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Przemiany stylistyczne i estetyczne w monodycznym śpiewie 
liturgicznym na Rusi (XIV-XVII w.) - pierwsze wpływy 

bałkańsko-greckie

Streszczenie: Artykuł porusza problematykę przenikania tradycji bałkańskich i greckich do 
śpiewu liturgicznego na Rusi. Autor wskazuje na istotną rolę monasterów zarówno Rusi 
Kijowskiej, jak również Wielkiego Księstwa Litewskiego i Państwa Moskiewskiego w upo-
wszechnieniu śpiewów pochodzących z innych krajów prawosławnych, w pierwszej ko-
lejności melodii: greckich, konstantynopolitańskich, serbskich czy mołdawsko-wołoskich. 
Ponadto autor wskazuje na polityczne aspekty przenikania do śpiewu liturgicznego na Rusi 
Moskiewskiej elementów greckich, jakim niewątpliwie była potrzeba udowodnienia szcze-
gólnej roli Moskwy jako spadkobierczyni Bizancjum, tak na gruncie politycznym, jak i na 
gruncie Kościelnym. W dalszej kolejności autor podejmuje próbę omówienia głównych prze-
mian organizacyjnych i stylistycznych jakie zaszły w śpiewie liturgicznym i piśmiennictwie 
na Rusi począwszy od XIV w.
Słowa kluczowe: śpiew liturgiczny kościoła prawosławnego, muzyka cerkiewna, Ruś Ki-
jowska, Rzeczpospolita Obojga Narodów, Państwo Moskiewskie

Stylistic and aesthetic changes in monodic liturgical singing in Rus (14th-17th centuries) - 
the first Balkan-Greek influences
Annotation: The article deals with the problem of the penetration of Balkan and Greek tradi-
tions into liturgical singing in Russia. The author points to the important role of monasteries 
of both Kievan Rus, as well as the Grand Duchy of Lithuania and the State of Moscow in 
the dissemination of songs from other Orthodox countries, first of all melodies: Greek, Con-
stantinople, Serbian or Moldavian-Wallachian. Moreover, the author points to the political 
aspects of the penetration of Greek elements into the liturgical singing in Moscow Ruthenia, 
which undoubtedly was the need to prove Moscow’s special role as the heir of Byzantium, 
both politically and in the Church. Next, the author attempts to discuss the main organiza-
tional and stylistic changes that took place in liturgical singing and writing in Ruthenia from 
the 14th century on.
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Стилистические и эстетические изменения в монодическом богослужебном пении 
на Руси (XIV-XVII вв.) - первое балканско-греческие влияние
Аннотация: В настоящей работе, автор рассматривает проблему проникновения бал-
канских и греческих традиций в богослужебное пение на Руси. Автор указывает на 
важную роль монастырей, как Киевской Руси, так и Великого княжества Литовского 
и Московского государства в распространении певческих традиции из других право-
славных стран, в первую очередь песнопений: греческих, константинопольских, серб-
ских, или молдавско-валашских. Политические аспекты проникновения греческих 
элементов в богослужебное пение в Московской Руси несомненно были необходимо-
стью доказать особую роль Москвы, как наследницы Византии как в политическом, так 
и в церковном отношении. В статьи обсуждается основные организационные и сти-
листические изменения, которые произошли в богослужебном пении и музыкальной 
письменности на Руси, с XIV в.
Ключевые слова: литургическое пение Православной Церкви, церковная музыка, Ки-
евская Русь, Речь Посполитая, Московское государство

Wschodniosłowiański śpiew cerkiewny od dawna wzbudza żywe zainteresowa-
nie badaczy, w szczególności, historyków sztuki, muzykologów, a przede wszystkim 
teologów. Niestety wiele ważnych aspektów jego funkcjonowania nie doczekało się 
w Polsce należytego opracowania. W niniejszej pracy podejmę próbę omówienia głów-
nych przemian organizacyjnych i stylistycznych jakie zaszły w śpiewie liturgicznym na 
Rusi począwszy od XIV w. W pierwszej kolejności pochylę się nad dziejami przemian 
stylistycznych i estetycznych w śpiewie liturgicznym Państwa Moskiewskiego, a na-
stępnie podejmę próbę nakreślenia genezy przenikania na terytoria Wielkiego Księstwa 
Litewskiego i ziem ruskich wchodzących w skład Korony śpiewów liturgicznych, po-
chodzących z innych krajów prawosławnych, w szczególności: greckich, konstantyno-
politańskich, serbskich czy mołdawsko-wołoskich. 

Okres rozbicia dzielnicowego ziem ruskich charakteryzował się wzrostem ten-
dencji realistycznych. Proces ten objął niemal wszystkie dziedziny sztuki, w szczegól-
ności architekturę i malarstwo sakralne. Przemian nie uniknął także staroruski śpiew 
cerkiewny, którego twórcy już pod koniec XIV w. coraz częściej zaczynają odchodzić od 
sztywnych wzorców ujętych w ramach systemu ośmiu skal modalnych (cs. osmogłasi-
ja). Z kolei na początku XV w. rozpoczyna się proces, polegający na stopniowym odcho-
dzeniu od stosowania w liturgii starych śpiewów typu melizmatycznego, w szczegól-
ności śpiewów kondakarnych wraz z notacją 1. Wówczas twórcy staroruskich melodii 
cerkiewnych zaczynają doceniać ich walory estetyczne, bowiem śpiew cerkiewny obok 
treści zawartych w tekstach liturgicznych ma w sobie niebywały ładunek emocjonal-
ny, co czyni go podobnym do ikonografii. Z kolei teksty hymnograficzne, w szczegól-
ności psalmy, czy też poezja liturgiczna np. św. Jana z Damaszku stają się impulsem 
do poszukiwania coraz to nowych środków artystycznych, mogących wyrazić dotąd 

1  И. Гарднер, Богослужебное пение Русской Православной Церкви, T. I, Москва 2004, s. 133.
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niezgłębione emocje targające hymnografów2. W niniejszej pracy zaprezentuję przykła-
dy przenikania elementów greckich i bałkańskich do śpiewu cerkiewnego na Rusi, ze 
szczególnym uwzględnieniem tradycji śpiewaczych, praktykowanych na terytoriach 
I Rzeczpospolitej.

Rys. 1. Fragment XII-wiecznego Kondakarionu

Zbiory Ławry Troicko-Siergiejewskiej3

2  Н. Успенский, Древнерусское певческое искусство, Москва 1971, s. 135.
3  Лаврский Кондакар, Российская Государственная Библиотека (dalej: НИОР РГБ), zesp. 304.I, 

nr 23, k. 3.
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1. Przemiany śpiewu cerkiewnego na Rusi XIV – XVI w.
XIV wiek, był w dziejach całej Rusi okresem upadku zarówno śpiewu cerkiew-

nego jak również piśmiennictwa muzycznego. Świadczy o tym fakt, iż z tego okresu za-
chowało się do naszych czasów jedynie pięć rękopisów. I nic w tym dziwnego zważyw-
szy na to, iż XIV wiek był burzliwy, ze względu na liczne wojny zarówno z Tatarami 
i Litwą, jak również na walki poszczególnych książąt dzielnicowych przeciwko rosnącej 
pozycji Moskwy. Dopiero zwycięstwo nad Tatarami, odniesione w 1380 roku stało się 
jednym z największych czynników konsolidujących świadomość narodową w duchu 
idei jedności ziem ruskich4. To wszystko przyczyniło się ostatecznie do ożywienia kul-
turalnego i duchowego Rusi, czego efektem było zwiększenie produkcji rękopiśmien-
niczej, w tym także wzrosła liczba rękopisów muzycznych5. Koniec XIV w. przyniósł 
głębokie przemiany w repertuarze, czego przejawem jest wspomniany już fakt zaniku 
praktyki wykonywania śpiewów kondakarnych. Z powszechnego użytku wychodzi 
także notacja, współcześnie określana mianem kondakarnej6. Z kolei materiał, który 
dotąd tworzył odrębne księgi, zwane Kondakarionami7 wszedł w skład innych ksiąg li-
turgicznych, bądź uległ bezpowrotnemu zapomnieniu. Mimo zaawansowanych badań 
powody zaniku śpiewu kondakarnego wciąż nie są do końca jasne8. XIX-wieczny ba-
dacz tematu – ks. Dymitr Razumowski za główną przyczynę zaniku tychże form śpie-
wu uznał złożoność zapisu9. W tym miejscu należy przyznać uczonemu rację, bowiem 
śpiew kondakarny cechowało znaczne rozwinięcie melodyczne i bogata melizmatyka10, 
stąd jego wykonanie wymagało wysokich umiejętności wokalnych. Na taki stan rze-
czy miały również wpływ najazdy Tatarskie i ciągłe wojny, które skutkowały śmiercią 
wielu wykształconych ludzi11. Podobny punkt widzenia na omawiane zjawisko miał 
także publicysta ks. Mikołaj Kompaniejski12. Natomiast współczesny badacz tematu ks. 
Filip Gardner fakt gwałtownego zaniku praktykowania śpiewu kondakarnego wiąże ze 

4  L. Bazylow, Historia Rosji, Warszawa 1985, T. I, s. 148.
5  D. Sawicki, Startoruski śpiew cerkiewny i funkcjonowanie jego wybranych form w praktyce liturgicznej 

staroobrzędowców, Warszawa 2013 (Rozprawa doktorska w ChAT), s. 41.
6  Notacja kondakarna – Pochodna słowiańskiej notacji neumatycznej. Od stołpowoj odróżnia ją pisow-

nia oraz szersza paleta znaków. Na Rusi pisano nią głównie skomplikowane melodycznie kondakiony, 
czyli uroczyste hymny ku czci danego święta lub świętego. Notacja kondakarna wyszła z użytku wraz 
z zanikiem śpiewu kondakarnego mniej więcej pod koniec 1-szej poł. XIV w. Н. Федоровская, Знамен-
ное и партесное пение: анализ риторических конструкций, Владивосток 2008, s. 140.

7  Kondakar, (Κοντακαριον lub Κονδακαριον) – cs. Księga liturgiczna zawierająca kondakiony.  Por. Е. 
Григорьев, Пособие по изучению церковного пения и чтения, Рига 2001, s. 311.

8  И. Гарднер, Богослужебное пение…, T. I, s. 133.
9  Д. Разумовский, Церковное пение в России, Москва 1867-69, s. 113.
10  W bizantyjskiej teorii muzyki, termin „melizma” posiada nieco inne znaczenie od ogólnie przy-

jętego w muzykologii. W szczególności oznacza on grupę dźwięków o różnej wysokości, a często także 
posiadających różne wartości rytmiczne, tworzącą określone frazy melodyczne przypadające czasem 
na jedną sylabę tekstu. Z czasem wykształcił się w Bizancjum tzw. melizmatyczny styl śpiewu (nazywa-
ny także psaltycznym lub kalofonicznym). Okres jego największej świetności przypada na XIII wieku 
a obejmował on materiał liturgiczny przeznaczony do wykonywania przez solistów. E. Wellesz, Historia 
Muzyki i Hymnografii Bizantyjskiej, (tłum. M. Kaziński), Kraków 2006, s. 296. Por. И. Гарднер, Богослу-
жебное пение…, s. 111-112.

11  Д. Разумовский, Церковное пение…, s. 113.
12  Н. Компанейский, О связи русскаго церковнаго пения съ византийским, Русская Музыкальная 

Газета (dalej: РМГ), 1903, s. 661.
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zmianą ówcześnie panujących gustów muzycznych, w szczególności na płaszczyźnie 
wąsko pojętej mody i smaku. Podobne zjawisko jego zdaniem miało miejsce w XIX wie-
ku w niemieckiej muzyce liturgicznej (zarówno rzymskokatolickiej jak i protestanckiej), 
w której włoski styl muzyczny wyparł rodzimy niemiecki13. Z kolei Maksym Brażnikow 
wysnuł teorię, jakoby śpiew kondakarny na jakimś etapie rozwoju sztuki muzycznej na 
Rusi przestał współgrać ówcześnie panującym pojmowaniem muzyki14. Twierdzenia 
uczonych rosyjskich wydają się o tyle prawdopodobne, że już przeszło sto lat wcześ-
niej w Bizancjum zaszła głęboka reforma śpiewu liturgicznego, w której szczególną 
rolę odegrał znakomity śpiewak-mnich Ławry św. Atanazego na św. Górze Atos - Jan 
Kukuzel15. Faktycznie na przełomie XIII i XIV w. w śpiewie liturgicznym w Bizancjum 
zaszły istotne przemiany estetyczne, do których przyczynił się wzrost znaczenia prak-
tyk hezychazmu16, którego wielkim propagatorem był św. Grzegorz Palamas. Wówczas 
śpiew cerkiewny stopniowo zaczyna tracić swą pierwotną prostotę, na korzyść meli-
zmatycznej ornamentyki. Wzrost znaczenia śpiewów typu melizmatycznego skutkował 
pojawieniem się niezliczonej liczby nowych kompozycji17. Różnorodność repertuaru, 
wykonywanego w cerkwiach i monasterach Bizancjum wymusiła stopniowe uporząd-
kowanie, co w ostateczności zaowocowało pojawieniem się pierwszych ksiąg liturgicz-
nych tak nutowych, jak i nieposiadających nut. Jedną z pierwszych ksiąg przeznaczo-
nych do użytku przez zespoły śpiewacze był Stychirarion (gr. Στιχηράριον), czyli zbiór 
sticher, tj najbardziej popularnych form hymnografii prawosławnej, składających się 
z wielu wierszy, których wykonanie poprzedzał wiersz zaczerpnięty z Pisma Święte-
go, w szczególności z psalmu18. W świetle najnowszych badań wiadomo, iż pierwsze 
Stychirariony powstały ok. VIII w. w Konstantynopolu i zawierały materiał muzyczny 
przeznaczony do wykonywania w cerkwi Hagia Sofia oraz tamtejszym monasterze Stu-
dyckim. Pierwotnie niewielkie kodeksy, z biegiem czasu rozrastały się, by na przełomie 
XI i XII w. rozrosnąć się do niebotycznie wielkich rozmiarów. Z czasem księgi stały 
się dla śpiewaków niewygodne w użytkowaniu, stąd pojawiły się tendencję zmierza-
jące do podzielenia materiału muzycznego tworzącego Stycherarion na mniejsze tomy. 
Z czasem dokonano wyodrębnienia poszczególnych jego elementów, które zebrano 
w odrębne kodeksy. Równocześnie ze Stycherarionów zaczyna znikać materiał, który 
w danym momencie przestał być wykonywany w danej cerkwi czy monasterze19. Dru-

13  И. Гарднер, Богослужебное пение…, T. I, s. 320.
14  М. Бражников., Русская певческая палеография, Санкт-Петербург 2002, s. 42.
15  H. Nowacki, Śpiew bizantyjski od czasów św. Jana Damasceńskiego aż do upadku cesarstwa bizantyjskie-

go, „Hosanna”, 1929/12, s. 177.
16  Hezychazm (gr. hesychia - wyciszenie) - nurt duchowości monastycznej rozwijający się na chrzęś-

cijańskim Wschodzie (od III w.), nawiązujący do praktyk anachoretów, reguł monastycznych typu mo-
nachizmu bazyliańsko-studyjskiego założeń teologii apofatycznej. Okres rozkwitu przypada na XIV- XV 
w. W duchowości hezychastycznej podkreśla się rolę nieustannej modlitwy wewnętrznej (modlitwa Je-
zusowa) prowadzącej do stanu wyciszenia; umożliwia to przyjęcie daru Bożego światła utożsamianego 
z Światłem góry Tabor; charakterystyczne dla hezychazmu jest rozróżnienie pomiędzy istotą a energia-
mi w bycie Bożym, obecne w myśli patrystycznej Bazylego Wielkiego oraz św. Maksyma Wyznawcy. 
Cyt. za: S. Rabie, Hezychazm, [w:] Encyklopedia Katolicka, Lublin 1993, T. VI, s. 832.

17  Н. Сиротинська, Перло многоцінне музично-поетичний світ богородичної гимнографії, Львів 
2014, s. 39.

18  Г. Алексеева, Византино-русская певческая палеография, Санкт-Петербург 2007, s. 360.
19  Е. Герцман, Византийское музыкознание, Ленинград 1988, s. 137.
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gim równie ważnym śpiewnikiem był Irmologion (gr. Ειμολάγιον), w którym zawarto 
irmosy, czyli pieśni Oktoicha20 uporządkowane zgodnie podziałem na osiem skal mo-
dalnych21. Następstwem zaistniałych przemian, było pojawienie się nowego typu ksiąg 
liturgicznych takich jak: Psaltykon, Azmatykon22, czy Papadyk23. Przez długi okres 
na Rusi praktykowano melizmatyczne śpiewy azmatyczne, w szczególności śpiewy 
kondakarne. Pojawienie się w staroruskich Kondakarionach śpiewów azmatycznych, 
w szczególności w j. greckim, jest namacalnym dowodem na to, iż obok obowiązującej 
we wszystkich monasterach Reguły Studyckiej, w wielu świątyniach na Rusi posługi-
wano się Regułą liturgiczną świątyni Hagia Sofia w Konstantynopolu, która przez długi 
okres czasu była wzorcową dla wszystkich świątyń katedralnych. W przeciwieństwie 
do rytu monastycznego, ryt katedralny odznaczał się wyjątkowym bogactwem śpie-
wów, w szczególności wykonywanych antyfonalnie kompozycji psalmodycznych. Ryt 
katedralny wymagał, aby śpiewacy byli rozlokowani z prawej i lewej strony ambony, 
stojącej pośrodku świątyni. Z kolei śpiewacy byli podzieleni na dwa chóry, które  śpie-
wały naprzemiennie, tj. antyfonalnie. Z racji tego, że soliści wykonywali wybrane hym-
ny z ambony, ryt ten określany jest mianem rytu azmatycznego24. Przewaga elementów 
śpiewanych nad modlitwami oraz melorecytacją sprawiła, że nie bez podstaw ryt ten 
nazywany jest „rytem śpiewanym” (gr. ᾀσματική  άκολυθία)25 W późniejszym okresie 
śpiew grecki w liturgii, szczególnie w liturgii Cerkwi moskiewskiej zaczął powoli zani-
kać, by na chwilę powrócić na przełomie XV i XVI w. 

Czas przełomu w dziejach śpiewu cerkiewnego na Rusi przypada na XV wiek. 
Okres ten z jednej strony był czasem utrwalania się rodzimych form staroruskiego mo-
nodycznego śpiewu cerkiewnego (znamiennyj raspiew), z drugiej czasem zaś nieustan-
nych poszukiwań nowych form, a co za tym idzie nowych doznań estetycznych. 

Nie bez znaczenia dla dziejów śpiewu cerkiewnego był wzrost znaczenia Mos-
kwy, która w XV w. zaczyna coraz bardziej konsekwentnie zabiegać o hegemonię 
w pierwszej kolejności nad terytoriami ruskimi, które znajdowały się we władaniu 
Ordy. W dalekosiężnych planach Moskwy było także opanowanie ziem Ruskich znaj-

20  Oktoich (gr. Οκτώηχος) – Księga liturgiczna autorstwa św. Jana z Damaszku zawierająca porzą-
dek nabożeństw na niedziele i dni cyklu tygodniowego rozdzielonego w ciągu roku wg ośmiu tonów cs. 
głasow. Z biegiem czasu w skład Oktoicha weszły stichery ewangeliczne, których autorstwo przypisuje 
się Leonowi Mądremu – synowi Aleksandra Macedończyka. Z czasem utrwalił się współcześnie znany 
podział Oktoicha na Mały i Wielki. Zob.: арх. Модест, О церковном октоихе, Вильна 1865, s. 59-77. 

21  Е. Герцман, Византийское музыкознание…, s. 140.
22  Psaltykon (Ψαλτικόν)- Księga liturgiczna przeznaczona dla kierownika chóru, zwanego protop-

saltą (gr. πρωτοψάλτης) oraz solistów, zawierający śpiewy skomponowane w stylu melizmatycznym. 
Z kolei Azmatykon(gr. πσματικόν) jest księgą liturgiczną przeznaczoną do użytku chóru. Obydwie księ-
gi opatrzone są znakami notacji muzycznej. Zob.: E Wellesz, Historia Muzyki…, s. 163-164.

23  Papadyk (Παπαδική) – Księga liturgiczna zawierająca śpiewy typu melizmatycznego tzw. papa-
dyczne, w szczególności są to śpiewy niezmienne, wykonywane w szczególnie uroczystych momentach 
Boskiej Liturgii. Stąd jej nazwa bierze się od gr. πάππας (ojciec) określającego kapłana. Terminem tym 
posługiwano się także w odniesieniu do niewielkich rozmiarów traktatów teoretycznych, poświęconych 
zasadom czytania poszczególnych znaków notacji bizantyjskiej. Г. Алексеева, Византино-русская…, s. 
356 ; E Wellesz, Historia Muzyki…, s. 31.

24  M. Abijski, Prawosławna monodia liturgiczna. Historia, specyfika, teoria i praktyka, „Białostockie Stu-
dia Pedagogiczno-Muzczne, Białystok 2019, T. 2, s. 206.

25  T. Швец, Азматик Благовещенского Кондакаря, [w:] „Греко-Русские певческие параллели”, 
Москва – Санкт-Петербург 2008, s. 101-103, por. M. Abijski, Prawosławna monodia…, s. 199.
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dujących się we władaniu Wielkiego Księstwa Litewskiego. Konsolidacja terytorialna 
ziem Ruskich szła w parze ze wzrostem świadomości narodowej ich mieszkańców. Już 
w XIV w. pojawiają się pojęcia geograficzne typu „Wielka Ruś”, „Mała Ruś”, czy też Bia-
ła Ruś” odnoszące się do terytoriów zamieszkałych przez ludność ukraińską i białoru-
ską26. Pod wpływem stale rosnących tendencji centralizacyjnych oraz w wyniku upadku 
Konstantynopola (1453 r.) w piśmiennictwie moskiewskim zaczynają pojawiać się roz-
maite teorie, mające świadczyć o szczególnej roli Moskwy jako obrończyni prawosła-
wia. Do takich z całą pewnością należą idee „Świętej Rusi” oraz „Trzeciego Rzymu”27, 
które znalazły swoje odzwierciedlenie we wszystkich dziedzinach sztuki sakralnej, 
począwszy od architektury, poprzez ikonografię28 a skończywszy na śpiewie liturgicz-
nym29. Groźnym rywalem Moskwy w jej dążeniach centralistycznych było Wielkie Księ-
stwo Litewskie, które władało m.in. terytoriami Wołynia, oraz Korona, której przypadła 
m.in. Ruś Halicka30. Ogromny wpływ na zmianę położenia Cerkwi prawosławnej na 
Rusi miało przeniesienie za rządów metropolity Cypriana (1390-1406) siedziby metro-
politów kijowskich do Moskwy. Nie bez znaczenia była także stale zmieniająca się poli-
tyka Jagiellonów, która z jednej strony sprowadzała się do sukcesywnego ograniczania 
roli Cerkwi prawosławnej, zaś drugiej zakładała utworzenie odrębnej metropolii dla 
Wielkiego Księstwa Litewskiego i Korony31. Momentem zwrotnym w dziejach Cerkwi 
prawosławnej był samodzielny, tj. niezależny od patriarchy Konstantynopola wybór 
metropolity dla Rusi, jaki miał miejsce 15 grudnia 1448 r. w Moskwie. Wówczas lokalny 
episkopat wybrał na to stanowisko biskupa riazańskiego Jonasza (1448-1461). Co cie-
kawe, prawo metr. Jonasza do tytułu „metropolity kijowskiego i całej Rusi” w 1451 r. 
potwierdził król Kazimierz Jagiellończyk. Ostatecznie król nie wyraził zgody na podpo-
rządkowanie Litwy jurysdykcji metropolity Jonasza, oddając ją w 1458 r. we władanie 
metropolity Izydora, który uprzednio osądzony w Moskwie za przyjęcie postanowień 
Unii florenckiej udał się do Rzymu32. 

Mimo utworzenia odrębnej metropolii w Moskwie, Cerkiew prawosławna na 
terytoriach południowo-zachodniej Rusi wciąż utrzymywała kontakty z patriarchatem 
Konstantynopola oraz prawosławnymi krajami Półwyspu Bałkańskiego, co znalazło 
odzwierciedlenie w różnych dziedzinah sztuki, w szczególności w literaturze, ikono-
grafii, architekturze oraz śpiewie cerkiewnym. Wraz z wyborem w 1415 r. na metropo-
litę kijowskiego i całej Rusi Grzegorza Camblaka (1414-1419) kontakty międzykościel-
ne uległy znaczącemu ożywieniu33. Nowo wybrany metropolita podjął się pierwszej 
w dziejach Cerkwi prawosławnej na Rusi próby ujednolicenia praktyk i tradycji litur-
gicznych. W tym celu czerpał z doświadczeń monasterów Bułgarii, Rumunii, Mołdawii, 

26  Ю. Келдыш, История русской музыки, Т. I., Москва 1983, s. 119.
27  D. Sawicki, Idee „Świętej Rusi” i „Trzeciego Rzymu” i ich miejsce w nauczaniu staroobrzędowców po-

morskich, WRH, T. IX, 2013, s. 43-59.
28  Е. Трубецкой, Умозрение в красках, Париж 1965, s. 124.
29  Н. Рамазанова, Московское царство в церковно-певческом искустве, Санкт-Петербург 2004, s. 

55-86.
30  Н. Воейков, Церков, Русь и Рим, Джорданвилл 1983, s. 252.
31  А. Карташев, История Русской Церкви, Т. I, Санкт-Петербург 2004, s. 350-356.
32  Tamże, s. 382-383.
33  O okolicznościach wyboru Grzegorza Camblaka na metropolitę kijowskiego i jego działalności 

kościelnej zob.: Е. Голубинский, История Русской Церкви, Москва 2004, Т. III, s. 374-378.
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nasycając praktykę liturgiczną prawosławia w państwie Polsko-Litewskim wieloma 
elementami tradycji liturgicznej Słowian Południowych34. Wówczas w piśmiennictwie 
religijnym na Rusi zaistniał tzw. bałkański styl zdobienia ksiąg, który przywędrował 
z Bizancjum poprzez Serbię, Bułgarię, a także Świętą Górę Atos35. W stylu bałkańskim 
tkanka słowa i ornamentyki łączą się w jedną całość, czego przykładem jest bogactwo 
kształtów, o wyraźnej przewadze motywów przedstawiających plecionkę i warkocz36. 
U źródeł stylu bałkańskiego stała estetyka biorąca swe korzenie w hezychazmie, a nade 
wszystko zjawisko określane mianem „przeplatania słów” (cs. pletienije słowies), obecne 
m.in. w literaturze37. W stylu bałkańskim zdobiono niemal wszystkie księgi liturgicz-
ne, w szczególności: Ewangeliarze oraz Irmologiony nutowe, czego przykładem jest 
Irmologion neumatyczny z Ławrowa38 oraz napisany kwadratową notacją kijowską 
Irmologion Supraski 1598-160139. Wpływy południowo-słowiańskie i greckie na życie 
duchowe Cerkwi prawosławnej na terytoriach ruskich Wielkiego Księstwa Litewskie-
go i Rzeczpospolitej znalazły swoje odzwierciedlenie w repertuarze wykonywanych 
śpiewów. Namacalnym dowodem krzyżowania się tradycji staroruskiej z tradycjami 
śpiewaczymi pochodzącymi z innych krajów prawosławnych jest fakt, iż w zachodnio-
ruskich irmologionach nutowych zachowało się około 400 zapożyczeń melodycznych, 
w postaci śpiewów określanych mianem: bułgarskich, greckich, serbskich, czy też moł-
dawsko-wołoskich40. Grzegorz Camblak zapisał się w dziejach śpiewu cerkiewnego na 
Rusi jako hymnograf, a przede wszystkim, jako kompozytor, co najmniej kilku melodii 
cerkiewnych. Wśród nabożeństw, których autorstwo przypisywane jest Camblakowi 
należy wymienić cykle hymnów ku czci św. Stefana Deczańskiego oraz św. Paraskie-
wy (Petki)41. Śpiewy sygnowane jego nazwiskiem, w szczególności stichera na święto 
Zaśnięcia Matki Bożej były znane w Państwie Moskiewskim, gdzie cieszyły się wielkim 
uznaniem. Co ciekawe, melodie te zostały skomponowane w oparciu o formuły melo-
dyczne znamiennago raspiewa, mimo, iż G. Camblak doskonale znał śpiew grecki, serbski 
czy bułgarski42. Ten konkretny fakt w naszej ocenie może być podstawą do poddania 
w wątpliwość autorstwa melodii sygnowanych nazwiskiem Camblaka.

Ostateczny upadek Bizancjum - stolicy światowego Prawosławia sprawił, iż 
kontakty obydwu metropolii ruskich z ośrodkami monastycznymi Świętej Góry Atos 
uległy ożywieniu. Co więcej wśród miejscowych mnichów wzrosło zainteresowanie 
sztuką sakralną Atosu, a w sposób szczególny ikonografią i śpiewem43. Wielu mnichów 
podróżowało do różnych ośrodków monastycznych, w szczególności położonych na 
Świętej Górze Atos w celu zapoznania się z tajnikami tamtejszego życia mniszego. Co 

34  P. Chomik, Życie monastyczne w Wielkim Księstwie Litewskim, Kraków 2013, 145.
35  Г. Вагнер, Канон и стил в древнерусском искусстве, Москва 1987, s. 208.
36  В. Щепкин, Русская палеография, Москва 1999, s. 80-81.
37  О. Коновалова, «Плетение словес» и плетеный орнамент конца XIV в., „Труды Отдела Древне-

русской Литературы”, (dalej: ТОДРЛ), 1966, T. 22, s. 101-111.
38  Irmologion Ławrowski, Biblioteka Narodowa w Warszawie (dalej: BN), rkps 12050 I, (Akc. 2954).
39  Irmologion Supraski (1598-1601), Національна Бібліотека України імені В. І. Вернадського (da-

lej: НБУВ), sygn. I, 5391.
40  D. Sawicki, Z badań nad śpiewem cerkiewnym na Południowym Podlasiu w XVIII-XIX w. Irmologiony 

z Rokitna i Witoroża, „Rocznik Bialskopodlaski”, T. XXIV, Biała Podlaska 2016, s. 97.
41  D. Gil, Serbska hymnografia narodowa, Kraków 1995, s. 50-51.
42  И. Гарднер, Богослужебное пение…, T. I, s. 345-347.
43  Tamże, s. 355.
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więcej, przez długi okres reguły życia monastycznego obowiązujące na Świętej Górze 
były uznawane na Rusi za najbardziej autorytatywne, stąd chętnie wzorowały się na 
nich miejscowe monastery. Drugim, równie istotnym celem podróży Rusinów na Świę-
tą Górę Atos, było zaznajomienie się z zasobami tamtejszych bibliotek. Wpływy Świętej 
Góry Atos na rodzimą literaturę duchową nasiliły się na przestrzeni XV i XVI w. m.in. 
za sprawą rękopisów nabywanych przez monastery Rusi. Wówczas wzrosło zaintere-
sowanie przekładami dzieł Ojców Kościoła oraz pism ascetycznych z greki na język 
cerkiewnosłowiański44. Niektóre rękopisy powstawały na specjalne zamówienie mona-
sterów ruskich45. Wiele cennych rękopisów zostało ze świętej Góry Atos wywiezionych 
samowolnie, czyli ukradzionych. Żywe kontakty z monastyrami atoskimi utrzymywał 
m.in. założony przez św. Sergiusza z Radoneża monaster Świętej Trójcy, którego jeden 
z mnichów, a ściślej Epifaniusz Przemądry, nota bene autor Żywota św. Sergiusza niósł 
trud życia mniszego właśnie na Świętej Górze Atos. W okresie Panowania Wasyla zwa-
nego Ślepym (1415-1462 r.) ze Świętej Góry Atos przybył na Ruś mnich Pachomiusz 
Serb, który zapisał się w dziejach jako wybitny pisarz kościelny, w szczególności był 
autorem szeregu żywotów Świętych oraz tekstów liturgicznych, w szczególności kano-
nów ku czci św. Onufrego, św. Sawy Wiszerskiego, a także dwóch kanonów ku czci iko-
ny Matki Bożej „Znamienije”46. Ze Świętą Górą Atos związany był także św. Nil Sorski, 
którego pobyt w tamtejszych monasterach wywarł istotny wpływ na krzewione przez 
niego idee życia mniszego oraz praktyki ascetyczne47. 

W XVI w. w życiu liturgicznym Cerkwi prawosławnej na Rusi dochodzi do umoc-
nienia się różnorodności stylistycznej, która swoim zasięgiem objęła terytoria obydwu 
metropolii (kijowskiej i moskiewskiej) i dotyczyła wszystkich dziedzin sztuki sakralnej, 
w szczególności piśmiennictwa, ikonografii i śpiewu cerkiewnego. Już na przełomie XV 
i XVI w. ma miejsce rozkwit ikonografii, gdzie malowane dotąd w srogim, określanym 
przez kanon stylu ikony nabierają bardziej lokalnego charakteru. Natomiast w piśmien-
nictwie ożywają stare zapomniane bizantyjskie tradycje, m.in. dawno zapomniany or-
nament bizantyjski, którego korzenie sięgają XI w. 

Ostatecznie dochodzi do uwolnienia się sztuki zdobnictwa ksiąg spod sztywnych 
norm, jakie wyznaczał ogólnie obowiązujący kanon. Odtąd cała estetyka książki stopnio-
wo traci swoje duchowe podstawy, miejsce których zajmują indywidualne gusta artysty48. 
Równie głębokie zmiany w omawianym okresie zachodzą także na płaszczyźnie śpiewu 
cerkiewnego. Wraz z rozwojem szkolnictwa muzycznego, a co za tym idzie także samej 
sztuki śpiewaczej, pojawiają się nowe, często odbiegające od kanonicznego wzorca kom-
pozycje autorskie. Często w praktyce liturgicznej bywało tak, że nowe melodie funkcjono-
wały równolegle ze starymi, wypracowanymi przez wieki wzorcami, które jeszcze długo 
wyznaczały obowiązujący kanon49. 

44  И. Кологривов, Очерки по Истории Русской Святости, Брюссель 1961, s. 169-170.
45  А. Саббатовский, Григорий Цамблакъ. Митрополит Киевский и Литовский, Вильна 1884, s. 8-10.
46  Zob.: В. Яблонский, Пахомий Серб и его агиографические писания, Санкт-Петербург 1908. 
47  aрх. Леонид, Афон и русское монашество, „Журнал Московской Патриархии” (ЖМП), 1958, 

nr 8, s. 62-63.
48  Е. Мещерина, Эстетика древнерусской книги, Москва 2012, s. 13.
49  Традиции духовного пения в культуре староообрядцев Алтая, ред. Б. Шиндин, Новосибирск 2002, 

s. 161.



30 Daniel Sawicki

Rys 2. Fr. carskiego mogoletija (lewy) oraz stichery Przyjdźmy uwielbimy Józefa (prawy)

Zbiory Ławry Troicko-Siergiejewskiej

Pod wpływem nowych uwarunkowań politycznych wzrasta zainteresowanie 
śpiewami, które w jakimś stopniu nawiązywałyby do tradycji muzycznych Bizancjum. 
Wówczas w staroruskich śpiewnikach cerkiewnych, w szczególności w Sticherarionach 
na nowo pojawiają się liczne śpiewy w języku greckim. Wzrost zainteresowania śpie-
wami greckimi wynikał z dążenia do jak najlepszego wyeksponowania elementów gre-
ckich w liturgii i miał miejsce pod koniec XV w. Niemal równocześnie wśród twórców 
staroruskich śpiewów cerkiewnych typu melizmatycznego pojawia się tendencja do ich 
archaizacji, czego przejawem było eksponowanie wstawek, zaczerpniętych ze śpiewu bi-
zantyjskiego, mniemających żadnego związku z tekstem liturgicznym50. Do takich z całą 
pewnością należą tzw. ananejki i chabuba, czyli formuły melizmatyczne, które z reguły 
umieszczano na początku lub na końcu wyrazu. Melizmaty te nie miały żadnego związ-
ku z tekstem liturgicznym, zaś Ich obecność w tym, czy innym miejscu danej melodii 
miała za zadanie ją upiększać, nadając większej melizmatyczności i blasku51. Rozbudowa-
ne formuły melizmatyczne ananejki znajdziemy m.in. w mnogoletii, skomponowanym na 

50  Музыкальная эстетика России XI-XVIII веков, сост. А. Рогов, Москва 1973, s. 13.
51  D. Sawicki, Psalm 103 w praktyce liturgicznej staroobrzędowców pomorskich. Na przykładzie XVI-

II-wiecznego Obichodnika, Lublin-Radzyń Podlaski 2018, s. 37.
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cześć Iwana III ze Sticherara nr 408 ze zbiorów Ławry Troicko Siergiejewskiej52. Formuły 
ananejki podobnie jak chabuba od zarania dziejów były obecne w śpiewie cerkiewnym na 
Rusi53. Ich występowanie nasila się w XV w., zaś na przełomie XV i XVI w. przenikają tak-
że do innych śpiewów neumatycznych, w szczególności do śpiewu demestwennego, a nade 
wszystko putiewogo. Dobrym przykładem jest stichera Wielkiej Soboty „Przyjdźmy uwiel-
bimy Józefa” (Прид%те yблажимо весе эси иwсиfа) ze Sticherara nr 409 ze zbiorów tejże Ławry54, 
w której ananejki pojawiają się w miejscu, gdzie tekst liturgiczny oddaje klimat płaczu 
Maryi nad ukrzyżowanym Jezusem. Ich obecność ma na celu wzmocnić „lamentacyjny 
charakter” kompozycji oraz dostarczyć słuchaczom odpowiednich doznań estetycznych. 
Już pod koniec XV w. formuły te przenikają także do tekstów liturgicznych niektórych 
psalmów, czego przykładem jest chociażby Ps 103. 

Rys. 3. Anenajki z Czasosłowa wydrukowanego w 1491 r. w Krakowie przez Sz. Fiola.

Co ciekawe na przykładzie tego konkretnego psalmu najlepiej widać, iż pierwot-
nie ananejki stanowiły bardziej zjawisko językowe, a niżeli muzyczne, o czym świadczy 
fakt, iż występują one nie tylko w księgach liturgicznych muzycznego charakteru, ale 
także w księgach nie zawierających nut. Przykładem może być Czasosłow55 wydrukowa-
ny w 1491 roku w Krakowie przez Sz. Fiola56, gdzie pojawiają się nigdzie indziej, jak we 
wspomnianym fragmencie Ps 103-go57. 

Zastosowanie ananejek i chabuba wynikało z rosnącej potrzeby uczynienia rodzi-
mego śpiewu doskonałym, a nade wszystko monumentalnym, nawiązującym do starych 
tradycji Bizancjum. Otóż dążenie do monumentalizmu w sztuce staroruskiej nie było zja-
wiskiem nowym, lecz w drugiej poł. XVI w. pod wpływem teorii „Trzeciego Rzymu” 
tendencje te znacząco nasiliły się58. W piśmiennictwie religijnym tego okresu pojawiają się 
tendencje do podkreślania roli Moskwy jako wiodącego centrum światowego Prawosła-
wia. Bardzo chętnie podkreślano bogatą tradycję ruskiej państwowości, w szczególności 
odnoszono się do spuścizny Rusi Kijowskiej, przez co chciano udowodnić wyjątkową rolę 
Moskwy jako wyłącznej sukcesorki bogatych tradycji bizantyjskich. Pod wpływem tychże 

52  Стихирарь крюковый, НИОР РГБ, zesp. 304.I, nr 408, k. 162.
53  З. Гусейнова, Древнерусская крюковая нотация XV века: преобразования и новации, «Вестник 

Южно-Уральского государственного университета». Серия «Социально-гуманитарные науки»., 
2015 том 15 № 3, s. 87.

54  Стихирарь крюковый, НИОР РГБ, zesp. 304.I, nr 409, k. 321.
55  Czasosłow, (gr. Ωρολόγιον) – księga liturgiczna zawierająca porządek, 3, 6 i Godzin kanonicznych oraz 

innych nabożeństw cyklu dobowego, np. Wieczerni Powieczerza, Północnego Czuwania, Jutrzni. Por. A. Znosko, 
Słownik cerkiewnosłowiańsko-polski, Białystok 1996, s. 375.

56  Часослов, (druk. Sz. Fiol), Kraków 1491, s. 82.
57  М. Скабалланович, Толковый Типикон, Москва 2008, s. 41.
58  Г. Пожидаева, Духовная музыка славянского Средневековья. Русь. Болгария. Сербия, Санкт-

Петербург 2017, 137-138.
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trendów w księgach liturgicznych, w szczególności w śpiewnikach pojawiają się liczne 
grecyzmy, które na pierwszy rzut oka zakłócają sens tekstu cerkiewno-słowiańskiego59. 
Co więcej, zyskują na wartości stare śpiewy greckie, takie jak: Исъ полла эти деспота (na długie 
lata władyko), Аксiосъ (godzien) Кvрiе элейсонъ (Panie zmiłuj się)60, czy też najbardziej popu-
larny śpiew Агиwсъ а fеwсъ (Święty Boże). W datowanym na drugą poł. XVI w. Sborniku, 
będącym niegdyś własnością abpa kazańskiego Ławrentija, a następnie wchodzącym 
w skład zbiorów monasteru Iosifo-Wołockiego udało mi się natrafić na szereg tekstów li-
turgicznych w j. greckim, zawierających ananejki, w szczególności: Δόξα Σοι ο Θεός (Chwała 
Tobie Boże)61, przy czym notacją kriukową redaktor opatrzył jedynie śpiew Αγιος ο Θεός 
(Święty Boże)62. 

Rys. 4. Śpiew Агиwсъ а fеwсъ (Święty Boże)

Rękopis abp kazańskiego Ławrentija (zbiory monasteru Iosifo-Wołockiego)63

Jako ciekawostkę pragnę dodać, iż już w pierwszych księgach nutowych tak rów-
nież w omawianym okresie tekst grecki tychże śpiewów był pisany alfabetem słowiań-
skim w transliteracji fonetycznej64, bowiem śpiewy w j. greckim wykonywano równo-
legle ze śpiewami w j. cerkiewnosłowiańskim. Takowa praktyka po dziś stosowana jest 
podczas szczególnie uroczystych nabożeństw, w szczególności sprawowanych przez 
biskupa. Obecność śpiewów greckich w liturgii miała znaczenie nie tyle praktyczne, co 
symboliczne, wynikające z dążenia do umocnienia teorii „Trzeciego Rzymu”. Zjawisko 
przybrało na sile w okresie panowania Iwana IV Groźnego (1530-1584 r.). Analogicz-
ny proces przyswajania melodii wykonywanych w j. greckim zachodzi na terytorium 
południowo-zachodniej Rusi, lecz tutaj ich pojawienie się liturgii wynikało bardziej 
z potrzeb estetycznych, a niżeli politycznych. Co więcej, korpus greckojęzycznych 

59  И. Гарднер, Богослужебное пение…, T. I, s. 423-424.
60  Макарий [M. Булгаков], История Русской Церкви, Санкт-Петербург 1888, T. III, s. 119-120, 

por. N. Финдейзен, Очерки по истории музыки в России с древнейших времен до конца XVIII века, Ле-
нинград 1928, s. 94.

61  Сборник церковных…, НИОР РГБ, zesp. 113, nr 64(240), k. 389.
62  Tamże, k. 401.
63  Сборник церковных песнопений на крюковых нотах, НИОР РГБ, zesp. 113, nr 64(240), k. 401.
64  Д. Разумовский, Церковное пение…, s. 63. 
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śpiewów liturgicznych w zachodnioruskich irmologionach miał charakter stały i obej-
mował niewielką liczbę melodii. Z zasadzie większość z nich stanowiły śpiewy stałe 
nabożeństw Całonocnego Czuwania, a nade wszystko Boskiej Liturgii65.

Na przełomie XV i XVI w. staroruski śpiew cerkiewny przeżywał swój prawdzi-
wy rozkwit, co było związane z rozwojem życia monastycznego i liturgicznego. Przy 
ważniejszych ośrodkach życia liturgicznego, w szczególności katedrach biskupich 
i monasterach działały szkoły kształcące śpiewaków cerkiewnych, które przyczyniły 
się do pojawienia się i rozwoju wielu lokalnych wariantów melodycznych istniejących 
wcześniej śpiewów. Swój prawdziwy rozwój w badanym okresie przeżywał tzw. wiel-
ki śpiew neumatyczny (bol’szoj znamiennyj raspiew) oraz melizmatyczne formy śpiewu 
takie jak: śpiew demestwenny, czy putiewoj. Wraz ze zmianą obowiązującej na Rusi re-
guły liturgicznej monasteru Studyckiego na regułę Jerozolimską, jaka miała miejsce 
na przełomie XIV i XV w. w użytku liturgicznym pojawiają się nowe księgi liturgicz-
ne, których materiał uprzednio wchodził w skład Sticherarionu miesięcznego oraz Ir-
mologionu. W związku ze zmianą obowiązującej na Rusi reguły liturgicznej z użytku 
wychodzi Oktoich-Paraklityk, a jego miejsce zajmuje Oktoich nutowy66. Natomiast 
rozrost repertuaru, a nade wszystko potrzeba wyodrębnienia wszystkich śpiewów 
niezmiennych Całonocnego Czuwania i Boskich Liturgii zaowocował pojawieniem się 
odrębnego zbioru, w postaci księgi Obichod67. Momentem kulminacyjnym rozwoju 
staroruskiego śpiewu cerkiewnego na Rusi, było pojawienie się jednej księgi, w której 
zawarto wszystkie śpiewy użytkowe, które uprzednio wschodziły w skład innych, do-
tąd samodzielnych ksiąg takich jak: Irmologion, Oktoich, Sticherar, czy Obichod. Po-
jawienie się w obiegu tychże ksiąg, które określano mianem Sbornikow niewątpliwie 
przyczyniło się do rozwoju teorii staroruskiego śpiewu cerkiewnego, czego przykła-
dem jest pojawienie się pierwszych traktatów teoretycznych. Azbuki piereczislenija, 
bo o nich mowa, były swego rodzaju spisami najpotrzebniejszych znaków. Pod koniec 
XVI w. pod wypływem rozwoju sztuki śpiewaczej oraz związanego z nią szkolnictwa 
muzycznego pojawiają się bardziej rozbudowane traktaty teoretyczne, gdzie obok pi-
sowni neum pojawiają się także wzmianki, co do zasad ich wykonania. Zasady te na-
uczyciele przekazywali uczniom w formie opisowej, stąd traktaty te określano mianem 
Azbuk tołkowanij68. Pierwsze podręczniki do nauki śpiewu pojawiają się w sąsiedztwie 
najczęściej używanych w liturgii ksiąg, tj. Irmologionu i Oktoicha, w formie załączni-
ka69. 

Na dynamiczny rozwój śpiewu cerkiewnego w Państwie Moskiewskim wywar-
ła wpływ kanonizacja nowych świętych. Wówczas pojawiło się wiele nowych melodii 
cerkiewnych. Rozwój życia liturgicznego, w którym prym wiodła Moskwa wymusił 
przeredagowanie i uporządkowanie materiału muzycznego zawartego księdze Stiche-

65  А. Вовк, Грекоязычные песнопения в западнорусских нотолинейных рукописях, Opera musicologi-
ca, Санкт-Петербург 2011, nr 2[8], s. 25-50.

66  И. Лозовая, Древнерусский нотированный Параклит XII века. Византийские источники и типо-
логия древнерусских списков, Москва 2009, s. 70.

67  В. Mеталлов, Богослужебное пение в период домонгольский по историческим, археологическим и 
палеографическим данным, Mосква 1912, s. 257, por. D. Sawicki, Psalm 103…, s. 13.

68  Стихирарь крюковый, НИОР РГБ, zesp. 304.I, nr 413, k. 384-386.
69  М. Бражников, Древнерусская теория музыки: По рукописным материалам XV—XVIII вв., Ле-

нинград 1972, s. 26.
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rar zgodnie z wymogami nowej reguły liturgicznej70. Pojawienie się coraz to nowych 
tekstów liturgicznych ku czci nowo ustanowionych świąt oraz nowych, dotąd czczo-
nych lokalnie świętych pobudziło twórczość miejscowych śpiewaków, którzy będąc 
twórcami sztuki kanonicznej dotąd w większości pozostawali anonimowi.

Rys. 5. Azbuka piereczislenije z Irmologionu Ławrowskiego71

W twórczości hymnograficznej i muzycznej na Rusi znalazły odzwierciedlenie 
wszystkie ważniejsze wydarzenia historyczne, a nade wszystko te, które przełożyły się 
na jej rozwój duchowy. Powstawały całe cykle śpiewów liturgicznych na cześć danego 
święta bądź świętego, uwzględniające jego szczególną rolę w dziejach państwa i narodu72. 
Równocześnie „jak grzyby po deszczu” pojawiły się nowe interpretacje już istniejących 
melodii cerkiewnych, a także całkowicie nowe kompozycje, sygnowane imionami redak-

70  T. Владышевская, Древнерусская певческая культура и история, Москва 2012, s. 110-112. 
71  Irmologion Ławrowski…, BN, rkps 12050 I, (Akc. 2954), k. 258-259.
72  Г. Вагнер, Т. Владышевская, Искусство Древней…, s. 203.
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torów/kompozytorów, wśród których szczególnym poważaniem cieszyli się bracia Wa-
syl i Sawa Rogowowie, pochodzący z Karelii. O Wasylu Rogowo w późniejszym okresie 
metropolicie rostowskim (1586 r.) wiadomo, iż był on twórcą wielu melodii znamiennych 
i demestwennych. U Sawy Rogowa uczył się śpiewu inny znakomity śpiewak-kompozytor 
Fiodor Christianin oraz Iwan Nos, któremu uczeni przypisują rozpisanie na notację kriu-
kową śpiewów Triodionu Postnego i Kwiecistego. Trzeci uczeń Rogowa - Stefan Gołysz, 
rozpowszechniał znamiennyj raspiew na północnym Uralu, ciesząc się patronatem kupie-
ckiej dynastii Stroganowów. S. Gołysz uznawany jest za twórcę tzw. „usloskiej szkoły 
śpiewu”73.

Najistotniejszy wkład w rozwój piśmiennictwa muzycznego na Rusi na przełomie 
XV i XVI w. przypadł w udziale monasterom. To właśnie w monasterach, i to zarówno 
tych znajdujących się w obrębie miast, jak również w tych oddalonych od wielkich sku-
pisk ludzkich staroruski śpiew cerkiewny nieustannie rozwijał się, czego przykładem są 
licznie zachowane rękopisy muzyczne z tego okresu. Co ciekawe, liczne z nich zostały 
napisane ręką jednego kopisty, nierzadko także redaktora. W niektórych rękopisach znaj-
dziemy informacje o miejscu ich powstania, a czasami także informację o dot. imienia 
redaktora. Istotnym źródłem do badań nad piśmiennictwem muzycznym na Rusi są spisy 
mnichów prowadzone dla danego monasteru, niemniej jednak często zdarzało się tak, 
że w celu podniesienia poziomu śpiewu monastery zatrudniały śpiewaków profesjonali-
stów z zewnątrz, którzy przynosili ze sobą własne księgi, bądź redagowali je na miejscu. 
Efektem takich zabiegów było przenikanie do praktyki liturgicznej nowych melodii cer-
kiewnych, zaś do nauczania teorii śpiewu nowych znaków bądź nowych wykładni już 
funkcjonujących, co niewątpliwie przekładało się na rodzime piśmiennictwo muzyczne74. 

Począwszy od XVI w. redaktorzy staroruskich śpiewników neumatycznych, a na-
stępnie zachodnioruskich Irmologionów nutowych, zaczynają skłaniać się ku walorom 
estetycznym zapisywanych i praktykowanych przez siebie melodii. Z kolei swoje własne 
przeżycia emocjonalne, związane z wykonywanymi melodiami przestają traktować jako 
coś obce ówczesnej duchowości prawosławnej, lecz chwalą się nimi, opatrując swoje rę-
kopisy komentarzami typu: Зело красн~й (bardzo piękny). Określenia estetyczne takie jak: 
красный, прекрасный (piękny, przepiękny) w odniesieniu do śpiewu cerkiewnego funkcjono-
wały od zarania dziejów chrześcijaństwa na Rusi, czego dowodem jest chociażby przekaz 
Stiepiennoj Knigi, gdzie pojawia się określenie прекр(асное д(емественное п№н\е (przepiękny śpiew 
demestwenny), wyrażające pragnienie kronikarza podkreślenia walorów estetycznych ro-
dzimego śpiewu demestwennego, z równoczesnym wskazaniem na jego rzekome greckie 
pochodzenie75. Twórcy melodii cerkiewnych już w Bizancjum odwoływali się do este-
tycznej strony prawosławnego nabożeństwa, a ściślej do jego piękna, w którym objawia 
się pełnia Chwały Bożej76. Nazewnictwo podkreślające walory estetyczne staroruskiego 
śpiewu cerkiewnego przenika również do teorii. 

73  D. Sawicki, Twórczość indywidualna i jej wpływ na rozwój staroruskiego śpiewu cerkiewnego w XVI 
i XVII w. Działalność Longina – śpiewaka z Ławry Troicko-Siergiejewskiej, WRH, T. XV, nr 3, Lublin-Radzyń 
Podlaski 2018, s. 11.

74  М. Бражников, Древнерусская теория…, s. 14-15
75  Книга степенная царскаго родословия, Москва 1775, s. 221, por. D. Sawicki, Nauczanie staroobrzę-

dowców pomorskich w kwestiach odnoszących się do śpiewu cerkiewnego, ELPIS, T. 19, Białystok 2017, s. 70.
76  Zob.: С. Булгаков, Православие. Очерки учения Православной Церкви, Paris 1985, s. 278.
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Rys. 6. Fragment psalmu 136 <вавил222222ни нета аинаа>

Irmologion Ławrowski

Przykładem podejścia emocjonalnego śpiewaków cerkiewnych do wykonywa-
nych melodii jest kompozycja Psalmu 136: Nad rzeką Babilonu (На рице вавилонст%й). Utwór 
składa się z sylabiczno-melizmatycznego zaśpiewu oaz melizmatycznego przyśpiewu 
Alleluja, który w regułach liturgicznych określany jest „pięknym”: (cs. аллилу\ею красною)77. 
W jednym z XVI-wiecznych Sticherarow ze zbiorów Ławry Troicko-Siergiejewskiej 
śpiew Ps 136 określany jest mianem „pięknego śpiewu” (Р%ка вавилwнская красным п%тиемъ)78.

77  К. Никольский, Обозрение богослужебных книг Православной Российской Церкви, Санктпетер-
бург 1858, s. 226.

78  Стихирарь крюковый…, НИОР РГБ, zesp. 304.I, nr 414, k. 304-305.
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Rys. 7. Fragment Pieśni Cherubinów (mel. konstantynopolitańska)

Irmologion Supraski (1598-1601)79.

Zetknięcie się śpiewaków cerkiewnych z muzyką zachodnią, przejawiające się 
we wprowadzeniu o użytku kwadratowej notacji kijowskiej skłoniło śpiewaków do 
poszukiwania coraz to nowych doznań estetycznych, co znalazło swoje odzwierciedle-
nie w piśmiennictwie muzycznym. Jako przykład pragnę wymienić Pieśń Cherubinów 
tonu trzeciego, zawartą w Irmologionie Supraskim (1598-1601) 80, którą w 1583 r. Bog-
dan Onisimowicz usłyszeć miał od śpiewaka chóru patriarszego w Konstantynopolu81. 
Oszołomiony pięknem brzmienia nie omieszkał opatrzyć rękopisu komentarzem: Зело 
красн~й (bardzo piękny). Nazewnictwo odwołujące się do estetycznej strony staroruskie-
go śpiewu cerkiewnego przenika także do sfery dydaktycznej, czego przykładem jest 
nazwa jednej z fit tonu drugiego i szóstego, tj. красная82.

79  Irmologion Supraski (1598-1601)…, НБУВ, sygn. I, 5391, k. 519.
80  Irmologion Supraski (1598-1601), НБУВ, sygn. I, 5391, k. 519-521, por. 519-521, por. Д. Шабалин, 

Избранные знаменные песнопения, Москва 2014, s. 160-168.
81  А. Конотоп, Херувимская песня Царигородского распева xvi века, „Музыкальная академия”, 

(2003/1) 118–122.
82  М. Бражников, Лица и фиты знаменного распева, Ленинград 1984, s. 190.
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2. Rozwój śpiewu cerkiewnego na południowo-zachodniej Rusi
Równie dynamiczny, co w Państwie Moskiewskim rozwój śpiewu cerkiewnego 

miał miejsce na terytoriach Wielkiego Księstwa Litewskiego i Rzeczpospolitej. Szcze-
gólna rola w jego propagowaniu przypadła w udziale monasterom, gdzie rodzimy sta-
roruski śpiew cerkiewny przeplatał się z śpiewami pochodzącymi z innych krajów pra-
wosławnych, w szczególności: greckimi, bułgarskimi, serbskimi, czy też mołdawsko-
-wołoskimi. Głównym ośrodkiem rozwoju śpiewu cerkiewnego na tych terenach była 
Ławra Kijowsko-Pieczerska, która, mimo, iż począwszy od 1240 r. była wielokrotnie 
nękana przez wojska tatarskie i litewskie nigdy nie straciła na znaczeniu, będąc jednym 
z najistotniejszych monasterów na ziemiach ruskich. Jej rola zaczyna na nowo wzra-
stać wraz ze zdobyciem Kijowa przez księcia litewskiego Olgierda (1320 r.). Pod opieką 
książąt ruskich monaster stopniowo odzyskuje swój dawny blask. Duży wykład w roz-
budowę monasteru Pieczerskiego wniósł książę Konstanty Ostrogski. Dzięki staraniom 
księcia Ostrogskiego monaster w Supraślu w 1592 r. otrzymał status stauropigii oraz 
zaszczytny tytuł Ławry83, który wówczas posiadał tylko monaster Kijowsko-Pieczerski. 
Z kolei praktykowane w Ławrze tradycje śpiewacze nieustannie przenikały do praktyki 
liturgicznej innych monasterów, wśród których na pierwszy plan wysuwają się mona-
stery: supraski, żytomierski, a nade wszystko interesujący nas monaster św. Onufrego 
w Ławrowie84, skąd pochodzi znakomity XVI-wieczny Irmologion neumatyczny. Przy 
monasterze Ławrowskim, którego początki sięgają XII w. działało wyspecjalizowane 
skryptorium, w którym przepisywano księgi, głównie liturgiczne85, a także szkoła śpie-
wu cerkiewnego, kształcąca śpiewaków i dyrygentów chóru (rus. diaków) na potrzeby 
okolicznych parafii86. Z informacji zachowanych w dokumentach klasztornych wynika, 
iż do momentu przyjęcia przez eparchię przemyską unii brzeskiej (1596 r.), w skrypto-
rium ławrowskim powstało co najmniej kilka Irmologionów, tak neumatycznych, jak 
i pisanych kwadratową notacją kijowską87. Do naszych czasów przetrwało zaledwie 
kilka śpiewników, które są materialnym świadectwem wysokiego profesjonalizmu 
śpiewu cerkiewnego praktykowanego niegdyś w tymże prastarym monasterze. Mimo 
zaawansowanych badań nadal niewiele wiemy na temat redaktorów Irmologionów 
ławrowskich, którzy pełnili w monasterze różne funkcje związane ze śpiewem88. Do 
najznamienitszych śpiewaków ławrowskich, należy hieromnich Josif Krejnicki, którego 
działalność na rzecz monasteru przypada na 2-gą połowę XVII wieku89. J. Krejnicki za-

83  A. Mironowicz, Życie monastyczne w dawnej Rzeczypospolitej, [w:] Życie monastyczne w Rzeczypospo-
litej, red. A. Mironowicza, U. Pawluczuk, P. Chomika, Białystok 2001, s. 29-30.

84  D. Sawicki, Staroruski neumatyczny Irmologion Ławrowski z XVI wieku - niezbadany zabytek wschod-
niosłowiańskiego piśmiennictwa muzycznego na południowo-zachodniej Rusi, WRH, T. XIII, Lublin-Radzyń 
Podlaski 2016, s. 26.

85  Ю. Стецик, Василiански монастирi перемишльскої ϵпархии (кiнец XVII–XVIII ст.), Дрогобич 
2014, s. 109, 167.

86  Tamże, s. 168, por. Ю. Ясiновський, Свято-Онуфрiïвський монастыр у Лавровi, w:] Лаврівський 
невменний Ірмологіон кінця XVI століття: Факсимільна публікація, коментар, дослідження/ 
підготував Юрій Ясіновський, за участі Марії Качмар; ред. Крістіан Ганнік [=«Київське християн-
ство, т. 18; Історія української музики: Джерела, вип. 26], Львів 2019, s. 579.

87  Ю. Ясiновський, Церковно-спiвочi iнiцiятиви українських та бiлоруських монастырiв, 
„ΚΑΛΟΦΩΝΙΑ”, 2004/2, s. 18.

88  Ю. Стецик, Василiански монастирi…, s. 167.
89  I. Мацько, Старосамбiрщина. Iсторiчнi етюди, [w:] Старосамбiрщина, T. II, Львiв 2002, s. 160.
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słynął jako autor kilku Irmologionów, w których obok rodzimy staroruskich śpiewów 
cerkiewnych można także znaleźć melodie pochodzące z innych krajów prawosław-
nych, w szczególności sygnowane jako „śpiew bułgarski”.

Wzrost liczby monasterów oraz liczne fundacje nowych cerkwi dokonywane 
przez rody możnowładcze, w szczególności Ostrogskich, Chodkiewiczów, Sapiehów, 
to wszystko przyczyniło się do wzrostu zapotrzebowania na książki, w tym również 
księgi liturgiczne oraz śpiewniki90. O ile w moskiewskim piśmiennictwie muzycz-
nym tego okresu można zaobserwować tendencje do rozdzielania repertuaru na wiele 
ksiąg, o tyle na terytoriach południowo-zachodniej Rusi dominuje tendencja zmierza-
jąca do skupienia jak największej liczby śpiewów w ramach jednej księgi, tj. Irmolo-
gionu. Na formowanie się białoruskiego i ukraińskiego zbioru użytkowych śpiewów 
cerkiewnych, tj. Irmologionu przemożny wpływ wywarło piśmiennictwo muzyczne 
mołdawsko-wołoskie, bowiem greckie po upadku Bizancjum straciło na znaczeniu. 
Otóż to właśni praktyka śpiewacza monasterów Mołdawii i Wołoszczyzny wymusiła 
zebranie śpiewów liturgicznych Wieczerni, Jutrzni, Boskich Liturgii oraz wybranych 
śpiewów triodionow i miniei w ramach jednego śpiewnika. W początkowej fazie for-
mowania się zachodnio-ruskiego Irmologionu całość materiału muzycznego układano 
na wzór bizantyjskich Papadykonów, Azmatykonów oraz Akolitki – zbioru śpiewów 
cerkiewnych, który pojawił się w Bizancjum stosunkowo późno, bo na początku XIV 
w.91. Zdaniem współczesnego badacza tematu, Christiana Hannicka szczególny wpływ 
na formowanie się Irmologionu wywarł Papadykon redakcji późnobizantyjskiej. O ile 
Papadykon służył utrwaleniu zasad czytania notacji bizantyjskiej, o tyle Irmologion 
służył do utrwalenia melodii podstawowych śpiewów w nim zawartych, jakimi są Ir-
mosy92. Najlepszym przykładem doboru repertuaru w oparciu o strukturę śpiewników 
bizantyjskich są trzy Irmologiony ze znakomitego Skitu Maniawskiego na Zakarpaciu93, 
o których szerzej powiem w kolejnych fragmentach niniejszego opracowania. Na uwa-
gę zasługuje także Osmogłasnik napisany w 1769 r. przy użyciu kwadratowej notacji 
kijowskiej w mołdawskim monasterze Dragomirna, przez Kalistrata – mnicha Ławry 
Kijowsko-Pieczerskiej94. Najnowsze badania wykazały, iż w Mołdawii istniała wpły-
wowa szkoła śpiewu bizantyjskiego. Co więcej, w pierwszej jej fazie rozwoju śpiewy 
bizantyjskie zapisywano za pomocą bizantyjskiej notacji neumatycznej, której opano-
wanie dla tamtejszych śpiewaków nie przysparzało większych trudności95. Niestety do 
naszych czasów zachowało się jedynie 9 rękopisów neumatycznych, które bez jakich-
kolwiek wątpliwości wchodziły w skład zbiorów monasterów Mołdawii96. Mimo, iż 
Cerkiew prawosławna na terytoriach Wielkiego Księstwa Litewskiego i Korony od naj-

90  Tamże, s. 35.
91  Ю. Ясiновський, Вiзантiйська гимнографiя i церковна монодiя в українськой рецепцiї ранньо-мо-

дерного часу, Львiв 2011, s. 121.
92  К. Ганнiк, Слов’яно-Русский церковний спiв i його вiзантiйськi джерела, „ΚΑΛΟΦΟΝΙΑ”, nr 1, 

Львiв 2002, s. 42.
93  Ю. Ясiновський, Вiзантiйська гимнографiя…, s. 113-117.
94  Осмогласник Калистрата, НБУВ, zesp. 306, nr 40 П/XVIII-18.
95  Е. Игнатенко, Украинский греческий распев: опыт сравнительного анализа, [w:] „Актуальные 

проблемы изучения церковно-певческого искусства: наука и практика”, Гимнология, вып. 6, Мо-
сква 2011, s. 453.

96  Е. Тончева, Манастирът Голям Скит — школа на «болгарский роспев». Скитски «болгарски» 
ирмолози от XVII–XVIII в., ред. Красимир Станчев, Стефан Кожухаров, София 1981, T. I, s. 114.
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dawniejszych czasów utrzymywała ścisłe kontakty z ośrodkami życia monastycznego 
w Mołdawii i na Wołoszczyźnie, to w XVI-wiecznych Irmologionach pisanych notacją 
kriukową nie znajdziemy ani śpiewów greckich, ani mołdawsko-wołoskich. Powodem 
takiego stanu rzeczy jest niewątpliwie fakt, iż w tamtym okresie staroruska notacja kriu-
kowa służyła jedynie do zapisu rodzimych form śpiewu cerkiewnego, takich jak: zna-
miennyj, diemiestwiennyj97, czy putiewoj raspiew. 

Rys. 8. Karta tytułowa Irmologionu Ławrowskiego

Mimo to zainteresowanie ówczesnych śpiewaków melodiami greckimi, bułgar-
skimi czy mołdawsko-wołoskimi wcale nie malało, lecz nieustannie rosło. Wprowadze-
nie do użytku kwadratowej notacji kijowskiej znacznie ułatwiło ich przekład. Niestety 
śpiewacy zapisywali je w wersji zasłyszanej, przyczyniając się tym samym do zatrace-
nia ich pierwotnego kształtu. Mimo to począwszy od końca XVI w. w rękopisach pi-
sanych kwadratową notacją kijowską pojawia się wielka liczba kompozycji zaczerp-
niętych z innych krajów prawosławnych, czego dobrym przykładem jest Irmologion 

97  D. Sawicki, Demestwo i jego funkcjonowanie w śpiewie liturgicznym na Białorusi i Ukrainie (Na przykła-
dzie Irmologionów Ławrowskiego i Supraskiego), „ΚΑΛΟΦΟΝΙΑ”, nr 9, Львiв 2018, s. 228-244.
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Supraski (1598-1601) B. Onisimowicza98. Do szerszego zajęcia się tą tematyką związków 
zachodzących pomiędzy obydwoma Irmologionami skłonił mnie także fakt, iż zarówno 
monaster św. Onufrego w Ławrowie, jak też monaster Zwiastowania N.M.P. w Supra-
ślu utrzymywały ścisłe związki z czołowymi ośrodkami życia monastycznego na Rusi, 
w szczególności z Ławrą Kijowsko-Pieczerską, gdzie śpiew cerkiewny oswobodził się 
spod sztywnych ram znamiennago raspiewa, m.in. uproszczenie niektórych formuł melo-
dycznych (popiewek) oraz mniejszą liczbę formuł melizmatycznych (lic i fit) i zdążył już 
nabrać cech lokalnych99. 

Rys. 9. Karta tytułowa Irmologionu Supraskiego (1598-1601)

98  Irmologion Supraski (1598-1601)…, НБУВ, sygn. I, 5391.
99  Иадор (иером.), История Киево-печерскаго лаврскаго роспева, РМГ, 1907, s. 100.
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Drugim równie istotnym ośrodkiem kształtowania się śpiew cerkiewnego na te-
rytoriach Wielkiego Księstwa Litewskiego był monaster Zwiastowania N.M.P. w Su-
praślu. Otóż założony ok. 1498 r. monaster w Supraślu zasiedlili mnisi przybyli z Ła-
wry Kijowsko-Pieczerskiej, którzy przynieśli ze sobą regułę liturgiczną obowiązującą 
w Ławrze, jak również tamtejsze tradycje śpiewu liturgicznego100. Liczne kontakty 
monasteru z wieloma ośrodkami monastycznymi, w szczególności Św. Górą Atos oraz 
monasterami Bułgarii, Mołdawii i Wołoszczyzny, czy też Państwa Moskiewskiego, 
pozwoliły na skoncentrowanie w nim dorobku kulturalnego wielu narodów101, co nie 
pozostało także bez wpływu na śpiew liturgiczny. W codziennej praktyce liturgicznej 
coraz częściej zaczynają pojawiać się śpiewy pochodzące z tychże krajów. 

Równocześnie rozwija się rodzimy śpiew neumatyczny, który do końca XVI w. 
wykonywano z kriuków, czego dowodem jest fakt ujęcia w sporządzonym w 1557 r. 
przez ihumena Sergiusza Kimbara102 katalogu biblioteki supraskiej aż pięciu irmologio-
nów pisanych notacją kriukową. Co ciekawe w katalogu tejże biblioteki sporządzonym 
w latach 1645-1654 odnotowano aż dziesięć ksiąg muzycznych, w czego tylko trzy to 
irmologiony nutowe, zaś pozostałe siedem zidentyfikowano, jako „moskiewskie”, co 
zdaje się sugerować, iż były to irmologiony pisane kriukami103. Być może w rzeczywi-
stości owe siedem Irmologionów stanowiły kodeksy powstałe na terytoriach dzisiejszej 
Białorusi i Ukrainy, które błędnie zidentyfikowano, jako moskiewskie tylko dla tego, że 
były pisane notacją kriukową, którą wówczas kojarzono ze śpiewem Cerkwi Moskiew-
skiej. 

Monaster w Supraślu, jak stwierdza prof. Anatolij Konotop, na przestrzeni XVI 
i XVII w. był prężnym centrum rozwoju śpiewu cerkiewnego, stąd jego zdaniem me-
lodie zawarte w Irmologionie Supraskim (1598-1601) były obecne w praktyce liturgicz-
nej monasteru jeszcze na długo przed powstaniem kodeksu104. Twierdzenie to naszym 
zdaniem nie jest do końca prawdziwe, choćby biorąc pod uwagę fakt, iż Irmologion 
został napisany nie ręką mnicha, lecz najemnego śpiewaka. Niewykluczone, iż B. Oni-
simowicz przyniósł do Supraśla melodie, z którymi zetknął się w miejscach, gdzie po-
przednio przyszło mu się pracować. Fakt napisania Irmologionu ręką osoby świeckiej 
potwierdza tezę współczesnego badacza tematu - Marcina Abijskiego, iż w monasterze 
supraskim od dawna była przyjęta praktyka najmowania do śpiewu zawodowych śpie-
waków, głownie ludzi świeckich, którzy często wyręczali mnichów w ich obowiązkach 
związanych ze śpiewem.105. W przeciwieństwie do mnichów, którzy łączyli modlitwę 
z pracą, śpiewacy ci zajmowali się wyłącznie śpiewem i najprawdopodobniej przepisy-
waniem ksiąg muzycznych, co pozwalało na utrzymanie kultury muzycznej monasteru 

100  И. Гарднер, Богослужебное пение…, T. II, s. 14-15.
101  A. Mironowicz, Życie monastyczne…, s. 31.
102  Inwentarz biblioteki monasteru Zwiastowania N.M.P. w Supraślu z 1557 r. wymienia około 200 

ksiąg rękopiśmiennych i drukowanych, z czego najstarszą z nich jest pochodząca z początków XI w. 
Minieja Czetnaja, znana także jako Kodeks Supraski. Por. Tenże, Życie monastyczne na Podlasiu, Białystok 
1998, s. 7. 

103  M. Abijski, Bogdan Onisimowicz-śpiewak rodem z Pińska, „Latopisy Akademii Supraskiej”, Vol. 1, 
Prawosławni w dziejach Rzeczypospolitej, Białystok 2010, s. 56.

104  А. Конотоп, Супрасльский Ирмологион, „Советская Музыка”, Moskwa 1972, nr 2, s. 117-121, 
por. Е. Мещерина, Духовные основы творчечства. Статьи о русской культуре, Moskwa 2015, s. 58.

105  M. Abijski, Bogdan Onisimowicz…, s. 50.
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na bardzo wysokim poziomie. Niestety takie podejście władz monasterskich do prob-
lematyki śpiewu posiadało pewne wady. Otóż często zawodowym śpiewakom brako-
wało pokory, bowiem zachowanie wielu z nich daleko wykraczało poza przydzielony 
zakres obowiązków. Gdy najemni śpiewacy zaczynali mieszać się w sprawy wewnętrz-
ne monasterów, wówczas dochodziło do konfliktów z przełożonymi. Takich nieprzy-
jemnych sytuacji miał doświadczyć redaktor Irmologionu Supraskiego (1598-1601) - B. 
Onisimowicz. W świetle aktualnych badań wiadomo, iż B. Onisimowicz miał wstawić 
się za jednym z mnichów, czym ściągnął na siebie gniew patrona monasteru – Krzyszto-
fa Chodkiewicza. Ostatecznie około 1630 r. B. Onisimowicz na zawsze opuścił Supraśl, 
zabierając ze sobą swój cenny Irmologion. Mimo to B. Onisimowicz pozostawił po sobie 
bogatą spuściznę w postaci praktykowanych w monasterze śpiewów, czego przykła-
dem są irmologiony późniejsze, zredagowane w czasach unickich. Oprócz rodzimych 
staroruskich śpiewów neumatycznych w monasterze supraskim praktykowano śpiewy 
kalofoniczne106, w szczególności: greckie, bułgarskie, serbskie, mołdawsko-wołoskie107. 
Spośród śpiewów greckich, jakie znajdują się w Irmologionie Supraskim (1598-1601) na 
uwagę zasługują: kinonikon108 niedzieli, Αἰνετε τὸν Κύριον (cs. Хвал(ите г5да съ неб(есъ)109, ki-
nonikon środy: Ποτήριον σωτηρίου λήψομαι (cs. Ч(ашу спас(ен\я)110, dwie greckojęzyczne wersje 
pieśni Pieśni Cherubinów Οἰ τὰ Χερουβεὶμ (cs. BИже херув/мы)111. Oprócz tego dogłębnych 
badań wspomniana już Pieśń Cherubinów „śpiew carogrodzki”, a ściślej jej cerkiewno-
słowiański przekład, którego melodia miała być zasłyszana od bliżej nieznanego śpie-
waka z Konstantynopolu112.

Nie bez znaczenia dla życia liturgicznego monasteru Supraskiego oraz pozo-
stałych monasterów południowo-zachodniej Rusi były ówczesne praktyki ascetyczne 
obowiązujące na Świętej Góry Atos, w szczególności przejawiające się wyjątkową dłu-
gotrwałością nabożeństw oraz surowo ascetycznym trybem życia mnichów113. Otóż zja-
wiskiem typowym dla życia liturgicznego na Rusi było łączenie ze sobą elementów re-

106  Kalofoniczny śpiew (gr. Καλοφώνικός, tj. brzmiący pięknie) – Styl melizmatyczny bizantyjskiego 
śpiewu liturgicznego polegający na wariacyjnym rozwoju melosa oraz melizm. Styl ten rozwijał się od 
połowy XIII w. i z uwagi na znaczny stopień złożoności melodycznej był przeznaczony głównie do wy-
konywania przez solistę. E. Wellesz, Historia Muzyki…, s. 296, por. Г. Алексеева, Византино-русская…, 
s. 354. Św. Symeon Sołuński (zm. 1429 r.) w tego typu śpiewach widział główną przyczynę upadku 
pobożności, bowiem w ich wykonywanie odbywało się bez udziału wiernych, których rola w liturgii 
już wtedy była marginalna. В. Рудейко, Роздуми про оновлення літургійної традиції УГКЦ, „ΚΑΛΟΦΟ-
ΝΙΑ”, nr 6, Львiв 2012, s. 125, por. Сиротинська Н., Перло многоцінне…, Львів 2014, s. 39, przyp. 90.

107  Ю. Ясиновський, Супрасльский iрмолой Богдана Онисимовича як пам’ятка киïвськоï митрополiï, 
„ΚΑΛΟΦΩΝΙΑ”, 2016/8, s. 47.

108  Koinonikon (gr. κοινωνικον) – Werset zaczerpnięty z psalmu wykonywany podczas Świętych 
Liturgii w momencie, gdy duchowieństwo przyjmuje Święte Dary oraz przygotowuje je do udzielenia 
wiernym. W praktyce liturgicznej Kościoła Wschodniego utrwaliła się tradycja wykonywania koinoni-
konu śpiewem melizmatycznym. Na Rusi do końca XIV w. wykonywano go śpiewem kondakarnym, 
a następnie w oparciu o wzorzec melodyczny wielkiego śpiewu neumatycznego. Zob.: Г. Печёнкин, 
Киноники знаменнаго (столповаго роспева). Причастные стихи, Москва 2002, por. Никольский К., Обо-
зрение богослужебных книг Православной Российской Церкви, Санктпетербург 1858, s. 16, przyp. 19.

109  Irmologion Supraski (1598-1601), НБУВ, sygn. I, 5391, k. 574.
110  Tamże, k. 223.
111  Tamże, 219, 426.
112  Tamże, k. 519. 
113  Г. Пожидаева, Духовная музыка…, s. 145.
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guły monastycznej oraz obowiązującej w cerkwiach katedralnych114, co przejawiało się 
m.in. obecnością pełnych przepychu śpiewów melizmatycznych. Cerkiew moskiewska, 
a ściślej Sobór Stu Rozdziałów (1551 r.) podjął próbę ograniczenia takowych praktyk, 
nakazując zastępowanie niektórych śpiewów recytacją115. 

Rys. 10. Irmologion Supraski (1662) mnicha Teofila

Najdłużej ryt mieszany zachował się w monasterach, bowiem źródła odnoto-
wują ślady po nim jeszcze na krótko przed przejściem poszczególnych ośrodków na 
Unię. Wówczas do liturgii zaczną przenikać śpiewy wielogłosowe i partesne, a z cza-
sem także muzyka instrumentalna, czego przykładem jest monaster Supraski, który 
w XVII w. jako jeden z niewielu ośrodków posiadał na wyposażeniu organy. Mimo 
ogromnego zainteresowania bazylianów śpiewami wielogłosowymi i muzyką instru-
mentalną, w monasterze Supraskim nieustannie rozwijał się rodzimy staroruski śpiew 
monodyczny cerkiewny oraz śpiewy pochodzące z innych krajów prawosławnych. Do 
końca XVII w. W monsterze Supraskim powstało co najmniej kilka Irmologionów, które 

114  Н. Успенский, Чин Всенощного Бдения на православном востоке и в Русской Церкви, T. 1, Москва 
2004, s. 271.

115  D. Sawicki, Twórczość indywidualna…, s. 9.
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z jednej strony były kontynuacją wcześniejszej praktyki śpiewaczej, zaś z drugiej strony 
uwzględniały przemiany, jakie wówczas nastąpiły w praktyce liturgicznej Cerkwi uni-
ckiej. Do najbardziej znanych Irmologionów, jakie powstały w Supraślu po 1601 r., nale-
żą: 1) Irmologion zredagowany w latach 1638-1639 przez Fiodora Semenowicza – śpie-
waka pochodzącego z Bereżan. Śpiewnik trafił do Supraśla ok. 1644 r., bowiem z tego 
roku pochodzi wzmianka mówiąca o fakcie wykonania nowej introligatorskiej oprawy 
dzięki staraniom ówczesnego przełożonego monasteru – Sylwana Kuncewicza116. 2) Ir-
mologion napisany w 1662 r. ręką mnicha Teofila117. W przeciwieństwie do Irmologionu 
(1598-1601) B. Onisimowicza, który posiada strukturę gatunkowo tematyczną, kodeks 
mnicha Teofila posiada strukturę tonalną, czyli opartą na podziale na osiem skal mo-
dalnych. Z kolei śpiewy stałe Całonocnego Czuwania i Boskiej Liturgii zostały zebrane 
w odrębny blok118. Tekst liturgiczny obydwu Irmologionów mimo, iż jest donikoniań-
ski, to nie zawiera żadnych elementów chomonii. 

W XVI w. na terytorium Wielkiego Księstwa Litewskiego rozwinęły się liczne 
miejscowe warianty staroruskiego śpiewu cerkiewnego, w szczególności napiewy: mo-
hylewski, witebski, nieświeżski, kutejnski, słucki, mirski, wileński, starosimonowski, 
oraz szczególnie interesujący nas wariant żyrowicki119.

Szczególnym bogactwem, a przede wszystkim ciągłością tradycji odznaczają się 
śpiewy praktykowane w tamtejszych monasterach, wśród których na pierwszy plan 
wysuwają się tradycje śpiewacze monasteru Supraskiego. Mimo to także inne monaste-
ry praktykowały bogaty repertuar muzyczny, w postaci zarówno rodzimego staroru-
skiego śpiewu cerkiewnego, jak również śpiewów, pochodzących z innych krajów pra-
wosławnych. Wśród takich ośrodków rozwoju śpiewu cerkiewnego należy wymienić 
monster Zaśnięcia Matki Bożej w Żyrowicach. W tymże monasterze rozwinęła się boga-
ta tradycja śpiewu greckiego i bułgarskiego, czego przykładem jest datowany na 1649 r. 
Irmologion, gdzie obok rodzimych staroruskich śpiewów cerkiewnych znajdziemy cykl 
Boskiej Liturgii, zawierający melodie sygnowane jako śpiew grecki, w szczególności 
śpiewy) Кvрiе элейсонъ (Panie zmiłuj się)120, Агиwсъ а fеwсъ (Święty Boże)121, czy też zreda-
gowana w języku cerkiewnosłowiańskim Pieśń Chrubinów122. Monaster w Żyrowicach 
był także wpływowym centrum rozwoju śpiewu sygnowanego jako „śpiew bułgarski”. 
Poziom praktykowanego tam śpiewu niczym nie odstawał od tradycji śpiewaczych 
praktykowanych w Wielkim Skicie Maniawskim na Zakarpaciu.

116  Irmologion Supraski (1638-1639), Lietuvos Mokslų Akademijos Biblioteka, Vilnius (dalej: LMAB), 
F19-116, k. 271, por. А. Конотоп, Супральский ирмалогий 1638-1639 гг., „Памятники культуры. Новые 
открытия”, (1980), Ленинград, 1981, с. 233-240.

117  Irmologion Supraski (1662), LMAB, F 19-115.
118  Ю. Ясиновський, Украïнськi та бiлоруськi нотолiнiйнi iрмолоï 16–18 столiть. Каталог 

i кодiколгiчно-палеографiчне дослiдження, Львiв 1996, nr 147, s. 171; А. Конотоп, Супрасльский Ирмоло-
гион…, s. 119.

119  Л. Густова, Церковное пение. Белорусская певческая культура православной традиции, Минск 
2013, 73-74.

120 Ирмолой, НБУВ, zesp. 1, nr 3367, k. 3. 
121  Tamże, k. 18.
122  Tamże, k. 18-20. 
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Rys. 11. Melodie Кvрiе элейсонъ (Panie zmiłuj się) oraz fragment Pieśni Cherubinów 

Irmologion Żyrowicki (1649 r.).
 

***
Omówione w ramach niniejszej pracy przemiany estetyczne i stylistyczne 

w śpiewie liturgicznym na Rusi wywarły istotny wpływ na dalszy jego rozwój. 
Ogromny wkład w rozwój śpiewu cerkiewnego miały prawosławne ośrodki mo-
nastyczne, w szczególności monastery: Ławrowski, Supraski oraz Wielki Skit Ma-
niawski na Zakarpaciu. Nie bez znaczenia dla propagowania śpiewów cerkiew-
nych, wywodzących się z innych krajów prawosławnych, była działalność prawo-
sławnych bractw cerkiewnych, które wyjęte spod władzy miejscowych biskupów 
mogły w sposób nieskrępowany utrzymywać kontakty kulturalne i naukowe, które 
dawały możliwość wysyłania śpiewaków za granicę, celem kształcenia. Nie bez zna-
czenia dla dziejów monodycznego śpiewu cerkiewnego na Rusi był okres przeło-
mu XV i XVI w., kiedy to rozwój śpiewu cerkiewnego w Państwie Moskiewskim 
zaczął przebiegać innym torem, a niżeli jak to miało miejsce na terytoriach daw-
nej Rzeczpospolitej. O ile Cerkiew moskiewska obrała drogę rozwoju rodzimych 
form śpiewu, w szczególności: znamiennego, demestwennego, oraz putiewogo, o tyle 
podporządkowana patriarchatowi Konstantynopola Cerkiew kijowska, pozostawa-
ła otwarta na nowe nurty, płynące z innych krajów prawosławnych. Stąd właśnie 
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wynika obecność śpiewów: greckich, konstantynopolitańskich, serbskich, czy także 
melodii sygnowanych jako „śpiew bułgarski”. Co ciekawe, śpiewy te pojawią się 
w Moskwie dopiero pod koniec 1-szej poł. XVII w. wraz z przybyciem śpiewaków 
z terytoriów dzisiejszej Ukrainy i Białorusi, których działalności patronowali car 
Aleksy Michajłowicz, oraz ówczesny metropolita nowogrodzki Nikon, nota bene 
późniejszy patriarcha-reformator.

Mam nadzieję, iż problematyka poruszona w ramach niniejszego opracowa-
nia przyczyni się do wzrostu zainteresowana lokalnymi tradycjami monodycznego 
śpiewu cerkiewnego praktykowanymi na Rusi, a szczególnie na terytoriach dawnej 
Rzeczpospolitej. W ramach kolejnego opracowania pochylę się nad problematyką 
funkcjonowania na Rusi melodii, sygnowanych jako „śpiew bułgarski”. Idąc tropem 
wpływów bałkańskich oraz mołdawsko-wołoskich, podejmę się omówienia tradycji 
śpiewaczych, jakie ukształtowały się w monasterach, w szczególności Wielkim Ski-
cie Maniawskim na Zakarpaciu oraz mołdawskim monasterze Dragomirna. 
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