuni-
kacji. Przeprowadzone badania, w ktorych zastosowano Skalg¢ Postaw Rodzicielskich autorstwa
M. Plopy, udowodnity, iz postawy rodzicielskie matzonkéw, nalezacych do wspolnoty Domowego
Kosciota, cechuja si¢ najwigksza autonomia oraz wiasciwa ochrona wspolnoty, jaka jest rodzina,
ktora dziata konsekwentnie, ale tez stawia wymagania, ktore ucza, jak pokonywac zyciowe trudno-
$ci. Pokazaly one takze, ze zachowania te sg sprzeczne z dotychczasowymi tendencjami, gdyz po-
zytywnie koreluja z wiekiem, plcia meska, stazem matzenskim i liczba dzieci, a negatywnie
z wyksztalceniem. Na uzyskane pozytywne rezultaty wydaje si¢ zatem, ze wplyw ma wiasnie przy-
naleznos¢ do wspdlnoty Domowego Kosciota i uczestnictwo w formacji religijnej, ktore zobowia-
zuje tych rodzicow do ,,pracy” nad swoimi interakcjami z dzie¢mi.
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Summary: Bringing back the Warmian traditions and care for the cultural heritage contributes to
cultivating and propagating regional awareness among the contemporary citizens of Warmia. The
purpose of the article entitled “Role of the traditions and cultural heritage of Warmia in teaching
religion at school” is to present the results of the research, to which the textbooks used to teach reli-
gion in the Warmian Archdiocese were subjected. The conclusions based on the analysis indicate the
role of the tradition and cultural heritage of Warmia in teaching religion at school. Moreover, some
suggestions were made concerning subsequent editions of the textbooks used in Warmia. While
editing the text, methods of analysis and synthesis were used.

Keywords: tradition, cultural heritage, Warmia, teaching religion.

Introduction

Apart from the unique natural environment and extremely beautiful
landscapes, the values of Warmia include its history with many traditions and
diverse cultural heritage. Being a part of Poland from 1466 to the first partition
in the tragic year 1772, Warmia enjoyed political autonomy with the Prince-
Bishop of Warmia. Despite this painful experience, its residents nurtured their
lost bonds with Poland, feeling strongly about the loss of their autonomy,
independence and distinctness. It was not until 173 years after the fall of the
First Republic (I Rzeczpospolita) that Warmia was again incorporated into
Poland as part of the political outcome of World War II. An influx of people
from various regions of pre-war Poland started in 1945, and it created the base
for the new multi-national and multi-cultural community.

In effect, part of the Warmian traditions disappeared. Despite this, given the
rich cultural heritage of Warmia and its role in building the future of this land,
attempts are made to discover, recall and pass on the traditions of Warmia. This
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is done at thematic lessons in schools, at scientific symposia, in published
books,! at exhibitions, in programmes and in films.

The aim of this paper is to show the role of the tradition and cultural heritage
of Warmia, present in the teaching of religion at schools. This was achieved by
means of an analysis of student textbooks (further: PU with identification of the
school and class) and methodology guides (further: PM with identification of
the school and class) used in teaching religion in primary and secondary schools,
published by Wydawnictwo Katechetyczne Sp. z 0.0., Warsaw.2

The literature does not provide a clear definition of “tradition”. This study
adopts the definition of the term provided by Stownik Jezyka Polskiego — rules
of conduct, customs, opinions, information passed from one generation to the
next. Passing on these rules and customs to the next generations (Szymczak,
1995, p. 482). It is difficult to provide a clear definition of the concept of cultural
heritage as it depends on how culture is defined. Understood broadly, heritage is
understood to denote material and spiritual creations and patterns of behaviours.
According to UNESCO, cultural heritage covers an increasingly broad scope
and is divided into material heritage, which comprises non-moveable (including
World Heritage) and moveable objects and non-material heritage, passed on
mainly orally and as tradition (Polish Committee ds. UNESCO, 2022).

Holiday traditions

Remembering the holiday traditions of the old Warmia and the customs
associated with major holidays helps to develop respect among students for
traditions, allowing them to be more involved in experiencing the events of the
liturgical year. Pupils in the first form of primary school learn about the traditions
associated with advent and Christmas. They learn that an advent wreath used to
be prepared at each house in Warmia, and it was then suspended under the
ceiling in the main chamber. Subsequently, a candle was placed and lit on it
each Sunday of the advent. Currently, this tradition is preserved only in churches.
When discussing the advent traditions, the teacher explains that Christmas in
Warmia was called “gody” or “godne swieta”. There were stacks of straw in
houses, adorned with Christmas tree twigs. “Wigilia” [Christmas Eve] was
called “Wilija”. It was a day when a solemn supper was had, but a Christmas
wafer [“oplatek”] was not shared in Warmia. Christmas Eve evening was the

I Among the publications on the traditions and cultural heritage of Warmia, the following are worth
mentioning: Achremczyk, 2011; Chtosta, 2009; Cyfus, 2014; Szyfer, 1996; Lewandowska, 2017.

2 Student’s textbooks and methodological manuals intended for teaching religion in schools in the
Archdiocese of Warmia (Poland) were analysed. The list of textbooks is available in the bibliography.



Role of the traditions and cultural heritage of Warmia in teaching religion at school 227

time when servants® went around with a szemel?. The oldest servant played the
role of Santa Claus, asked the children to say the Lord’s Prayer and gave them
presents (PU SP1, v. 1, p. 64-65). Between Christmas and the Epiphany, evening
meetings were organised, called “twelves”. They provided an opportunity for
family meetings, singing carols and listening to stories (PM SP1, p. 141-143).

Students in the same class learn about the Warmian traditions associated
with Holy Week and Easter. Due to the lent on Good Friday, a fire was not lit in
houses, adults ate nothing, and only “children were given a slice of bread” (PU
SP1,v. 2, p. 56). On the Holy Saturday morning, priests, after saying the prayer,
lit “stacks”, i.e. sacred fire, from which the faithful lit pieces of wood to take
them home, burning. Housewives used them to light a fire in the kitchen stove.
Large vats with water were placed in front of the church, from which the faithful
drew water and filled their cans. In the evening, farmers sprinkled their houses
and farmsteads with that water. The textbook authors pointed out that blessing
food was not customary at the time. On Easter Sunday, the faithful used to go to
church with an orchestra, singing. After the Easter Sunday mass, the traditional
Easter breakfast was eaten. On Easter Monday there was no $§migus-dyngus in
Warmia. Instead, boys struck girls lightly with juniper twigs. Relatives and
friends were also visited (PM SP1, p. 223-225).

Historical figures

Students learn about eminent historical figures associated with Warmia,
who contributed to the development of the cultural heritage and to propagating
the faith and the tradition of Warmia. Such figures include Rev. Robert Bilitewski
(1859-1935), the community life organiser and the national activist in Warmia
(PU SP7, p. 205-207); St. Andrzej Bobola (1591-1657) — one of the saint
patrons of Poland, a student and lecturer at the Braniewo Collegium Hosianum
(PU SP4, p. 132); Cardinal Stanislaus Hosius (1504—-1579), the Bishop of
Warmia, an eminent theologian and humanist (PU SPS, p. 175, 305; PU SP6,
p. 198); Wilhelm Killing (1847-1923) — one of the greatest 19th-century
mathematicians, Chairman of the Braniewo Municipal Council (PU SP4,
p. 132); Nicolaus Copernicus (1473—1543) — a famous astronomer, the canon
of the Chapter of Warmia, who spent most of his life in Warmia (PU SP6,
p. 196-197); Ignacy Krasicki (1735-1801), the Bishop of Warmia, an eminent
writer and poet, the author of excellent satires and fables (PU SP6, p. 198,
PU LO3, p. 394); Enea Silvio Piccolomini (1405-1464), an eminent humanist,

3 Servants were called Warmian carolers (PM SP1, p. 141).
4 Szemel is a rider on a wooden horse puppet (PM SP1, p. 141).
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poet, who was to become pope (PU SP6, p. 196-197); blessed Regina Protmann
(1552-1613), born in Braniewo, who established the Congregation of the Sisters
of St. Catherine (PU SP4, p. 132; PU SP6, p. 202-204); sister Barbara
Samulowska (1865—1950), a girl who had a revelation of Mary in Gietrzwald,
headmistress of the Seminary of the Sisters of Mercy in Guatemala (PU SP5,
p. 212); Cardinal Stefan Wyszynski (1901-1981), the primate of Poland,
imprisoned in Stoczek Warminski (PU SP6, p. 199-201). Moreover, students in
secondary schools learn about the lives of martyrs of Warmia and victims of
communism and Nazism.

Historic places

Places which played an important role in the history of Warmia are an
important part of the cultural heritage of the land. These include towns and
villages of Warmia, including the famous Gate of Warmia [ Wrota Warmii] in the
village of Batdy. There are 12 towns in Warmia, all of them established during
the period of its colonisation and all of them enjoying town privileges since the
Middle Ages. During a lesson on religion, students learn about Braniewo, which
is the oldest town in Warmia (town privileges since 1254) (PM SP4, p. 202-204;
PM SP6, p. 376; PU SPS, p. 176), as well as five other towns: Lidzbark Warminski
(1308) (PM SP6, p. 372-375), Frombork (1310) (PM SP7, p. 320-322; PU SP7,
p. 208-210), Orneta (1313) (PU SP6, p. 197), Dobre Miasto (1329) (PU SPS,
p. 307) and Olsztyn (1353) (PU SPS, p. 304; PU SP8, p. 307). Before towns,
rural settlements were established as compact built-up areas. Wooden buildings
dominated in Warmian villages before the 19th century, to be replaced later with
one-storey ones built of red brick, sometimes with a habitable attic. The rural
landscape of Warmia cannot be complete without sacral objects: churches,
chapels, cemeteries, roadside shrines and crosses. The textbooks provide a more
detailed description of individual villages as events are mentioned that took
place in them, e.g. Gietrzwatd (PM SP2, p. 276-279; PU SP2, v. 2, p. 70-71),
Gtlotowo (PU SP3, p. 188-191), Klebark Wielki (PU SP7, p. 306), Stoczek
Klasztorny (PU SP6, p. 199-201), Swieta Lipka (PM SP4, p. 198-201), Woryty
(PU SP2, p. 17).

Pupils in form five of the primary school learn about the Gate to Warmia in
Baldy. This is a fragment of the old Royal Tract where newly appointed bishops
of Warmia were welcomed on their way to their see in Lidzbark Warminski to
take over their office. The entrance to the Bishop’s Tract symbolises the border
of Warmia. There are boulders commemorating the bishops of Warmia. The
tradition of welcoming newly appointed bishops of Warmia has now been



Role of the traditions and cultural heritage of Warmia in teaching religion at school 229

restored (PU SP5, p. 208-209; PM SP6, p. 197-198; PU SP4, p. 13—131).
Archbishop Jozef Gorzynski, the fifty-first Bishop of Warmia, was welcomed in
Baldy in 2016.

Sanctuaries, churches and roadside shrines in Warmia

Unique red-brick sanctuaries and churches are parts of the cultural heritage
of Warmia. These places are signs of the region’s identity, its Catholicism as
a symbol of the historical and spiritual distinctiveness of Warmia and its native
population. Pupils in the second form of primary school learn about Marian
sanctuaries in Warmia. They find out about what distinguishes a sanctuary from
other churches. They are taught about the history and the current state of the
sanctuaries in Gietrzwatd and Swigta Lipka. They learn about the deep sense of
visiting sanctuaries and how one should behave in them (PM SP2, p. 276-279;
PU SP2, v. 2, p. 70-71). In lessons on religion in form three, they familiarise
themselves with the history of the eucharistic miracles in Glotowo, and the
sanctuary built there, which still exists. They are taught about the Calvary built
at the sanctuary, which copies the Stations of the Cross on the Golgotha (PM
SP3, p. 310-312; PU SP3, p. 188—191). The sanctuary in Gietrzwald is again
discussed in the same form. Pupils will be provided with detailed descriptions
of the Marian revelations and the role of the children who took part in them.
Subsequently, the authors stress that one hundred and forty years after the
revelations, children in Warmia who have received the first Holy Communion
go on a pilgrimage to the Sanctuary of Our Lady of Gietrzwald to thank the
Holy Virgin for the help in receiving the sacrament of Eucharist, like Justyna
Szafrynska and Barbara Samulowska did before them (PM SP3, p. 313-316;
PU SP3, p. 192-195).

The first churches in Warmia were built in the Gothic style. They were
rather small, with no turrets, with the presbyterian wall always facing the east.
Since brick belfries were usually added several years later, many rural churches
in Warmia still have “provisional” wooden belfries. However, there are churches
with impressive architectural solutions. During lessons on religion, pupils are
provided with detailed information on the St. Catherine of Alexandria’s Minor
Basilica and the Holy Cross Sanctuary in Braniewo, the Assumption of Mary’s
Archcathedral Basilica in Frombork (14th century) (PU SP7, p. 208-211); The
Holy Saviour and All Saints’ Basilica in Dobre Miasto (14th century) (PU SP8,
p. 307-308); Visitation of Mary’s Basilica in Swieta Lipka (17th century)
(PU SPS, p. 314) and St. James’ Co-Cathedral in Olsztyn (14th century) (PU SP7,
p.311).
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There are many old roadside shrines in Warmia, which testify to the faith of
the population of the land and which are the symbol of the culture and fidelity
to tradition. Their function is evangelisational, they encourage people to pray,
and they remind everyone that God wants to be present among us. There are
about one thousand roadside shrines in Warmia. The oldest of them are in
Dobrag (built in 1601) and in Barczewo (built in 1607) (PU SP8, p. 312-317).

Conclusions and postulates

Bringing back the Warmian traditions and the care for the cultural heritage
are of great importance in cultivating and propagating regional awareness
among the contemporary population of Warmia. Among the tasks set before
lessons of religion is to help to shape the community, which will nurture and
develop the cultural heritage and tradition of the Catholic faith professed for
centuries. It is particularly important in the era of globalisation because the
point is to provide local communities with an opportunity to feel their cultural
value, to help them to seek models in their own culture, and to encourage them
to preserve religious traditions, which help to discover and enliven the true
faith.

The analysis of religion textbooks in the Archdiocese of Warmia shows that
they present the tradition and the cultural heritage of Warmia.

Owing to the traditions associated with festivities, students learn not only
about the Warmian traditions of individual holidays but are also introduced to
the religious dimension of celebrations, which helps them to understand the
sense and meaning of the redemptive events and shows their importance.
Explaining to students the importance of community and family celebrations is
also an important element of the lessons. One should appreciate the fact that the
subjects associated with the Christmas and Easter traditions have been developed
and adapted to the age of first-form pupils. However, it is postulated that the
subject matter should be expanded in future editions of the textbooks and that
the traditions associated with celebrating other Christian holidays should be
presented. Issues associated with celebrating the major holidays should also be
discussed in older forms, both in primary and secondary schools, not only to
recall but also to highlight the deeper meanings, which help to build conscious
faith and to teach respect for tradition and experience of previous generations.

Owing to the content of the textbooks, students learn about eminent
historical figures associated with Warmia, who contributed to the development
of the cultural heritage and to propagating the faith and the tradition of Warmia.
One should note and appreciate that the textbooks provide extensive information
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on multiple personages, but it is difficult to understand why certain people,
important to the region, have been left out. It is postulated that subsequent
editions should contain at least the life descriptions of the bishops of Warmia:
Jan Dantyszek, Marcin Kromer; the Polish composer Feliks Nowowiejski;
national activists: Rev. Wactaw Osinski, Seweryn Pieni¢zny; the poets Andrzej
Samulowski and Maria Zientara-Malewska and the writer Alojzy Sliwa.

Places which played an important role in the history of Warmia are an
important part of the cultural heritage of the land. The textbook authors
mentioned six out of the twelve Warmian towns. It is postulated that the next
textbook editions should refer to the other towns (Pieni¢zno, Reszel, Jeziorany,
Barczewo, Bisztynek, Biskupiec), which also had their share in the history of
Warmia and which are places with unique architecture and ancient temples.

The cultural heritage landscape of Warmia includes sanctuaries, and ancient
churches, which testify to the region’s identity, Catholicism and the spiritual
distinctiveness of the land and its population. During lessons on religion, pupils
have an opportunity to learn about the major sanctuaries of Warmia and about
several of its churches. It is noteworthy that the places are presented in an
attractive manner, and their descriptions encourage one to visit them. However,
the question arises as to why all the major places of worship worth visiting were
not mentioned. Although this can be understood for the temples, of which there
are several hundred in Warmia, and not all of them can be described, it is a pity
that not all of the sanctuaries were mentioned. Therefore, it is postulated that the
sanctuaries which have been left out, e.g. in Bisztynek, Chwalecin, Olsztyn,
Korsze, Ttokowo, Bartoszyce, should be added in subsequent textbook editions.

It is noteworthy that the elements of tradition and cultural heritage present
in the textbooks correlate with school education. One should indicate a reference
to social education — broadening the knowledge of the region where the student
lives; to linguistic education — learning some regional words, e.g. “wilija”,
“szemel”, “kuch”; musical education — learning to sing regional songs; linguistic
education — enriching one’s vocabulary with regional words, such as “wilija”,
“szemel”, “kuch”, “stos”. While appreciating the importance of the teaching of
religion in correlation with school education in the propagation of the regional
traditions and the cultural heritage of Warmia, one should point out that these
measures are focused mainly on the primary school stage. However, the number
of these issues in secondary schools is noticeably smaller. Therefore, it is
postulated that the next edition of the textbooks on Warmia should contain more
issues with direct reference to the regional traditions and the cultural heritage of
Warmia.

The history of the “Holy Warmia” started in 1525, when the last war
between Poland and the Teutonic Order ended with the Prussian Homage. The
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historically shaped Warmia, the culturally, ethnographically and mainly
religiously distinct region, “ended” in 1945. In the minds of the current
population of the region, the concept of the “Holy Warmia” has faded away,
especially because the role of the Church and the Catholic religion was passed
over during the period of the Polish People’s Republic for ideological reasons.
“Holy Warmia”, as the term used to describe the historical space referring to the
Catholic tradition, appeared again in the public sphere on 6 June 1991, when
Pope John Paul II used this phrase at the end of the Mass celebrated in Olsztyn.
Finally, it should be pointed out that the issues associated with developing
respect for the tradition and cultural heritage of Warmia were not included in the
textbooks until 2017. One can suppose that these issues will be expanded in
subsequent textbook editions, and owing to these measures, the concept of
“Holy Warmia” will no longer be strange to the young generations of the
Warmian population, who will not only understand it but also respect the
tradition and the cultural heritage of Warmia.
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Tomasik Piotr (ed.), 2022, Kosciol wskazuje nam droge. Podrecznik Archidiecezji Warminskiej do
nauki religii dla klasy VII, Wydawnictwo Katechetyczne Sp. z 0.0., Warszawa—Olsztyn.

Tomasik Piotr (ed.), 2022, Kosciol wskazuje nam droge. Poradnik metodyczny Archidiecezji
Warminskiej do nauczania religii w klasie VII, Wydawnictwo Katechetyczne Sp. z o.0.,
Warszawa.

Znaczenie tradycji i dziedzictwa kulturowego Warmii
w szkolnym nauczaniu religii

Streszczenie: Przypominanie warminskich tradycji i troska o dziedzictwo kulturowe przyczyniaja
si¢ do kultywowania i rozszerzania $wiadomosci regionalnej wspotczesnych mieszkancow Warmii.
Celem artykutu jest prezentacja wynikoéw badan, ktéorym poddano podreczniki stuzace do nauczania
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religii w archidiecezji warminskiej. Na podstawie przeprowadzonej analizy sformutowano wnioski,
ktore wskazujg na znaczenie tradycji i dziedzictwa kulturowego Warmii w szkolnym nauczaniu re-
ligii, a takze postawiono postulaty dotyczace kolejnych edycji wydawniczych warminskich pod-
recznikéw. W badaniach postuzono si¢ metodami analizy i syntezy.

Stowa kluczowe: tradycja, dziedzictwo kulturowe, Warmia, nauczanie religii.
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liturgy of the Latin Church on February 22, 2020. These are general decrees about the liturgy of
1962, previously known as the extraordinary form of the Roman Rite, approved in forma communi
by Pope Francis on December 5, 2019. It was the end of the Pontifical Commission Ecclesia Dei’s
work which had been erected in 1988. According to these decrees, during liturgical celebrations, it
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ment between the earlier liturgical tradition and the liturgy introduced after the Second Vatican
Council..
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Introduction

“There is no opposition between the liturgy renewed by the Second Vatican Council
and this liturgy. On each day [of the Council], the Council Fathers celebrated Mass in
accordance with the ancient rite and, at the same time, they conceived of a natural
development for the liturgy within the whole of this century, for the liturgy is a living
reality that develops but, in its development, retains its identity. Thus, there are certa-
inly different accents, but nevertheless [there remains] a fundamental identity that
excludes a contradiction, an opposition between the renewed liturgy and the previous
liturgy. In any case, I believe that there is an opportunity for the enrichment of both
parties. On the one hand, the friends of the old liturgy can and must know the new
Saints, the new prefaces of the liturgy, etc.... On the other hand, the new liturgy places
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greater emphasis on common participation. However, it is not merely an assembly of
a certain community, but rather always an act of the universal Church in communion
with all believers of all times, and an act of worship” (Benedict XVI, 2008).

These words of Pope Benedict X VI, given in an interview on September 12,
2008 demonstrate his understanding of unitas in varietate in the liturgy of the
Latin Church sui iuris. As the Roman Pontiff, he saw in both forms of the Roman
Rite an opportunity for the mutual enrichment of these two liturgical traditions.
The liturgy of 1962 can enrich the liturgy reformed after Vaticanum II through
its diverse rituals, mystery, silence, liturgical orientation, Latin language, etc.
On the other hand, the liturgy of Pope Paul VI can enrich the liturgy of Pope
John XXIII with the veneration of new Saints! and the new prefaces in the
Missale Romanum of 1962.

Ultimately, the described idea was implemented in 2020 via the two decrees
made by the Congregation for the Doctrine of the Faith (CDF). Looking at these
documents, it is possible to put forward the thesis that in no other aspect were
the two liturgies as close to each other as they were in the case of these decrees.
In this process of refinement, the liturgy of 1962 has not lost its identity. Rather,
in the spirit of a hermeneutic of continuity, the pre-conciliar (conciliar) and
post-conciliar liturgical traditions were brought closer together. The liturgy of
1962 was shown as a living reality, developed by the situation of the Church
after the Second Vatican Council. This article is an attempt to present this issue
from the legal point of view through a canonical analysis of the issued decrees
of the Roman Curia.

1. A short characterization of the Sanctorale and the prefaces
in the two Roman Missals

The Roman Calendar used in the Missale Romanum? and Breviarium
Romanum? of 1962 presents a wealth of individual memorials and feasts of the
Saints (Sanctorale®), especially the early Christian martyrs (cf. Jounel, 1986,

I By using the word Saint, Blessed ones (beatified) are also taken into account.

2 Missale Romanum ex decreto SS. Concilii Tridentini restitutum Summorum Pontificum cura reco-
gnitum, Editio typica 1962, Manlio Sodi, Alessandro Toniolo (ed.), Monumenta Liturgica Piana 1, Libre-
ria Editrice Vaticana, 2007.

3 Breviarium Romanum ex decreto SS. Concilii Tridentini restitutum, Summorum Pontificum cura
recognitum cum textu Psalmorum e Vulgata Bibliorum editione, Editio iuxta typicam, vol. 1-2, Mechli-
niae, 1961.

4 The liturgical calendar consists of the Temporale and the Sanctorale. The Temporale is a celebra-
tion of the Mystery of Salvation in the cycle of the seasons of the liturgical year and the feasts of the Lord.
The Sanctorale is a series of feasts in honor of Virgin Mary, Angels and Saints.
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p. 9-31; Szczych, 2012; IFUYV, 2018, n. 6-11; Prokop, 1882). This calendar was
introduced by Pope John XXIII with the issuance of the new Rubricae Generales
of the Roman Missal and the Breviary. The new rubrics were approved by the
Pope on July 25, 1960, and came into force on January 1, 1961 (John XIII,
1960; SCR, 1960a). Subsequently, they were placed in the Breviarium Romanum
of 1961 and the Missale Romanum of 1962. The Calendarium Breviarii et
Missalis Romani was prepared on the basis of the new Code of Rubrics. In
addition, other relevant guidelines were also issued for the adaptation of
particular and religious calendars (SCR, 1960b; SCR, 1961; cf. Goiii Beasoain
de Paulorena, 2010; Mateja, 2021, p. 141-183; Pietras, 2021, p. 151-152).

The Fathers of the Second Vatican Council postulated such a reform of the
liturgical calendar so that the veneration of the Saints would not obscure those
feasts connected with the Mystery of Salvation. Therefore, many of them were
limited to particular Churches or religious communities and so extended to the
whole Church only those Saints of truly universal significance (Second Vatican
Council, 1964, n. 111). Consequently, during the reform of the Calendarium
Romanum after Vaticanum II, several dozen Martyrs and other Saints were
removed. They were placed in particular calendars or featured only in the
Martyrologium Romanum. The dates of their celebration were also shifted,
taking into account the day of the Saint’s death and other criteria of the liturgical
year. As a result, the current Calendarium Romanum? of the reformed liturgy of
1969 differs significantly from the Calendarium Romanum of 1960 and contains
the formularies of those Saints beatified and canonized after 1960 (Paul VI,
1969; SCR. Consilium, 1969 — Prot. R. 21/969; SCDW, 1969 — Prot. N. 532/69;
SCDW, 1970; cf. Dirks, 1965; Nowak, 2021; Konecki, 2010; Beitia, 2017;
Pfatteicher, 2013, p. 324-330; Pietras, 2021, p. 152—154).

The two missals also differ in the number of prefaces featured, which are an
integral part of the mass celebration (cf. Biardzki, 2020). The Roman Missal of
Pope John XXIII contains 15 prefaces for general use and several additional
prefaces for particular Churches and religious communities (pro aliquibus
locis). The small number of prefaces exemplifies a certain restrained style,
which characterizes the liturgy of 1962 (cf. IFUV, 2015, n. 10, 18, 7— Appendix).
On the other hand, the Roman Missal of Pope Paul VI (editio typica tertia of
2002) contains almost 100 prefaces, including many prefaces for the temporal
cycle and for the Eucharistic Prayers (cf. Ward, Johnson, 1989; Blot, 2010;
Czerwik, 1984; Czerwik 1989; Czerwik, 2005; Mielnik, 2021, p. 144-146,
225-226; Krakowiak, 2013; Marganski, 1971; Beyga, Ferdek, p. 17-113).
In the positio, the International Federation Una Voce drew attention to the

5 Calendarium Romanum ex decreto Sacrosancti Oecumenici Concilii Vaticani II instauratum auc-
toritate Pauli PP. VI promulgatum, Editio typica, Typis Polyglottis Vaticanis 1969.
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different nature and function of the prefaces found in both liturgical books. They
have an intercessory role in the Missal of Pope John XXIII but hold a character
of thanksgiving in the Missal of Pope Paul VI (IFUV, 2015, n. 14; cf. Pietras,
2021, p. 253-254).

2. The genesis of the issuance of the decrees

The question regarding the usage of the new formularies of Saints and other
prefaces in the Roman Missal of Pope John XXIII has been raised since the
publication of the general indult Quattuor abhinc annos in 1984. At that time,
there was, under certain conditions, the possibility of the entire Latin Church
celebrating the Mass of 1962 in (SCDW, 1984 — Prot. N. 686/84; cf. Pietras,
2021, p. 175-190). The rites of the earlier form of the Roman Rite concern the
books of the typical edition that was in force in 1962 (SP, n. 1-3, 5, 9; UE, n. 2,
7, 8b, 28, 31-32, 34-35; TC, n. 2, 3 § 3, 4-5), therefore, they do not take into
account the Saints canonized after 1962 or the new prefaces of the Roman
Missal of Paul VI. Therefore, the Commission of cardinals appointed by Pope
John Paul II in 1986 suggested that a celebrant of the earlier form of the liturgy
could use the prefaces and prayers of the mass formulary contained in the Missale
Romanum of Pope Paul VI (mais il peut: [...] — puiser dans les Préfaces et les
prieres du Propre de la messe supplémentaires, contenues dans le missel de
Paul V1) (Commission of cardinals, 1998, n. 5; cf. Pietras, 2021, p. 181-182).
The implementation of these guidelines was mentioned in the rescript Quia
peculiare munus of 1988, through which Pope John Paul II endowed the
Pontifical Commission Ecclesia Dei (PCED) with the appropriate competences
to care for the liturgy and the communities attached to the liturgy of 1962
(PCED, 1990, n. 1 — Prot. N. 233/88). Therefore, the PCED, in private responses
made in 1993, ensured the possibility of using the Latin formularies of the new
Saints with the addition of the common texts contained in the Missal of Pope John
XXIII (PCED, 1993a, n. 4 — Prot. N. 24/92; PCED, 1993b, n. 1 — Prot. N. 109/92;
cf. Pietras, 2021, p. 227-228). The PCED also stated in 1997 that the prefaces of
the Missal of Pope Paul VI could be used during the celebration of the liturgy
of 1962 (PCED, 1997, n. 3 — Prot. N. 40/97). However, these were not legal norms
but rather a series of suggestions in response to the dubia of the faithful (cf. Pietras,
2023, p. 29-36, 47-48, 101-103).

Additionally, Cardinal Joseph Ratzinger (at Fontgombault Abbey in 2001)
emphasized that there is a need to enrich the Missale Romanum of 1962 with
new prefaces (e.g., the Preface of Advent) and formularies of new Saints, such
as St. Maximilian Kolbe and St. Edith Stein. He stated that opening this missal
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to such changes would not affect the structure of the liturgy. Ratzinger noted
that this Roman Missal remains a living reality and is not merely a relic of the
past (Ratzinger, 2001, p. 183). Then, as Pope Benedict X VI, via the motu proprio
Summorum Pontificum of 2007, he specified that the liturgy of 1962 and the one
reformed after Vaticanum I constitute two forms of one Roman Rite — forma
ordinaria and forma extraordinaria (SP, n. 1; CGF, p. 795; UE, n. 6; cf. Pietras,
2021, p. 77-84). For this reason, he took the position that both missals should
enrich and complement each other mutually. In this context, in his letter Con
grande fiducia of 2007, he announced that both new Saints and some of the new
prefaces should be included during the celebration of the 1962 liturgy. He
indicated that the PCED, in conjunction with the competent institutions working
with this liturgy, would study the practicalities of this matter (CGF, p. 797; cf.
Doyle, 2013, p. 143—144). He also mentioned the possibility of using new
prefaces and formularies of the Saints as part of the mutual enrichment of both
liturgies during an interview in 2008, as was already stated in the introduction
of this article (Benedict XVI, 2008, p. 720).

In the 2011 instruction Universae Ecclesiae, the PCED mentioned that it is
possible and necessary to include (inseri possunt immo debent) new Saints and
some new prefaces in the Roman Missal of 1962, according to the norms that
would be introduced at a later time (secundum quod quam primum statutum
erit) (UE, n. 25; CIC, c. 34; cf. Glendinning, 2011, p. 380-381; Weishaupt,
2013, p. 52-54). It was noted that the new liturgical texts would have to obtain
the approbatio of the Congregation for Divine Worship and the Discipline of the
Sacraments (CDWDS) (UE, n. 11; CIC, c. 838 § 2; cf. Glendinning, 2011,
p. 365-366). The PCED (a section of the CDF since 2019) has also published
the Ordo Divini Officii® — the Mass and breviary rubricel — annually since 2011.
After seven years, Archbishop Guido Pozzo — the secretary of the Commission,
during the Ars Celebrandi recollection in Lichen, Poland in 2018, stated that the
PCED had been working to find the best solution to this issue in recent years.
He announced the imminent issuance of a decree concerning the Sanctorale’s
revision. He emphasized that it would not be a parallel calendar, a new edition,
or a reform of the liturgical calendar, but it would be a decree allowing the
celebration of the memorials of those Saints canonized after 1962 (Pozzo,
2018). Then, in 2018, when responding to the dubium regarding the above-
-mentioned replies of PCED of 1993, he referred to n. 25 of the instruction
Universae Ecclesiae (CDF.PCED, 2018, n. 4; Prot. N. 39/2011L — ED).

6 Ordo Divini Officii recitandi sacrique peragendi secundum antiquam vel extraordinariam ritus
romani formam pro anno Domini 2020. luxta calendarium Ecclesiae Universae. Ad normam Litterarum
Apostolicarum motu proprio datarum ‘Summorum Pontificum’ SS. D. N. Benedicti PP. XVI, Libreria
Editrice Vaticana, 2020.
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3. The legal nature of the decrees and the circumstances of their issuance

The CDF’s decrees were published at www.vatican.va on March 25, 2020.
The decree known as Cum sanctissima (CS; Prot. N. 137/2009S — ED) addressed
the formularies of the Saints who had been enrolled in the Catalogue of Saints
after 1962. The second decree, with the incipit Quo magis (QM; Prot.
N. 137/2009P — ED), concerned the approval of seven new prefaces that could
be used for the celebration of the Missale Romanum of 1962. Both decrees,
written in Latin, were signed by the prefect — Cardinal Luis Ladaria — and the
secretary of the CDF on February 22, 2020. It was noted that the decrees would
enter into force on March 19, 2020, on the feast of St. Joseph. Consequently,
a 26-day period of vacatio legis was established to study the documents in
preparation for their implementation (CIC, ¢. 8). They would apply — as was
noted — contrariis quibuscumque minime obstantibus (all things to the contrary
notwithstanding) (CS, p. 206; QM, p. 216; cf. Pietras, 2023, p. 111-113).

At the end of the documents, it was stated that on December 5, 2019, the
decrees were presented to Pope Francis during an audience with the secretary of
the CDF — Archbishop Giacomo Morandi. The Pope approved the decrees and
ordered them to be published. It was approved in forma communi, that is, these
decrees would become dicastery documents with their juridical weight indicated
by the document’s type. These specific documents are general decrees, that is,
laws (CIC, c. 29). Dicasteries do not have legislative power by themselves, so it
should be understood that this was conferred on the CDF by the Roman Pontiff.
It was clarified in the instruction Universae Ecclesiae that the books of 1962
should be used in the form they were promulgated (adhibeantur ut prostant)
(UE, n. 24). Therefore, the issuance of the norms expressed in the described
decrees Cum sanctissima and Quo magis demands legislative power because it
involves permanent interference in the integral shape of liturgical books, thereby
repealing the principles expressed in praenotanda, the rubrics, and other
normative acts. An example of a similar interference was the decree of the
PCED on April 5, 2017, according to which it was possible to celebrate the
formulary of Our Lady of Fatima on May 13, 2017, on the occasion of the 100th
anniversary of the apparitions. The decree was signed by the prefect of CDF and
the secretary of the Commission (CDF.PCED, 2017; Prot. N. 39/2011L).

The above-mentioned thought of Pope Benedict XVI regarding new Saints
and prefaces, contained in the letter Con grande fiducia (CGF, p. 797) and in the
instruction Universae Ecclesiae (UE, n. 25), was also described in the content
of both decrees. Ultimately, the work carried out by the PCED was completed
by a section of the CDF. This section has taken over all the competences of this
Commission due to Pope Francis’s motu proprio Da oltre of January 17, 2019
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(Francis, 2019; cf. Berthe, 2018; Berthe 2019; Pietras, 2021, p. 110, 121-122).
It was also noted that both decrees were issued after consulting many institutes
of consecrated life, societies of apostolic life, experts of the older form of the
Roman Rite and the prefect of the CDWDS.

Itis specified in both decrees that they concern the liturgy in the extraordinary
form of the Roman Rite or both forms of the Roman Rite, according to the norms
contained in the motu proprio Summorum Pontificum of Pope Benedict XVI of
2007 and the instruction Universae Ecclesiae of 2011. It should be noted that
these decrees were issued before the motu proprio Traditionis custodes of Pope
Francis of July 16, 2021. Therefore, the liturgical discipline of 1962 contained
in this current papal law must now be respected (TC; CDWDS, 2021 — Prot N.
620/21). This liturgy is no longer defined as an extraordinary form of the Roman
Rite and the use of the Missale Romanum has been greatly limited.

4. Characteristic of the norms
4.1. The Cum sanctissima decree

The decree Cum sanctissima consists of the narrative part (pars narrativa)
and the normative part (pars normativa), which features eight points. At the
beginning of the document, the importance of the veneration of the Saints was
emphasized. Then, after presenting the previously described way to issue the
decree, it was also emphasized that the norms introduced by the CDF do not
abrogate all permissions needed for the usage of the particular calendars and
liturgical feasts that were issued by the Apostolic See (CS, p. 204-205; CIC,
c. 20). The normative part specifies the manner of using the ad libitum
formularies of the Saints who were enrolled in the Catalogue of Saints after July
26, 1960, after the last amendment of the Roman Martyrology of 1962 (CS,
n. 2). Throughout the entirety of the document, the CDF referred to the Rubricae
Generales Missalis Romani and the Rubricae Generales Breviarii Romani of
1962. However, a detailed description of these norms exceeds the scope of this
article, which is of a legal nature. It is also worth adding that in no. 5 of the
document, the publication of the Supplementum of the formularies of the Saints
approved by the Apostolic See was announced.

In the present situation, the Dicastery for Divine Worship and the Discipline
of the Sacraments addressed the celebration of this liturgy and the Dicastery for
Institutes of Consecrated Life and Societies of Apostolic Life took over the
responsibility for the communities erected by the PCED (TC, n. 6-7; Francis,
2022, n. 93, 121). Therefore, it should be assumed that the Dicastery for Divine
Worship and the Discipline of the Sacraments will have the task of issuing this
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Supplement. This will be done most likely after consulting with the Dicastery
for Institutes of Consecrated Life and Societies of Apostolic Life, and the other
appropriate bodies. Moreover, according to norm no. 7 of the decree Cum
sanctissima, in houses of religious communities and societies of apostolic life,
the house superior (not the celebrant) must specify the manner of using the
aforementioned provisions in the conventual Mass and in the Officium Divinum,
celebrated in either choir or together (cf. SP, n. 3; UE, n. 34; CIC, c. 678). Under
the text of the decree, a list of 70 third-class feasts (according to the liturgy of
1962) was published (appendix), which cannot be omitted in the light of no. 8
of the described decree.

To present the decree Cum sanctissima, the Nota di presentazione of CDF
(cf. Otaduy, 1997) was also published on the Vatican’s website (www.vatican.
va) on March 25, 2020 (CDF, 2020c; Prot. N. 137/2009S — ED). It was noted
that it seemed to be the most appropriate to introduce a general rule, according
to which a Saint could be venerated on the day of his proper feast, taking into
account the liturgical calendar, combined with the Missale Romanum and
Breviarium Romanum of 1962. For this reason, the creation of a new calendar
(or other more invasive solutions) for the rite of the 1962 liturgy was abandoned.
As a result, the above-mentioned responses of the PCED that were issued in
1993 were dropped. This was already suggested in studies (positiones) conducted
by the International Federation Una Voce (IFUV, 2018, n. 14-23; cf. Foley,
2010). It was reminded in the Note that the guidelines are ad libitum principles.
Therefore, the celebrant should exercise prudentiae pastoralis in making use of
the granted opportunities. The CDF, when explaining no. 5 of the decree Cum
sanctissima, then drew attention to three sources from which the texts should be
drawn in order: Proprium Sanctorum pro aliquibus locis (Missale Romanum
and Breviarum Romanum of 1962); the special Supplementum (to be issued);
and Commune Sanctorum (Missale Romanum and Breviarum Romanum of
1962) (cf. Pietras, 2021, p. 226-227). At the end of the Note, it was explained
that the list attached in the appendix reflects the special importance of the feasts
based on precise criteria: the importance of these Saints in the plan of Salvation
or the history of the Church; their importance according to the piety they
exhibited; their written works; and the antiquity of their veneration in Rome.

4.2. The Quo magis decree

At the beginning of the Quo magis decree, the above-mentioned suggestion
by Pope Benedict XVI, which had been expressed in the letter Con grande
fiducia of 2007 was recalled. The addition of the new prefaces to the Missale
Romanum of 1962 should be part of the process of mutual enrichment of both
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missals. Therefore, this decree — as indicated — introduces seven new prefaces
for using ad libitum (QM). They were included in the appendix to this decree
and published in 20207

Aswith the decree Cum sanctissima, the decree Quo magis was accompanied
by the Nota di presentazione (cf. Otaduy, 1997). It was also published on the
website www.vatican.va on March 25, 2020 (CDF, 2020d; Prot. N. 137/2009P
— ED). In the Note, the CDF emphasized that the historical development of the
Corpus Praefationum, up to the mid-20th century, showed a tendency towards
favoring occasional prefaces rather than prefaces for the liturgical cycle.
Therefore, only seven prefaces were selected. This would explain why the
Preface of Advent was not included (cf. Ward, 2020, p. 461-462). Three of the
newly approved prefaces had previously been approved pro aliquibus locis for
the French and Belgian dioceses (Praefatio de Omnibus Sanctis et SS. Patronis;
Praefatio de SS. Sacramento; Praefatio de Dedicatione Ecclesiae) (cf. Ward,
2020, p. 416-419, 434-454). Four of these were taken from the Missale
Romanum of Pope Paul VI due to their presence in ancient liturgical sources
(Praefatio de Angelis; Praefatio de Sancto loanne Baptista; Praefatio de
Martyribus; Praefatio de Nuptiis) (cf. Ward, 2020, p. 421-434, 454-457). In the
Note, special attention was paid to the Praefatio de Nuptiis. The use of this
preface will correspond to the prayers over the nupturiens during the Mass. It is
also mentioned in the Note that the guidelines are ad libitum principles, and
therefore the celebrant should show prudentiae pastoralis when using the given
opportunities. At the end of the Note, it is stated that by the decree Quo magis,
no prior authorizations given to particular Churches or religious communities
for using their own prefaces were revoked (CIC, c. 20). Under the same
circumstances, there exists a choice between using a pre-approved preface or
anewly approved preface — according to the described decree (cf. Pietras, 2021,
p. 252-253).

Conclusions

The conducted analysis has demonstrated the context and legal status of
two documents issued by the CDF in 2020 that concern the Latin Church sui
iuris. These are general decrees, issued by the section of the dicastery that took
over the competences of the PCED in 2019. As a result of the introduced norms,
priests who celebrate the liturgy of 1962 may ad libitum use seven new prefaces

7 Praefationes a Sancta Sede concessae pro antiqua vel extraordinaria Ritus Romani forma, Libre-
ria Editrice Vaticana, 2020.
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and include the Saints introduced into the Calendarium Romanum after 1960.
The issuance of these decrees and their implementation shows the process of
enriching the liturgy of 1962 with elements of the liturgy introduced after
Vaticanum II. This process was previously solicited by Pope Benedict XVI.

It must be noted that these decrees have not yet been sufficiently made
known in the groups of the faithful who are attached to the old forms of the
Roman liturgy. It cannot be ruled out that the faithful clergy and laity do not see
a greater need to use new prefaces and venerate new Saints in this liturgy. In
addition, it can prove to be a bit troublesome on the practical side. Utilizing the
formularies of these Saints requires knowledge of the principles of implementing
the decree Cum sanctissima and other norms of liturgical discipline. As well,
less than a month after the publication of these decrees, at the request of Pope
Francis, the CDF sent a questionnaire to the presidents of the bishops’
conferences. The aim was to verify the realization of the motu proprio Summorum
Pontificum of 2007. Afterwards, the motu proprio Traditionis custodes was
issued in July of 2021. It diverted attention from the previously issued decrees
of the CDF. Consequently, these groups of the faithful found themselves in
a completely different legal situation. Furthermore, to this day, the Apostolic
See has not issued the announced Supplementum to the decree Cum sanctissima.
The aforementioned Ordo Divini Officii has also been discontinued.

This study has indicated the important matter of the mutual between the two
liturgical traditions expressed in the books of 1962 and the books of liturgy
reformed after the Second Vatican Council. It may also constitute a starting
point for further in-depth analysis of the raised issue.
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Dekrety Cum sanctissima i Quo magis Kongregacji Nauki Wiary
z 22 lutego 2020 r.: kanoniczna analiza dokumentow dotyczacych nowych
formularzy Swietych i prefacji w liturgii z 1962 .

Streszczenie: 22 lutego 2020 r. Kongregacja Nauki Wiary wydata dwa dokumenty dotyczace obrzg-
dow Kosciola tacinskiego. Sa to dekrety generalne dotyczace liturgii z 1962 r. zwanej dotychczas
nadzwyczajng formq Rytu Rzymskiego zatwierdzone in forma communi przez papieza Franciszka
5 grudnia 2019 r. Bylo to zakonczenie prac Papieskiej Komisji Ecclesia Dei zatozonej w 1988 r.
Na mocy tych dekretow, celebrujac te liturgie, mozna uzy¢ ad libitum siedmiu nowych prefacji oraz
wspomina¢ Swietych wprowadzonych aktualnie do Calendarium Romanum. Wydane dekrety wpi-
suja si¢ w proces wzajemnego ubogacania si¢ miedzy wcezesniejszq tradycjq liturgiczng a liturgia
wprowadzong po II Soborze Watykanskim.

Stowa kluczowe: Cum sanctissima, Quo magis, Sanctorale, prefacja, liturgia z 1962, nadzwyczajna

forma Rytu Rzymskiego.
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KSIADZ PROFESOR MARIAN BORZYSZKOWSKI
O DE REVOLUTIONIBUS MIKOLAJA KOPERNIKA

W archiwach oraz publikacjach naukowych $rodowiska warminskiego
mozna znalez¢ wiele materiatow dotyczacych osoby i dzieta Mikotaja Koperni-
ka. Wsrod nich sg opracowania ks. prof. Mariana Borzyszkowskiego, znawcy
zrodel $redniowiecznej teologii i filozofii!. Ksigdz Profesor byt, podobnie jak
Mikotaj Kopernik, cztonkiem Kapituty Warminskiej z siedzibg we Fromborku.
W dorobku Ksiedza Profesora obejmujacym 159 opublikowanych opracowan
(monografie, artykuty, recenzje i sprawozdania) znajduje si¢ 15 (w tym 12 na
tamach rocznika ,,Studia Warminskie”?) tekstow, bedacych artykutami recen-
zyjnymi 1 naukowymi, w ktorych jest podjeta tematyka dotyczaca najstawnie;j-
szego Kanonika Warminskiego?. Sg to:

— [rec.] Herman Kesten, Kopernik i jego czasy autorstwa, SW 1956, t. 1,
s. 469-471.

— O Koperniku (rec. Mikotaj Kopernik. Szkice monograficzne, red. J. Hurwica,
oprac. W. Billig i inni. Warszawa 1965, ss. 303), SW 1966, t. 3, s. 430-438.

— Mikolaj Kopernik w swietle nowszych badan, SW 1966, t. 3, s. 438—444.

— Kosciot a kopernikanizm (rec. T. Kuhn, Przewrot kopernikanski, Warszawa
1966, ss. 436), SW 1967, t. 4, s. 562-566.

— Geneza i czas powstania nowego systemu u Mikotaja Kopernika (rec.:
J.R. Ravetz, Astronomia i kosmologia w dziele Kopernika, Wroctaw 1965),
Zeszyty Naukowe KUL 1967, t. 11, s. 75-76.

— Mikotlaj Kopernik i Frombork (rec. Komentarze fromborskie, Olsztyn 1965,
ss. 93), SW 1968, t. 5, s. 591-592.

IKs. prof. Marian Borzyszkowski (1936-2001). Zob. K. Parzych-Blakiewicz, Pielgrzymowanie
Blogostawionej Doroty z Mqtow do Ensiedeln w kontekscie wplywow owczesnych ideatow duchowosci
religijnej Nadrenii (cz. 1: Blogostawiona Dorota z Mgtow Wielkich, jej zycie religijne i duchowe). Wpro-
wadzenie, ,,Forum Teologiczne” 2018, t. 19, s. 251-253.

2 Wszystkie teksty opublikowane w ,,Studiach Warminskich” (dalej: SW), tomy 1-55 sa dostepne
w formie zdigitalizowanej. Zob. Warminsko-Mazurska Biblioteka Cyfrowa [online], dostep: 10.04.2023,
<https://wmbc.olsztyn.pl/dlibra/publication/1321?language=pl#structure>.

3 Zob. M. Markowski, Marian Borzyszkowski (31.08.1936-21.09.2001). In memoriam, SW 2002,
t. 39, s. 5-29, tu: 19-28.
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— W sprawie lokalizacji obserwatoriow Mikotaja Kopernika we Fromborku
(rec. J. Pagaczewski, Obserwatoria Mikotaja Kopernika na Warmii, Olsztyn
1967, ss. 84), SW 1968, t. 5, s. 592-594.

— Chronologia zZycia i dzialalnosci Mikotaja Kopernika na Warmii (rec.: J. Si-
korski, Mikotaj Kopernik na Warmii, Olsztyn 1968, ss. 158), SW 1969, t. 6,
s. 526-528.

— Mikotaj Kopernik i Tideman Gise, SW 1972,t. 9, s. 185-204.

— [rec.] Wspotautorstwo z: Wojtkowski Julian, Mikofaja Kopernika ,, Lokacje
tanow opuszczonych”, dokument o jego dziatalnosci administracyjno-gospo-
darczej (red. M. Kopernik: Lokacje tanow opuszczonych. Wydat M. Biskup.
Olsztyn 1970), SW 1972, 1.9, s. 535-538.

— Kopernik i Gise. Glos w dyskusji, w: Ksiega kopernikowska, Lublin 1972,
s. 154-156.

— Religijno-koscielne aspekty zycia i dzialalnosci Mikotaja Kopernika oraz re-
cepcji ,,De revolutionibus”, Ateneum Kaptanskie 1973, t. 83, z. 3(389),
s. 345-385.

— Nowe szczegoly do biografii Mikotaja Kopernika podane przez B. Baldiego,
SW 1973, t. 10, s. 501-514.

— Koscielne obchody 500-lecia urodzin Mikotaja Kopernika w Diecezji War-
minskiej, SW 1974, 1. 11, s. 491-510.

— Kosciol wobec ,, De revolutionibus” Mikotaja Kopernika, SW 1974, t. 11,
s. 527-535.

Dla porownania, oprocz opracowan autorstwa ks. Mariana Borzyszkow-
skiego, w ,,Studiach Warminskich” mozna znalez¢ 22 opracowania dotyczace
kwestii kopernikanskiej, autorstwa siedemnastu 0sob?.

4]. Obtak, Mikotaja Kopernika , Inwentarz dokumentow w skarbeu na zamku w Olsztynie roku
Pariskiego 1520’ oraz inne zapisy archiwalne, SW 1972, 1.9, s. 7-85; E. Rybka, Zycie i twérczosé Mikolaja
Kopernika, SW 1972, t. 9, s. 87-108; J. Wojtkowski, Teologia Mikotaja Kopernika, SW 1972, t. 9,
s. 175-183; M. Heller, Zasada Kopernika we wspolczesnej kosmologii, SW 1972,1.9,s.205-210; S. Kem-
pa, Uwagi o nieskonczonosci kopernikowskiego swiata, SW 1972, 1.9, s. 211-214; T. Pawluk, Na margine-
sie klauzuli koScielnego Urzedu Cenzorskiego dotyczqcej dziel Mikolaja Kopernika, SW 1972, t. 9,
s. 231-259; B. Bienkowska, Z dziejow recepcji heliocentryzmu w polskich szkotach katolickich od XVI do
XVIHIw.,SW 1972,t.9,s.261-312; S. Salmonowicz, Mys! Kopernika w Toruniu na przetomie XVII/XVIII w.,
SW 1972, .9, s. 313-338; M. Markowski, Okresy rozwoju astronomii w Polsce w epoce przedkopernikan-
skiej, SW 1972, t. 9, s. 339-378; G. Rosinska, Mikolaj Kopernik i tradycje Krakowskiej Szkoly Astrono-
micznej — Znajomos¢ traktatow o instrumentach astronomicznych w Krakowie w XV w., SW 1972, t. 9,
s. 379—404; M. Dorawa, Kosciol sw. Jana w Toruniu w czasach Mikotaja Kopernika — Proba rekonstrukcji
wyposazenia, SW 1972, 1.9, s. 405-430; B. Kuczala, Osiemnastowieczna kopia portretu Mikotaja Koper-
nika ze zbiorow Domu Jana Matejki w Krakowie, t. 9, Olsztyn 1972, s. 431-440; E. Lepkowski, Mikolaj
Kopernik w tworczosci Jana Matejki, t. 9, Olsztyn 1972, s. 441-451; M. Gumowski, Medale Kopernika,
SW 1972, 1.9, s. 453-518; J. Oblak, Kopernik czy Sculteti?, SW 1972, 1.9, s. 519-522; T. Pawluk, Wplyw
srodowiska koscielnego na powstanie i ukazanie si¢ dzieta ,,De revolutionibus” Mikolaja Kopernika,
SW 1974, t. 11, s. 53-92; S. Swierzewski, Czterechsetna rocznica urodzin Mikotaja Kopernika w swietle
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W roku 2023 przypada 550. rocznica urodzin oraz 480. rocznica $Smierci
Mikotaja Kopernika, kanonika warminskiego, teologa, matematyka, medyka,
a przede wszystkim znanego na calym $wiecie astronoma. Z tej okazji oddaje-
my do ragk Czytelnikow dotad nieopublikowany niemieckojezyczny tekst autor-
stwa ks. prof. Mariana Borzyszkowskiego, pt. ,,Kirche und De revolutionibus
Nikolaus Kopernikus”, powstaty z okazji obchodow 500-lecia urodzin Mikota-
ja Kopernika i wygloszony w Elblagu, w kosciele sw. Mikotaja, 16 wrzesnia
1973 r. Chcac po raz kolejny upamigtnic jubileusz Mikotaja Kopernika, ale tak-
ze osob¢ Ksiedza prof. Mariana Borzyszkowskiego, publikujemy tekst, ktory
znajduje si¢ w Bibliotece Hosianum w Olsztynie, w formie maszynopisu, pod
sygnaturg C 1775. Wersje polskojezyczng Czytelnik znajdzie w ,,Studiach
Warminskich”>.

Autor stwierdza w artykule, ze studia krakowskie, pobyt we Wloszech
i obserwacje astronomiczne na Warmii wywarly ogromny wptyw na heliocen-
tryzm Kopernika. Swoj system heliocentryczny Kopernik przedstawil w Ko-
mentarzu oraz w dziele De revolutionibus. Opracowanie tego gtdéwnego dzieta
opieralo si¢ m.in. na inspiracji potrzebami kultu koscielnego, zwigzanymi
z opracowaniem nowego kalendarza. Do wydania dzieta De revolutionibus
przyczynili si¢ przedstawiciele hierarchii ko$cielnej: biskup Tideman Giese
i kardynal Nikolaus Schonberg. Wtaczenie dzieta Kopernika do Indeksu byto
spowodowane nieuzasadnionymi wnioskami teologicznymi wyciagni¢tymi
z teorii Kopernika i nie byto skierowane przeciwko jego heliocentryzmowi.
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Die Kirche und De revolutionibus von Nikolaus Kopernikus

Autor: Rev. Marian Borzyszkowski

Nikolaus Kopernikus wurde hauptsidchlich durch sein heliozentrisches
Bausystem des Weltalls bekannt.

Es ist nicht leicht zu zeigen, welche Faktoren die ausschlaggebendsten bei
der Schaffung der Heliozentrismustheorie waren. Zumeist werden theoretische
und empirische Motive genannt. Nicht ohne Bedeutung waren jedoch, die von
der Kirche ausgehenden Inspirationen, die mit dem Bediirfnis nach der Ausar-
beitung eines neuen Kalenders einhergingen.

Im Herbst 1491 begann Kopernikus sein Studium an der Akademie zu Kra-
kau, welche in der zweiten Halfte des IV. Jahrhunderts eine Bliitezeit der Mathe-
matik und besonders der Astronomie verzeichnete. Die Krakauer Studien hatten
aus vielerlei Griinden gro3e Bedeutung fiir die Pragung der Denk- und Arbeit-
srichtung von Nikolaus Kopernikus. Die an der Krakauer Akademie gepflegte
Philosophie trug dazu bei, dall Kopernikus sicb einerseits fiir die Antike, ande-
rerseits fiir die Moderne zu interessieren began. Im Krakauer Milleu lernte Ko-
pernikus die neue Physik kennen, allem voran die Impetustheorie Jan Burydans.
Diese Theorie erschiitterte die bisherig gingige Physik Aristoteles, auf welcher
sich das geozentrische System Claudius Ptoleméus stiitzte und ferner sprach sie
sich fiir die Moglichkeit einiger Bewegungen der Erde aus. Die Krakauer Stu-
dien ermdglichten Kopernikus eine Reihe von Unlogizismen im geozentrischen
System zu erkennen, was er spiter mit seinen astrologischen Beobachtungser-
gebnissen belegte.

In Italien erfolgte dann die Vertiefung des Wissens Kopernikus — allem vo-
ran durch die Schriften Cyceros und. Pseudoplutarchs — beziiglich dem geozen-
trischen System entgegengesetzten Ansichten, nimlich denen Hiketas, Ekfantos
und den Anhidngern der neuplatonischen Schule. Wihrend seiner Studienzeit
begegnete Kopernikus einer grolen Anzahl von Personlichkeiten, die sowohl
durch die von ihnen gehaltenen Vorlesungen als auch durch private Kontakte
einer grofen Einflul auf ihn ausgelibt hatten. An dieser Stelle sollte man allen
voran Domenico Maria Novara nennen, mit dem Kopernikus in Bologna zu-
sammen astrologische Beobachtungen unternahm.

Kopernikus kehrte ins Ermland als typischer Mensch und Gelehrter der Au-
fklarung heim, vielseitig gebildet, als Mathematiker, Astronom, Mediziner,
Rechtswissenschaftler und ein Kenner der Okonomie, der Politik und der Kunst.
Er wohnte nun im bischéflichen Schlof3 zu Heilsberg bei seinem Onkel Lucas
Watzenrode, ihm als Arzt, Vertrauter, Berater und Sekretir zur Verfiigung ste-
hend und am administrativen und politischen Leben des Ermlands sowie der
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Diozese immer aktiver teilnehmend. Seinen Aufenthalt in Heilsberg niitzte Ko-
pernikus flir astronomische Beobachtungen, die endgiiltige Fassung seines
“Kommentars”, sowie fiir die lateinische Ubersetzung der Briefe Teofilakts aus
Simokatt.

Weitere astronomische Beobachtungen setzte er in Allenstein und Frauen-
burg fort. Im Didzesanschlo zu Allenstein fiihrte Kopernikus Forschungen mit
Hilfe einer in den Jahren 1516/17 entstandenen Sonnentafel aus, welche kon-
struiert wurde auf der Basis einer gnomischen, reflexiven Projektion. GroBere
Teile dieser Tafel haben sich bis heute erhalten und sind an der Innenwand des
Kreuzganges des Schlosses zu sehen. Die Tafel diente zu Beobachtungen der
scheinbaren Sonnenbewegungen, zur Bestimmung von UnregelméBigkeiten
des Sonnenumlaufes der Erde und zur Festlegung von beweglichen Feiertagen.

In Frauenburg befand sich das Observatorium Kopernikus im nordwe-
stlichen Turm der Festungsmauern auf dem Kathedralberg. AuBBerdem fiihrte
Kopernikus Beobachtungen vom sogenannten pavimentum aus, einem ebenen,
gemauerten Boden, der sich innerhalb des Gebdudekomplexes seines Kanoni-
kats befand.

Die Auslegung des heliozentrischen Systems Nikolaus Kopernikus wurde in
zwei Werke gefalit: das erste war Nicolai Copemnici de hypothesibus motuum
coelestium a se constitutes commentariolus, es wurde in Abschriften an den ver-
trauten Personenkreis verschickt; das zweite war wiederum De revolutionibus.

Es ist nicht genau zu fixieren, wann Kopernikus seinen “Kommentar” ge-
schrieben hatte. Hochst wahrscheinlich schon um 1507. Dies war eine kurze, in
Form einer Skizze abgefalite Aufzeichnung der heliozentrischen Theorie, Ko-
pernikus schrieb darin unter anderem: “Was es auch an Beweglichem sein mag,
was wir am Firmament erblicken konnen, rithrt nicht von einer scheinbaren
Eigenbewegung her, sondern wird durch die Bewegung der Erde selbst hervor-
gerufen. Sie selbst also, zusammen mit den nichsten Elementen vollbringt in-
nerhalb von 24 Stunden eine Kreisbewegung um ihre unverianderliche Pole und
einen ewig starren Himmel ... Welche Bewegung die Sonne auch zu haben
scheint, eine solche Erscheinung riihrt aber nicht von einer Eigenbewegung der
Sonne her, sondern ist eine Tauschung, die eine Folge der Erdbewegung und
threr Umlaufbahn, auf der wir uns, um die Sonne drehen, ist”.

Das vollstindige heliozentrische System wurde von Kopernikus im Werk
De revolutionibus vorgestellt, welches in den Jahren 1515-1533 entstanden ist.
Auf dessen Seiten schrieb Kopernikus unter anderem: “Wir miissen allem voran
darauf unsere Aufmerksamkeit lenken, daf3 die Welt eine Kugelform hat.... Die
Erde — zweifelsohne — ist ebenfalls kugelformig..., nichts spricht dagegen, um
die Beweglichkeit der Erde zu akzeptieren.... Das Ganze, vom Mond umschrie-
ben umlduft — zusammen mit dem Mittelpunkt der Erde — die Sonne in einem
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Jahresumlauf auf einen groflen Kreis zwischen den verbleibenden Planeten. Der
Mittelpunkt der Welt liegt in der Néhe der Sonne. Und wenn die Sone also un-
beweglich ist, so ist die Erscheinung der Bewegung der Sonne mit der wirklich
vorhandenen Erdbewegung zu erkléren.... Die erste und hochste Stellung nim-
mt die Sphire der unverdnderlichen Sterne an, ... Die vierte Stelle in dieser
Reihe nimmt die Sphére mit einem Jahresumlauf ein; in dieser Sphére, wie be-
reits schon gesagt, liegt die Erde zusammen mit der Mondumgebung als kle-
inem Epizyklum. ... Und inmitten des allen liegt die Sonne”.

In seinem Kosmosmodell hat Kopernikus die Sonne als Bezugspunkt ge-
wiahlt. Er beharrte aber weiterhin auf dem Standpunkt einer gleichmifBigen
Kreisbewegung der Planeten. Neu war hierin die Bewegung der Erde, sowohl
die vierundzwanzig-stiindige Bewegung um die eigene Achse, als auch die jéhr-
liche um die Sonne, dazu die dritte Bewegung der Erde — die Prizessionsbewe-
gung, mit welcher Kopernikus die Achsenneigung der Erde gegeniiber ihrer
Laufbahn zu erkliren suchte.

Kopernikus lieferte, sowohl in Schrift, als auch in Taten, viele Beweise
seines vollen Engagements an den laufenden Ereignissen der Ermlandischen
Dibzese. Er war sich auch dessen bewulit, dafl seine astronomischen Arbeiten
eine praktische Bedeutung fiir das Kirchenleben haben warden kénne, zumal
die Bearbeitung eines neuen Kalenders dringend nétig war. Der bis dahin
gebriuchliche julianische Kalender bereitete grole Umstédndlichkeiten, beson-
ders bei der Festlegung von Daten fiir bewegliche kirchliche Feiern.

Die Differenz zwischen dem Sonnenumlauf der Erde und dem julianischen
Kalender betrug jahrlich 11 Minuten und 14 Sekunden. Im XVI. Jahrhundert
war diese Differenz so deutlich, daf astronomische Erscheinungen beziiglich
des Kalenders riickgidngig wurden. Diese Situation erschwerte immer mehr
Festlegung des Datums fiir Ostern, die auf den ersten Sonntag nach dem Friih-
jahrsvollmond fallen sollten. Mit der Reform des Kalenders beschiftigte sich
das V. Lateraner Konzil in den Jahren 1512—-1517. Zu diesem Zweck fa3te man
den Beschluf3, Gelehrte, Bisch6fe und Universititszentren zu Rate zu ziehen.
Im Jahre 1515 stellte Paul von Middelburg, Bischof Fossombrone, Vorsitzender
der Konzilkomission fiir Fragen der Kalenderreform, unter anderen auch
Nikolaus Kopernikus eine Einladung zur Teilnahme an den Arbeiten zur Reform
des Kalenders zu. Kopernikus sandte schon vor 1516 sein Projekt der
Kalenderreform nach Rom ein. Im Widmungsbrief an Papst Paul I1I. beziiglich
des De revolutionibus schrieb Kopernikus zu diesem Thema:

“Daher wiinsche ich es so sehr, daf Thre Heiligtum voll davon {iberzeugt
wiren, dal der Gedanke die Bewegungen der Weltgestirne nach anderen Regeln
zu berechnen aus keinem anderen Quell entsprungen ist, als einzig und allein
aus den Feststellung, dall die Mathematiker in ihren Forschungen diesbeziig-
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lich... nicht im Stande sind, die unverdnderliche Lange des Wendekreisjahres
... zu bestimmen und zu berechnen.

Es ist noch nicht lange her, als zu Zeiten Leo X. auf dem Lateraner Konzil
die Problematik der Korrektion des Kirchenkalenders erdrtert wurde und man
zu keinem Ergebnis gelangte deswegen, weil man noch iiber keine, ausreichend
genauen Daten hinsichtlich der Lédnge von Jahren und Monaten, sowie der Son-
nen- und Mondbewegungen verfiigte. Seitdem — angespornt durch die beriihmte
Person, den Pfarrer Paul, Bischof Fossombrone, der damals die Konzilberatun-
gen gleitet hat — begann ich meinen Geist anzustrengen, um diese Dinge genau
zu erforschen. Was es mir in dieser Angelegenheit zu erforschen gelang, das
iiberlasse ich allem voran Ihnen und allen anderen Mathematikern zur Beurte-
ilung.

Das vorstehende Fragment des Widmungsbriefes Kopernikus an Papst Paul
II1. enthélt wichtige Informationen. Kopernikus berichtet darin, da3 das Refor-
manliegen des Kirchenkalenders nicht vorwérts kommen konnte, weil es durch
die Unkenntnis der Sonnen- und Mondbewegungen, und durch die Schwierig-
keit der Berechnung des Wendekreisjahres gehindert wurde. Die vorstehenden
Fakten bewegten Kopernikus — wie er schreibt — “zum Ergreifen des Gedankens
iiber eine andere Regel fiir die Berechnung von Bewegungen der Weltgestirne”,
welcher auf den Thesen des Heliozentrismus beruhte. Das Konzilsappell des
Bischofs Paul von Middelburg ermutigte Kopernikus zu intensiven Forschun-
gen an der Ausarbeitung der heliozentrischen Theorie.

Dies war — wie es B. Bilinski berichtet — “eins der Antriebsimpulse fiir die
Entstehung” von De revolutionibus, “eins der wichtigen Griinde, die ihn (Ko-
pernikus) zu astronomischen Beobachtungsforschungen anspornten, deren Er-
gebnis das Werk, De revolutionibus wurde”.

Es scheint, daB in dem von Kopernikus vorgelegten Reformprojekt des Ka-
lenders nur allgemeine Grundsitze der neuen Zeitberechnung gezeigt wurden.
Die Kiirze der Zeit, die Kopernikus fiir die Bearbeitung des Reformprojekts zur
Verfiigung stand machte es ihm unmdoglich, die neuen Grundsitze eingehend zu
erortern. Er beschlof3 aber — wie er selbst schreibt “diese Dinge genau zu erkun-
digen”. Die Frucht dieser Forschungen war das Werk De revolutionibus, das die
Grundlagen der heliozentrischen Theorie genau beschrieb.

Kopernikus hoffte, dal seine — wie er selber schreibt — “Miihen auch der
allgemeinen Kirche von Nutzen sein werden”. Die weiteren Worte des Textes
deuten darauf hin, daB3 Kopernikus in diesen Nutzensbereich auch die “Verbes-
serung des Kirchenkalenders” setzte. Ferner war Kopernikus, indem er die Wor-
te Platons parafrasierte, der Ansicht, daf} er auf diese Weise dem Christentum
einen Dienst erweise, weil dieses — die richtigen Daten der kirchlichen Festtage
kennend — wird umso besser Gott loben kdnnen durch die Feier dieser Festtage
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und durch Darbringung von Opfern an diesen Tagen. Als Faktum sollte man
festhalten, daB3 bei der Kalenderreform, die unter Papst Gregor XIII im Jahre
1582 durchgefiihrt worden ist, die Tafeln E. Reinholds angewendet wurden,
welchen die Berechnungen von Nikolaus Kopernikus zugrunde lagen.

Es stellt sich heraus, daB der Bearbeitung des Werkes “Uber den Um-
lauf...”, das einen Vortrag der heliozentrischen Theorie Kopernikus enthilt,
nicht nur Motive theoretischer oder empirischer Art zugrunde lagen, sondern
auch eine deutliche Inspiration seitens der Bediirfnisse des kirchlichen Kultus,
fiir den die Bearbeitung eines neuen Kalenders unbedingt notwendig war.

Kopernikus — wie er bereits selber berichtet — hatte Schwierigkeiten mit
dem Fassen des Entschlusses zur Verdffentlichung von De revolutionibus. “Hei-
liger Vater — schrieb Kopernikus an Papst Paul III. es ist mir ausreichend klar,
daf} sich Menschen finden warden, die sobald davon gehort haben, dal} in mei-
nen Biichern iiber den Umlauf der Gestirne im Weltall, ich der Erdkugel Bewe-
gungen unterstelle, sofort ein Geschrei entfachen, dal man mich, samt meiner
Darstellungen verdammen sole”.

Aus dem vorstehenden Text versuchen manche die Schluf3folgerung zu zie-
hen, daB3 der Gegenstand von Befiirchtungen Kopernikus ausschlieBlich im
kirchlichen Bereich lag und daB3 diese zur Verzégerung der Veroffentlichung der
Heliozentrismustheorie fiihrten. Unterdessen zeigen die weiteren Worte des
Widmungsbriefes, dal die Ursache von Befiirchtungen Kopernikus ganz ande-
rer Art waren. Kopernikus war sich der tiefen Verwurzelung der bisherigen
Uberzeugung vom geozentrischen Aufbau des Weltganzen bewuBt. Es war ihm
klar, daf} seine Theorie nicht nur zum Aufruhr vieler “sturer Geister” fiithren
kann, sondern ihn obendrein der “Erniedrigung und Verachtung” aussetzen
kann. Aus diesem Grunde zogerte und weigerte sich Kopernikus, De revolutio-
nibus zu veroffentlichen; er wollte sich beschranken lediglich auf die Publika-
tionen neubearbeiteter astronomischer Tafeln.

Dies bestitigt auch der Bericht J.J. Reticus. Indem Kopernikus zu sagen
pflegte ,,ich werde keine Verwirrung unter den Philosophen hervorrufen”, mein-
te er, daf3 die Publikation seines Werkes gegen die zu jener Zeit gingige Physik
Aristoteles und die darauf basierende Astronomie Ptolemius sich auswirken
wiirde. Der Frauenburger Astronom befiirchtete die groften Schwierigkeiten
nicht von Seiten der “wirklichen Meister”, “Gelehrten”, “Mathematiker”, son-
dern von, der “Schar der Astronomen”, d.h. derer, die die scheinbare Unbeweg-
lichkeit der Erde den wissenschaftlich-mathematisch begriindeten Forschungs-
ergebnissen vorzogen, welche fiir die Unbeweglichkeit der Erde und die
Beweglichkeit der Sonne sich aussprachen.

Die Quelle der Befiirchtungen Kopernikus waren nicht kirchliche Faktoren,
sondern die Masse der Anhinger des Geozentrismus. Ganz im Gegensatz, Ko-
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pernikus rechnete mit der Hilfe des Papstes — sowohl inform seiner kirchlichen
Autoritét als auch in der eines Gelehrten — indem er Papst Paul III. sein Werk
vorlegte. Die kirchliehen Faktoren haben nicht nur die Verzégerung der Publi-
kation des Werkes nicht verursacht, sondern ihnen ist es zu verdanken, dafl De
revolutionibus entstanden und verdffentlicht wurde.

“Aber nach langer Zoger- schrieb Kopernikus — ja sogar Widerstand, haben
mich meine Freunde davon abgebracht, allen voran Nikolaus Schonberg, Kar-
dinal von Kapua, weit wegen seiner Gelehrtheit bekannt und neben ihm mein
Herzensfreund, der Bischof von Kulm Tidemann Gise, ... Dieser hatte mich oft
dazu ermutigt und oft unter bitteren Vorwiirfen auf mich eingeredet, dieses mein
Werk... zu verdffentlichen und ihm das Erblicken des Tageslichtes nicht vorzu-
enthalten. Das gleiche hat auch so mancher andere Gelehrte von mir verlangt,
... Dem Zureden solcher Menschen nachgebend und mit dieser Hoffnung gele-
itet, erlaubte ich schlielich meinen Freunden, mein Werk zu verdffentlichen,
worum sie mich so lange gebeten hatten”.

Bischof Tidemann Gise, davon — nach dem Bericht von J.. Reticus — iibe-
rzeugt, dall es Christus zu grof3er Ehre gereichen wiirde, die Ordnung festzule-
gen und eine unerschiitterliche Theorie der Bewegung der Himmelsgestirne
auszuarbeiten, hatte seit vielen Jahren auf Kopernikus eingeredet bis er seine
Zustimmung erhalten hatte.

Mit dhnlichem Anliegen wandte sich an Kopernikus auch der Kardinal Ni-
kolaus Schonberg in seinem Brief aus dem Jahre 1536. In diesem Brief lesen
wir unter anderem: “ich habe es ndmlich begriffen, dal Du nicht nur die Entdec-
kungen der alten Mathematiker ausgezeichnet kennst, sondern auch eine neue
Theorie der Welt aufgestellt hast. In dieser lehrst Du, daf die Erde sich beweg,
die Sonne aber den Mittelpunkt der Welten bildet; Daher groB3er gelehrter Mann
... bitte ich Dich bettele unaufhaltsam, lasse diese Deine Entdeckungen den
Verehrern der Wissenschaften zugédnglich werden. ..

Es ist nicht eindeutig zu bestimmen, woher Kardinal Schonberg die Ansich-
ten Kopernikus kannte. Er konnte Kopernikus wihrend des Studiums in Bolog-
na oder aber in den Jahren 1518/19 begegnet sein, da Schonberg als pépstlicher
Legat in Polen und im Ermland weilte. Am wahrscheinlichsten ist es aber, dal3
er liber die Theorie Kopernikus von seinem Sekretdr Johann Widmanstadt un-
terrichtet worden war, welcher diese im Jahre 1533 Papst Klemens VII. und
seinem Gefolge in den vatikanischen Anlagen vortrug. Dieses Faktum 1a3t dar-
auf schlieBen, daB3 der pépstliche Hof grofles Interesse fiir die Probleme der
Astronomie und besonders fiir den Heliozentrismus Kopernikus zeigte. Dies
bestitigt auch ein Brief Schonbergs, in welchem er Kopernikus um eine Ab-
schrift seines Werkes bittet. Aus den Berichten B. Baldies ist zu entnehmen, daf3
Kopernikus eine Abschrift des Werkes “Uber den Umlauf...” nach Rom ge-
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sandt hatte. Diese Abschrift sollte Papst Paul III. vorgezeigt werden, welcher
ihm seine Aprobation noch vor der Verdffentlichung des Werkes “Uber den Um-
lauf...” durch Kopernikus erteilt hatte. Die positive Stellungnahme des Papstes
lieferte Kopernikus die Gelegenheit zur Niederschrift eines Widmungsbriefes.
Darin schrieb Kopernikus: “Es wére mir lieber, die Friichte einer miithevollen
Arbeit Dir, Eure Heiligtum zu widmen und nicht jemand anderem, und das des-
wegen, weil Du auch in diesem Eckchen der Welt, in der ich lebe, als der Be-
rithmteste — sowohl durch Dein hierarchisches Amt, als auch durch Deine Liebe
fiir die Wissenschaften, die Mathematik nicht ausschlieBend — gerithmt wirst”.
Kopernikus tiberlie3 sein Werk der Beurteilung des HI. Vaters. Er ist davon
iiberzeugt, dal3 seine “Miihen einen gewissen Dienst auch der allgemeinen Kir-
che erweisen werden, iiber die Deine Heiligtum das Amt fiihrt”.

Kurz die angefiihrten Texte kommentierend kann man sagen, dafl ohne dem
Zureden und den Bemiihungen der Kirchenvertreter — des Kardinals Nikolaus
Schonberg und des Bischofs Tidemann Gise wére es wahrscheinlich nie zu der
Veroffentlichung des Werkes De revolutionibus und der Publikation der helio-
zentrischen Theorie Nikolaus Kopernikus gekommen.

Gegen Ende Mirz 1543 erschien im Druck die ersten Exemplare De revo-
lutionibus. Nikolaus Kopernikus lag schon seit Dezember schwer krank. “Schon
einige Tage zuvor — schreibt der Kanonikus J., Donner an Bischof T. Gise — hat-
te er das Geddchtnis und die Geistesanwesenheit verloren”. Sein Leib wurde in
den unterirdischen Gewoélben des Frauenburger Domes begraben und wartet
dort in einem namenslosen Grabe seiner Auferstehung.

Die Didzese Ermland und ihr Domkapitel mochten der Welt in der Person
des Dombherrn, und zugleich in der eines Pfarrers, Nikolaus Kopernikus einen
genialen polnischen Astronomen und zugleich einen Menschen von tiefem Glau-
ben an die Existenz Gottes, einem glédubigen Christen, der immer in Eintracht
mit der Kirche zu leben suchte, vorstellen. Die obigen Worte kdnnen bei einigen
Menschen Zweifel erwecken und sich fragen lassen: Warum De revolutionibus
von Kopernikus in den Index der von der Kirche verbotenen Biicher gelangte?

Unter Betracht ziehend, daf} es sich hierbei um das XVI. Jahrhundert ge-
handelt hatte, stellt es sich heraus, dal die Kirche keine Einwinde gegen den
Heliozentrismus von Kopernikus zu vermelden hatte. Professor Wlodzimierz
Zonn zieht eine bemerkenswerte Schluflfolgerung beziiglich dem Standpunkt
der damaligen katholischen Kirche: “Die katholische Kirche nahm zunéchst
eine voOllig andere Stellung ein... Keine Spur irgendeiner Empdrung, nicht
einmal einer Geringschitzung! ... Im Gegensatz — es scheint, da} ausgenom-
men eine kleine Anzahl von Astronomen, allein die Mitglieder der katholischen
Kirche das Talent und die Treffsicherheit der Folgerungen des sarmatischen
Astronomen voll zu wiirdigen vermochten”.
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Die neuesten Forschungen hinsichtlich der Heliozentrismustheorie Koper-
nikus lassen .beweisen, dal3 das Werk Kopernikus die neue Theorie beinhaltend,
wurde zur Jahrhundertwende des XVI./XVIIL. zum Quell von Inspirationen fiir
falsche theologische Ansichten. Es fanden sich Menschen vor, die aus den An-
sichten Kopernikus Schluf3folgerungen von zweifelhaftem Wert zogen, so z.B.
bemiihten sich manche auf der Basis der Kopernikusthesen zu beweisen, dal3
die Sone die Gottheit selbst ist; dal die Heilige Schrift falsch ist; dal die Welt
unendlich sei; und demzufolge gar nicht von Gott erschaffen wurde. Die Kirche,
die sich immer noch gegen die Reformationskrafte zu wehren gezwungen war,
mufite die Rechtgldubigkeit ihrer Anhdnger schiitzen und daher sich allen, der
Lehre Christi gegensédtzlichen Ansichten widersetzen. Der damalige Beschluf3
der romischen Kongregation kann heute bezweifelt werden. Man sollte aber
nicht auBer Acht lassen, daf3 sie nicht gegen die Heliozentrismustheorie Koper-
nikus zielte, sondern sich gegen einige unmotivierte theologische Interpretatio-
nen dieser Theorie wandte.

De heutigen Forschungen hinsichtlich der Heliozentrismustheorie ergaben
den Beweis dafiir, da3 die Wende XVI./XVII. Jahrhundert {iber keine eindeutige
Beurteilung der Entdeckung von Kopernikus seitens der damaligen Wissen-
schat verfiigte. Allerdings, eine Reihe von Gelehrten, hauptsédchlich Galildi und
Kepler unterstiitzten die Ansichten Kopernikus. Viele beriihmte Wissenschaftler
aber, u.a. Bodin, J. Lipsius, H. Grotius, R. Bacon, G. Ricoli wagten es nicht, ein
unterstiitzendes Wort fiir den Heliozentrismus Kopernikus einzulegen.

Tycho de Brahe, bekannter ddnischer Astronom war nicht imstande, die
Grundthesen Kopernikus anzunehmen. Es gibt auch deutliche Zweifel daran, ob
J.J. Retieus — Kopernikus Schiiler — bis zum Schluf} den Ideen seines Meisters
treu geblieben war. Die Mehrzahl der Astronomen bediente sich lediglich der
mathematischen Berechnungen Kopernikus, dessen heliozentrische Theorie en-
tweder nicht beachtend oder gar ablehnend. Ein sprechendes Beispiel dieser
Haltung war Erasmus Reinhold.

Nicht nur Gelehrte, sondern auch fiihrende damalige Universitdten verhiel-
ten sich feindlich gegeniiber dem Heliozentrismus Kopernikus. Schon im Jahre
1542, also vor der Verdffentlichung von De revolutionibus in Niirnberg, verbot
die Universitdt zu Wittenberg, Retieus iiber die Theorie Kopernikus zu lesen
und verurteilte 6ffentlich dessen Heliozentrismus. Der Verurteilungswelle des
Kopernikanischen Heliozentrismus schlossen sich weitere Universititen an,
1559 die Universitdten zu Ziirich, 1573 zu Rostock, 1582 zu Heidelberg, 1586
zu Tiibingen und 1593 zu Jena. 1635 schlof sich dann schlielich auch die Pa-
riser Sorbonne hinzu.

Es ist als Tatsache zu betrachten, daf3 sich die damaligen wissenschaftlichen
Zentren, die sich vieler wissenschaftlicher Autoritdten riithmen konnten, recht
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friih dafiir entschlossen hatten, nicht nur einige Beanstandungen — wie dies die
Kirche tat — beziiglich theologische Folgerungen aus dem Heliozentrismus an-
zumelden, sondern diese Theorie regelrecht zu verwerfen.

Es fillt uns schwer, die Mentalitit jener Menschen zu beurteilen, die dafiir
zu verantworten sind, dal das Werk Kopernikus auf den Index gelangte. Sich
am Geist der gegenseitigen Verstindigung orientierend, sollte man jedoch fest-
halten, daB3 das Mézenat tiber dem Studium von Kopernikus vom ermlandischen
Bischof Lucas Watzenrode und dem Domkapitel iibernommen worden war. Die
Diozese Ermland ermoglichte Kopernikus die Durchfiihrung seiner wissen-
schaftlichen Forschungen. In Frauenburg fiihrte Kopernikus seine wissenschaft-
lichen Forschungen und astronomischen Beobachtungen durch und schrieb sein
Werk “Uber, den Umlauf...” nieder, auf dessen Entstehung u.a. auch die Kultur-
bediirfnisse der Kirche einen nennenswerten Einflufl ausgeiibt hatten. Mitglie-
der der Kirche trugen dazu bei, dall De revolutionibus iiberhaupt verdffentlicht
worden ist. Man kann — ohne zu iibertreiben — sagen, daf} der wissenschaftliche
Weg Kopernikus nicht nur eng mit kirchlichen Institutionen verbunden war,
sondern auch dank dieser moglich wurde.

Wenn man schon die Tatsache zitiert, da3 das Werk Kopernikus in den In-
dex gelangte, so sollte man aber auch nicht verschweigen, wie weit sich das
wissenschaftliche Schaffen dank der Kirche entfalten konnte; ferner, dafl eine
eindeutige Stellungnahme der damaligen Welt der Kultur und Wissenschaft
fehlte. Die neue Anschauung, welche zweifelsohne die heliozentrische Theorie
Kopernikus darstellte, stie} auf viele Schwierigkeiten im wahren Sinne dieses
Wortes. Dies sah Kopernikus selbst voraus. So geschieht es leider in der Mehr-
zahl neuartiger Anschauungen, so etwas geschah nicht nur im XVII. Jahrhun-
dert, sondern gar unser Jahrhundert ist nicht fahig, sich davon zu befreien.

“Das Kopernikusdrama — schreibt Wlodzimierz Zonn — war nicht das erste
und nicht das letzte ... Auch heute konnen wir Zeugen dhnlicher Auseinander-
setzungen sein, die nicht weniger folgenschwer sind. Wir Menschen sind nicht
imstande, die uns gegenwartigen Ereignisse so deutlich wahrzunehmen und zu
verstehen, wie die, die schon der Vergangenheit angehdren”. Der Geist des
Menschen gewohnt iliber Jahrhunderte hindurch sich an einige feste Regeln, ist
versucht das Neue nur mit Vorbehalten zu betrachten. Es bedarf der Zeit, um das
Neue zu ergriinden, zu tiberpriifen. Dennoch sie der neue Gedanke immer, so-
bald er sich als echt erwiesen hat. So war es auch mit dem Heliozentrismus
Kopernikus. Die vorstehenden, kirchlichen Jubildumsfeiern in Elbing mogen
das beste Zeugnis dafiir abgeben.
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ZIEMIE PRUSKIE I ICH SPOLECZENSTWO
W NARRACIJI KRONIKARSKIEJ KS. JANA LEO (1562-1635)

Jan Leo urodzit si¢ w 1562 r. w Jezioranach w rodzinie szewca Antoniego
i Elzbiety!. Od 1 maja 1587 r. ksztakcit si¢ w gimnazjum braniewskim, nastepnie
rozpoczat nauke w seminarium duchownym w Braniewie. 19 wrze$nia 1587 r.
przyjat nizsze $wiecenia z rak biskupa warminskiego Marcina Kromera. Swie-
cenia kaptanskie otrzymat z rak biskupa chetminskiego Piotra Tylickiego w ok-
tawie Uroczysto$ci Zestania Ducha Swietego w 1596 . W 1597 r. opuscit Li-
dzbark Warminski i przeniost si¢ do nieodlegtych Kiwit, gdzie 9 lipca objat
probostwo. Leo zwrdcit na siebie uwage przetozonych, poniewaz na synodzie
diecezjalnym odbytym 16 listopada 1610 r. w Lidzbarku Warminskim znalazt
sie¢ wérod delegatow z archiprezbiteratu jezioranskiego. 2 grudnia 1610 r. opu-
scit Kiwity i zostal przeniesiony do Lidzbarka Warminskiego, gdzie objat urzad
archiprezbitera. Na tym stanowisku pozostal do 1619 r. Ponadto 14 stycznia
1615 r. biskup warminski Szymon Rudnicki mianowat go kanonikiem honoro-
wym kolegiaty w Dobrym Miescie. W styczniu 1619 r. po $mierci Jakuba
Kreczmera zostat kanonikiem rezydujacym. 25 lutego 1622 r. po rezygnacji
Urbana Josta biskup warminski Michat Dzialynski mianowal ks. Leo dzieka-
nem kapituty dobromiejskiej. Jednak 21 sierpnia 1624 r., po dwoch latach, zre-
zygnowal z tej godnosci, prawdopodobnie zamierzajac poswigci¢ si¢ badaniom
dziejow ziem pruskich. W lipcu 1626 r. z powodu wybuchu wojny polsko-

*Adres: Katarzyna Kurasz jest absolwentka studiow magisterskich na kierunku historia w Uniwersytecie
Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie. Jej opiekunem naukowym jest ks. prof. dr hab. Wojciech
Zawadzki; kontakt: katy171099@gmail.com; ORCID: 0000-0001-5877-0321. Zaprezentowany tekst jest
opracowaniem zrodet warminskich.

I Data urodzin Jana Leo byta kwestionowana przez Danute Jamiotkowska, ktéra w swoim artykule
wskazywata na rok 1572. Wedtug niej podany przez Anneliese Birch-Hirschfeld rok 1562 jest btedny.
Jednak najnowsza polska literatura przyjmuje date¢ roczng 1562. Por. Geschichte des Kollegiatstiftes in
Guittstadt 1341-1811. Ein Beitrag zur Geschichte der Ermlandes, ,,Zeitschrift fiir die Geschichte und
Altertumskunde Ermlands” 1932, vol. 24, s. 613; D. Jamiotkowska, Jan Leo — historyk Prus, ,,Komunikaty
Mazursko-Warminskie” 1976, nr 4, s. 456.
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-szwedzkiej ks. Leo opuscil Dobre Miasto. Najpierw udat si¢ do opactwa cy-
stersow w Wagrowcu, a nastepnie schronit si¢ u zaprzyjaznionego starosty czer-
skiego Adama Parysa na Mazowszu. Do Dobrego Miasta powrocit w 1630 1. po
podpisaniu przez Rzeczpospolitg szescioletniego rozejmu ze Szwedami. Do
konca zycia pozostal kanonikiem dobromiejskim. Jan Leo zmart 18 stycznia
1635 r. w Dobrym Miescie?.

Swoj trzyletni pobyt na wygnaniu Jan Leo po$wigcit na napisanie po tacinie
Dziejow Prus, co ostatecznie zakonczyt 1 lutego 1631 r. w Dobrym Miescie.
Nie byto to jedyne dzieto autorstwa tego kanonika. Jeszcze przebywajac w se-
minarium duchownym w Braniewie, opracowat jeden z rozdzialow pracy wy-
danej przez uczniow kolegium jezuickiego, a w 1609 r. utozyt parafraze Meki
Panskiej zadedykowang biskupowi Szymonowi Rudnickiemu. Na kolejne dzie-
ta jego autorstwa sktadaty si¢: skorowidz do konstytucji synodalnych diecezji
warminskiej biskupow Lukasza Watzenrodego, Stanistawa Hozjusza, Marcina
Kromera i Szymona Rudnickiego wydany w 1614 r., wierszowana relacja
o cudzie w Jezioranach w wigili¢ §w. Wawrzynca 1577 r., wydanaw 1612 1., oraz
176-stronnicowa poznanska i glotowska historia o Najswietszym Sakramencie.
Jednak jego najwiekszym dokonaniem byto opracowanie Dziejow Prus>.

Historia Prussiae byta oprocz De episcopatu et episcopis ecclesiae Var-
miensis Tomasza Tretera najcickawszym rekopisem biblioteki dobromiejskie;.
Niestety zaginat on podczas drugiej wojny swiatowej. W 1725 r. staraniem ka-
nonikéw dobromiejskich Historia Prussiae zostata wydana drukiem w oficynie
braniewskiej. Kolejne wydania miaty miejsce w 1726 1 1728 r. w Amsterdamie.
Po uptywie czterech wiekéw od napisania i trzech od przedruku kronika docze-
kata sig¢ edycji polskojezycznej. Dzieje Prus przetozyt i wydat w 2008 r. w Olsz-
tynie biskup pomocniczy warminski prof. Julian Wojtkowski®.

2 Uczniowie — sodalisi gimnazjum jezuitéw w Brunsberdze (Braniewie) 1579-1623, oprac.
M. Inglot, Krakow 1998, s. 178; Acta visitationis generalis Ecclesiarum Episcopatus Varmiensis
1597/1598, transliteracja i thum. J. Wojtkowski, wstep i oprac. A. Kopiczko, Olsztyn 2022, s. 77-79;
D. Jamiotkowska, Jan Leo — historyk Prus, s. 455-468; J. Wojtkowski, Kult Eucharystii w Glotowie
wedlug Dobromiejskich Kanonikéow Jana Leo (+1635) i Franciszka Ignacego Herra (+1747), Studia
Warminskie 1990, t. 27, s. 245-251; Stownik biograficzny Kapituly Kolegiackiej w Dobrym Miescie,
J. Guzowski (red.), Olsztyn 1999, s. 193; A. Kopiczko, Duchowienstwo katolickie diecezji warminskiej
w latach 1525-1821, cz. 2, Stownik, Olsztyn 2000, s. 75-76; 1. Makarczyk, Warmia w okresie rzgdow
biskupa Mikotaja Szyszkowskiego (1633—1643), Olsztyn 2017, s. 165, 173, 184, 185, 196.

3 D. Jamiotkowska, Jan Leo — historyk Prus, s. 455-468; J. Wojtkowski, Kult Eucharystii w Glo-
towie, s. 245-251; 1. Makarczyk, Warmia w okresie rzqdow biskupa Mikolaja Szyszkowskiego (1633—1643),
s. 197.

4Ks. Jan Leo, Dzieje Prus. Z braniewskiego wydania roku 1725 przetozyt bp Julian Wojtkowski,
Olsztyn 2008; F. Hipler, Bibliotheca Warmiensis oder Literaturgeschichte des Bistums Ermland,
w: Monumenta Historiae Warmiensis, Bd. 4, Braunsberg—Leipzig 1872, s. 142, 146; D. Jamiotkowska,
Jan Leo — historyk Prus, s. 462; A. Kopiczko, Duchowienstwo katolickie diecezji warminskiej w latach
1525-1821. Czes¢ 1, Olsztyn 2000, s. 110.
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Napisane wedtug rocznikarskiego schematu Dzieje Prus to z wyjatkiem
ksiegi 6smej komplikacja roznych wezesniejszych kronik. Ks. Leo poinformo-
wat w przedmowie, iz korzystal przede wszystkim z archiwaliow znajdujgcych
si¢ w zbiorach bibliotecznych w Lidzbarku Warminskim i Dobrym Miescie.
Natomiast ze zrodet drukowanych wymienit on dzieta Marcina Kromera: Polo-
nie oraz De origine et rebus gestis Polonorum?. Jednak w tekécie gtownym
wielokrotnie powolywat si¢ na §redniowiecznego kronikarza Szymona Grunau,
z ktorego kroniki przytaczal niekiedy cate fragmenty®. Sposrod innych dziet
odwotlywat si¢ tez m.in. do Chronica Polonorum Macieja Miechowity’, De an-
tiquitatibus Borussiae Erazma Stelli®, Chronica nova Prutenica Wiganda
z Marburga? oraz Erclerung der Preussischen grossern Landtaffel oder Mappen
Kaspra Hennenbergera!®. Leo wielokrotnie korzystat takze ze wspomnianej juz
pracy Tomasza Tretera De episcopatu et episcopis Ecclesiae Varmiensis'!.

Ksigdz Jan Leo w o$miu ksiggach omowit histori¢ Prus od czaséw najdaw-
niejszych az do 1626 r. W ksiedze pierwszej kronikarz podal starozytne $wia-
dectwa dotyczace tej krainy. O Prusach utozsamianych z plemieniem Boruskéw
mial juz wspomnie¢ zyjacy w czasach cesarzy Trajana i Hadriana Klaudiusz
Ptolemeusz. Zdaniem Leo kraina ta swojg starozytnos$cig przewyzszala nawet
Polske. Nie brakuje wiec w tym dziele mitow i wyolbrzymien. Widac tez cha-
rakterystyczne dla siedemnastowiecznej polskiej mentalnosci zjawisko sarma-
tyzacji. Leo zaliczyt Prusy do Sarmacji Europejskiej, w sktad ktorej wchodzity
Polska, Litwa, Rosja, Mazowsze, Zmudz, Lotwa, Semigalia i Wotoszczyzna.
Wedhug niego wszystkie te ludy swojg nazwe i pochodzenie wywodza od Asar-
maty, o ktérym wspomina Mojzesz 1 ktory miat by¢ wnukiem Sema i prawnu-
kiem Noego. Opisano tutaj takze przybycie Prusow, podzialy miedzy synow
wiadcy Pruséw Wejdawuta, wierzenia i obyczaje tego ludu!2.

Interesujagcym zagadnieniem jest opis religijno$ci Pruséw z okresu przed-
chrzescijanskiego. Pierwotnie, podobnie jak i w innych sasiednich krainach,
panowato tam wielobdstwo. Posrednikami migedzy ludem a bogami byli kaptani,

5 A. Kopiczko, Duchowieristwo katolickie diecezji warmirskiej w latach 1525-1821. Czesé 1, 's. 109.

6 Simon Grunau’s preussische Chroni, M. Perlbach, R. Philippi, P. Wagner (red.), Leipzig
1876-1896; Kronika Szymona Grunaua, wyd. S. Zonenberg, Bydgoszcz 2009.

7 Maciej z Miechowa, Chronica Polonorum, Krakéw 1986.

8 E. Stella, De Borussiae antiquitatibus: libri duo, Germaniae Basileam 1518.

9 Puscizna po Janie Diugoszu dziejopisie polskim, to jest: Kronika Wiganda z Marburga rycerza
i kaptana Zakonu Krzyzackiego na wezwanie Diugosza z rymowanej kroniki niemieckiej na jezyk tacinski
przettomaczona, Poznan 1842, w: Wielkopolska Biblioteka Cyfrowa [online], dostep: 5.04.2023, <https://
www.wbc.poznan.pl/dlibra/publication/121546/edition/149287/content>.

10 K. Henneberger, Erklirung der Preiissischen gréssern Landtaffel oder Mappen [...] [Acc.:] Der
See Strome und Fliisser Namen [...], Konigsberg 1595, w: Kujawsko-Pomorska Biblioteka Cyfrowa
[online], dostep: 5.04.2023, <https://kpbc.umk.pl/dlibra/publication/240950/edition/237932/content>.

11 Ks. Jan Leo, Dzieje Prus, s. 11-13; D. Jamiotkowska, Jan Leo — historyk Prus, s. 466.

12 Ks. Jan Leo, Dzieje Prus,s. 16-17.
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z ktorych wspomniani zostali Pruten i Wejdawut. Ponadto Prusowie czcili weze
oraz sowy jako zwiastunéw bogéw. Kultem otaczano takze gaje, strumienie
1 wzgorza. Najwiekszym cieszyt si¢ tzw. Swiety dab. Trudno okresli¢, gdzie do-
ktadnie si¢ on miescit, poniewaz poszczegolni pisarze umieszczaja go w réoznych
krainach Prus. Problem z jego lokalizacja miat rowniez ks. Leo. Jednakze w kro-
nice zawarty zostatl szczegdlowy opis tego ,,cudownego” drzewa. W jego trzech
wnekach umieszczone byly obrazy bogow: Patota, Potrympa oraz Perkuna.

Prusowie mieli swoje wtasne dni $wigte. Co roku obchodzili dwa $wigta.
Pierwsze z nich zwane $wigtem Pergruba, czyli boga dajacego rosliny, krzewy
oraz latorosle ziemi obchodzono wraz z rozpoczeciem orki pola sochg. Nato-
miast drugie $wigto obchodzili juz po zniwach. Obchodzono takze specjalne
uroczystosci ku czci poszczegdlnych bogdw w celu uproszenia konkretnych
task, np. ku czci Perkuna, aby zestat potrzebny deszcz, czy Pilkuta, aby napetnit
stodoly zbozami. Ofiarg sktadang przez Prusow na uproszenie daréw byt koziol.
Stad Prusowie przez sasiadow czesto zwani byli Koztochwalcami lub czciciela-
mi kozta. Jak twierdzi autor kroniki w wielu miejscach Prusowie nie zaprzesta-
li swych poganskich obyczajéw jeszcze w XVI czy XVII w.!3

Interesujace jest traktowanie $mierci w wierzeniach i zwyczajach plemion
pruskich. Zmarty ,,szlachcic” ubrany w drogie szaty palony byt z osoba lub
rzecza najcenniejszg dla niego za zycia. Natomiast chlop zakopywany byt
gdziekolwiek z piwem lub nicig do naprawy obuwia i odzienia. Wierzono bo-
wiem, ze w drugim zyciu ten podziat stanowy utrzyma sie!4.

Wedtug Historia Prussiae Prusowie byli ludem rozpitym. Do najczesciej
spozywanych napojow zaliczaty si¢ piwo 1 miod. ,,Gdy Prusowie mieli gosci,
uwazali, ze nie mogg im nic milszego wyswiadczy¢, niz by si¢ z nimi az do
wymiotow spili”, zapisal ks. Leo. Zaskoczeniem moze by¢ codzienne niemal
korzystanie przez nich z tazni. ,,Ciala zanurza¢ albo obmywa¢ zimng woda,
nawet w porze zimowej zwykli”, notowat z kolei kronikarz. Prusowie zyli
z rybotéwstwa, hodowli, polowan oraz grabiezy. Nie tolerowali Zzebractwa: ,,Ni-
komu nie pozwalali zebra¢ od drzwi do drzwi, lecz biedny jadt raz z jednym, raz
z drugim i zaopatrywany byt we wszystko inne do zycia konieczne”. Nie znali
oni pisma. Ich jezyk podobny byl do mowy litewskiej, zmudzinskiej czy totew-
skiej, z pewng domieszka niepoprawnej laciny!?.

13 Lucja Okulicz-Kozaryn w monografii poswigconej plemionom pruskim zanotowata: ,,Nikt ze
swiadkow tych czasow nie opisat zasad wiary pruskiej, poprzestajac na eufemistycznych okresleniach, iz
byla to wiara poganska. Nie wiemy nic o bostwach pruskich, sposobach oddawania im czci, o obrzgdach
irytuatach”. Ks. Jan Leo, Dzieje Prus, s. 18, 23-24, 32-33; L. Okulicz-Kozaryn, Dzieje Prusow, Wroctaw
1997, s. 209, 326-328.

14 Ks. Jan Leo, Dzieje Prus, s. 35; L. Okulicz-Kozaryn, Dzieje Pruséw, s. 209-210.

15 Dbatos¢ o higieng wérod plemion pruskich potwierdza Okulicz-Kozaryn i zauwaza, ze , tradycyjna

faznia byta statym elementem zabudowy w gospodarstwie kazdego Prusa”. Ks. Jan Leo, Dzieje Prus,
s. 35-36; L. Okulicz-Kozaryn, Dzieje Prusow, s. 325-326.
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Przechodzac juz do czaséw wspotczesnych autorowi kroniki, omowiona
zostata geografia, hydrologia, fauna i flora oraz poszczegdlne osady w Prusach.
Kraina obfitowala w liczne jeziora. Ks. Leo wymienia okoto 2037 jezior. Naj-
wazniejszy byt jednak rozposcierajacy sie pomigdzy Gdanskiem a Krolewcem
Zalew zwany Swiezym Morzem (wspotczesnie Zalew Wislany). Z jezior poda-
je dwa — Kuronskie oraz Druzno. Jeziora i stawy zasilaly rozne gatunki ryb:
szczupaki, prazmy, okonie, karasie, sumy, sandacze, wegorze i karpie. Wérod dzi-
kiej zwierzyny w Prusach ks. Leo wymieniat: zajace, sarny, wiewiorki, kroliki,
jelenie, dziki, niedzwiedzie, wilki, tosie, zubry. W te ostatnie szczego6lnie obfito-
waty Prusy Ksigzece. Skory na odziez pozyskiwano przede wszystkim z kun, li-
sow, wilkow, rosomakow, wydr i bobrow. Z ogonow bobra przyrzadzano tez po-
trawy. Z ptakow popularnoscia cieszyty si¢ dropie uchodzace za przysmak!6.

Jesli chodzi o prawo, to niemal cale Prusy Krolewskie i Ksigzgce postugi-
waly si¢ prawem chelminskim. Wyjatek stanowity m.in. Elblag i Frombork ko-
rzystajace z prawa lubeckiego. Najwazniejszym organem wtadzy w tej prowin-
cji byt senat pruski, ktory sktadat sie¢ z dwoch biskupow, trzech wojewodow,
trzech kasztelanow oraz trzech podkomorzych pochodzacych z gtéwnych miast
pruskich. Pierwszym senatorem i przewodniczacym (prezesem) byl biskup
warminski. Drugim po nim byt biskup chetminski. Oprocz wojewodow, kaszte-
lanow, podkomorzych funkcjonowali rowniez starostowie, podskarbiowie
1 miecznicy. Wszyscy urzednicy ziemscy, podobnie jak w pozostalej czgsci
Rzeczypospolitej, mianowani byli przez krola. Jednak sedzia wybierany byt
sposrod kilku tawnikow, ktorych ustanawiat wojewoda z dygnitarzami. Wszy-
scy urzednicy, oprocz starostow, byli mianowani dozywotnio Natomiast biskup
warminski byl wybierany sposrod czterech wskazanych przez krola kanonikow.
Ten wybor oglaszano, nastgpnie papiez go zatwierdzal i dopiero wowczas byt
wyswiecany na biskupa. Wazna role odgrywaty takze sejmiki pruskie, ktore
odbywaty si¢ dwa razy w roku — w maju w Malborku i we wrzes$niu w Grudzig-
dzu. Czasami narady z postami Prus Ksigzecych organizowano w Elblagu lub
Malborku!”.

Ksiege druga rozpoczyna umowa Konrada Mazowieckiego z Krzyzakami
i sprowadzenie ich na pogranicze prusko-mazowieckie. Ksigga ta konczy si¢ na

16 K. Jan Leo, Dzieje Prus, s. 36-41, 47.

17 Tamze, s. 41-47; Urzednicy Prus Krélewskich XV-XVIII wieku. Spisy, oprac. K. Mikulski,
Wroclaw—Warszawa-Krakow 1990; S. Achremczyk, Zycie sejmikowe Prus Krolewskich w latach
1647-1772, Olsztyn 1999, s. 15-210; A. Szorc, Wybor biskupa warminskiego przez Kapitule Warminskg
w teorii i praktyce, w: A. Kopiczko, J. Jezierski, Z. Zywica (red.), Warmiriska Kapituta Katedralna. Dzieje
i wybitni przedstawiciele, Olsztyn 2010, s. 233-255; E. Kizik, Uwagi wstepne. Prusy Krolewskie:
srodowisko geograficzne, administracja, demografia, w: E. Kizik (red.), Prusy Krolewskie. Spoleczenstwo,
kultura, gospodarka 1454—1772, Gdansk 2012, s. 17-22; A. Groth, Elblgg. Od pradziejow do wspol-
czesnosci, Pelplin 2022, s. 31.
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roku 1307 i niemalze w catosci ks. Leo poswiecil ja omowieniu podboju Prus
przez Krzyzakow, powstaniom pruskim i ich krwawej pacyfikacji. Podobnie jak
w ksiedze pierwszej oraz pozostatych czes$ciach dzieta autor poczynit wzmianki
0 najwazniejszych wydarzeniach politycznych z zycia Polski. Ponadto we
wszystkich ksiggach omowieni zostali nastepujacy po sobie biskupi warminscy,
sambijscy i chetminscy. Lacznie w Historia Prussiae wymienionych zostato
24 biskupoéw warminskich od biskupa Anzelma az do Piotra Tylickiego oraz
19 biskup6éw sambijskich od Henryka z Brna do Hioba. Pozostalym biskupom
warminskim, od Szymona Rudnickiego do Michata Radziejowskiego, poswie-
cony zostat zataczony do Historia Prussiae fragment z pracy Tomasza Tretera!8.

Dla Dziejow Prus, podobnie jak i dla innych $redniowiecznych czy nowo-
zytnych kronik charakterystyczny byt pojawiajacy si¢ motyw kary. W kazdym
gwaltownym zjawisku naturalnym dopatrywano si¢ dzialalnosci samego Boga
i wymierzania przez Niego kary lub nagrody. Skorpiony, ktére rzekomo pojawi-
ty si¢ w 1287 1., byly karg dla Prusow za walki z Krzyzakami i odrzucanie wia-
ry chrzedcijanskiej. Zdaniem kronikarza pomsta Boza dosiggta komtura gru-
dziadzkiego Zygfryda za jego okrucienstwo wobec Polakow. W tej sprawie Leo
pisal: ,,Pewnego bowiem dnia, gdy stat przy ognisku, znienacka szatem porwa-
ny rzucil si¢ w ogien i tak nieszczesny, ktory wielu niesprawiedliwie stracit,
stusznie zginat”!.

Innymi karami zsytanymi na ziemie pruskie byta m.in. szerzaca si¢ w la-
tach 1308—1309 zaraza, ktora zabrata blisko 18 tys. ludzi, w tym 112 Krzyza-
kéw oraz 2 tys. stuzby domowej. W tym okresie odnotowano tez w Prusach
nieurodzaj zb6dz. Zaraze i gtdd poprzedzita potezna burza, ktora miata by¢ zwia-
stunem przysztych nieszczgs¢. W dniu $w. Donata, czyli 7 sierpnia 1308 r.,
w wyniku silnej burzy tak wezbraly Wista, Drweca, Brda, Nogat, Dzierzgonka
i Pasteka, ze swoimi wylewami rzeki te zniszczyty wiele okolicznych pol. Naj-
wigksza burza z ulewa miata jednak miejsce w dniu §w. Michata. Wowczas to
nawatnica porwata wszystkie mtyny20.

Kolejna zaraza nawiedzita Prusy zimg 1343 r. i zabrata gléwnie Krzyza-
kow. Jej ofiarg stat si¢ m.in. chronigcy si¢ w Leborku brat Steino von Netten.
Mimo pochowku tego samego wieczoru, nazajutrz jego ciato znaleziono poza
grobem. Sytuacja ta powtorzyta si¢ trzykrotnie. Ostatecznie wielki mistrz postat
do Leborka komtura, ktory przebit ciato wychodzacego na zewnatrz grobu za-
konnika i pochowal ponownie. W ten sposob problem zostat rozwigzany. Jan

18 Ks. Jan Leo, Drzieje Prus, s. 84—138, 515-544; M. Biskup, G. Labuda, Dzieje zakonu krzyzackiego
w Prusach. Gospodarka — spoleczenstwo — panstwo — ideologia, Gdansk 1986, s. 80-98; L. Okulicz-
-Kozaryn, Dzieje Prusow, s. 239-267.

19 Tamze, s. 143.

20 Tamze, s. 147.
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Leo nawigzat w tym miejscu do praktykowanego w $redniowieczu oraz w okre-
sie nowozytnym zwyczaju wykopywania podczas morowego powietrza szczat-
kéw pierwszych ofiar epidemii i odcinania im gtowy lub przebijania mieczem.
Wedhug przeswiadczenia 6wczesnych ludzi unieszkodliwienie takiej ofiary za-
razy — rzekomego upiora — mialo powstrzymac dalsze szerzenie si¢ $Smierci.
Zwyczaj ten praktykowany byl we wszystkich czgsciach Rzeczypospolitej,
w tym réwniez na terenie Prus?!.

Kolejna zaraza pojawita si¢ w 1352 r. Zebrala wtedy wielkie zniwo, u§mier-
cajac 13 tys. Gdanszczan, 4300 obywateli torunskich, 7000 elblaskich, 5000
krolewieckich. Sposrod Krzyzakéw zmarto 117 braci, a z ich stuzby 3012 osob.
Jednak liczby te wydajg si¢ by¢ zawyzone. Zwiastunem zarazy byta tym razem
w 1351 r. ogromna nawatnica, ktéra w $wigto Podwyzszenia Krzyza Swigtego
spowodowata zatopienie w Baltyku 60 statkow, a w Gdansku zrzucenie z ko-
$ciotow 37 sterczyn?2.

W 1363 r. w Prusach zapanowat nieurodzaj. W ktosach oprocz plew nie
znajdowano ziarna. Leo odnotowat: ,,Gdzie co$ si¢ znalazlo, to zjadaty myszy,
ktérych byta wielka ilo$¢”. Dopelnieniem tego nieszczgscia byto pojawienie si¢
w roku nastgpnym zarazy, ktora szczeg6lnie spustoszyta Torun, Nowe Miasto
Lubawskie, Itawe, Grudziadz oraz Prabuty?3.

Tragiczny dla niektorych miast pruskich okazat si¢ rok 1400, kiedy to od
pioruna sptonely Ostroda, Itawa, Olsztyn oraz Jeziorany. Z kolei na skutek pod-
palen tego roku pozoga pograzyta miasta: Nowy Staw, Dzierzgon, Prabuty, Oli-
we wraz z opactwem, ale takze spichlerz malborski oraz kosciot §w. Jerzego
w Elblagu. Podpalaczami pono¢ byli kupcy, ktorym Krzyzacy prawem rodyj-
skim odebrali ich towary24.

Kronikarz przytoczyt tez przyktady réznych cudow. W 1347 r. w Glotowie
na ziemi poza ko$ciotem zostata znaleziona przez mieszkancow wsi hostia. Do
tego miejsca przywiodly ich woty, ktore nie chcialy juz dalej i8¢ w zaprzegu
1 ryczac, stangty. Mimo uroczystego przeniesienia hostii do kosciota gltotow-
skiego i dobromiejskiego dwukrotnie jeszcze zostata ona znaleziona w miejscu
pierwotnym. Tamtejsza ludno$¢ odczytata to jako znak Bozy i wybudowata
w miejscu znalezienia hostii kosciol. Inny cud miat miejsce w 1400 r. na przed-

21 Tamze, s. 164; B. Faron, Jak przetrwaé zarazy w dawnej Polsce, Krakow 2021, s. 121-125,
143-150.

22 Ks. Jan Leo, Dzieje Prus, s. 169; E. Kizik, Zarazy w Gdansku od XIV do potowy XVIII wieku.
Epidemie oraz liczba ofiar w Swietle przekazéow nowozytnych oraz badaczy wspotczesnych, w: E. Kizik
(red.), Dzuma, ospa, cholera. W trzechsetng rocznicg wielkiej epidemii w Gdansku i na ziemiach
Rzeczypospolitej w latach 1708—1711, Gdansk 2012, s. 68.

23 Dzuma w 1464 r. dziesigtkowata takze mieszkancow Gdanska. Tamze, s. 173, 195-196; E. Kizik,
Zarazy w Gdansku od XIV do potowy XVIII wieku..., s. 63, 69.

24 Ks. Jan Leo, Dzieje Prus, s. 195-196.
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miesciu elblgskim, kiedy spalil si¢ we wspomnianym pozarze kosciot §w. Jerze-
go. Jednak znaleziona tam hostia byla nienaruszona, mimo ze stopito si¢ taber-
nakulum, w ktorym si¢ znajdowata. Odbudowana $wiatynia uzyskata nowe
wezwanie — Ciata Chrystusowego. Z kolei w 1401 r. niezwykta rzecz wydarzy-
ta si¢ w Bisztynku. W trakcie sprawowanej Eucharystii podczas podniesienia
hostia uronita kilka kropli krwi. Przytoczone przyktady cudéw i zjawisk stano-
wig tylko niewielkie wtracenia do gtownej narracji kroniki. Niemniej jednak sg
to szczegoty pozwalajgce szerzej spojrze¢ na histori¢ Prus i pozna¢ w pewnym
zakresie umystowos¢ zyjacych tam ludzi®s.

Ksiega trzecia obejmuje lata 1308—1410. Opisane zostaly w niej intrygi
Krzyzakéw wobec Gdanska i ksigzat pomorskich. Autor zamiescit takze infor-
macje o kolejnych biskupach pruskich diecezji oraz wladcach polskich. Byt to
okres intensywnego rozkwitu zakonu krzyzackiego, ktory z roku na rok coraz
bardziej umacniat si¢ na terenie pruskim. Ks. Leo omoéwil w ksiedze trzeciej
najwazniejsze urzedy krzyzackie oraz stanowione przez nich prawo20.

Najwyzszy urzad w zakonie penit wielki mistrz. Wazne funkcje pehit tez
wielki komtur oraz marszatek. Znaczniejszych komturéow w Prusach krzyzac-
kich w latach 1308-1410 bylto 28, komturéw domowych 46, konwentow 38,
przetozonych szpitali 81, cze$nikow 65, wojtow 18, przelozonych 37, kierow-
nikow mtynow 93, kierownikéw rybactwa 39, kierownikow majatkow 35, ka-
nonikoéw 35, kaptanoéw parafialnych 25, zakonnikow chorowych 162, samych
rycerzy 3162 oraz 6200 pachotkdéw. Zakon posiadal 55 miast, 48 zamkow,
18368 wsi, 640 parafii i 2000 majatkow?.

Ksiegi czwarta i pigta obejmuja kolejno lata 1410-1436 1 1437-1454.
Glownym watkiem sg tu walki polsko-krzyzackie od bitwy pod Grunwaldem az
do powstania Zwigzku Jaszczurczego i1 poddania si¢ stanow pruskich Polsce.
Autor ukazatl stopniowy polityczny upadek zakonu krzyzackiego na tle jego
postepujacej degradacji moralnej. Kronikarz informowat tez o kolejnych bisku-
pach oraz szerzacej si¢ w Prusach blednowierczej nauce Husa i Wiklifa2®,

Wtlasnie w bledowierstwie ks. Leo upatrywat gtownej przyczyny wszyst-
kich nieszczes¢ krainy pruskiej w tamtym okresie. W tej sprawie pisat: ,,Pod ten
czas niecne btedowierstwo Wiklefitow wtargneto na te ziemie i zasiato w po-

25 Tamze, s. 166-167, 196-197; E. Regulska, ,, Warminska Jerozolima” — Glotowo, w: M. Wojcik
(red.), Tozsamos¢ i ,,miejsce”. Budzenie uspionego potencjatu wsi, £6dz 2017, s. 45-52; W. Zawadzki,
Drzieje kosciota Bozego Ciata w Elblggu do 1945 r., Studia Elblaskie 2021, nr 22, s. 3.

26 Tamze, s. 139-213.

27 Tamze, s. 198—199.

28 W XV w. husytyzm szerzyt si¢ szczegélnie przy granicy potudniowej panstwa krzyzackiego, na
Kujawach. Tamze, s. 214-280; M. Biskup, G. Labuda, Dzieje zakonu krzyzackiego w Prusach..., s. 379-384;
M. Biskup, Wojny Polski z Zakonem Krzyzackim (1308-1521), Gdansk 1993, s. 60-64; P. Kras, Husytyzm
w pigtnastowiecznej Polsce, Lublin 1998, s. 130—163.
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spolstwie wiele zta i samowoli. Wielu bowiem, ktorzy zapisali si¢ do tego od-
szczepienstwa, odchodzac od shuszniejszej drogi prawdziwej Ewangelii, nie
chodzitlo do Kosciotow, wySmiewato i lekcewazylo Sakramenty: zwlaszcza
Najswictsza ofiarg¢ Mszy, ku wzgardzie ktorej w Niedziele 1 dni $wigteczne
wstajac rano zamiast do Kosciota szli do karczem, w ktorych upijali si¢ piwem
1 moszczem, a tak dobrze pijani dla ponizenia Kosciota Bozego i Kaptanéw na
kazdym kroku $piewali blednowiercze piosenki”??.

Nie dziwi fakt, ze blednowierstwo mocno przenikato do pruskiego spote-
czenstwa, jesli sam wielki mistrz zakonu Henryk von Plauen wyraznie sympa-
tyzowal z naukg Wiklifa. Nie przestrzegal on przykazan koscielnych, nie poscit
ani nie uznawal sakramentow pokuty i Eucharystii. Kaptanom zakazal przyta-
cza¢ nauke Ojcow Kosciota, a samego papieza nazywat antychrystem. Otaczat
si¢ czarnoksi¢znikami, astrologami i btgdnowiercami, pod wpltywem ktorych
powazyl si¢ na wyrzucenie z diecezji biskupa warminskiego, a na jego miejsce
powotat , niegodziwego” Henryka von Schwartzenberga3?.

Wisrdd braci zakonnych zanika poczucie grzechu, winy, postepuje relaty-
wizm norm moralnych. Powoli zaczely si¢ wigc spelnia¢ przytoczone przez
ks. Leo proroctwa krolowej Jadwigi i §w. Brygidy odnoénie do Krzyzakdow:
,,B0g wiele lat stosowat cierpliwos$¢ wobec Zakonu, dokonat kilku pomst, zeby
ich sg starte, a prawa noga odcieta przez ong klgske, mianowicie w Stebarskiej.
Patrzcie i strzezcie sig, by 1 prawica Zakonu, to jest ziemia Prus, ktora zastuze-
nie jest prawicg Zakonu, nie zostala odjeta. Pomyslcie wreszcie o poprawie
i nawroceniu krainy”. Klgske zakonu zapowiedziat tez w 1428 1. pobozny kar-
tuz Henryk Boringer3!.

Mimo powszechnego rozluznienia religijnego wcigz nie brakowato jednak
postaci niezwykle poboznych. Przyktadem takiej swiagtobliwej i bogobojnie zy-
jacej w tym okresie niewiasty byta Dorota z Matow Wielkich. Trudne zycie
u boku naduzywajacego alkoholu meza i przezycie Smierci dziewigciorga swo-
ich dzieci, a nastgpnie wdowienstwo nie zachwialy u niej silnej wiary. Ta wiara
sktonita ja ostatecznie do decyzji o zamurowaniu si¢.-Swieta Dorota zabiegata
wiec o catkowite odcigcie si¢ od $wiata wtasnie przez zamurowanie, co stato si¢
2 maja 1393 . w rekluzji przy katedrze w Kwidzynie32.

29 Ks. Jan Leo, Dzieje Prus, s. 233-234.

30 Tamze, 5. 229-230; A. Szorc, Dzieje diecezji warminskiej (1243—1991), Olsztyn 1991, s. 32.

31 Henryk Boringer (Boringer) z Ploni byt przeorem w Darfowie w latach 1421-1429. Od 1432 r.
studiowal w Lipsku. Od 1434 r. byt przeorem kartuzéw w Kartuzach (Paradisus Beatae Mariae — Raj
Maryi). Zmart w Kartuzach 19 lipca 1444 r. Ks. Jan Leo, Dzieje Prus, s. 196, 247, 251; M. Biskup,
G. Labuda, Dzieje zakonu krzyzackiego w Prusach..., s. 381; P. Czaplewski, Kartuzja kaszubska, Gdansk
1966, s. 17, 41, 57-58, 234.

32 Dorotanskie teksty zrodtowe w thumaczeniu na jezyk polski wydat bp prof. Julian Wojtkowski.

Tamze, s. 268-269; Mistrz Jan z Kwidzyna, Zywot Doroty z Mgtéw, thim. J. Wojtkowski, Lublin 2011,
passim; Mistrz Jan z Kwidzyna, Siedmiolilie Doroty z Magtow (1347—-1394), thum. J. Wojtkowski,
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Sytuacja w Prusach byla na tyle napigta, ze w obliczu wygasajacych rozej-
mow z Polska zanosito si¢ na wybuch kolejnej wojny. Jeszcze w 1440 r. powstat
Zwigzek Pruski, ktory wsrod wielu zarzutow wobec Krzyzakoéw jako glowne
wymienit: naruszanie przez braci zakonnych przywilejow miast i szlachty oraz
dopuszczanie si¢ wobec poddanych przez urzednikow krzyzackich licznych
krzywd33,

Sam przebieg wojny polsko-krzyzackiej z lat 1454—1466 jest dobrze znany.
Zawarty w 1466 r. drugi pokdj torunski nie zakonczyt ostatecznie sporéw pol-
sko-krzyzackich. Wznowienie dziatan wojennych w przysztosci zdaniem ks.
Leo miata zwiastowa¢ kometa, ktora byta widoczna przez 15 dni podczas poby-
tu krola Kazimierza Jagiellonczyka w pazdzierniku 1466 r. w Malborku i Gdan-
sku. W §wiadomosci 6wczesnych ludzi kometa, czy inne ciata niebieskie, za-
wsze zwiastowaly nieszczescie. Juz w 1477 r. wojne przeciw Polakom wznowit
wielki mistrz Marcin Truchsess von Wetzhausen. Te dziatania wojenne poza
spaleniem m.in. Kwidzyna, Fromborka, oblgzenia Lidzbarka Warminskiego nie
przyniosty Krzyzakom zadnych korzysci. Wierno$¢ krolowi polskiemu od woj-
ny trzynastoletniej zachowywaty stany pruskie. Ostatecznie wielki mistrz mu-
siat ztozy¢ hotd Kazimierzowi Jagiellonczykowi zgodnie z postanowieniami
pokoju torunskiego34. Byt to trudny moment dla Prusakéw. Poza szkodami wo-
jennymi w potowie czerwca 1482 r. Prusy nawiedzita ci¢zka zaraza, ktora przy-
wedrowata do Matopolski z Wegier, a nastepnie przez Wielkopolske i Mazow-
sze dotarta do Prus. Najprawdopodobniej jednak pierwsze przypadki zarazy
mogly wystepowaé¢ w Prusach Ksigzecych juz rok wczeséniej. Autor Historia
Prussiae podaje, ze w 1481 r. we wsi Rosity w gospodzie smier¢ miata niesc¢
ropucha, ktora $pigcym ludziom wdmuchiwata swoje wyziewy. Jest to raczej
wymyst wyobrazni kronikarza. Jednak éwczesni ludzie wierzyli czgsto, Ze ro-
puchy, gryzonie, robactwo sg zwiastunami zarazy i $mierci. Tymczasem zarazg,
ktora wystepowal masowo w Prusach w 1482 r. do Rosit mogli przywlec po-
drézni z Inflant czy Zmudzi, ktérzy czesto zatrzymywali sie w tej karczmie na
nocleg3’.

Jan Leo poswiecit duzo uwagi poczatkom reformacji w Prusach w ksiedze
siodmej. Nauka Marcina Lutra dotarla do Prus jeszcze podczas trwania wojny

Olsztyn 2012; Ksiega o swietach Mistrza Jana z Kwidzyna. Objawienia blogostawionej Doroty z Mgtow,
ttum. J. Wojtkowski, Olsztyn 2013; Akta procesu kanonizacyjnego Doroty z Mqtow od 1394 do 1521,
thum. J. Wojtkowski, Olsztyn 2014; M. Kowalczyk, Blogostawiona Dorota z Mgtowow. Zycie i duchowosé.
Krakow 2015.

33 Ks. Jan Leo, Dzieje Prus, s. 265; M. Biskup, G. Labuda, Dzieje zakonu krzyzackiego w Prusach..,
s. 390-392.

34Ks. Jan Leo, Dzieje Prus, s. 329, 335-343; M. Biskup, G. Labuda, Dzieje zakonu krzyzackiego
w Prusach..., s. 462—464; B. Faron, Jak przetrwa¢ zarazy ..., s. 98—104.

35Ks. Jan Leo, Drzieje Prus, s. 344; B. Faron, Jak przetrwa¢ zarazy...,s. 115-119.
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polsko-krzyzackiej w latach dwudziestych XVI w. Wedlug Leo Iuteranizm
przyniosty ze soba oddziaty brata Albrechta, margrabiego von Ansbach. Nowe
wyznanie odrzucato tradycje¢ Kosciota, posty, spowiedz, uczeszczanie do Domu
Bozego, kult maryjny i $wigtych. Zaczeto glosi¢, ze do zbawienia konieczna
jest tylko wiara i faska. Rozpoczgto si¢ tez przesladowanie zakonnikoéw. Szcze-
golnie ztowieszczy dla zakonnikéw okazal si¢ rok 1524. Wowcezas rozruchy
skierowane przeciwko mnichom w Toruniu spowodowat zbiegly z Niemiec
byly bernardyn zwany doktorem Flickendeutschem. Byt to bardzo trudny czas
dla Kosciota w Prusach Krolewskich. Obrazy Chrystusa mozna bylo znalez¢é
sponiewierane na ulicach Torunia, a wizerunki $wietych w $ciekach. Z preme-
dytacja zaczeto famac posty i spozywac¢ migso w Wielkim Poscie. Pisma papie-
skie palono i wypowiadano postuszenstwo Rzymowi. Leo zarzucil biskupowi
Fabianowi z Lezan opieszalos¢, przez ktorg blednowierstwo wkradlo si¢ na
Warmig i do gtdéwnego miasta pruskiego Elblaga, ktdre w przysztosci stanie si¢
najwazniejszym osrodkiem luteranizmu w Prusach i w Polsce. Podobnie zlute-
ranizowat si¢ Gdansk. Osrodki te z czasem staty si¢ arenami sporow i walk
miedzy katolikami a luteranami o §wiatynie i prymat w miescie, przy czym
katolicy znalezli si¢ w mniejszosci. Oprocz ksigcia Albrechta na luteranizm
przeszedt tez biskup sambijski Jerzy Polentz, ktory sitg zaczal poddawa¢ Sam-
bie nauce luteranskiej°.

Tym zachodzacym zmianom religijnym i spotecznym towarzyszyty liczne
dziwne zjawiska, ktorych przyktady przytacza w swoim dziele Leo. Zwiastu-
nem reformacji miata by¢ m.in. zamiana zasianej przez wojta pokarminskiego
Jana Gablentza pszenicy w czosnek. Ta przemiana wedtug kronikarza oznacza-
ta, ze ,,wkrotce zasiew wiary Prawdziwej i Zakonu z ogromnym smrodem
wsigknie w rozdzialy btednowierstwa”. Innym nietypowym zjawiskiem byto
pojawienie si¢ na niebie pigciu stonc utozonych na ksztalt krzyza3’.

Niezwykle cieckawym wydarzeniem dotyczacym co prawda Prus Ksigze-
cych, ale przywotanym przez kronikarza byto rzekome zmartwychwstanie pew-
nego mieszczanina krolewieckiego w 1524 r. Czltowiek ten zmart w $rode po
Whiebowstapieniu Chrystusa. Przed $§miercig odmowit przyjecia komunii z rak
szafarza luteranskiego. Zmart wigc bez sakramentéw. Ku postrachowi innych
1 mimo protestow bliskich postanowiono pochowac¢ ,,grzesznika” jako niewier-
nego. Dopiero po otrzymaniu drogich prezentow pastor dat dyspensg, zezwala-
jac na uczciwy pochowek nieboszczyka. Jednakze dyspensie sprzeciwit si¢ sza-

36 Ks. Jan Leo, Dzieje Prus, s. 384-388, 404—407; S. Koscielak, Katolicy w protestanckim Gdarisku
od drugiej polowy XVI do konca XVIII wieku, Gdansk 2012, s. 27-51; tenze, Dzieje wyznaniowe Prus
Krolewskich w XVI-XVIII w., w: Prusy Krolewskie..., s. 209-216; W. Zawadzki; Luteranska hegemonia
wyznaniowa w nowozytnym Elblggu, w: W. Zawadzki (red.), Dysydenci czy decydenci? Protestanci w obu

czesciach Prus i Koronie w XVI-XVIII wieku, Elblag 2018, s. 171-180.
37Ks. Jan Leo, Dzieje Prus, s. 356, 400.
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farz z Knipawy. Sprawa trafita wigc przed sad biskupi. Przybyly w dwa dni
p6zniej do Krolewca biskup wyrazit zgode na pogrzeb i przydzielit zmartemu
miejsce na cmentarzu. Podczas uroczystosci pogrzebowych nieboszczyk miat
pono¢ nagle ozy¢ i po krotkiej rozmowie z przybytymi na cmentarz ponownie
umrze¢. Te sytuacje od razu wykorzystali w swojej propagandzie krolewieccy
luteranscy kaznodzieje, przedstawiajac to zdarzenie jako zmowe katolikow
przeciwko uczniom Lutra. Zapewne kwestia samego cudownego nagtego ozy-
wienia nieboszczyka jest niewatpliwie kolejnym wytworem wyobrazni kroni-
karza. Jednak ks. Leo na przyktadzie tego zdarzenia odniost si¢ do przymuso-
wej luteranizacji Prus Ksigzecych 1 ostatecznego sprowadzenia katolicyzmu do
rangi wyznania mniejszoéci pozbawianej praw na terenie calych Prus3S.

Ksiege siodma zamyka nawigzanie do rzadow krola Zygmunta Augusta
i wybuchu wojny potnocne;.

Ostatnia ksigga 6sma Historia Prussiae dotyczy czasow wspolczesnych au-
torowi, poniewaz obejmuje lata 1572—1626. Jest to najbardziej oryginalna i wia-
rygodna czeSC kroniki, gdyz opisywane tutaj zdarzenia kronikarz znat z wia-
snych doswiadczen lub relacji naocznych $wiadkow. Jan Leo przeplatat wigce
w tej czesci kroniki opisy rzagdow Stefana Batorego i Zygmunta III Wazy oraz
najwazniejszych wydarzen z historii Polski, np. rokoszu Zebrzydowskiego z bio-
gramami biskupéw warminskich i réznymi ciekawostkami z zycia regionu3®.

Ksiege 6sma otworzyt opis zdarzenia, ktore miato miejsce w 1576 r. w ko-
Sciele franciszkanéw w Krakowie. Do tamtejszej §wigtyni wpadt piorun, nie
niszczac dachu, a jedynie uszkadzajac znajdujace si¢ tam dwa krzyze. Jak wy-
nika z kroniki miata to by¢ zapowiedz przysztych rozruchéw gdanskich i wojny
wytoczonej temu miastu przez kréla Stefana Batorego®?.

Zmiany pogodowe przyniost rok 1608. Wowczas lato byto mokre, co spo-
wodowato wielki nieurodzaj. Rownie deszczowe okazato si¢ lato w 1609 1., po
ktoérym nastgpita bardzo $niezna i mrozna zima. W 1618 r. w dniu §w. Andrzeja
Apostota ukazala si¢ znakiem przyszlych zawirowan politycznych i wojennych
w Europie kometa. Nie zabraklo w tym czasie w Prusach Krolewskich réwniez
licznych grzmotow, btyskawic, pozaréw, mroznych zim oraz zarazy, od ktorej
padato bydto i konie. Po tych ,,napominaniach” nastgpita wojna polsko-szwedz-
ka i zajecie Prus przez Skandynawow. Wtasnie na wybuchu tej wojny konczy
sie Historia Prussiae Jana Leo®!.

38 Tamze, s. 393-394.
39 Tamze, s. 460-514.
40 Tamze, s. 460-461.
41 Tamze, s. 490.
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Historia Prussiae autorstwa Jana Leo stanowi znakomity przyczynek do
poznania dawnej historii Prus. Jest to pierwsza kronika warminska o wyraznie
propolskiej narracji potepiajacej Krzyzakow za ich tyrani¢ stosowang wobec
poddanych. Jest to szczegodlnie widoczne w ksigdze trzeciej, czwartej i pigte;j.
Kronika ta nie zalicza si¢ do najwybitniejszych osiggni¢¢ dziejopisarstwa pru-
skiego. Jest to dzieto o tendencyjnym i subiektywnym charakterze, zwlaszcza
w kwestiach religijnych i politycznych. Nie brakuje tu rowniez tre$ci zrosnigtych
z 6wczesnymi legendami i przesagdami. Mimo to nie mozna odmowi¢ kronice
waloru historycznego. W wigkszosci dzieto to traktuje o waznych dla historii
Prus wydarzeniach politycznych i konfesyjnych. Jednak najwigksza wartos$¢
kroniki zawiera si¢ w uzupetniajgcych gtowng narracje ciekawostkach i odau-
torskich komentarzach. Walki polsko-krzyzackie, przebieg bitwy pod Grunwal-
dem, wojna trzynastoletnia czy wojny z lat 1519-1526 sa powszechnie znane
i przebadane, poniewaz wydarzenia te wpisuja si¢ w dzieje catej Rzeczypospo-
litej. Natomiast omowione przez ks. Leo zarazy, rozne zjawiska pogodowe oraz
rzekome liczne cuda doskonale ukazujg mentalno$¢ 6wczesnych ludzi zamiesz-
kujacych teren Prus oraz specyfike tego regionu. Jan Leo duzo uwagi poswiecit
takze kwestiom religijnym, a zwlaszcza w ksigdze siodmej reformacji, ktéra
zmienila catkowicie mape wyznaniowa ziem pruskich na reszt¢ wiekow. Anali-
za najpierw wptywow wikliefickich, a nastepnie luteranskich w Prusach stano-
wi kluczowy element do poznania i zrozumienia specyfiki spoteczno-religijnej
tego regionu. Kronika ta jest cennym zrodtem historycznym, wcigz jednak nie-
docenianym lub marginalizowanym.
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Swieta Anna w wierze, poboinosci i sztuce — dawniej i dzis. Perspektywa
uniwersalna i regionalna, red. Ewelina M. Maczka, Sylwia Mikolajczak,
Olsztyn 2021, ss. 313

Gdy moéwimy o $w. Annie, zapewne nasza my$l taczymy z Maryja oraz
Jezusem, gdyz byta matkg Bogarodzicy oraz babcig Zbawiciela. Kazdy za$, kto
jest zaciekawiony tg jakze wyjatkowa osobg, chcgc jednoczesnie poznac jg do-
glebnie, niewatpliwie swe poszukiwania kieruje do zrodta, jakim dla wierza-
cych jest Pismo Swicte. Wydaje si¢ oczywiste, ze skoro Nowy Testament uka-
zuje zycie Maryi, to nie mozna poming¢ jej rodzicow. Niestety, wiedzg o zyciu
$w. Anny dostarczajg nam jedynie apokryfy. Cho¢ sg to starozytne pisma o te-
matyce religijnej, zar6wno zydowskie, jak i chrzescijanskie, nie weszly do ka-
nonu ksigg natchnionych. Za ich odrzuceniem decydowaly m.in.: niezgodno$¢
doktrynalna z powszechnymi zasadami wiary, pojawiajace si¢ w teks$cie watki
mitologiczne oraz spojnos¢ réznych tradycji religijnych wielu narodow i wy-
znan, niemniej jednak pisma te wielokrotnie dostarczajg interesujacych szczego-
tow, zgodnych z tradycja, cho¢ nie sg zachowane w ewangeliach synoptycznych.
Mogga tez stanowié¢ cenne zrodto wiedzy z czasow wczesnego chrzescijanstwa.
Biblia zawsze byta traktowana z wielkim szacunkiem, czgsto do niej siggano,
pragngc poszerzy¢ swa wiedze, uzyska¢ odpowiedzi na wiele nurtujgcych kwe-
stii, czy by poszerzy¢ informacje, co do postaci i wydarzen ukazanych na kar-
tach Pisma Swigtego. Dlatego taka popularno$é zyskaly Protoewangelia
Jakuba, Ewangelia Pseudo-Mateusza czy Ksiega Narodzenia Maryi, ktore do-
starczajg najwigcej wiadomosci o matce Maryi. Etymologia imienia Anna
wskazuje, ze wywodzi si¢ z jezyka hebrajskiego od stowa channah (wdzigk,
taska). Teksty apokryficzne podaja, ze $w. Anna urodzita si¢ w Judei, wywodzac
si¢ z krolewskiego rodu Dawida. Otrzymata staranne wychowanie, ktore jesz-
cze bardziej poglebito si¢ za sprawa jej stuzby w $wigtyni jerozolimskiej.
W wieku 24 lat poslubita Joachima. Tworzyli razem szcze$liwe malzenstwo,
postrzegajac je jako Swiety zwigzek przez Boga ztaczony. Nie mogli doczekaé
si¢ potomstwa, co w kulturze zydowskiej traktowane byto wrecz za hanbe i kare
Boza. W kontekscie jej zycia, zapewne zrodlostow imienia nie jest bez znacze-
nia. Otrzymata taske, poniewaz Bog wystuchat modlitw matzonkéw, obdaro-
wujgc ich upragnionym dzieckiem. Poznajac histori¢ jej zycia mogloby si¢
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wydawac, ze koleje losu $w. Anny nie r6znig si¢ od tych, ktorych doswiadczaja
inne kobiety z utesknieniem oczekujace potomstwa. Jednak ta Swieta jest po-
stacig wyjatkowa. Wywarta niezwykty wpltyw na historie catej ludzkosci, bo to
Bog wybral ja, powierzajac postannictwo zrodzenia oraz wychowania Maryi —
Matki Zbawiciela, tym samym zaliczajac ja do grona najwazniejszych matek
w dziejach $wiata i cztowieka.

Nasze rozwazania nad $wigtoscig pozwalajg nam znéw siegnac¢ do Biblii,
ktora wyjasnia, ze okreslenie ,,Swicty” przede wszystkim objawia samg nature
JHWH, wskazujac zrodto $wigtosci oraz Jego majestat. Oznacza to, ze dosko-
nale $wigty jest tylko Bog, za$ cztlowiek moze by¢ uswiecony. W potocznym
jezyku termin ,,$wieto$¢” jako okreslenie cechy dotyczy przede wszystkim
Boga czy bostwa, ale takze osob (dobrotliwych, zacnych), rzeczy bedacych
przedmiotem czci religijnej, zwigzanych z kultem ($wigty obrazek, Biblia),
a takze tych spraw, ktorych nie mozna naruszy¢, zmieni¢ (Swigte prawa, zasa-
dy). Tak wigc cztowiek wierzacy od zawsze obcuje ze §wictymi. Rowniez od
zawsze jest oswojony ze zdefiniowaniem takich ludzi, ktorzy zyja zgodnie
z naukg Zbawiciela w sposob pobozny i moralny. Pismo Swigte nie podaje zbyt
wielu przyktadow $wigtych ludzi, zwlaszcza w ujeciu Swietosci indywidualne;j
(Mk 6,20; Ps 106,16; 2Krl 4,9; Mdr 11,1; Jr 1,5; Syr 45,2.4), gdyz zostato ono
upowszechnione dopiero w IV w.

Postaci swigtych staja si¢ dla nas przyktadem, wzorem i czgsto drogowska-
zem. Szczegdlna jedno$é z Bogiem, Zrodtem Swigtosci, jest jedyng i shuszna
droga do osiagniecia celu, do ktorego kazdy z nas zostat stworzony i powotany.
Dzis$ $wiat kusi fatszywymi receptami na zycie, budujac zhudne obrazy pseudo-
szczgscia. Wsrod tych efemerycznych substytutoéw, technologii, ktore utwier-
dzaja kazdego we whasnej doskonatosci, kazdy swigty jest pomocny w codzien-
nym otrzymywaniu task od Boga. Zatem niezwykle wazne jest nieustanne
przypominanie o niezwyktych postaciach w historii ludzkosci, ktore nie tylko
wstawiaja si¢ za nami u Boga, lecz w zasadniczy sposob to Bog poprzez nie
objawia nam czytelnie swojg obecnos¢ oraz boskie oblicze. Innymi stowy Swie-
ty to ten, przez ktorego niewidzialny Bog staje si¢ widzialny na ziemi.

Niewatpliwie te hagiologiczng misje o Swietych dla szerokiego grona od-
biorcéw od wielu lat prowadzi Wydzial Teologii Uniwersytetu Warminsko-Ma-
zurskiego w Olsztynie. W 2021 r. ukazata si¢ praca zbiorowa przedstawiajgca
$w. Anne w wielu aspektach. Ksigzka sktada si¢ z osiemnastu rozdzialow zebra-
nych w trzech czgéciach: 1. Patrocinia Swigtej Anny, 2. Swigta Anna w muzyce
i sztuce, 3. Swieta Anna w poboznoéci i teologii.

W pierwszej cze$ci sg trzy rozdziaty: Patrocinia i inne formy kultu
Sw. Anny w diecezji Warminskiej (z uwzglednieniem Panstwa Zakonu KrzyZac-
kiego) autorstwa ks. Andrzeja Kopiczki; Kosciot pod wezwaniem sw. Anny
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w Lubawie w dziele Gustava Lieka pt. ,, Die Stadt Lébau in Westpreussen mit
Beriicksichtigung des Landes Lobau” autorstwa Marii Piechockiej-Ktos oraz
Kosciol parafialny sw. Augustyna i sw. Anny w Babiaku (Warmia). Zarys dziejow
do korica XIX wieku autorstwa Grzegorza Cwiklinskiego. Opracowania dotycza
patrociniow §w. Anny znajdujacych si¢ na terenie archidiecezji warminskiej.

W drugiej czesci zamieszczono siedem tekstow. Rozpoczyna jg rozdziat
Kult Swietej Anny w piesniach wyspiewany autorstwa Zenony Rondomanskie;j.
Nastepnie mamy Posta¢ Swietej Anny w wybranych polskojezycznych spiewach
religijnych autorstwa Stawomira Ropiaka; Wielkie formy muzyczne dedykowane
Swietej Annie autorstwa Piotra Towarka; Motywy chrystologiczne w ikonografii
Sw. Anny w sztuce europejskiej. Spotkanie przy Ztotej Bramie sw. Joachima i sw.
Anny (Giotto, Kaplica Scrovegnich w Padwie) autorstwa Urszuli Mazurczak;
Sw. Anna w kulcie i ikonografii Kosciola wschodniochrzescijariskiego autorstwa
Grazyny Kobrzenieckiej-Sikorskiej; Ikonografia Swietej Anny w sztuce sakral-
nej w archidiecezji warminskiej autorstwa s. Janiny Bosko oraz Swieta Anna
ofiarujaca Bogu jedyna corke w wyobrazeniach ,, Prezentacji Marii w swigty-
ni”. Analiza wybranych przedstawien powstatych w Polsce w drugiej potowie
XV'ipoczgtku XVI stulecia autorstwa Karoliny Pukaluk. Autorzy zaprezentowa-
li dwa zasadnicze obszary zrodtowe do badan nad postacig §w. Anny: muzyko-
logie, gdzie zostaty przywolane istniejgce piesni religijne, a takze wigksze for-
my muzyczne po$wiecone tej Swietej oraz elementy artystyczne, ktére autorzy
dostrzegli zar6wno w ikonografii europejskiej, Kosciota wschodniochrzescijan-
skiego, jak i w §wiagtyniach warminskich.

Ostatnia czg¢$¢ zawiera osiem rozdzialow: Czy Panu Bogu ,,udala sie sta-
ros¢”’? Swieta Anna i jej Zycie autorstwa Heleny Kuczynskiej; Swieta Anna
Samotrzecia — sanktuarium i ruch pielgrzymkowy na Slgsku Opolskim autor-
stwa Mariusza Puci; Swieta Anna w Apokryfach Nowego Testamentu autorstwa
Pawta Rabczynskiego; Postac Swietej Anny jako wzér matki w tradycji ludowej
autorstwa Sylwii Mikotajczak; Swieta Anna jako wzér osobowy dla dzieci
i mtodziezy? Perspektywa katechetyczna autorstwa Anny Zellmy; Wspoiczesne
relacje miedzypokoleniowe (dziadkowie-wnuczeta). Inspiracje postacig Swietej
Anny autorstwa Magdaleny Switalskiej; Kult umbanda — afrobrazylijska rein-
terpretacja postaci Swietej Anny autorstwa Eweliny M. Maczki oraz Laborato-
rium tradycji na Warmii 2019: ikonografia Swietej Anny autorstwa Agnieszki
Krajewskiej-Wereckiej. Autorzy zaprezentowali interesujgco zroznicowane ob-
szary zrodtowe do badan nad tg Swieta. Rozdziat Heleny Kuczynskiej nawigzu-
je do ukazania starosci, lecz w kontekscie chrzescijanskiego zycia duchowego.
Autorka odwoluje si¢ do osoby matki Maryi i babci Jezusa, ktora w obliczu
wilasnej staro$ci, czasu dokonania pewnych podsumowan, dojrzewa do wilasnej
swigtosci. Jest to dobry przyktad realizacji przemys$lanego powolania w jesieni



278 Omoéwienia i sprawozdania

zycia. Podeszty wiek nie musi by¢ dokuczliwy, ale moze by¢ czasem nowych
wyzwan stawianych przez Boga oraz licznych task i darow. Autor kolejnego
artykutlu, Mariusz Pucia, oméwit historyczne, geograficzne oraz duchowe zna-
czenie Gory $w. Anny dla mieszkancow na obszarze Slaska Opolskiego. Sre-
dniowieczna figurka tej Swictej zainspirowata do rozwoju ruchu pielgrzymko-
wego, ktory zostal zapoczatkowany w XVII w. i trwa do dzis. Ks. Pawet
Rabczynski ukazatl posta¢ §w. Anny na podstawie kilku apokryfow: Protoewan-
gelii Jakuba, Ewangelii Pseudo-Mateusza, Ksiegi o narodzeniu $wigtej Maryi,
Ewangelii Dziecinstwa Ormianskiej oraz Transitusu Jana Teologa. Autor pod-
kresla, ze te teksty stanowig nie tylko zrodto teologicznego poznania, sg takze
potwierdzeniem przemian teologicznej swiadomosci chrzescijan. ,,Postac §w.
Anny jako wzoru matki w tradycji ludowej” zaprezentowata Sylwia Mikotaj-
czak. Swe rozwazania oparla rowniez na testach apokryficznych oraz zywocie
swietych z jednej strony, a takze odniosta si¢ do zwyczaju nadawania imion
nowonarodzonym dziewczynkom. Analizie poddata powiedzenia i przystowia,
zwlaszcza te o proweniencji ludowej. Wszystkie one $wiadczg o wyjatkowosci
tej postaci jako matki i oredowniczki kobiecych trosk. Przymioty §w. Anny
sprawily, ze w tradycji ludowej cieszy si¢ ona nieustannie wielkim szacunkiem
i uznaniem. Rozdzial autorstwa Anny Zellmy to proba odpowiedzi na pytania:
czy $w. Anna moze by¢ wzorem osobowym w wychowaniu katechetycznym
i jesli tak, to w jakim zakresie? Na podstawie analizy zalozen programowych
katechezy Kos$ciota katolickiego w Polsce zwraca uwage na bardzo istotng kwe-
stie, ze posta¢ sw. Anny, matki Maryi, zupetnie w nich si¢ nie pojawia. Dostrze-
ga jednocze$nie, ze w mlodym pokoleniu widoczny jest kryzys kultury chrze-
$cijanskiej oraz zanik kultu $wigtych. Zarazem zauwaza mozliwos¢ przyblizenia
Swietej w zwiazku z realizacja tematéw odnoszacych sie do sakramentu chrztu
$w. oraz bierzmowania (wybor patrona). W kolejnym artykule autorka Magda-
lena Switalska podjeta probe ukazania Swietej jako wzoru przewodniczki mto-
dego pokolenia w ich drodze ku dorostosci. Zwrocita uwage na coraz bardziej
widoczne rozbicia struktur spotecznych, w tym rodziny. Potozyta mocny akcent
na toczacy si¢ juz proces wykluczania z tych struktur ludzi w podesztym wieku.
Ewelina M. Maczka przyblizyta czytelnikowi kult umbanda. W pluralistycz-
nym spoteczenstwie brazylijskim obserwuje si¢ na podtozu kultury ludowej
rozw0j wielu réznych ruchow i grup religijnych, takich wiasnie, jak np. Um-
banda, Quimbanda, Macumba i inne. Na tym tle dokonata analizy synkretycz-
nego potaczenia postaci $w. Anny z Nana Buruqué, ktoéra uznawana jest w um-
banda za Panig Stworzenia, matke oriszow, a takze opiekunke osob chorych
i starszych. Trzecig czg$¢ publikacji konczy rozdziatl autorstwa Agnieszki
Krajewskiej-Wereckiej. Celem tego opracowania jest ukazanie dziatalno$ci
Pracowni Ikony na Warmii, ktora powstata w ramach swieckiego projektu La-
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boratorium tradycji — tradycja bizantyjska. W 2019 r. zostaly zorganizowane
warsztaty pisania ikon, ktorych tematem byta posta¢ sw. Anny. Spotkania takie
poszerzaja wiedze i pozwalajg rozwija¢ umiejetnosci pisania ikon, ale jedno-
czesnie jest to czas poglebienia wtasnej relacji z Bogiem.

Omawiana ksigzka jest wieloautorskim, monograficznym opracowaniem
tematu. Autorzy reprezentujg liczne dyscypliny naukowe. Niewykluczone, ze
dzieli ich nie tylko perspektywa badawcza, ale i zakres zainteresowan. Jednak
w tym pluralizmie podjetych i zaprezentowanych zagadnien spoiwem jest po-
sta¢ $w. Anny. Publikacja napisana jest jezykiem naukowym, jednoczesnie
przystgpnym dla kazdego czytelnika. Wszystkie teksty zostaty opatrzone stresz-
czeniem, stowami kluczowymi w polskiej i angielskiej wersji jezykowej oraz
wykazem bogatej literatury przedmiotu, dlatego tez spetniajg wszelkie wymogi
formalne pracy naukowej. Roéwniez teksty zrodtowe zostaly przygotowane
z niezwykla staranno$cia, dajac mozliwos¢ wykorzystania ich w pracach ba-
dawczych na dalszych etapach studium zrodet o $w. Annie. Mimo ze ksigzka
dostarcza wielu cennych informacji zaréwno o samej Swietej w wielu aspek-
tach i odniesieniach do kwestii spotecznych czy kulturowych, to nie wyczerpu-
je podjetej tematyki. Moze stanowi¢ zachete do wnikliwego zaglebiania si¢
w tematyke dotyczaca sw. Anny w prowadzeniu dalszych badan z uwzglednie-
niem perspektywy integracji badan teologicznych i nieteologicznych, czy kon-
tynuowania analiz zrodet. Mozna mie¢ nadzieje, ze tak si¢ stanie. Warto zatem
zatroszczy¢ si¢ o to, aby ksigzka dotarta do szerokiego grona osob, ktore nie
tylko pragng zglebi¢ swa wiedze na temat matki Maryi i babci Jezusa, ale takze
sa zainteresowane prowadzeniem dalszych badan w omdéwionym przedmiocie.

Ewa Czaplicka
[ORCID: 0000-0001-8777-4946]

Sprawozdanie z XIV Miedzynarodowego Warminskiego Seminarium
Hagiologicznego pt. Swieci Cyryl i Metody w wierze, poboznosci, teologii
i sgtuce — dawniej i dzis (perspektywa uniwersalna i regionalna) (Saints Cyril
and Methodius in faith, piety, theology and art — then and today (universal
and regional perspective)), Wydzial Teologii UWM w Olsztynie, 4 listopada
2022 r.

Na Wydziale Teologii Uniwersytetu Warminsko-Mazurskiego w Olsztynie
4 listopada 2022 r. odbyto si¢ XIV Miedzynarodowe Warminskie Seminarium
Hagiologiczne zatytulowane ,,Swieci Cyryl i Metody w wierze, poboznosci,
teologii i sztuce — dawniej i dzi$ (perspektywa uniwersalna i regionalna)”. Kon-
ferencje, wzorem lat poprzednich, zorganizowata Katedra Teologii Fundamen-
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talnej, Dogmatycznej i Nauk Biblijnych WT UWM w Olsztynie. Seminarium
wpisalo si¢ w projekt badan hagiologicznych prowadzonych nad §wigtymi od
kilkunastu lat. Kazdego roku w ramach tego projektu jest organizowane wyda-
rzenie naukowe poswiecone kolejnemu $wigtemu. Dotad zorganizowano semi-
naria pos§wiecone, m.in. $w. Katarzynie Aleksandryjskiej, §w. Tadeuszowi Ju-
dzie, $w. Annie, $w. Marcinowi i wielu innym [zob. <uwm.edu.pl/ztdif/>].
Wydarzenie naukowe kazdego roku skupia specjalistow z r6éznych dziedzin,
m.in. teologdw, historykow, historykow sztuki, filologow, literaturoznawcow,
muzykologow, kulturoznawcow i religioznawcdw. Seminarium naukowe zre-
alizowano hybrydowo, czeSciowo stacjonarnie w siedzibie Wydziatu i online na
platformie Google Meet. Wydarzenie po raz pierwszy mialo zasieg miedzyna-
rodowy. Wzi¢li w nim udziat nie tylko liczni prelegenci z Polski, ale rowniez
naukowcy z zagranicy, m.in. Grecji, Stowacji i Ukrainy.

Swieci, ktorym poswigcono tegoroczne seminarium, to bardzo wazne
postaci z dziejow historii Kosciota. Nazywani Apostotami Stowian, krzewili
niestrudzenie wiare, niosgc innym prawde o Chrystusie przy jednoczesnym po-
szanowaniu ich obyczajow. Sg przykladem przezwyci¢zania podziatoéw i wro-
gosci na rzecz budowania komunii w Kosciele. Za zastugi dla rozwoju kultury
europejskiej 1 catego Kosciota zostali obwotani przez Jana Pawta I w 1980 r.
wspotpatronami Europy, a w 1985 r. papiez poswigcit im encyklike Slavorum
apostoli.

Konferencj¢ wraz z dziekanem Wydziatu Teologii UWM w Olsztynie
ks. Markiem Zmudzinskim uroczyscie otworzyt oraz powital wszystkich prele-
gentow, uczestnikow i przybylych gosci bp Arkadiusz Trochanowski, eparcha
olsztynsko-gdanski Kosciota greckokatolickiego. Eparcha, nawigzujac do stow
Jana Pawta II, we wprowadzeniu do rozwazan naukowych przypomnial, ze
$w. Cyryl i Metody petnig role ogniwa taczacego tradycje Wschodu i Zachodu
i we wszystkich budza na nowo tesknote za jednoscig. Biskup podkreslit, ze
wiasnie Kosciot grekokatolicki jest spadkobierca dzieta ewangelizacji tych bi-
zantyjskich misjonarzy. Przypomniat, ze niedaleko Olsztyna, w Lidzbarku War-
minskim, jest cerkiew pw. Swietych Cyryla i Metodego. W §wiatyniach w epar-
chii olsztynsko-gdanskiej nie brakuje roéwniez wizerunkéw tych swietych.

W trakcie wydarzenia naukowego poswigconego Braciom Sotunskim jako
tworcom alfabetu stowianskiego i thumaczom tekstow liturgicznych swoje
przedtozenia wygtlosito 21 prelegentéw. Zgtoszone referaty podzielono na czte-
1y sesje.

Pierwszg sesj¢ otworzyt referat na temat ,,Cyryl i Metody jako prekursorzy
‘ruskiego $wiata’? Obraz Braci Sotunskich we wspotczesnym rosyjskim prze-
kazie polityczno-religijnym” wygltoszony przez ks. Marcina Sktadanowskiego
[KUL]. Nastepnie swoje referaty przedstawili: Viktoria Theodora Achillev Ga-
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itana [Uniwersytet w Tesalonikach (Grecja)] — wystgpienie na temat ,,Relacje
Cyryla i Metodego z patriarchg Photiosem”; ks. Kristijan Kuhar i Silvio Kos¢ak
[Instytut Staro-cerkiewno-stowianski (Chorwacja)] — przedtozenie na temat
,Swieci Cyryl i Metody w Tradycji Koéciota Zachodniego™; Neza Zajc [Sto-
wenska Akademia Nauk i Sztuki] — referat na temat ,,Swiety Maksym Grek
i jego osobiste modlitwy — Wprowadzenie do jego osobistej teologii
prawostawne;j”. Ostatni wyktad w tym panelu wygtosit Jan Zozul'ak [Uniwersy-
tet w Nitrze (Stowacja)] na temat ,,Etyczny wymiar misji Konstantyna i Me-
todego”.

W drugiej sesji zebrani wystuchali pigciu przedtozen. Pierwszy referat wy-
glosit Peter Zefiuch [Uniwersytet Komenskiego w Bratystawie (Stowacja)] na
temat ,,Swicci Bracia z Salonik i ich spu$cizna w stowackiej kulturze duchowe;:
tradycja czy import?”. W dalszej czesci sesji swoje referaty przedstawili: Nata-
lia Kovalchuk [Uniwersytet Borysa Grinchenko w Kjowie (Ukraina)] — na te-
mat ,,Misja apostolska Swigtych Cyryla i Metodego w kontekscie rozwoju feno-
menu stowa w kulturze ukrainskiej”’; Arpad Drashkovtsy [Karpacki Uniwerystet
im Augustyna Woloszyna (Ukraina)] — na temat ,,Ksztaltowanie si¢ jezyka
prawnego Stowian w kontekscie morawskiej misji Cyryla 1 Metodego™; Olena
Shymko [Karpacki Uniwerystet im Augustyna Wotoszyna (Ukraina)] — na te-
mat ,,Dziedzictwo Cyryla i Metodego jako podstawa komunikacji migdzykultu-
rowej. Sesje zakonczyl referat wygloszony przez ks. Piotra Towarka [Wyzsze
Seminarium Duchowne w Elblagu, Polska] — na temat Michael Haydna ,, Missa
Sancti Cyrilli et Methodii” z 1758 roku.

W trzeciej sesji swoje prelekcje przestawili: ks. Janusz Bujak [Uniwersytet
Szczecinski] — na temat ,,Misja Braci Sotunskich jako przyktad inkulturacji
wiary chrze$cijanskiej w nauczaniu Jana Pawta II”’; Katarzyna Parzych-Blakie-
wicz [UWM w Olsztynie] — na temat ,,Swieci Cyryl i Metody w nauczaniu
papiezy — $w. Jana XXIII i §w. Pawla VI”’; Anna Zellma [UWM w Olsztynie]
—na temat ,,Narracje o Cyrylu i Metodym w korelacji nauczania religii z eduka-
cja szkolng”; Marta Kowalczyk [WSD w Elblagu] — na temat ,,Postuga §w. Cy-
ryla i Metodego wedlug dziata F. Jaroszewicza Matka swigtych Polska...”; Sta-
womir Ropiak [UWM w Olsztynie] — na temat ,,Postacie Swietych Cyryla
i Metodego w pryzmacie hymnu Bracia wybrani przez Boga™.

Ostatnig sesje¢ rozpoczeta Maria Piechocka-Ktos [UWM w Olsztynie], kto-
ra wyglosila referat na temat ,,Swiatynie pod wezwaniem Swictych Cyryla
i Metodego w Polsce”. Nastgpnie swoje przedtozenia zaprezentowali prelegen-
ci takze z Uniwersytetu Warminsko-Mazurskiego w Olsztynie: Ewa Czaplicka
— na temat ,,Swieci Cyryl i Metody prekursorami Unii Europejskiej”; Sylwia
Mikotajczak — na temat ,,Charyzmatyczne tytuty §w. Cyryla i Metodego w tra-
dycji Kosciota katolickiego”; Ewelina M. Maczka — na temat ,,Kult $w. Cyryla
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i Metodego na Slasku”. Ostatnie dwa referaty przygotowali doktorant i student
z UWM w Olsztynie: ks. Radostaw Czerwinski — wystgpienie na temat ,,Dzia-
falno$ci misyjna sw. Cyryla i Metodego — inspiracje dla wspolczesnej formacji
alumnéw wyzszych seminariow duchownych” oraz Aleksaner Halecki — na te-
mat ,,Niesienie Ewangelii pomiedzy Wschodem, a Zachodem. Wybrane aspekty
historii i dziedzictwa misji chrystianizacyjnej sw. Cyryla i Metodego wsrdd
Stowian”.

Kazda sesj¢ konczyta ozywiona dyskusja, podczas ktorej pojawiajace si¢
nowe watki 1 spostrzezenia potwierdzity, ze seminarium mimo réznorodnos$ci
podejmowanych tematow w szerokim gronie interdyscyplinarnych wystapien
wygloszonych przez specjalistow z wielu dziedzin, nie wyczerpato podjetego
zagadnienia. Stworzylto jednak przestrzen do integracji srodowisk naukowych
z kraju i zagranicy, gdzie prowadzi si¢ badania nad postaciami i dziedzictwem
sw. Cyryla i Metodego.

Maria Piechocka-Klos
[ORCID: 0000-0002-5909-5521]

23. Dni Interdyscyplinarne na Wydziale Teologii UWM w Olsztynie,
7-8 listopada 2022 r.

7-8 listopada 2023 r. na Wydziale Teologii Uniwersytetu Warminsko-Ma-
zurskiego w Olsztynie odbyly si¢ 23. Dni Interdyscyplinarne pt. ,,W drodze na
oltarze — integracja badan specjalistycznych w procesie beatyfikacyjnym”.
Oprécz Uniwersytetu Warminsko-Mazurskiego w Olsztynie organizatorami byt
takze Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu oraz Uniwersytet Mi-
kotaja Kopernika w Toruniu. Dni objety dwa wydarzenia naukowe: XV War-
minskie Seminarium Hagiologiczne pt. ,,Polscy Studzy Bozy w wierze, poboz-
nosci, teologii i sztuce — dawniej i dzis$ (perspektywa uniwersalna i regionalna)”
oraz sympozjum naukowe pt. ,,Istotne zagadnienia procesu beatyfikacyjnego”.
W Dniach wzi¢to udziat 44 prelegentdw, reprezentujacych 11 jednostek nauko-
wych (w tym trzy zagraniczne)!, a takze trzy dykasterie Kurii Rzymskiej?, szes¢

1 Uniwersytet Warminsko-Mazurski w Olsztynie, Uniwersytet Mikotaja Kopernika w Toruniu, Uni-
wersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu, Torufiska Szkota WyzZsza, Uniwersytet Szczecinski, Uni-
wersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie, Papieski Uniwersytet ,,Antonianum” w Rzymie,
Vinzenz Pallotti University w Vallendar, Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta II, Uniwersytet Sla-
ski, Papieski Wydzial Teologiczny ,,Seraphicum” w Rzymie.

2 Sekretariat Stanu, Dykasteria do Spraw Kultu Bozego i Sakramentéw, Dykasteria do Spraw Kano-
nizacyjnych.
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diecezji polskich?, cztery zgromadzenia zakonne* oraz Pallotynski O$rodek Po-
stulacji 1 Srodowisko niezrzeszonych tworcoOw zajmujacych si¢ pisarstwem.
Zr6znicowane afiliacje daty mozliwos¢ spotkania i wymiany zdan migdzy na-
ukowcami zajmujgcymi si¢ tematyka hagiologiczng (dotyczaca §wigtych i kwe-
stii §wigtosci) a osobami odpowiedzialnymi w spoteczenstwie za organizacje
procesow beatyfikacyjnych prowadzonych w Kosciele katolickim. Szczegoto-
wym program znajduje si¢ na stronie internetowej Dni Interdyscyplinarnych
<uwm.edu.pl/di/>, w zaktadce wskazujacej na 23. edycje.

W ramach sympozjum zaprezentowano dziewig¢ kwestii istotnych do
uwzglednienia w organizacji i prowadzeniu procesu beatyfikacyjnego. Sa to:
historyczna (ks. Damian Bednarski)>, prawna (0. Szczepan Praskiewicz, ks. Lu-
cjan Swito, ks. Waldemar Turek), liturgiczna (ks. Przemystaw Krakowczyk,
ks. Arkadiusz Nocon), kultyczna i poboznosciowa (ks. Stawomir Oder, o. Zdzi-
staw J. Kijas), biblijna (ks. Zdzistaw Zywica), teologiczno-fundamentalna (ks.
Pawet Rabczynski), teologiczno-moralna (ks. Maciej Olczyk), teologiczno-
-dogmatyczna (ks. Ireneusz Werbinski, o. Bogustaw Kochaniewicz), kerygma-
tyczna (Anna Zellma, Anna Leniec-Fengler, Katarzyna Parzych-Blakiewicz).
Prelegenci przedstawili zatozenia formalne zwigzane z przygotowaniem doku-
mentacji tworzonej w ramach procesu beatyfikacyjnego oraz wyjasnili kwestie
kultu i promocji stug Bozych. Zaprezentowane tresci stanowig wsparcie dla
postulatoréw, diecezji i zakondéw w organizacji i prowadzeniu procesow beaty-
fikacyjnych.

W ramach seminarium zaprezentowano 58 osob, ktorych procesy beatyfi-
kacyjne sa prowadzone w diecezjach na terenie Polski, a takze dwie osoby
zmarle w opinii $wigtosci, ktorych procesy beatyfikacyjne sg w przygotowaniu
($p. Helena Kmie¢ — ks. Stanistaw Suwinski, §p. Gwala Torbinski — Elzbieta
Wiater). Polscy studzy Bozy — kandydaci na ottarze, ktorzy zostali przedstawie-
ni na seminarium, zapisali si¢ w pamigci historycznej i koscielnej jako:

1. Megczennice i megczennicy Il wojny $wiatowej i komunizmu: s. Krzy-
sztofa Klomfass i jej 15 towarzyszek (s. Lucja Jaworska), Cecylia Grabosch
1 Matgorzata Wiewiorra (Matgorzata Krol), Hedwig Schnarbach, Gertruda Kli-
mek 1 Agnes Drabinska (Monika Szulc), s. Marianna Teodora Witkowska, Anna
Fieberg, Maria Fischer, Angelica Berger (Katarzyna Parzych-Blakiewicz),
ks. Jozef Steinki i ks. Bruno Gross (ks. Andrzej Kopiczko), ks. Ernst Karbaum,
ks. Stanistaw Zuske, ks. Bruno Weichsel, ks. Bronistaw Sochaczewski 1 ks. Paul
Huhn (ks. Wojciech Zawadzki), ks. Kazimierz Hamerszmit (ks. Wojciech Guze-

3 Warminska, £6dzka, Poznanska, Wroctawska, Torunska, Szczecinsko-Kamienska.

4 Zgromadzenie Siostr Swictej Elzbiety, Zgromadzenie Siostr Swigtej Katarzyny Aleksandryjskiej,
Zakon Kaznodziejski — Dominikanie, Zgromadzenie Stowa Bozego — Werbisci.

5 W nawiasach podano nazwiska prelegentow.
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wicz), ks. Stanistaw Szulminski (ks. Przemystaw Krakowczyk), ks. Stanistaw
Streich (ks. Wojciech Mueller), Alfons Manka (o. Piotr Piasecki), ks. Georg
Heide, ks. Gottfried Fuchs i ks. Johannes Frank (ks. Janusz Brzozowski),
ks. Bernhard Klement i ks. Pawel Chmielewski (ks. Pawet Romanski), ks. Otto
Langkau (Aleksandra Nalewaj).

2. Swieccy wyznawcy: Jozef Engling (Alicja Kostka), Jacek Krawczyk
(ks. Jacenty Mastej), Alicja Lenczewska (bp Henryk Wejman), Wanda Mal-
czewska (Michat Zborowski), Karolina Pawlicka (ks. Tomasz Nawracata), Ma-
ria Szymanowska (ks. Dariusz Kwiatkowski).

3. Duchowni i osoby konsekrowane — wyznawcy: o. Joachim Badeni
(0. Pawel Pawlikowski), ks. Franciszek Blachnicki (Anna Zellma), bp Konstan-
ty Dominik (Artur Adamczuk), kard. Stanistaw Hozjusz (ks. Marek Jodkow-
ski), bp Maksymilian Kaller (ks. Adam Ornatek), br. Alojzy Kosiba (0. Pawet
Sambor), s. Stanistawa (Barbara) Samulowska (ks. Pawel Rabczynski),
s. M. Wlodzimira Wojtczak (s. Anna Jakubowska), ks. Aleksander Wozny
(ks. Wojciech Mueller), ks. Aleksander Zienkiewicz (ks. Andrzej Dzietak).

Jest to grupa 31 kobiet i 27 mezczyzn, w tym 15 to osoby §wieckie niekon-
sekrowane.

Trwajgcy proces beatyfikacyjny jeszcze nie daje gwarancji wyniesienia
kandydata na oftarze. Wymagane jest udokumentowanie mgczenstwa za wiare
lub heroizmu cnot oraz zywego kultu wsérdod wiernych Kosciota lokalnego. Pre-
legenci opisali przejawy kultu w odniesieniu do wickszosci 58 zaprezentowa-
nych 0sob, co sprzyja rozwojowi famy §wietosci. Przedstawiono takze przykta-
dy zaniku kultu i pamieci o kandydacie na oltarze, co stwarza sytuacje
zamknigcia procesu beatyfikacyjnego bez wyniesienia stugi Bozego na oltarze.

W dyskusjach wyrazono przekonanie o doniostej roli wychowawczej, jaka
spetnia kos$cielna pamie¢ o bohaterach wiary. Analizowane przyktady sg osobo-
wymi ikonami reprezentujgcymi wartosci humanistyczne i spoteczne, ktore wy-
taniaja si¢ z profilu swigtosci nakreslonego w ewangelicznym paradygmacie
cztowieka wierzacego i1 nasladujacego w swoim zyciu Jezusa Chrystusa.

Katarzyna Parzych-Blakiewicz
[ORCID: 0000-0002-7965-9064]





