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Wstep

Przedmiotem analizy w niniejszej pracy beda powstate do potowy XIV
wieku zywoty $wietych ksieznych polskich, zyjacych w trzynastowiecznej
Polsce. Obserwowane w nich dziatania bohaterek - Jadwigi $laskiej, Kingi,
Salomei i Anny $laskiej - wpisuja sie¢ w szeroki ruch uaktywnienia $wieckich
w Kosciele obserwowany w Europie od XII wieku, a na gruncie polskim
stanowia zjawisko wyjatkowe, nie wystepujace ani wczeéniej, ani pdznie;j.
Analiza tych zywotéw prowadzi do wyodrebnienia obecnych w nich
wzorcow $wietosci, popularnych i propagowanych na przetomie XIII i XIV
wieku, jest préba skonstruowania obrazu $wietosci, jaki sie z nich wylania.

Temat ,Vita perfecta: wzorce Swietosci w zywotach trzynasto-
wiecznych ksieznych polskich” wymaga szeregu usciSlery, wyjasniajacych
watpliwosci, jakie moze rodzi¢. Pierwsze dotyczy samego terminu $wietos¢,
ktéry najogolniej méwigc ma teologiczne i historyczne wypelnienie. Na
poziomie teologicznym - ktérym nie bede sie blizej zajmowatl - Swietym w
sensie absolutnym moze by¢ tylko sam Bég. Moze on obdarzy¢ taska osobe,
przedmiot, miejsce, przez co staja si¢ one Swietymi i sg za takie uznawane; w
ten sposob, jak mowil Mircea Eliade ,$wietos¢ sie przejawia”l. Osoba
obdarzona laska - Swiety - zawsze jest postacia wyjatkowa, ktéra ma kontakt
z Bogiem, potrafi, w razie potrzeby, uzyska¢ od niego wsparcie, a w
ostatecznosci sprawi¢ cud. Takie rozumienie $wietosci jest rozumieniem

podstawowym i wspdlnym wielu religiom? Z kolei historyczny wymiar

! Zob. M. Eliade, Sacrum i profanum. O istocie religijnosci, th. R. Reszke, Warszawa 1999, s.
7-9.

2 Nawet tak $cisle monoteistyczne religie, jak Judaizm, czy Islam posiadaja swoich §wigtych.
Por. np. kult Mahometa, czy kult chasydzkich cadykow (Elimelech z Lezajska). Inne religie, jak
Buddyzm, czy Hinduizm czcza niektorych swoich wiernych jako $wietych. Zob. Saint, w: Britannica
CD 20000, 1994-2000, Encyclopaedia Britannica, Inc.



Swietosci wprowadza kontekst zmiennosci, stad postac czczona jako Swieta u
schytku Cesarstwa Rzymskiego jest zupelnie r6zna od tej, obdarzanej kultem
u schylku $redniowiecza, czy tez w czasach wspoélczesnych, mimo iz w
teologicznym sensie maja one ciagle ten sam wymiar. Owa zmienno$¢ nie
dotyczy wylacznie réznych typoéw osob, ktére sa uznawane za $wiete, ale
takze podkredlania i wysuwania na plan pierwszy tych cech dawnych
Swietych, ktére w danym momencie znajduja zrozumienie i sa cenione. W
kazdym jednakze wypadku, niezaleznie od czasu, w ktéorym Swiety jest
czczony, jest nade wszystko postacia, ktéra stanowi przykiad dla wiernych,
zaréwno za zycia, kiedy jest obserwowana przez otoczenie, jak i po $mierci,
kiedy opowiesci na temat jej czynéw kraza w formie oficjalnych biografiis,
jak i popularnych modlitw i piesni*.

Zagadnienie to wprowadza jeszcze jedno istotne rozréznienie terminu
- mam na mys$li Swieto$¢ instytucjonalng oraz popularna. Ta pierwsza
zwiazana jest z instytucjonalnym Kosciotem, ktérego glowa - papiez - od
polowy XIII wieku decyduje o uznaniu $wiegtosci wiernych; ta druga szerzy
sie zwykle w postaci spontanicznego kultu, ktéry moze, ale nie musi by¢
uznany przez oficjalny Kosciot>. Obie te formy przenikaja sie wzajemnie,
podobnie, jak bylo to w wypadku $wietosci teologicznej i historycznej. W
poczatkowym okresie funkcjonowania religii chrzescijariskiej mozna moéwié
wylacznie o popularnej formie $wietosci, gdyz instytucjonalna ograniczala

sie¢ najwyzej do uznania za obowiazujace kultoéw ludowych. W p6zniejszym

¥ Stosowane w niniejszej pracy wymienne okreslenia zywot, vita i biografia sa przeze nie
traktowane jako terminy synonimiczne; podobnie autor zywota, biograf, autor biografii. Mam
jednakze $wiadomos$¢, ze w $cislym rozumieniu nie sa one réwnowazne. W niniejszej pracy ich
zamienne stosowanie podyktowane jest wylacznie wzgledami stylistycznymi.

* O relacjach miedzy ustnym i pisemnym przekazem w hagiografii zob. E. B. Vitz, From the
Oral to the Written in Medieval and Renaissance Saints’ Lives, W: Image of Sainthood in Medieval
Europe, red. R. Blumenfeld-Kosinski, T. Szell, Ithaca-Londyn 1991, s. 97-114, ktora ukazata proces
zanikania watkow legendy ustnej na przykladzie Zlotej legendy Jakuba de Voragine; A. Witkowska,
Miracula sredniowieczne — funkcje przekazu ustnego i zapisu literackiego, w: Kultura elitarna a
kultura masowa w Polsce poznego Sredniowiecza, red. B. Geremek, Wroctaw-Warszawa-Krakow-
Gdansk 1978, s. 183-184, 186, gdzie o praktyce odczytywania zebranych wczeéniej opisow cudow
przy grobie lub przy relikwiach §wigtego zgromadzonym wiernym; bardziej ogolnie H. Samsonowicz,
,, Historia opowiadana” w polskim sredniowieczu, Przeglad Historyczny, 83:3(1992), s. 389-404.

® 0d dekretu papieza Urbana VIII z 1625 roku nie wolno otacza¢ kultem osob bez zgody
Stolicy Apostolskiej, stad istnienie kultu jest przeszkoda w beatyfikacji i kanonizacji. Zob. J. Zubka,
Proces beatyfikacyjny i kanonizacyjny, Warszawa 1969, s. 253.



czasie oficjalne uznanie $wietoéci nabierato coraz wiekszego znaczenia, by
od potowy XIII wieku, po utrwaleniu sie procedury kanonizacyjnej, wyprzeé
z kolei na margines Swieto$¢ popularng®. Owa zmiana miata daleko idace
konsekwencje dla motywacji powstawania zywotéw Swietych, gdyz
procedura kanonizacyjna zinstytucjonalizowala tworzenie vita, ktoérych
celem bylo odtad przede wszystkim udowodnienie $wietosci danej osoby w
procesie kanonizacyjnym, podczas gdy wczeéniej byly to teksty pisane raczej
spontanicznie w celu utrwalenia kultu.

Badania nad zjawiskiem $wietosci sa SciSle powiazane ze sposobem
traktowania przez historykéw zywotéw Swietych, czy szerzej Zrodet
hagiograficznych. Najogodlniej méwiac kolejne stanowiska mozna strescic
jako przechodzace od krytycznego wydawania i komentowania tekstow
hagiograficznych przez uznanie ich literackiej wartosci, do przyznania im
pelnoprawnego statusu Zrédel do badarn nad historia religii, historia
spoteczng, czy szerzej tak zwana historia mentalnosci. Pierwsze z tych
podejé¢ ma swoje Zrédlo w poczatkach XVII wieku, kiedy to belgijscy jezuici,
najpierw z inicjatywy Heriberta Rosweyde (1569-1629), a po jego $mierci pod
kierunkiem Jeana Bollanda (1596-1665), rozpoczeli prace gromadzenia i
weryfikowania tekstow dotyczacych $wietych. Pierwszy tom serii Acta
sanctorum zostal opublikowany w 1643 roku, a praca ta kontynuowana jest
do dnia dzisiejszego’. Edytorzy tej serii wypracowali okreslone podejscie do
tekstow hagiograficznych, a przez to takze zdeterminowali pierwotny
stosunek historykéw do kwestii $wietosci. Najogdlniej méwigc polega ono na
krytycznym opracowywaniu i wydawaniu tekstow (miedzy innymi
zywotoéw, zbiorow cudoéw, bulli kanonizacyjnych), zbieraniu i gromadzeniu
informacji o kosciotach, ktérych patronami sg poszczegélni Swieci oraz o

innych przejawach kultu przy jednoczesnym bezlitosnym rozprawianiu si¢ z

® O tym procesie w dalszej czesci pracy.

" Obecnie opublikowano 67 tomédw serii Acta sanctorum, obejmujacych §wigtych w uktadzie
kalendarzowym od stycznia do listopada wiacznie. Zestawienie wydania Brukselskiego z XVII-XX
wieku i reedycji paryskiej z XIX wieku zob. J. Dubois, J.-L. Lemaitre, Sources & méthodes de
I’hagiographie médiévale, Paryz 1993, s. 49-52. O innych zbiorach tekstow hagiograficznych zob.
tamze, s. 52-57



nieScistoéciami i falszerstwami zauwazonymi w poszczegélnych Zrédtachs.
Podejscie takie doskonale odpowiadato panujacemu powszechnie w XIX, a
niekiedy i XX wieku pozytywistycznemu paradygmatowi uprawiania
historii, nastawionemu na poszukiwanie tak zwanej ,obiektywnej prawdy” i
z nieufnoscia podchodzacemu do wszelkich przejawéw ,nierealnych”
zdarzen cudownych oraz mistycznych przezy¢ bohateréw tekstow o
Swietych. Temu zapewne nalezy przypisa¢ fakt, ze teksty hagiograficzne
doé¢ dlugo nie cieszyly sie zbyt wielka estyma historykéw. Wprawdzie
poczatek tego wieku przynidst ciggle aktualng w wielu kwestiach prace
jednego z kontynuatoréw Jana Bollanda - Hipolita Delehaye Les légendes
hagiographiques, wydana po raz pierwszy w Brukseli w 1905° roku, ktéra
zarysowala mozliwosci krytycznego czerpania z tekstow hagiograficznych,
ale jednoczednie wskazala ona na wyrazna réznice miedzy nimi, a tekstami
historycznymi®®. P6t wieku pézZniej inny czlonek Towarzystwa
Bollandystéw, René Airgrain raz jeszcze zbudowal teoretyczne podstawy
korzystania ze Zrodet hagiograficznych, wykazujac, ze hagiografia ma swoje
wlasne zrédta i metody badan’l.

Badania nad $wietoScia na inng plaszczyzne wprowadzil Frantisek
Graus, w pracy poswieconej modelom $wietosci w okresie Merowingow!2.
Nowe spojrzenie, jakie zaproponowal czeski uczony dotyczylo uzycia
hagiografii jako Zrédla nie tylko do badania religii, ale takze spoteczeristwa
oraz wskazania na literacka proweniencji hagiografii poprzez uznanie

tekstow hagiograficznych za okreslony gatunek literackil®. Tq droga poszedt

® To krytyczne podejscie spowodowato szereg klopotéw bollandystow. Na przyktad w 1695
roku inkwizycja hiszpanska potepita dotychczas opublikowane tomy Acta sanctorum na wniosek
zakonu karmelitow. Bollandy$ci obalili bowiem tradycj¢ zakonu, wiazaca jego powstanie z prorokiem
Eliaszem. Zob. M. Daniluk, Bollandysci, w: Encyklopedia katolicka, t. 2, Lublin 1995, kol. 767.

® W niniejszej pracy korzystam z angielskiego tlumaczenia tej pracy: The Legends of the
Saints, th. D. Attwater, Londyn 1962.

10 Szerzej na ten temat w dalszej czesci pracy.

' R. Aigrain, L hagiographie. Ses sources - ses méthodes - son histoire, Paryz 1953.

2 F. Graus, Volk, Herrscher und Heiliger im Reich der Merowinger. Studien zur
Hagiographie der Merowingerzeit, Praga 1965.

3 Zob. wazny artykul Patricka Gaery’ego po$wigcony kierunkom badan nad $wigtoscia w
ostatnich 40 latach: P. Geary, Saints, Scholars, and Society: the Elusive Goal, w: Saints. Studies in
Hagiography, red. S. Sticca, Binghamton-Nowy Jork 1996, s. 1-22. O pracy F. Grausa na s. 4-5.



tez André Vauchez w pracy poswieconej procedurze kanonizacyjnej'¢. Jak
podkreslit w swej recenzji Tomas Head od F. Grausa, a szczegélnie od A.
Vaucheza nie mozna juz rozpatrywac swietosci w oderwaniu od rozwazan
spotecznych, gdyz poprzez ich prace stala si¢ ona konstrukcja spoleczng. A.
Vauchez ukazat proces, ktéry zachodzit w oficjalnym uznawaniu kandydata
za $wietego, a w zmianach i przeksztalceniach owego procesu uwidocznit
wyraznie brak ostatecznego idealu $wietosci. Stad mozna przyjaé, ze jesli
nawet teologicznie idea Swietosci znajdowata swoja definicje, to historycznie
byla ona zmienna. Wedlug takiego podejscia ,Sredniowieczna
chrzescijafiska hagiografia nie jest niczym mniej, ani niczym wiecej, jak
tylko konstruowaniem wzorca $wietosci”1> [podkreslenie M.M.].
Wprowadzenie problematyki spolecznej do badarh nad hagiografia i
Swietoscia pozwolilo zaistnie¢ na tym polu nurtowi zwanemu historia
kobiet!®, ktéry zarysowat nowe plaszczyzny badawcze poprzez spojrzenie na
teksty hagiograficzne z odmiennej perspektywy. Zderzenie historii kobiet i
problematyki $wigtoSci zaowocowato nowymi perspektywami zaréwno dla
jednego, jak i drugiego przedmiotu badan. Hagiografia dostarczyta licznych
tekstow, w ktorych bohaterkami sa kobiety, a niekiedy i pisanych przez
kobiety, za$ historia kobiet wprowadzila do badan nad $wietoscia wczesniej
nieobecne problemy. Zaliczy¢é mozna do nich na przyklad kwestie
tozsamosci kobiet, problematyke réznic w podejsciu do bohatera zywota w
wypadku autora mezczyzny i kobiety, czy tez calej gamy zagadnien z
problematyki tak zwanej historii Zycia prywatnego, ktéra jest szeroko obecna

w zywotach swietych!”.

 A. Vauchez, Sainthood in the Later Middle Ages, tt. J. Birrel, Cambridge 1997.

> Zob. Recenzja T. Heada z pracy A. Vaucheza w: The Medieval Review
(www.hti.umich.edu/t/tmr/).

%0 kwestii zakresu pojeciowego terminu , historia kobiet” i przedmiotu jej badan zob. J.
Topolski, Od Achillesa do Béatrice de Planissolles. Zarys historii historiografii, \Warszawa 1998, s.
147-148; E. Domanska, Historia feminizmu i feministyczna historia, Odra, 34:7-8(1994), s. 22-28; A.
Kusiak, O kobiecej historiografii, Kwartalnik Pedagogiczny, 40:1-2(1995), s. 119-132; M. Perrot,
Twenty Years of Women’s History in France: Preface to the English Edition, w: Writing Women'’s
History, red. M. Perrot, tt. F. Pheasant, Oxford (UK)-Cambridge (USA) 1992, s. VIII.

" 7 wielu prac dotyczacych éwigtych kobiet zob. przede wszystkim nadal aktualng H.
Grundmann, Religiose Bewegung im Mittelalter: Untersuchungen tiber die geschichtlichen
Zusammenhdnge zwischen der Ketzerei, den Bettelorden und der religiosen Frauenbewegung im 12.
und 13. Jahrhundert, 1935 (w niniejszej pracy korzystam z angielskiego thumaczenia Religious



Wprowadzenie problematyki zwigzanej z kobietami do badari nad
Swietoscia spowodowalo tez zastosowanie w niej kategorii sex i gender wraz z
calym bagazem dyskusji o relacjach pomiedzy nimi. W teoriach tych
odréznia sie termin sex jako okreslenie biologicznych cech pici, a gender, jako
wyréznik cech wytworzonych kulturowo. W jezyku polskim rozréznienie
takie nie istnieje - oba oddaje sie terminem ple¢ z uszczegélowieniami:
biologiczna, albo kulturowa, lub tez terminami ptec¢ i rodzaj'8. Coraz czesciej
jednak rozumienie réznicy miedzy plcia biologiczna i kulturowa wykracza
poza te ramy. Ta druga jest w takim kontekscie odnosi sie do wszelkich
spotecznych wyréznikéw, ktére odrézniaja meskie od kobiecego, przy czym
okresla ona réwniez na przyklad réznice w ciele meskim i kobiecym,
bowiem ich postrzeganie jest takze wytworem spotecznym?.

Przenoszac te ustalenia na badania nad wzorcami $wietoéci nalezy
uznaé, ze nie istnieja zdeterminowane plciowo wartosci, ktére sa
przekazywane w zywotach, poniewaz rozumienie réznicy pomiedzy
plciami, a szczegoélnie jej roli spotecznej jest wypadkowa okreslonego stanu,

czy ksztaltu kultury. Tak wiec, na przyklad szerokie funkcjonowanie w

Movements in the Middle Ages. The Historical Links between Heresy, the Mendicant Orders, and the
Women'’s Religious Movement in the Twelfth and Thirteenth Century, with the Historical Foundations
of German Mysticism, th. S. Rowan, Notre Dame-Londyn 1995), a przede wszystkim C. W. Bynum,
Holy Feast and Holy Fast. The Religious Significance of Food to Medieval Women, Berkeley-Los
Angeles-Londyn 1987. Obok nich m.in. J. Kitchen, Saints Lives and the Rhetoric of Gender. Male and
Female in Merovingian Hagiography, Nowy Jork-Oxford 1998; L. L. Coon, Sacred Fictions. Holy
Women and Hagiography in Late Antiquity, Philadelphia 1997.

18 Zob. E. Pakszys, Miedzy naturq a kulturq: kategoria plci/rodzaju w poznaniu. Studium
epistemologii naturalizowanej w perspektywie feministycznej, Poznan 2000; o zastosowaniu kategorii
pte¢ i rodzaj w naukach historycznych zob. tamze, s. 67-68.

190 dyskusji na temat zakresu poje¢ sex i gender zob. przede wszystkim J. W. Scott, Gender:
A Useful Category of Historical Analysis, w: Feminism and History, red. J. W. Scott, Oxford-Nowy
Jork 1996, s. 152-180; H. L. Moore, Understanding Sex and Gender, w: Companion Encyclopedia of
Anthropology, red. T. Ingold, Londyn-Nowy Jork 1994, s. 813-830, a takze L. Nicholson, Interpreting
Gender, Signs: Journal of Women in Culture and Society, 20:1(1994), s. 79-105 (szczegodlnie s. 79-
81); A. J. Frantzen, When Women Aren’t Enough, Speculum, 68:2(1993), s. 445-452. Autor porusza
tez kwestie¢ szybkiego wyparcia terminu Sex przez gender twierdzac, ze daje on mozliwosci
wytlumaczenia wielu zachowan, ktore odstaja od stereotypowego widzenia rol plciowych. Przeglad
koncepcji roznic plciowych w teoriach feministycznych zob. R. Braidotti, Nomadic Subjects.
Embodiment and Sexual Difference in Contemporary Feminist Theory, Nowy Jork 1994. W literaturze
polskiej zob. encyklopedyczne ujecie H. Sekuty-Kwasniewicz, Ple¢, w: Encyklopedia socjologii, t. 3:
O-R, Warszawa 2000, s. 121-124, a takze E. Gontarczyk, Kobiecos¢ i meskos¢ jako kategorie
spoleczno-kulturowe w studiach feministycznych. Perspektywa socjologiczno-pedagogiczna, Poznan
1995, s. 29-58.

10



tradycji hagiograficznej éredniowiecza wzorcow sancta mater?, czy Swietej
zakonnicy nie jest w takim rozumieniu funkcja uniwersalnej definicji
kobiecosci i macierzyristwa, ale wynika miedzy innymi z miejsca, jakie
Owczesne spoleczenistwo przeznaczalo dla kobiet. Te oczywiste,
wydawaloby sie stwierdzenia w kontekscie kategorii plci kulturowej
nabieraja konkretnego sensu, ktérego konsekwencja jest uznanie, ze
definiowanie i wyrazne oddzielanie ,kobiecego” w opozycji do , meskiego”
ogranicza i zaweza pole obserwacji. Swiadomie zatem unikam przyjecia
jakiejkolwiek ,uniwersalnej” definicji meskosci i kobiecosci (jezeli jej
skonstruowanie jest w ogole mozliwe) wybierajac raczej kategorie formalna:
kobiece w wypadku mojej pracy oznaczaé bedzie przede wszystkim zawarte
w zywotach kobiet. Kobiece nie znaczy w mojej pracy takze przeciwne do
meskich, znaczy raczej niekiedy odmienne od meskich.

Ostatnim z wymagajacych usci$lenia tytulowych terminéw jest
kategoria wzorca. Szukajac w znanych mi polskich pracach historycznych
tematyki wzorcéw osobowych dotarlem zaledwie do kilku opracowan, ktére
omawiaja wzorzec wiladcy, rycerza, swietego i moznowtadcy. Teoretyczne
oméwienie kwestii wzorca osobowego w kontekécie opracowan
historycznych znajduje si¢ wlasciwie w trzech pracach. Sa nimi artykut Ewy
Nowickiej Wzér osobowy Swietego w Sredniowieczu, Aleksandry Witkowskiej i
Czestawa Deptuly Wzorce ideowe zachowan ludzkich w XII i XIII wieku oraz
fragmenty pracy Marii Ossowskiej, Ethos rycerski i jego odmiany?!. Ujecie
wzorca w tych pracach jest jednak z gruntu odmienne.

A. Witkowska i Cz. Deptula widza wzorce osobowe jako elementy

niosace i krzewigce nowe treéci ideologiczne, stad faricuch zdarzeni wyglada

% Zob. A. B. Mulder-Bakker, M. Madou, Introduction, w: Sanctity and Motherhood. Essays
in Holy Mothers in the Middle Ages, red. A. B. Mulder-Bakker, Nowy Jork-Londyn 1995, s. 3-7.

2 gz, Deptuta, A. Witkowska, Wzorce ideowe zachowan ludzkich w XII i XIII wieku, W:
Polska dzielnicowa i zjednoczona. Panstwo, spofeczenstwo, kultura, red. A. Gieysztor, Warszawa
1972, s. 119-158; E. Nowicka, Wzor osobowy swietego w s$redniowieczu, w: Moralnosé i
spoleczenstwo. Ksiega pamiqtkowa dla Marii Ossowskiej, Warszawa 1969, s. 265-285; M.
Ossowaska, Ethos rycerski i jego odmiany, wyd. 3, Warszawa 2000, szczegélnie rozdziat pt. ,,Pojecie
wzoru i pojgcie nasladownictwa”, s. 9-21. Inne prace w zasadzie opieraja si¢ na ustaleniach
poczynionych przez t¢ trojke autorow, zob. np. T. Dunin-Wasowicz, Wzor swietego w Polsce
wezesnosredniowiecznej, W. Czlowiek i spofeczenstwo, Warszawa 1997, s. 97-108.
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w ich ujeciu nastepujaco. Istnieje okreslony typ kultury, regulowany
okreslonymi prawami i ideami. Zachodzi zmiana, ktéra okazuje sie zmiana
w dobrym kierunku. Wtedy pojawiaja sie tworcy wzorcow, ktérzy za
pomoca literatury i innych narzedzi oddzialywania upowszechniaja nowy
typ kultury powstaly po owej zmianie??. Autorzy wyraznie wskazuja na
linearny charakter zachodzacych przemian i swego rodzaju ciag
przyczynowo-skutkowy widoczny w calym procesie.

Ewa Nowicka wychodzi od definicji wzorca podobnej do tej,
zaprezentowanej w poézniejszych latach przez M. Ossowska?. W swojej
analizie modeli $wietoéci zawartych w Zlotej legendzie Jakuba de Voragine
przeprowadza ich typologie, a takze odtwarza przedstawiony w legendach
system wartosci. Wyrdéznia ona nastepujace typy Swietych: meczennicy,
pustelnicy, mnisi-asceci, misjonarze, S$wieci dobroczynicy i ludzie
Swiatobliwi, a nastepnie analizuje systemy wartosci, ktére przyswiecaja
poszczegdlnym typom, grupujac je w nastepujace kategorie wartosci:
moralne, perfekcjonistyczne, estetyczne i felicytologiczne?.

M. Ossowska wskazuje raczej na normatywne dzialanie wzorca. Jest
on w jej ujeciu czyms$ doskonatlym w sensie abstrakcyjnym, czyms, do czego
si¢ dazy, do czego poréwnuje sie swoje poczynania, czy poczynania innych.
,Scislej, wzorem osobowym dla danej jednostki, czy danej grupy jest postac
ludzka, ktéra powinna by¢ lub jest faktycznie dla tej jednostki lub tej grupy
przedmiotem aspiracji”?. Wzorzec w ujeciu M. Ossowskiej jest konkretna
postacia, ktora daje przyklad i stuzy jako miernik. Pelni zatem wzoér funkcje
regulacyjng, méwi co dobre i miesci sie w normie, a co od niej odstaje i jest

zte lub wymaga korekty. Wzorce takie rodza si¢ w lonie samej kultury,

2 A. Witkowka, Cz. Deptuta, Wzorce osobowe, s. 119-121.

2 E. Nowicka, Wzér osobowy Swietego, s. 265: ,,Wzdr osobowy ... to upersonifikowany ideat
— typ jednostki realizujacej poprzez swe postepowanie zespOl wartosci uznany przez okreslony
spoteczny krag ludzi”.

#* Zob. E. Nowicka, Wzor osobowy swietego, S. 266-276. Najcickawsze wydaja sie
zaproponowane przez E. Nowicka kierunki badan majacych za podstawg tak skonstruowany system
typow $wigtych i wartosci. Uwaza ona, ze moga one stuzy¢ do analizowania zaré6wno ruchu reformy
Kosciota w XIII wieku, ktorego reprezentantami byty zakony mendykanckie, jak i problemu kryzysu
Kosciota w kontekscie pojawiajacych si¢ szeroko ruchow heretyckich, ale tez jako punkt wyjscia do
badan nad mentalnoscia religijna okresu pelnego i pdznego $redniowiecza (tamze, s. 277).

% M. Ossowska, Ethos rycerski, s. 11.
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funkcjonuja w niej, jako niejawne regulatory, ktére stanowig o jej istocie.
Badanie wzorcéw osobowych jest o tyle istotne, ze - znéw odwolujac sie do
stow M. Ossowskiej - ,niepodobna przenikna¢ jakiej$ kultury bez wiedzy o
tym, jakie wzory leza u podstaw jej zabiegobw wychowawczych”?6. W
niniejszej pracy wzorce Swietosci beda traktowane jako szczegélne
przypadki wzorca osobowego, w ujeciu zaproponowanym przez M.

Ossowska.

Biorac powyzsze rozwazania pod uwage nalezy podkreslié, ze
Swietoé¢ w niniejszej pracy bedzie miala przede wszystkim wymiar
historyczny. Przedstawiona analiza jest préba skonstruowania obrazu
Swietosci, jaki jawi sie w zywotach polskich swietych kobiet XIII wieku. Jej
przedmiotem jest analiza zywotéw Swietych kobiet zyjacych w
trzynastowiecznej Polsce, powstatych miedzy schylkiem XIII, a potowa XIV
wieku?’. Kobiety te to ksiezne $laskie Jadwiga (ok. 1178/80-1243) i Anna
(1201/04-1265), Salomea (ok. 1211/12-1268), ksiezna halicka oraz Kinga
(1234-1292), ksiezna krakowska i sandomierska. Do tej grupy nalezaloby
doda¢ Jolente (ok. 1244-ok. 1298), ksiezne kaliska, siostre Kingi, Zone
Bolestawa Poboznego, jednakze jej sredniowieczny zywot nie zachowat sie28.

Swietoé¢ w niniejszej pracy interesuje mnie w swoim wymiarze
popularnym, gdyz kult nie wszystkich wladczyn uznawanych za $wiete
doczekat si¢ instytucjonalnej oprawy. Tylko Jadwiga zostala kanonizowana,
krétko po swojej Smierci, w 1267 roku, Jolenta i Kinga zostaly beatyfikowane
odpowiednio 1827 i 1690 roku, a ta ostatnia kanonizowana w 1997 roku.

Salomea nie zostala oficjalnie beatyfikowana, jednakze od 1673 roku dzien jej

% Tamze, s. 15.

" Do tej grupy nie wiaczam zywota ksieznej Kingi, autorstwa Jana Dhugosza, ukoficzonego
w 1474 roku. Wprawdzie wedlug W. Ketrzynskiego (Wstep, do Vita et miracula sanctae Kyngae
ducissae Cracoviensis, w: MPH, t. 4, Lwow 1884, s. 673-675) korzystal on z wczesniejszej wersji
pierwotnego tekstu o Kindze, jednakze znacznie go rozbudowat i wyposazyt we wiasciwa sobie
retorykg, zacierajac w ten sposob pierwotny tekst, co w duzej mierze zdecydowalo o
nieuwzglednianiu go w pracy. Tekst Vita beatae Kunegundis autorstwa J. Dlogosza. w: tegoz, Opera
omnia, t. 1, wyd. A. Przezdziecki, Krakow 1887, s. 183-336.

%8 Najstarszy znany zywot ksigznej kaliskiej Jolenty pochodzi z poczatku XVII wieku i jest
autorstwa Marcina Baroniusza, polskiego hagiografa. Wydanie tekstu wraz z ttumaczeniem polskim
zob. Kronika Miasta Poznania, 2(1995): Nasi Piastowie, s. 177-181.
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poswiecony mogl by¢ obchodzony na terenie Polski i w calym zakonie
franciszkaniskim. Anna nie zostala nigdy wyniesiona na oltarze. Bez wzgledu
jednak na wynik staran o oficjalne uznanie $wietosci zywoty ksieznych
powstaly wlasnie z my$la o kanonizacji, stad $wietos¢ w niniejszej pracy ma
réwniez wymiar instytucjonalny, a obecne w owych zywotach modele
Swietosci sa w pierwszym rzedzie modelami propagowanymi i uznawanymi
za obowiazujace w dwczesnym Kosciele.

Teksty zywotéw, ktére beda przedmiotem analizy w niniejszej pracy
to Vita sanctae Hedwigis powstale w 1300 roku, Vita santae Kyngae ducissae
cracoviensis, spisane w latach 1320-1329, Vita sanctae Salomeae reginae
haliciensis, z okoto 1290 roku, oraz najkrétsze Vita Annae ducissae Silesiae,
napisane po 1265 i zapewne przed 1278 tokiem. Wszystkie te teksty wyszly
spod piéra autorow franciszkanskich i naleza do kregu hagiografii
propagowanej przez ten zakon. Elementy etosu mendykanckiego i
duchowosci franciszkanskiej sa bardzo silnie obecne i czytelne w tych
utworach oraz nadaja im zauwazalng spojnosé. Tworczosé hagiograficzna,
obok kazania i zawartego w nim exemplum, stanowitla podstawowe narzedzie
kaznodziejstwa mendykantéw i zapewne zywoty ksieznych polskich obok
podstawowego celu, jakim bylo utrwalanie i propagowanie kultu oraz
doprowadzenie do kanonizacji, zostaly napisane wtasnie w celu
wykorzystywania ich w pracy duszpasterskie;.

Chcialbym w oparciu o wymienione zywoty czterech polskich
ksieznych z XIII wieku scharakteryzowa¢ kobiece wzorce $wietosci,
propagowane w Polsce w schytku XIII i pierwszej polowie XIV wieku.
Przyjeta cezura czasowa wynika z okresu, w jakim zyly ksiezne i z czasu
powstania tekstow, z ktérych bede czerpat. Wszystkie ksiezne zmarty przed
koicem wieku XIII, jednakze ich zywoty powstawaly od Ilat
siedemdziesigtych wieku XIII do trzydziestych nastepnego stulecia.

Skonstruowany obraz bedzie ze zrozumialych —wzgledow
ograniczony, gdyz zrédla, jakimi dysponuje, pozwalaja szeroko analizowac

jedynie najwyzsze warstwy spoteczne. Przenikniecie do warstw nizszych, nie
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moéwiac juz o kregu chlopskim, wydaje sie dla tego okresu niemozliwe.
Reprezentowany w zywotach krag dworéw polskich zdaje sie jednakze
zakredla¢ szersze pole, ktore obejmowato takze dwory wegierski i czeski, lecz
tamte ze wzgledu na rozleglos¢ tematu pozostana poza obszarem
szczegblowej analizy. Jednakze samo zainteresowanie zywotéw Swietymi
kobietami pochodzacymi z rodéw dynastycznych sktania do skonstruowania
tezy o specyficznych dworskich cechach swietosci kobiet w tej czesci Europy.

Istniejace w tekstach wzorce $wietosci chcialbym przedstawic¢ poprzez
ich elementy skladowe, gdyz uwazam, Zze poszukiwanie w zywotach na
przyklad wzorca Swietej wladczyni, czy Swietej matki ograniczyloby i
niepotrzebnie ukierunkowalo analize. Swoja charakterystyke wzoréw
Swietosci rozpoczne zatem od wyodrebnienia poszczegélnych skladowych z
tekstu, by nastepnie sprébowac¢ z tych elementéw zbudowaé¢ konkretne
wzorce. Przedstawiana analiza nie bedzie rzecz jasna obejmowatla
wszystkich watkéw znajdujacych sie w zywotach, wyréznie tylko te, ktére w
istotny sposob charakteryzuja obecne w nich modele $wietosci. Chciatbym
przedstawi¢, jaki komunikat mogli uslysze¢ odbiorcy, stuchajacy, czy
czytajacy te teksty, czyli inaczej moéwiac, jaki obraz Swietej kobiety byt
promowany w Kosciele i przez Kosciét miedzy potowa XIII, a polowg XIV

wieku.

Przedstawione wyzej zalozenia przyczynily sie do podzielenia
nagromadzonego materialy na trzy zasadnicze rozdzialy, dopelnione
wstepem i zakonczeniem. We wstepie, obok ogélnych zalozen pracy,
przedstawilem krotko zarys badann nad $wietoscia i hagiografia oraz
literature dotyczaca Swietych ksieznych i ich zywotéw. Rozdzial pierwszy
omawia problematyke kultu Swietych w chrzedcijaristwie, ewolucje
poszczegblnych typoéw czczonych $wietych oraz miejsce w niej kobiet. W
czesci tej zostaly takze nakreslone zmiany, ktére zaszly w Kosciele od XI do
XII wieku oraz ich konsekwencje dla religijnosci kobiet i zmian w

postrzeganiu $wietosci. Konicowa cze$¢ rozdzialu pierwszego poswiecona
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jest drogom przenikania kultu $wietych na ziemie polskie oraz sposobom ich
rozpowszechniania. Zostaly w niej takze krétko omoéwione poszczegélne
postaci rodzimy Swietych czczone do potowy XIII wieku.

Rozdzial drugi odnoszacy sie bezposrednio do  Zrodet
wykorzystanych w pracy, omawia problematyke wiarygodnosci relacji
tekstow hagiograficznych, a szczegoélnie vita oraz przedstawia podstawowe
cechy zywotéw, jako gatunku literackiego. W czedci tej zostaly takze
omoéwione vita dotyczace rodzimych $wietych do XIII wieku, a nastepnie
szczegblowo zywoty wykorzystane w analizie. Dopelnieniem relacji miedzy
hagiografia i historia sa krétkie biogramy bohaterek zywotow.

Zasadnicza cze$¢ pracy, rozdzial trzeci, jest poswiecony analizie
zywotéw ksieznych polskich w oparciu o wyréznione trzy ,momenty
przelomowe”, ktérymi sa zamazpdjécie, Smier¢ meza lub wstapienie do
klasztoru i $mier¢ samych $wietych. Dzielag one relacjonowane w zywotach
zycie ksieznych na wyraZzne czeéci, charakteryzujace sie odmiennym
postrzeganiem bohaterek i réznorodnymi relacjami z otoczeniem.
Wprowadzeniem do takiego podzialu sa czeéci omawiajgce akcentowane w
zywotach srodowisko rodzinne ksieznych oraz ,atmosfere swietosci”, ktora
je otaczala. Oddzielna czes¢ - wpleciona miedzy momenty przelomowe
drugi i trzeci - posSwiecona jest analizie praktyk ascetycznych ksieznych.
Poprzez ich wyréznienie zostaly wskazane te elementy religijnosci

bohaterek, ktére najwyrazniej charakteryzuja je jako Swiete.

Wypelnieniu zarysowanego wyzej schematu badawczego stuzg,
tradycyjnie u historyka, Zrédla i narosta wokét nich literatura. Pierwszym
poswiecam osobny rozdzial, a na literature przedmiotu zwréce uwage w
tym miejscu. Jak wskazalem wyzej zasadniczym przelomem, ktory
wprowadzil badania na temat Swietoéci na nowe tory byly Ilata
sze$¢dziesigte, kiedy ukazala sie praca F. Grausa na temat Swietych i
hagiografii okresu Merowingéw. Obserwowany od tamtego czasu wzrost

zainteresowania hagiografia i Swietoscia byl zwigzany z przesunieciem
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akcentow badawczych z rozwazan nad historia kultu i ewolucji samego
zjawiska czci dla oséb $wietych na plaszczyzne badan spolecznych, gdzie
Swieci i kult dla nich sa traktowane jako przejawy okreSlonej - zmiennej w
czasie - religijnosci oraz stuza analizowaniu zjawisk wykraczajacych poza
sfere religijng. Literatura hagiograficzna - jako produkt skierowany do
masowego odbiorcy - jest w takim podejsciu traktowana jako wyrazajaca
pelniej klimat religijny epoki niz na przyklad uczone, skierowane do elity
traktaty teologiczne, czy filozoficzne. Wéréd prac z tego nurtu, ktére bede
wykorzystywal w mojej analizie (obok wspomnianej juz ksigzki A.
Vaucheza, Sainthood in Later Middle Ages) naleza przede wszystkim teksty
Caroline Walker Bynum. Szczegélnie wazna jest jej praca Holy Feast and Holy
Fast?®, omawiajaca na podstawie zywotéw Swietych kobiet XIII-XV wieku
oraz tekstow mistyczek z tego czasu znaczenie praktyk ascetycznych, a
zwlaszcza postow dla konstruowania religijnej tozsamosci, a szerzej
postrzegania kobiet w tym czasie. Réwnie czesto przywolywang rozprawa
bedzie tekst Dyan Elliot dotyczacy wstrzemiezliwosci i czystosci seksualnej
w malzenistwie3® oparty w duzej mierze na analizie relacji miedzy
malzonkami zawartych w zywotach $wietych. Bardziej kompleksowe ujecia
Swietosci w pelnym i pé6Znym $redniowieczu obecne sa w pracach Michaela
Goodicha oraz Donalda Weinsteina i Rudolpha M. Bella, ktérzy zastosowali
analize statystyczng do zbadania tego zagadnienia®l. Z kolei interesujace
mnie podejécie do badar nad hagiografig jako gatunkiem literackim ujal w
swej pracy Thomas J. Heffernan3? a ogélne tendencje w duchowosci epoki
zarysowal A. Vaucheza, Duchowosc sredniowiecza®.

Swiete ksiezne polskie XIIT wieku nie byly jak dotad przedmiotem

calosciowego, odrebnego studium, jednakze ich postaci pojawialy sie czesto

2 C. W. Bynum, Holy Feast and Holy Fast.

% D. Elliot, Spiritual Marriage. Sexual Abstinence in Medieval Wedlock, Princeton 1993.

%1 M. Goodich, Vita perfecta: The ideal of Sainthood in the Thirteenth Century, Stuttgart
1982; D. Weinstein, R. M. Bell, Saints & Society. Two Worlds of Western Christendom, 1000-1700,
Chicago-Londyn 1982.

%2 7. J. Heffernan, Sacred Biography. Saints and Their Biographers in the Middle Ages,
Nowy Jork-Oxford 1988.

% A. Vauchez, Duchowosé sredniowiecza, th. H. Zaremska, Gdafisk 1996.
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na kartach opracowan naukowych34. Na czoto wysuwa sie tutaj osoba $wietej
Jadwigi S$laskiej, bedaca przedmiotem badarn zaréwno polskich, jak i
niemieckich historykéw. Mniejsze zainteresowanie wzbudzaly za$ osoby
Kingi, Salomei i Anny. Anna i Jadwiga byly bohaterkami oddzielnych prac
monograficznych, analizujacych szczegélowo aspekty ich zycia, jednakze ich
Swietoé¢ byta w tych pracach traktowana jako jeden z elementéow
biograficznych3s. Zycie $wietych calosciowo omawia takze szereg prac o
charakterze popularnonaukowym?3. Na ich tle bardzo interesujgco
prezentuja sie publikacje Jadwigi Zylifiskiej oraz Ewy Maleczyriskiej o
kobietach na dworach Piastow?”.

Z kultem $wietych ksieznych wigze sie obszerna literatura dewocyjna,
ktéra narastata i narasta lawinowo, szczegé6lnie w zwigzku z réznego rodzaju
jubileuszami poswieconymi poszczegélnym Swietym. Publikacje te z reguty
bazuja na wymienionych wcze$niej opracowaniach biograficznych,
zalaczajac r6znego rodzaju modlitwy, piesni i hymny do swietych3®.

Szczegblowo zostaly opracowane same zywoty $wietych ksieznych3’.

Na czolo wysuwa sie w tej grupie praca Marii Heleny Witkowskiej na temat

% Bogata bibliografia aktualna na rok 1972, dotyczaca poszczegdlnych $wigtych ksieznych
zostata zebrana przez R. Gustawa w: Hagiografia polska. Stownik bio- bibliograficzny, red. R.
Gustaw, t. 1, Poznan-Warszawa-Lublin 1971, t. 2, Poznan-Warszawa-Lublin 1972: dla postaci
Jadwigi, t. 1, s. 475-485; Jolenta, t. 1, s. 630-632; Kinga, t. 1, s. 772-779; Salomea, t. 2, s. 309-313.

% A. Knoblich, Herzogin Anna von Schlesien. 1204-1265. Erinnerungsblitter zu ihrem
sechshundert jiahrigen Todestage, Wroctaw 1865; J. Gottschalk, St. Hedwig Herzogin von Schlesien,
Ko6In-Graz 1964; B. Suchon, Swieta Jadwiga, ksiezna slgska, Nasza Przesztos¢, 53(1980), s. 5-132.
Ciekawa praca, poswigcona Kindze jest publikacja powstata w koncu lat trzydziestych, jednakze
wydana dopiero w 1992 autorstwa L. Kowalskiego, S. Fischera, Zywot bl. Kingi i dzieje jej kultu,
Tarnow 1992, jednakze mimo zebrania bogatej literatury i oparcia w zrédtach tekst jest
niejednokrotnie kontrowersyjny.

% Zob. np. C. Niezgoda, Blogostawiona Salomea Piastéwna, Krakow 1996; tenze, Swieta
Kinga. Zywot hagiograficzny, Stary Sacz 1999; W. Nigg, Swieta Jadwiga slgska, Opole 1991; A.
Kietbasa, Swieta Jadwiga slgska, Warszawa 1990.

37 . Zylinska, Piastowny i Zzony Piastéw, Warszawa 1975 (o Jadwidze, s. 130-155; 0 Salomei,
s. 156-175; o Kindze, s. 176-200); E. Maleczynska, Wroctawskie panie piastowskie i ich partnerzy,
Wroctaw-Warszawa-Krakow 1966.

% Jako przyklad niech postuza prezentujace wysoki poziom naukowy Blogostawiona Kinga.
Zyciorys, zbiér modlitw, oprac. J. R. Bar, wyd. 2, Warszawa 1989; Blogostawiona Salomea. Zyciorys,
modlitwy, piesni, oprac. J. R. Bar, Warszawa 1985.

% 0 zywocie Kingi zob. M.H. Witkowska, "Vita sanctae Kyngae ducissae cracoviensis" jako
zrodlo hagiograficzne, Roczniki Humanistyczne, 10:2(1961), s. 41-162; o zywocie Salomei B.
Kiirbisowna, Zywot bi. Salomei jako Z#rédto historyczne, w: Studia Historica. W 35-lecie pracy
naukowej Henryka Lowmianskiego, Warszawa 1958, s. 145-154; o zywocie Jadwigi J. Pater, Wartosci
historyczne ,, Zywota wiekszego Swietej Jadwigi”, W: Ksiega Jadwizanska. Miedzynarodowe
Sympozjum Naukowe ,,Swieta Jadwiga w dziejach i kulturze Slgska” Wroctaw-Trzebnica 21-23
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zywota Kingi%0, w ktérej autorka szeroko analizuje nie tylko kwestie tekstu,
ale takze prezentowanego w zywocie typu religijnosci. Obok tej pracy
wypada wymieni¢ artykul Brygidy Kiirbis o zywocie Salomei*!, a takze
Patrycji Magdaleny Ksyk o zywocie Anny#?, cho¢ ten ostatni nie wyczerpuje
tematu. Na tym tle odczuwalny jest brak szczegélowego opracowania
zywota Jadwigi, gdyz praca J6zefa Patera porusza tylko nieliczne problemy
biografii ksieznej $laskiej*3. Luke te czeSciowo wypelnia opracowanie z
zakresu historii sztuki, w ktérym analizowany byl tzw. kodeks ostrowski
(brzeski) z 1353 roku, zawierajacy szereg barwnych obrazéw, bedacych
ilustracjami do scen z legendy wigkszej*. Poszczegdlne teksty zostaly
wydane w czwartym tomie Monumenta Poloniae Historica, a edycja zZywota
Jadwigi, wraz z towarzyszacymi jej tekstami dotyczacymi kanonizacji,
réwniez w wydawnictwach niemieckich.

Obficie prezentuje sie nurt badan nad najbardziej trwatla z dziatalnosci
ksieznych, a mianowicie ich fundacjami oraz udzialem ksieznych w
fundacjach mezéw. W zbiorze tych zagadnien na czoto wybijaja si¢ prace na
temat zagospodarowania ziemi sadeckiej przez Kinge*® po otrzymaniu jej od
Bolestawa Wstydliwego i ufundwaniu tam klaszotu#” oraz publikacje na

temat powstania klasztoru klarysek w Zawichoscie - Skale - Krakowie® i

wrzesnia 1993 roku, Wroctaw 1995, s. 177-186; o zywocie Anny P. M. Ksyk, Vita Annae ducissae
Silesiae, Nasza Przesztos¢, 78(1992), s. 127-149.

%0 M. H. Witkowska, ‘Vita sanctae Kyngae ducissae Cracoviensis’, S. 41-164.

*1 B. Kiirbisowna, Zywot bl. Salomei, s. 145-154.

“2p_ M. Ksyk, Vita Annae ducissae Silesiae, s. 127-149.

7. Pater, Wartosci historyczne, S. 177-186.

“ A. Kartowska-Kamzowa, Fundacje artystyczne ksiecia Ludwika I Brzeskiego. Studia nad
rozwojem $wiadomosci historycznej na Slasku XIV-XVIII w., Opole-Wroctaw 1970, s. 14-34. Ostatnie
polskie wydanie ilustracji w: T. Wasowicz, Legenda slgska, Wroctaw-Warszawa-Krakéw 1967, pelne
faksymilowe wydanie kodeksu brzeskiego wraz z lacinskim tekstem i niemieckim tlumaczeniem
zywotow, bulli kanonizacyjnej i mowy papieskiej z okazji kanonizacji zob. Der Hedwigs-Codex von
1353 sammlung Ludwig, wyd. W. Braunfels, 2 tomy, Berlin 1972.

** §zczegdtowe dane zob. rozdziat I1.

*® M. Baranski, Dominium sqdeckie. Od ksiqzecego okregu grodowego do majqtku klarysek
sqdeckich, Warszawa 1992, szczegolnie s. 96-180.

" B. Kumor, Fundacja starosqdeckiego klasztoru i parafie na sqdecczyznie fundowane przez
pp. klaryski, Tarnowskie Studia Teologiczne, 10(1986), s. 157-164.

%8 Zob. czesciowo nieaktualng dzi$ prac¢ B. Ulanowskiego, O zalozeniu klasztoru sw.
Andrzeja w Krakowie i jego najdawniejszych przywilejach, Pamigtnik Akademii Umiejgtnosci w
Krakowie, Wydzial Filologiczny i Historyczno-Filozoficzny, 6(1887), gdzie na s. 15-32 rozbidr
krytyczny dokumentéw, a na s. 32-40 zarys historii klasztoru; oraz nowsza J. Stoksik, Powstanie i
pozniejszy rozwdj uposazenia klasztoru klarysek w Krakowie w XIII i XIV wieku, Rocznik Krakowski,
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cysterek w Trzebnicy%. Brak natomiast oddzielnego opracowania
dotyczacego klasztoru klarysek we Wroctawiu®. Z dziatalnoscig fundacyjna
wigze sie kwestia pojawienia si¢ na ziemiach polskich zakonu cysterek i
klarysek, do czego przyczynity sie ksiezne Jadwiga i Salomea5!.

Oddzielnym nurtem piSmiennictwa poswieconemu Swietym
ksieznym sg publikacje prébujace skonstruowac na podstawie ich zywotéow
obraz zycia kobiety w trzynastowiecznej Polsce. Traktuja one opisy zawarte
w biografiach ksieznych jako reprezentatywny obraz pozycji kobiety w
spoteczeristwie i Kosciele, co prowadzi niejednokrotnie do zbyt daleko
idacych wnioskéw>2.

Waznym nurtem w pisarstwie poswieconym religijnoéci Polski
Sredniowiecznej s prace przedstawiajace obraz duchowosci 6wczesnej epoki
oraz rekonstruujace modele postaw popularnych w 6wczesnym
spoteczeristwie. Problematyka ta byla przedmiotem zainteresowan
historykow w Polsce glownie w kontekscie badari nad postaciami $w.
Wojciecha i pieciu braci meczennikéw. Badania dotyczace pézniejszych
Swietych stanowia w calej grupie zdecydowanie mniejszy udzial. Na czoto

wysuwa sie tutaj wspomniany juz artykut Cz. Deptuly i A. Witkowskiej na

25(1961), s. 92-126. O klasztorze w Skale zob. ciekawa rozprawe M. Rokosza, Grodzisko skalskie
nad Pradnikiem albo tzw. pustelnia blogostawionej Salomei w XIII wieku, Pradnik. Prace i Materialy
Muzeum im. prof. Wiadystawa Szafera, 10(1995), s. 19-43. Zob. takze B. Wtodarski, Salomea
krolowa halicka (Karta z dziejow wprowadzenia zakonu klarysek do Polski), Nasza Przesztose,
5(1957), s. 61-81.

“ K. Bobowski, Podstawy bytu konwentu trzebnickiego, w: Ksiega Jadwizarska, s. 61-82; J.
Rozpgdowski, Opactwo pan cysterek w Trzebnicy, W: Historia i kultura cystersow w dawnej Polsce i
ich europejskie zwiqzki, Poznan 1987, s. 263-280;

%0 przyczynkarskie dane zob. K. Kantak, Franciszkanie polscy, t. 1: 1237-1517, Krakéw
1937, s. 23-24; T. Silnicki, Dzieje i ustréj Kosciola katolickiego na Slasku do korca w. XIV,
Warszawa 1953, s. 392; Cz. C. Baran, Sprawy narodowosciowe u franciszkanow Slgskich w XII1 w.,
Warszawa 1954, s. 23-25, 67-68.

1 M. Kanior, Zakon cysterek i jego rozwéj w Europie Srodkowej w XII-XVI wieku, w:
Cystersi w spoleczenstwie Europy Srodkowej. Materialy z konferencji naukowej odbytej w klasztorze
oo. Cystersow w Krakowie Mogile z okazji 900 roczmnicy powstania Zakonu Ojcow Cystersow.
Poznan-Krakow-Mogita 5-1- pazdziernika 1998, red. A. M. Wyrwa, J. Dobosz, Poznan 2000, s. 109-
121; B. Wtodarski, Salomea krélowa halicka; J. Lapinski, Stanowisko prawne zakonu klarysek w
Polsce do soboru trydenckiego, Prawo Kanoniczne, 32:1-2(1989), s. 173-222. Przeglad historiografii
dotyczacej polskich klasztorow klarysek zob. P. Gasiorowska, Sredniowieczne klaryski w polskiej
historiografii, w: Polska i jej sqsiedzi w péznym Sredniowieczu, red. K. 0zo6g, S. Szczur, Krakow
2000, s. 363-393.

%2 ). Hertel, Kobieta polska XIII wieku w swietle éwczesnej historiografii, Bydgoskie
Towarzystwo Naukowe. Prace Komisji Historii, 11(1975), s. 31-53; J. Wyrozumski, Swietos¢ kobiet
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temat wzorcéow ideowych postaw ludzkich w XII i XIII wieku. Bardziej
przekrojowa analize stanowi artykul E. Nowickiej dotyczacy wzorcow
Swietosci zawartych w Zlotej legendzie Jakuba de Voragine, jednakze jego
staba strona jest oparcie sie wylacznie na fragmencie tekstu, ktéry zostat
wydany w polskojezycznej edycji. Jeden z elementéw wzorcéw Swietosci, a
mianowicie asceza byla przedmiotem badarni Jana Ptasnika w jego
rozwazaniach nad kulturg Polski $redniowiecznej®’. To samo zagadnienie
badata B. Kiirbis®*. Na tym gruncie szczegdlnie interesujace sie¢ wydaja sie
ustalenia, jakie poczynil Stefan Kwiatkowski w swojej pracy o mentalnosci
religijnej do korica XIII wieku, w ktérej podjat on probe zestawienia katalogu
cnét, jakie sa widoczne w zywotach polskich ksieznych®. Ciekawg
propozycja sa tez rozwazania Marii Heleny Witkowskiej o miraculach

matopolskich, gdzie sporo miejsca zostato poswiecone cudom Kingi®®.

w maizenistwie w Polsce XIII wieku w S$wietle Zrédel hagiograficznych, Saeculum Christianum,
3:1(1996), s. 21-31.

>3 . Ptasnik, Kultura wiekéw srednich. Zycie religijne i spoleczne, Warszawa 1959, s. 93-
122.

* B. Kiirbis, Asceza chrzescijariska i jej interpretacje hagiograficzne. Polski model ascezy
franciszkanskiej w XIII i XIV wieku, W: Franciszkanie w Polsce Sredniowiecznej, cz. 1: Franciszkanie
na ziemiach polskich, Lublin 1983, s. 172-180; zob. tez polemikg H. Manikowskiej, Kilka uwag do
artykutu prof. dr Brygidy Kiirbis, w: tamze, s. 183-184.

'S, Kwiatkowski, Powstanie i ksztaltowanie sie chrzescijariskiej mentalnosci religijnej w
Polsce do konca XIII w., Warszawa-Poznan-Torun 1980, s. 80-93.

% M. H. Witkowska, Zagadnienie mentalnosci religijnej w $wietle ‘miracula’ z XITI/XIV
wieku, w: Kosciét w Polsce, t. 1: Sredniowiecze, red. J. Kloczowski, Krakow 1966, s. 585-630.
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Rozdzial 1

Swietos¢ i Swieci w Swiecie chrzeScijanskim

1. Pojecie SwietosSci - uwagi ogdlne

Chrzeécijanie przejeli koncepcje SwietoSci obecna w  Starym
Testamencie. Jest to Sciste - teologiczne - okreélenie sacrum, ktére przynalezy
do boskich atrybutéw. Tylko Bog jest zrédlem i noénikiem Swietosci, tylko
On jest $wietoscia?”. Dla chrzeécijanina $wietym w Scistym tego stowa
znaczeniu jest zatem starotestamentowy Bog, ktéry sam siebie tak opisuje,
przemawiajac do proroka Ozeasza: ,Nie chce, aby wybuchnat ptomiert mego
gniewu i Efraima juz wiecej nie zniszcze, albowiem Bogiem jestem, nie
czlowiekiem, posrodku ciebie jestem Ja - Swiety”5® [Oz 11,9]. Okreélenie
jakiej$ osoby lub miejsca, czy rzeczy jako $wiete oznacza nie $wietos¢ sama w
sobie, ale obecnos¢ w nich Boga lub obdarzenie ich laska. Hebrajski termin
qados i odpowiadajace mu grecki hagios oraz lacinski sanctus, a lepiej sacer
okreélaja tego, ktory zostal uswiecony i ,wyrazaja idee ‘rozdzielenia” i
‘przynalezenia do béstwa’. To wlasnie Bog promieniujac laska obdarzat
Swietoscig zarowno przestrzenn (np. Swigtynia), ale i byty (np. aniolow,
kaptanéw oraz innych wiernych)® . W Nowym Testamencie Jezus w swoich
naukach uznat i przyjat starotestamentowa wykladnie rozumienia $wietosci,
ale tez poprzez poswiecenie samego siebie wskazal droge do uswiecenia dla

innych.

% Zob. G. Wainwright, Swietos¢, W: Slownik wiedzy biblijnej, red B. M Metzger, M. D.
Coogan, Warszawa 1997 s. 752-753.

%8 Wszystkie cytaty z Pisma Swietego wedtug Biblia tysigclecia. Pismo Swiete Starego i
Nowego Testamentu, wyd. 3, Poznan 1991.
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To teologiczne wezwanie do $wietosci nie moze by¢ jednakze
przedmiotem opisu naukowego, gdyz jak wskazat Gerardus van der Leeuw
w pierwszym zdaniu swojej Fenomenologii religii ,To co religioznawstwo
nazywa przedmiotem religii, jest samej religii podmiotem ... Nauka potrafi
mowié¢ o postepowaniu cztowieka w stosunku do Boga, ale nie moze nic
powiedzie¢ o postepowaniu Boga”¢0. Z kolei Mircea Eliade odwolujac sie do
swojego poprzednika Rudolfa Otto®!, stwierdzil, ze wprawdzie jego studia
nad istota SwietoSci sa aktualne, ale nie obejmuja one calosci samego
zjawiska. Rumunski uczony wskazal na najwazniejsza z punktu widzenia
rozwazan nad $wietoscia ceche, a mianowicie, ze $wietos¢ ,jest
przeciwstawieniem tego, co stanowi profanum”®? (lac. pro - poza, przed;
fanum - Swiatynia)®. To banalne na pierwszy rzut oka stwierdzenie otwiera
jednakze szerokie pole interpretacyjne, ktére pozwala spojrze¢ na kategorie
Swietosci, a przede wszystkim na $wietych - osoby obdarzone taska z innej
perspektywy.

Po $mierci, a niekiedy i za zycia $wieci stawali sie sacrum posrednio
obecnym w profanum; $wiety jako posrednik stanowil bardzo konkretny
tacznik miedzy sfera niebieska i ziemska. M. Eliade podkreslal powiagzanie
miedzy $mierciag Jezusa na krzyzu i jego eucharystyczna obecnoscia w
chlebie i winie z meczeriska $miercia pierwszych $wietych i boska moca
obecng w ich ciatach po émierci. Swieci, ich ciata stanowili boski element w
ziemskim Swiecie, byli obecnoscia Boga na ziemi. Wlasnie 6w boski
pierwiastek stanowil przedmiotem kultu §wietych, co nie zawsze bylo jasne
dla obserwatoréw, a zapewne i dla samych wiernych. To nieostre

rozréznienie miedzy kultem $wietych i balwochwalstwem tlumaczyt swiety

% Zob. X. Léon-Dufour, Stownik Nowego Testamentu, tt. K. Romaniuk, wyd. 2, Poznan
1975, s. 616; C. O’Neill, Saint, w: New Catholic Encyclopedia, t. 12, Nowy Jork-St. Louis-San
Francisco-Toronto-Londyn-Sydney 1967, s. 852-853.

% G. van der Leeuw, Fenomenologia religii, tt. J. Prokopiuk, Warszawa 1978, s. 57.

81 Zob. R. Otto, Swictos¢. Elementy irracjonalne w pojeciu béstwa i ich stosunek do
elementow racjonalnych, th. B. Kupis, Warszawa 1999. Widzial on istot¢ Swigtosci w irracjonalnym
elemencie bgdacym ponad wszelkimi dajacymi si¢ okre$li¢ racjonalnymi elementami boskosci.
Nazwat ja numinosum i stwierdzil, Ze nie da sig jej zdefiniowac, ale wlacznie badaé (tamze s. 5-11).

%2 M. Eliade, Sacrum i profanum, s. 6.

8 Zob. X. Léon-Dufour, Sfownik Nowego Testamentu, S. 614.
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Augustyn: ,My jednakze (chrzescijanie - M.M.) dla meczennikéw tych nie
budujemy $wiatyn, nie zakladamy kolegiéow kaptariskich, nie urzadzamy
obrzedéw Swietych i ofiar, poniewaz nie oni, lecz ich Bég jest Bogiem
naszym”% (podkreslenie - M.M.). W augustynskiej koncepcji dwoéch
panstw, Swieci znajdowali sie w sferze boskiej, lecz ich ciala byly obecne w
profanicznej sferze ziemskiej. Cze$¢ za$, ktéra chrzedcijanie oddawali

Swietym byta elementem kultu Boga, jako jedynego prawdziwego sacrum.

Kult swietych nie byl i nie jest cecha charakterystyczna tylko dla
chrzedcijaristwa, a stanowi powszechna praktyke wielu religii. Czes¢ dla
0s6b stanowiacych Iacznik pomiedzy sacrum i profanum, wyrédzniajacych sie
wewnetrzna doskonaloscig, czy tez cieszacych sie po prostu powszechnym
autorytetem stanowi ich staly skiadnik. Nawet w tak skrajnie
monoteistycznych wyznaniach jak Islam i Judaizm znajduja sie elementy
kultu $wietych, a przynajmniej szacunku dla 0os6b uznanych za wyjatkowe®.
Franciszek Sowa i Henryk Fros w przedmowie do slownika Twoje imig
napisali, ze kult swietych wywodzi sie z ,ogélnej tendencji, dzieki ktérej
spoteczeristwo jako takie dazy do podtrzymania i rozwijania czci oddawanej
swoim znakomitym przodkom. W czci tej dopatruje sie bowiem cennej wiezi,
ulatwiajacej mu podtrzymanie obyczajowo-kulturowej jednosci oraz czynnik

o doniostym znaczeniu moralnym i wychowawczym” .

2. Geneza chrzescijaniskiego kultu swietych

Geneza idei chrzescijariskiego kultu Swietych nie jest jasna. Badacze sa

zgodni, ze poczatki kultu zwigzane sg z czcig, jaka cieszyli sie w gminach

& Sw. Augystyn, Paristwo boze, tt. W. Kubicki, Kety 1998, ks. VIII, rozdz. XXVII, s. 325.
Podobnie $w. Hieronim, ,Honoramus autem reliquias martyrum, ut eum cuius sunt martyres,
adoremus” (Epistola CIX, w: PL 22, kol. 907).

% 0 $wietych w poszczegolnych religiach.

% H. Fros, F. Sowa, Wprowadzenie, w: tychze, Twoje imie. Przewodnik onomastyczno-
hagiograficzny, wyd. III, Krakéw 1988, s. 20.
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chrzescijariskich Cesarstwa Rzymskiego meczennicy za wiare®”. Jednakze
sama idea kultu oraz forma, jaka on przybral siega glebiej do wierzen i
obyczajow rzymskich. H. Delehaye wskazal na powigzania miedzy kultem
Swietych w chrzeScijaristwie a greckim (przejetym pézZniej przez Rzymian)
kultem heroséw-bohateré6w®. Innym elementem, ktéry zapewne wptynal na
chrzescijariski kult $wietych byto wedlug H. Delehaye utozsamienie szeregu
rzymskich $wiat z rocznicami $émierci niektérych meczennikéw, stad
obchody $wiat pogarskich staly sie manifestacjami kultu Swietych
chrzescijariskich®. H. Fros i F. Sowa oprécz powyzszych hipotez przywotali
jeszcze inne stanowisko czesto obecne w literaturze. Kult Swietych miatby
wywodzi¢ sie mianowicie z grecko-rzymskiego kultu zmarlych, a
szczegllnie ze zwyczaju gromadzenia sie przy ich grobach w rocznice
Smierci’0. Na taka geneze wskazuje tez M. Simon”!, ktéry podkreélil, ze taka
forma oddawania czci przodkom jest bardzo bliska religijnosci ludowe;.
Wreszcie ostatnia z intuicji wskazuje, ze kult swietych w chrzescijaristwie jest
kontynuacja czczonych w judaizmie grobéw prorokéw uwazanych za
opiekunéw narodu zydowskiego oraz ze wywodzi si¢ z poszanowania
tradycji, ktéra jest widoczna w Nowym Testamencie”2.

Wydaje sie, ze kult Swietych chrzescijaiskich jako postaci

wyrazajacych w doskonaly sposéb idee wazne dla danej spolecznosci byt

% Por. np. A. Vauchez, Sainthood, s. 13; tenze, Swiety, [w:] Czlowiek $redniowiecza, red. J.
Le Goff, thum. M. Radozycka-Paoletti, Warszawa-Gdansk, 1996, s. 393; S. Wilson, Introduction, [w:]
Saints and their Cults. Studies in Religious Sociology, Folklore and History, red. S. Wilson,
Cambridge-Nowy Jork, New Rochelle-Melbern-Sydnej, 1983, s. 3.

% H. Delehaye, The Legends of the Saints, s. 126-127. Kult heroséw, ma tez wiele innych
cech wspodlnych z chrzescijanskim kultem $wigtych, mianowicie nad grobem budowano z reguly
budynek, rodzaj $wiatyni, w ktorym skladano cze$¢ zmartemu. Réwniez relikwie heroséw byty
przedmiotami czczonymi prze starozytnych Grekdéw. Czeste byly praktyki odnajdywania relikwii
herosow 1 ich translacji do rodzinnych miast. Tamze, s. 128-129. Nie zgadza si¢ z nim M. Eliade,
ktéry odroznia kult bogdw greckich od kultu heroséw, ktorzy wedlug niego cieszyli si¢ szacunkiem
tylko za zycia, gdyz $mier¢ zrywata wigzi taczace ich z bogami. Zob. M. Eliade, Historia wierzen i
idei religijnych, t. I1l: Od Mahometa do wieku Reform, tt. A. Kury$, Warszawa 1995, s. 39. Zob. tez
H. Fros, F. Sowa, Wprowadzenie, s. 22-23.

% H. Delehaye, The Legends of the Saints, s. 138-143.

70 Zob. H. Fros, F. Sowa, Wprowadzenie, s. 23.

™ M. Simon, Cywilizacja wezesnego chrzescijaristwa. I-IV w., thum. E. Bakowska, wyd. 3,
Warszawa 1992, s. 302.

"2 7ob. List do hebrajczykéw (11), Dzieje Apostolskie (7, 2-53), listy éw. Pawla (Rz 4, 9-12;
Ga 3, 6-29), list Jakuba (5, 10-11) oraz w Ewangeliach (Mt 8, 11; 13, 13; 19, 28; 23; Mk 12, 27; 12,
36;J1,9;5,35; 14, 12; 15, 16, 12; 17, 10; 18-21).
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zatem z jednej strony bliski antycznemu pojeciu herosa, a zdrugiej, w swojej
formie byl zblizony do rzymskiej obrzedowosci sepulkralnej, za$
ideologiczne, czy teologiczne uzasadnienie czerpal z Pisma swietego, gdzie
silnie zaznaczona jest cze$¢ dla starotestamentowych prorokéw.

Rozwazajac kwestie greckich, a pézniej rzymskich bohateréw, warto
zauwazy¢, ze termin heros okreéla cztowieka doskonalego, ktéry moze by¢
no$nikiem réznych wartosci, w zaleznosci od spotecznosci, ktéra czci jego
pamiec¢’3. Bohater moze by¢, na przyklad wojownikiem, zalozycielem miasta,
czy rodu, uzdrowicielem, zalozycielem grupy zawodowej, czy sekty
religijnej’*. We wszystkich tych postaciach stanowil on uosobienie
doskonatosci - cech idealnych, ktére winno sie posiada¢. Greccy i rzymscy
herosi posiadali takze inne strukturalne cechy bliskie $wietym
chrzescijariskim. Byli oni mianowicie potomkami bogéw i ludzi, czesto kilku
bogoéw i ludzi, przez co posiadali nadludzkie cechy”>. W przeciwienstwie
jednakze do Swietych tracili je po Smierci’®. Wynika z tego, ze
najwazniejszymi momentami w zyciu herosa byly narodziny i $mier¢.
Narodziny nadawaty mu cechy boskie, zas $mier¢ zrywata kontakt z bogami,
jednakze czesto byla to Smieré niezwykla, dzieki ktorej stawali sie stawni i na
powrdt silni w swoich pozostawionych na ziemi ciatach”. Ich groby i
relikwie, a takze posagi i $wiatynie posiadaly moc, jednakze byta to moc,
ktéra wynikata z opieki duchéw bohateréw, jako duchéw przodkow -
zalozycieli.

Jednym z najistotniejszych przejawéw kultu bohateré6w bylo

umieszczanie w centrum miast grobéw albo posagéw heroséw. Stawali sie

8 Zob. S. Czarnowski, Kult bohateréw i jego spoleczne podioze. Swiety Patryk, bohater
narodowy Irlandii, Warszawa 1956, s. 14. O relacjach miedzy kultem herosow a meczennikow
chrzescijanskich zob. P. Brown, The Cult of the Saints. Its Rise and Function in Latin Christianity,
Chicago 1981, s. 5-6.

™ Zob. M. Eliade, Historia wierzer i idei religijnych, t. 1: Od epoki kamiennej do misteriéw
eleuzyjskich, tt. S. Tokarski, wyd. 2, Warszawa 1997, s. 186; S. Czarnowski, Kult bohaterow i jego
spoteczne podioze, s. 18.

™ Zob. M. Eliade, Historia wierzen i idei religijnych, t. 1, s. 185.

76 Zob. M. Eliade, Historia wierzen i idei religijnych, t. 3, s. 39. Inaczej S. Czarnowski, ktory
uwaza, ze herosi posiadali takze po $mierci cechy boskie, tenze, Kult bohaterow i jego spofeczne
podioze, s. 28-29.

" Zob. M. Eliade, Historia wierzer i idei religijnych, t. 1, 5. 187; t. 3, 5. 39.
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oni przez to opiekunami przestrzeni i zamieszkujacej ja spotecznosci, a takze
uczestniczyli w jej zyciu przez to, ze wszystkie wazne dla mieszkaricow
chwile i decyzje odbywaly sie i byly oglaszane przed grobem bohatera; byli
jakby najwazniejszymi obywatelami miast, wiecznie trwatymi opiekunami?s.
Miejsca te stanowily réwniez centrum kultu religijnego herosoéw, gdzie
skltadano im ofiary i odprawiano obrzedy?.

Jak z tego pobieznego opisu wynika kult heroséw mial wiele cech
wspllnych w pédzZniejszym kultem Swietych, a szczegdlnie z kultem
meczennikéow (o ktérym za chwile). Obok niego, jednakze drugim
elementem, ktéry wplynal na chrzescijaniski kult swietych byly rzymskie
zwyczaje sepulkralne. Mam na mysli przede wszystkim kult przodkéow,
ktéry byl wyrazem rozprzestrzeniajacych sie w Imperium religijnego
przekonania o nieSmiertelnosci duszy i zyciu pozagrobowym oraz
koniecznosci wspomozenia jej w dalszym zyciu. Obok obrzedéw
odprawianych w domach rzymianie réwniez w okreslone dni (z reguly w
rocznice $mierci) udawali si¢ na groby zmartych, gdzie spozywano lub tylko
wystawiano ofiarng uczte. Chrzedcijariska doktryna o zmartwychwstaniu
dodatkowo wzmocnita ten zwyczaj, gdyz poczatkowo rozumiano jg bardzo
dostownie, stad troska o groby zmartych i ich ciala w grobach byla
podstawowym obowiazkiem zywych w stosunku do umarlych. Jak
podkreslat M. Simon inskrypcje na grobach zmarlych wskazuja na wiare
zyjacych w oredownictwo zmarlych oraz moc szczegélnej Kkategorii
zmartych, jaka byli meczennicy, ktérzy mogli wstawia¢ sie zaréwno za
zyjacymi, jak i innymi zmartymi®.

Wreszcie trzecie wskazane Zrédlo kultu $wietych, czyli czes¢ dla
prorokéw Starego Testamentu widoczna i w Nowym. Szczegodlnie wskazac
nalezy tu na odwolywanie si¢ samego Jezusa do tradycji, przypominanie

imion prorokéw, jako tych, ktérzy mieli 1acznosé z Bogiem?d!. Réwniez caly

"8 Zob. S. Czarnowski, Kult bohateréw i jego spoleczne podioze, s. 17, 25-26.

™ Zob. M. Eliade, Historia wierzer i idei religijnych, t. 1, s. 187.

8 Zob. M. Simon, Cywilizacja wezesnego chrzescijaristwa, s. 303.

8 Zob. np. ,,Lecz powiadam wam: Wielu przyjdzie ze Wschodu i Zachodu i zasiada do stotu
z Abrahamem, [zaakiem i Jakubem w krélestwie niebieskim” [Mt 8,11]; ,,Wszak sam Dawid méwi w
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11 rozdziat listu $w. Pawta do Hebrajczykéw poswiecony jest wymienianiu
nakazéw wiary dla chrzeécijan zawartych w Starym Testamencie$2. Z kolei
sami apostolowie z czasem byli przyréwnywani do prorokéw, jako ich
nastepcy i studzy Chrystusa, przez co zastugiwali na cze$¢83. Dopelnieniem
takiego wykladu bylo nauczanie §w. Pawla o wspélnocie Swietych w
Chrystusie zawarta w Liscie do Rzymian [Rz 12,4-8], ktoére zakreslito
teologiczne ramy tak zwanej wspdlnoty $wietych (communio sanctorum),
doktryny wyrazajacej wieczng obecnos¢ wszystkich swietych w Chrystusies4.

Tak wiec w kulcie $wietych zlaly sig, jak sie wydaje, te trzy elementy:
tradycja kultu heroséw, jako ludzi doskonatych, bedacych opiekunami i
poérednikami miedzy bogami i ludZmi, rzymskie zwyczaje zwigzane z
kultem przodkéw, ktére wplynely na poczatkowq forme kultu $wietych oraz
teologiczne idee zawarte zaréwno w Starym jak i Nowym Testamencie, ktore z

kolei nadaty kultowi $wietych okreslony religijny rys.

3. Procedura uznawania swietosci

Kult swietych byl poczatkowo tworem ludowym, rozwijajacym sie
spontanicznie jako element charakterystyczny religii wczesnych chrzescijan.
Meczenstwo - poczatkowo jedyna droga do Swietosci - nie wymagato
weryfikacji. Stad zapewne w poczatkowym okresie rozwoju kultu $wietych
biskupi, przywoédcy lokalnych gmin, wylgcznie nim administrowali, dbajac
miedzy innymi o odpowiednie zapisy w listach meczennikéw, czy

organizowanie liturgii nad grobem S$wietego w rocznice jego Smierci®.

Duchu Swietym” [Mk 12,36]; ,,Biada wam, uczeni w Pi$mie i faryzeusze obtudnicy! Bo budujecie
groby prorokom i zdobicie grobowce sprawiedliwych, i moéwicie: ‘Gdybysmy zyli za czaséw
przodkéw nie bylibySmy ich wspoélnikami w zabojstwie prorokow’. Przez to sami przyznajecie, ze
jestescie potomkami tych, ktérzy mordowali prorokow” [Mt 23,29-31].

8 Zob. H. Fros, Pamietajqc o mieszkaricach nieba, Tarnéw 1994, s. 37-38.

8 Zob. H. Fros, Pamietajqc o mieszkancach nieba, s. 35-36.

8 Zob. tamze, s. 37.

8 O takich kompetencjach biskupow zob. A. Stankiewicz, Uprawnienia biskupow przy
kanonizacji $wietych przed XIII w., Prawo Kanoniczne, 9:3-4(1966), s. 228; kwestia zakresu wladzy
biskupow przy aprobacie kultu mgczennikow jest sporna, zob. tamze, s. 229.
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Poczatkowe spontaniczne oglaszanie meczennikéw $Swietymi zostalo
zahamowane z chwilg zakorniczenia przesladowan. Od tego momentu
biskupi coraz czesciej rezerwowali sobie prawo wydawania zezwolei na
kult, a takze z czasem - odkad od IV wieku przyjela sie ta praktyka - na
przenoszenie relikwii w nowe miejsce (translatio)8¢. Taki proces prowadzit
jednakze do dwutorowosci w kulcie Swietych, gdzie z jednej strony
funkcjonowala jego oficjalna forma (zaaprobowana przez biskupa), a z
drugiej utrzymywala sie tradycja ludowa oglaszania $wietymi o0s6b
uznanych za tego godne. Nie oznacza to jednak, ze byly to nurty
przeciwstawne sobie, gdyz spontaniczne uznawanie $wietosci nie zostatlo w
gruncie rzeczy zakwestionowane, ale jedynie poddane weryfikagcji.
Szczegolnie widoczne jest w wypadku odnajdywania relikwii (inwentio) oraz
ich translacji. Byly to sytuacje, ktére dawaty sposobnos¢ do badania cudéw
Swietego, a z czasem i jego zycia®”.

Przelomem w uznawaniu $wietosci bylo wyksztalcenie sie praktyki
zwracania si¢ biskupéw do papiezy w celu zatwierdzenia decyzji o
translacji®®, co wiagzato sie z rosnagcym autorytetem Stolicy Apostolskiej oraz
wzrostem znaczenia biskupa Rzymu jako zwierzchnika Koéciota. Dopiero
nastepnym etapem bylo zwracanie sie do papiezy o uznanie $wietosci
zmarlego. Powszechnie przyjmuje sig, ze pierwszej formalnej kanonizacji
dokonat w 993 roku Jan XV, wynoszac na ottarze Udalryka (Ulryka),
zmarlego w 973 roku biskupa Augsburga®. Akt ten jest uznany za
artykulacje roszczen Stolicy Apostolskiej do kontroli nad powotywaniem i
uznawaniem kultu §wietych. A. Vauchez jednak twierdzi, ze kanonizacja sw.
Udalryka byla aktem jednostkowym, ktéry nie mial nic wspodlnego z

programem kontroli papiestwa nad kultem Swietych. Nie mial on tez

8 O translacji jako formie uznania §wigtoéci zob. J. Lisowski, Kanonizacja sw. Stanistawa w
Swietle procedury kanonizacyjnej Kosciota dawniej i dzis, Rzym 1953, s. 94-98.

87 Zagadnienia te omawiajg A. Vauchez, Sainthood, s. 13-21; J. Lisowski, Kanonizacja sw.
Stanistawa, s. 83-89.

8 Pierwsze tego typu prosby pochodza z VIII wieku, jednakze rozpowszechnita si¢ w petni
dopiero w wieku X. Zob. J. Lisowski, Kanonizacja sw. Stanistawa, s. 99-101.

8 Zob. A. Vauchez, Saintood, s. 22; H. Fros, Pamietajqc o mieszkaricach nieba, s. 93.
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znaczenia dla pézniejszego wyksztalcenia sie procedury kanonizacyjnej®. A
Stankiewicz zauwazyl tez, ze dokument papieski wydany z tej okazji nie byt
bulla kanonizacyjng, a jedynie przywilejem wydanym wyjatkowo?l.

Az do pontyfikatu Grzegorza VII (1073-1085) papiestwo nie
precyzowalo swojej postawy, co do kultu Swietych, czynito, co najwyzej
pewne kroki w kierunku zatwierdzania translacji. Poczatek zawtaszczania
przez Rzym decyzji o oglaszaniu kultu A. Vauchez stawia wlasnie na czas
pontyfikatu Grzegorza VII, ktéry w Dictatus papae w punkcie 23 pisatl
Romanus pontifex indubitanter efficitur sanctus. Podobna role odegral list
owego papieza do biskupa Hermana z Metzu®2.

Dla rozwoju procedury kanonizacyjnej najwazniejszy jest wiek XII. W
pierwszej jego polowie przyjela sie tradycja, ze papiez moze ogtaszac¢
nowych §wietych poza soborem, radzac sie tylko kolegium kardynalskiego®,
zas w drugiej polowie tego wieku przejat on czeSciowo kompetencje
biskupéw dotyczace translacji relikwii®4. Proces ten byl inicjowany nie tylko
ze strony Stolicy Apostolskiej, ale i biskupéw, ktérzy starali sie potwierdzac
swe decyzje autorytetem papieza. Az do czasu pontyfikatu Aleksandra III,
biskupi Rzymu zwykle zlecali przeprowadzenie procedury kanonizacyjnej
albo odpowiednim biskupom, albo swoim legatom, jednakze decyzja byla
podejmowana przez samego papieza.

W literaturze omawiajgcej proces rezerwoania przez Stolice
Apostolska procedury kanonizacyjnej obok wspomnianej juz kanonizacji
Udalryka z Augsburga wskazuje sie takze na listu Aleksandra III z 1171 lub
1172 roku Aeterna et incommutabilis, do Kanuta, krola Szwecji, w ktérym w
akapicie zawierajacym stowo audivimus®, zakazat kultu oséb, ktére zmarly

pijane, do czasu az stolica apostolska narn nie zezwoli. Historycy, ktérzy nie

% Ciekawe, ze sam termin kanonizacja pojawia si¢ po raz pierwszy w liscie papieza
Benedykta VIII do hrabiego Mantui i nie jest powszechnie uzywany az do polowy XII wieku. Por. A.
Vauchez, Sainthood, s. 22.

% A. Stankiewicz, Uprawnienia biskupow, s. 245.

% A. Vauchez, Sainthood, s. 23, gdzie tez dyskusja o znaczeniu owego dokumentu.

% Zob. J. Lisowski, Kanonizacja sw. Stanistawa, s. 107-108.

% Zob. A. Vauchez, Sainthood, s. 24-25.

PL, 200, kol. 1261.
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uznaja znaczenia tego listu, podkres$laja, ze az po pierwsza potowe XIII
wieku nie znamy tekstéw, méwigcych o wymogu uzyskiwania zgody na kult
u papieza. Zwolennicy uznania znaczenia listu Audivimus uwazaja problem
postawiony przez oponentéw za czysto teoretyczny, gdyz prawo ogltaszania
nowego kultu przystugiwalo papiezowi nie wedlug prawa pisanego, ale
wedlug tradycji. Biskup Rzymu interweniowat tylko wtedy, kiedy lokalna
kanonizacja wykraczala poza ogoélnie przyjete ramy (pijany Swiety)%.
Nastepnym krokiem do przejecia procedury kanonizacyjnej przez papiestwo
byl kanon 62 soboru laterariskiego IV (1215 rok). Powtarzal on ustalenia
kapituly krolestwa Frankow w Moguncji z 813 roku, ktére zostaly réwniez
zawarte w Dekretach Gracjana. Przepisy te rezerwowaly prawo oglaszania
nowego kultu dla princepsa. A. Vauchez podkresla, ze w 1215 roku mianem
takim w Kosciele okreslano wylacznie papieza®.

Proces prawnego uznania pretensji papieza do oglaszania kultu
zamknal sie w 1234 roku, kiedy to ogloszono Dekretaly papieza Grzegorza IX
(1227-1241), zawierajace fragment Audivimus listu Aleksandra III oraz szereg
drobniejszych aktéw prawnych moéwiacych o zwierzchnosci papieskiej na
kultem $wietych?. Dopiero ten moment nalezy uzna¢ za zamkniecie procesu
przejmowania przez Stolice Apostolska oglaszania kultu nowych Swietych.
Ostatnia znang biskupia kanonizacja jest akt z okoto 1230 roku, kiedy to
synod w Nidoros w Norwegii uznal arcybiskupa Aysteina Erlendsona
Swietym®.

Réwnolegle z rezerwowaniem dla Stolicy Apostolskiej prawa do
oglaszania nowych $&wietych przebiegal takze proces ksztaltowanie sie
klasycznej postaci procesu kanonizacyjnego. Pierwszym elementem, o
ktérym mozna mowié, ze jest czescig procesu kanonizacyjnego byla rewizja

cudéw, co wymagano przedstawienia Swiadkow, ktérzy cuda potwierdzali.

% Dyskusja o liscie Aleksandra III patrz A. Vauchez, Sainthood, s. 25-26.

" Zob. A. Vauchez, Sainthood, s. 29; o postanowieniach synodu w Moguncji zob. A.
Stankiewicz, Uprawnienia biskupéw, s. 242-243.

% Zob. H. Misztal, Kanonizacja, w: Encyklopedia katolicka, t. 8, kol. 608; o dekretata
Grzegorza IX zoh. A. Vetulani, Corpus luris Canonici, w: Encyklopedia katolicka, t. 3, kol. 598-599.

% Zob. A. Vauchez, Sainthood, s. 34.
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Dla catego procesu znamienny by! pontyfikat Innocentego III (1198-1216),
ktéry wymagal, aby swiadkéw cudéw przepytali sedziowie papiescy.
Zdefiniowal on tez warunki uznania kogo$ za Swietego. Sa to: wartosci
moralne i prawda znakéw, co oznaczalo poboznos¢ w zyciu i cuda po
Smiercil®. Byt to swego rodzaju przetom, bowiem pobozne zycie i moralne
uczynki zostaly zréwnane z cudami, ktére stanowily podstawe do uznania
Swietosci w poprzednich epokach. Za pontyfikatu Innocentego III przyjat sie
tez zwyczaj powolywania sedziéw, ktérzy mieli egzaminowac
zaprzysieglych Sswiadkéw. Jednakze stolica apostolska nie proébowata
rezerwowac dla siebie prawa rozpoznawania $wietosci - tego dokonywat
lud - papiez tylko sprawdzat i aprobowal. Z czasem za klasyczny uznano
proces kanonizacyjny Filipa z Bourges (w latach 1265-66), ktéry zostat
uznany za wzorcowy i byl nastepnie stosowany przez cate pdzne
Sredniowieczell,

Warto réwniez zwréci¢ uwage, ze az do potowy XIII wieku w
zrodlach nie istnieje wyrazne rozréznienie na Swietych (sancti) i
blogostawionych (beati). Od tego momentu nastepuje stopniowe rozejscie sie
znaczen, zaréwno na plaszczyznie jezykowej, jak i obrazowej. Swieci, to
stopniowo tylko ci, ktérzy ciesza si¢ papieska kanonizacja, moga tez na
obrazach nosi¢ aureole. Beati, to ci, ktérzy ciesza sie kultem, ale nie zastali
formalnie kanonizowani, a ich glowy otaczaja promienie. W polowie XIV
wieku mamy do czynienia z dalszym uszczegoétowieniem tego rozréznienia.
Blogostawieni, to ci, ktérzy cieszg sie kultem tylko za zgoda biskupa.
Ostatecznego, prawnego rozrdéznienia dokonat w 1625 roku papiez Urban
VIITo2,

Kanonizacja, procedura instytucjonalizujaca kult swietych w gruncie

rzeczy tylko weryfikuje czes¢ oddawang przez wiernych, ona jej nie kreuje.

100 7oh. J. Lisowski, Kanonizacja $w. Stanistawa, s. 119 oraz fragment bulli kanonizacyjnej
Homobonusa w: A. Vauchez, Sainthood, s. 36.

191 O tym procesie zob. szeroko A. Vauchez, Sainthood, s. 33-50.

192-70b. A. Vauchez, Sainthood, s. 85, 89, przyp. 16; J. Zubka, Beatyfikacja — proces
beatyfikacyjny, w: Encyklopedia katolicka, t. 2, kol. 164-165; H. Misztal, Kanonizacja, w:
Encyklopedia katolicka, t. 8, kol. 607-608.
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Jednakze nalezy bardzo mocno podkresliéc wage, jaka sformalizowanie
procedury kanonizacyjnej miato dla kultu $wietych. Mozna stwierdzi¢, ze
fakt ten jest czescig zakrojonej na szeroka skale akcji centralizacji wladzy
papieza nad Kosciolem, ale mozna tez na niego patrze¢, jak na prébe
uporzadkowania chaosu kultu Swietych. Religia w swojej ortodoksyjnej
postaci potrzebuje Scistych zasad w celu wyréznienia tego, co jest herezja,
stad falszywi Swieci musieli zosta¢ zdemaskowani i usunieci z pocztu, a
nowym falszywym postaciom nie pozwolono wejs¢ do niego. Stad na
przyklad nigdy nie uznano kanonizacji cesarza Karola Wielkiego, dokonana
przez antypapieza Paschalisa III, na Zadanie cesarza Fryderyka Barbarossy.
Warto tez wskazaé, ze formalna procedura kanonizacyjna doprowadzita do
wykreowania klasycznej postaci zywota Swietego, ktérego celem byto oprocz
obecnych i wczesniej elementéw dydaktycznych i dokumentujacych takze

udowodnienie heroicznosci zycia religijnego kandydatow.

4. Swieci - préba systematyki

W Starym Testamencie - jak wspomnialem - tytul ,$wiety”
zarezerwowany byl wylacznie dla Boga, jednakze us$wieceni byli takze
miedzy innymi aniotowie oraz ludzie, na przyklad kaptani i prorocy czy caly
lud Izraela, a takze miejsca, na przyklad swiatynie. W Nowym Testamencie
~Swietym Bozym” [Mk 1,24; Lk 4,34] jest natomiast Chrystus. Grupowo jako
Swietych oznaczano takze wszystkich wyznawcéw Chrystusa. Dzieje
apostolskie w taki wladnie spos6b opisuja cztonkéw chrzescijariskiej gminy w
Jerozolimie [Dz 9,13]103. Z czasem jednakze okreslenie to nabralo wymiaru
indywidualnego i przyslugiwalo osobom, ktére w specjalny sposéb
zastuzyty sie dla swojej wspdlnoty. Tytul swietego, jako honorowy pojawit
sie¢ w pismach kapadockich Ojcéw Kosciota i poczatkowo zawieral zaré6wno

znaczenie ceremonialne (np. zachowane do dzi$ w tytulaturze papiezy, czy
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patriarchéw), jak i liturgiczne, dla oznaczenia uswiecenia osoby przez
Bogal®. P6zniejsza ewolucja terminu sanctus doprowadzila do nadawania
tego miana meczennikom za wiare i wyznawcom. W tym rozumieniu termin
Swiety ma trzy znaczenia: 1) moralne - dla os6b prowadzacych zycie wedlug
okreslonych chrzesScijariskich wartosci; 2) teologiczne - dla oséb, ktore
zostaly uswiecone i po $mierci weszly do Raju, bez wzgledu na to czy o tym
wiadomo, czy nie; oraz 3) liturgiczne - dla oséb, ktére zostaly uznane za
Swiete dzieki swoim zastugom i sa przedmiotem czci w koscielel®. Dla
dalszych rozwazan podjetych w tej pracy istotne bedzie tylko znaczenie
pierwsze i trzecie. Moralne, gdyz $wieci i ich sposéb zycia stanowili wzér do

nasladowania oraz liturgiczne, gdyz byli przedmiotem kultu w Kosciele.

a) Meczennicy (martyres)

W poczatkowym okresie rozwoju kultu $wietych jedynymi osobami
mogacymi stac sie¢ przedmiotami kultu byli meczennicy. M. Simon wskazal,
ze meczenstwo bylo u pierwszych chrzescijan nieodzownym elementem
Swietosci i wywiddl je z kultu, jakim cieszyli si¢ zydowscy meczennicy,
bracia Machabeuszel®. A. Vauchez uwaza, ze $mier¢ za wiare byla
gwarantem wejScia do raju, a meczennik stanowil szczegélny przykiad
chrzescijanina, ktéry w obliczu $mierci nie wyrzek! sie wiary i swoja Smiercia
dat jej Swiadectwo. Popularnos¢ meczennikéw jako swietych ma wedilug M.
Eliade swoje zrodlo w doktrynie o wecieleniu. Stawali si¢ oni bowiem
nasladowcami Jezusa - ich umeczone ciata mialy kontakt z sacrum, co

przenosito je w inny wymiar i dawato im konkretna moc czynienia cudéw.

103) L. Coon, Sacred Fictions, s. 2-5; C. O’Neill, Saint, s. 852-853; S. Wilson, Introduction,
S. 2-3; H. Fros, Pamietajqc o mieszkancach nieba, S. 23-24.

10% 70b. H. Fros, Pamietajac o mieszkancach nieba, S. 25.

15 Zob. R. Kieckhefer, Imitators of Christ: Sainthood in the Christian Tradition, w:
Sainthood. Its Manifestation in World Religions, red. R. Kieckhefer, G. D. Bond, Berkeley-Los
Angeles-Londyn 1988, s. 3.

% M. Simon. Cywilizacja wezesnego chrzescijaristwa, s. 301-302. Stali si¢ oni ofiarami
przesladowan za Antiocha IV Epifanesa (175-164/163 p.n.e.), a ich grob byt miejscem pielgrzymek.
Stary Testament zawiera dwie Ksiegi Machabejskie, a dwie pozostate sg tekstami apokryficznymi. IV
Ksiega Machabejska jest wedtug M. Simona homilig czytana przy grobie mgezennikow. Cickawy jest
fakt, ze chrzescijanie uznali braci Machabeuszow za swoich §wigtych (tamze). O przesladowaniach
zob. tamze, s. 192-217.
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Wiasnie kult ciala meczennika jako relikwii i cuda z nimi zwigzane staty sie
w ten spos6b nierozdzielna czes¢ czci oddawanej §wietym!107.

Termin martyr poczatkowo mial znaczenie czysto techniczne, gdyz
okreslano nim $wiadka w procesie sadowym (w takim rozumieniu pojawia
sie on w Nowym Testamencie [Mk 14,63; Dz 6,13; Rz 1,9]) Z czasem rozszerzyt
sie¢ takze na apostotéw, ktorzy okreslani byli swiadkami zycia, $mierci i
zmartwychwstania Jezusa. Dopiero w opisie $émierci Polikarpa meczeristwo
pojawilo sie w znaczeniu Swiadectwa wiary dawanego wlasna Smiercig!®%. W
okresie wczesnego chrzeScijanstwa meczennikami byli przewaznie
przesladowani przez zydowskich kaptanéw i pafistwo rzymskie wyznawcy
nowej religii. Pierwsze przesladowania dotknely chrzescijan ze strony
wspélnoty zydowskiej; ich ofiara padl na przyklad Szczepan (ok. 36-37
roku). Powodem przesladowan ze strony panstwa rzymskiego byta odmowa
oddawania czci posagom bogéw, a szczegélnie boskiej osobie cesarza.
Chrzescijanie byli takze przeciwni rzymskiemu politeizmowi, co przez
administracje rzymska bylta traktowane za wyraz skrajnej nietolerancji i
proby wprowadzenia chaosu w panstwie. W II wieku przesladowania
dotykaly chrzescijan sporadycznie, w przewazajacej liczbie wypadkéw z
indywidualnego oskarzenia, rzadziej z powodu zadan ttumu domagajacego
sie¢ ukarania wyznawcéw Chrystusa za nieszczedcia dotykajace lokalne
spotecznoscil®. W wieku III przesladowania wystepowaly sporadycznie i
lokalnie za panowania Septymiusza Sewera (193-211) i Maksymina Traka
(235-238)110. Pierwsze szerokie przeSladowania mialy miejsce za Decjusza
(249-251), ktoéry widzial we wzmocnieniu dawnych wierzen ratunek dla
pograzonego w kryzysie panstwa. Przesladowania rozpoczely sie okoto 250
roku i trwaly do okoto 267. Po okoto 40 latach pokoju wybuchly ponownie za
panowania Dioklecjana (284-305), Galeriusza (293-311) i Maksyminusa Gai

W7 M. Eliade, Historia wierzer i idei religijnych, t. 3, s. 38-39.

108 70h. H. Fros, Pamietajqc o mieszkancach nieba, S. 26-27.

109 Zob. M. Cary, H. H. Scullard, Dzieje Rzymu. Od czaséw najdawniejszych do Konstantyna,
t. 2, th. J. Schwakopf, Warszawa 1992, s. 289-290; M. Simon, Cywilizacja wczesnego chrzescijanstwa,
s. 199-201.

10 Zob. M. Simon, Cywilizacja wezesnego chrzescijaristwa, s. 202-204.
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(286-305), kiedy to osiagnely swoje najwieksze rozmiary!l. Trwaly od 303 do
311 roku. Po przejeciu pelni wladzy przez Konstantyna (306-337) w 312 roku
przesladowania ustaly; cesarz ten w 313 roku w edykcie wydanym w
Mediolanie zezwolit chrzescijanom na swobodne praktykowanie kultu.

Moment zaprzestania prze§ladowan i wydania edyktu tolerancyjnego
byl przelomowym z punktu widzenia kultu meczennikéw. Wprawdzie juz
wczeéniej cieszyli sie oni czcia wsréd wiernych, ale dopiero pokdj
Konstantyna przyniést petng wolnosé¢ kultu, ktéry stat sie rowniez swego
rodzaju wyrazem postawy w stosunku do panstwa. Poczatkowo jednakze
spotykat sie on z rezerwa bardziej wyksztalconych czlonkéw Kosciota. Na
przyklad sw. Augustyn nie aprobowat kultu relikwii i potepiat tych, ktérzy
oddawali im czeé¢, dopiero cuda, ktére wydarzyly sie za posrednictwem
sprowadzonych do Hippony relikwii §w. Szczepana (425 rok) przekonaty go
do zmiany zdanial’?. Podobnie Ambrozy, biskup Mediolanu zabronit
praktykowania uczt na grobach meczennikéw!13. Jednakze, mimo tych
sprzeciwéw, groby meczennikéw byly w wielu miejscach jednym z
najwazniejszych ~ centréw  praktykowania  religii, = pozostawiajac
niejednokrotnie w cieniu same $wiatynie.

Grob meczennika, w ktérym ztozono jego cialo, mimo ze poczatkowo
zwykle znajdowal sie poza murami miasta, stawat si¢ miejscem centralnym z
punktu widzenia gminy chrzeécijaniskiej, a sam meczennik opiekunem, czy
tez patronem wspélnoty i miejsca, ktére zamieszkiwalall4. Rzymskie
przepisy zakzazywaly grzebania zmarlych w obrebie muréw miejskich, co
bylo przyczyna budowania w pdZniejszym czasie (od poczatki IV wieku)
Swiatynn nad grobami meczennikéw, wlasnie poza miastem. Byly to tzw.

martyria, odrdézniajagce sie od zwyklych kosciotéw charakterystyczna

11 Zob. M. Cary, H. H. Scullard, Dzieje Rzymu, t. 2, s. 418-20; M. Simon, Cywilizacja
wczesnego chrzescijanstwa, S. 205-213.

Y2 76h. M. Eliade, Historia wierzer i idei religijnych, t. 3, s 38.

113 Zob. J. Daniélou, H. 1. Marrou, Historia Kosciola, t. 1: Od poczqtkow do roku 600, tt. M.
Tarnowska, Warszawa 1984, s. 239-240.

140 znaczeniu grobu $wietego i aspektach z nim zwiazanych zob. szczegbtowo P. Brown,
The Cult of the Saints, s. 1-49.
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kopula!®s. Tradycja rzymska zakazywala takze naruszania grobéw, jednakze
juz od polowy IV wieku przyjal sie zwyczaj najpierw przenoszenia cial
meczennikéw, a nastepnie ich podzialu. Dalszym krokiem bylo
sprowadzenie meczennikéw w obreb miast i stawianie §wigtyn, w ktoérych
przechowywane byly ich relikwie. Swiatynie te z czasem staly sie takze
miejscem pochéwku wiernych!16. Pisarze wczesnochrzescijariscy wspominaja
o miastach za murami, ktére wyrosty w oparciu o istniejace tam groby
meczennikow.

Cialo meczennika mialo dla jego wspétwyznawcéw ogromne
znaczenie. W liScie opisujagcym meczenstwo sw. Polikarpa cztonkowie gminy
chrzescijariskiej ze Smyrny pisali: ,P6Zniej mogliSmy zabra¢ jego kosci,
cenniejsze od zlota i drogich kamieni, oraz zlozy¢ je w odpowiednim
miejscu. Za taska boza bedziemy si¢ tam w miare moznosci stale gromadzié
w dzien jego meczeriskich narodzin (dla nieba) i z radoscig obchodzi¢ je
uroczyécie”17. W opisie tym znajduja sie¢ dwa elementy obecne w
pézniejszym kulcie $wietych, a mianowicie podkreslenie znaczenia ciala
Swietego dla wspolnoty oraz spotkania wiernych przy grobie, ktory stawat
sie glownym osérodkiem kultu $wietego, ale i centralnym punktem gminy.
Taki sposob traktowania $wietych wywodzacych sie ze wspdlnot
chrzedcijaniskich, ktoérzy zgineli w czasie prze$ladowan chrzedcijan byt
powszechny w calym Imperium. W p6zniejszym czasie groby te beda celem
licznych pielgrzymek wiernych!18. Najwazniejszym dla chrzescijanina celem

peregrynacji byla rzecz jasna Jerozolima z grobem Jezusa''®, a na zachodzie

115 70b. M. Eliade, Historia wierzer i idei religijnych, t. 3, s. 39.

160 procesie ,,wprowadzania” grobow $wigtych do miast zob. Ph. Ari¢s, Czlowiek i Smier¢,
tl. E. Bakowska, Warszawa 1989, s. 42-52.

W Meczerstwo $wietego Polikarpa, w: Antologia literatury patrystycznej, t. 1, tt. M
Michalski, Warszawa 1975, 18, 2-3. Zob. tez R. Kieckhefer, Imitators of Christ, s. 3. Jego $mier¢
zostata udokumentowana jako jeden z pierwszych opisdéw meczenstwa (passio). Z pierwszym opisem
meczenstwa mamy do czynienia w Dziejach apostolskich, gdzie (7, 54-60) znajduje si¢ historia
$mierci $w. Szczepana.

18 M. Simon uwaza, ze ruch pielgrzymkowy, bedacy owocem kultu relikwii byt jedna z
wazniejszych przyczyn rozprzestrzeniania si¢ kultu $wigtych. Zob. M. Simon, Cywilizacja wczesnego
chrzescijanstwa, s. 305-309; zob. takze J. Daniélou, H. 1. Marrou, Historia Kosciofa, t. 1, s. 241-242.

19 Zob. J. Chélini, H. Branthomme, Drogi boze. Historia pielgrzymek chrzescijariskich, tt. E.
Sieradzinska, M. Stafiej-Wrdoblewska, Warszawa 1996, s. 43-44. Do innych waznych miejsc na
Wschodzie, w ktorych znajdowaly sig groby S$wigtych zaliczy¢é wypada przede wszystkim
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Rzym z grobem 3$wietego Piotra i niezliczong liczba innych ciat
meczennikow120,

Kult meczennikéw mial poczatkowo charakter lokalny, a w jego
rozprzestrzenianiu  najistotniejsza ~ role odegral  proces  jego
instytucjonalizacji'?l. M. Simon podkreslil, ze kult meczennikéw, jaki
stopniowo rozwijal sie w Cesarstwie Rzymskim byl tworem ludowym, ktéry
zostal bez wiekszych modyfikacji zaaprobowany przez wladze koscielnel?2.
Jedna z form instytucjonalizacji bylo tworzenie spisow meczennikéw,
ukladanych wedlug dat ich Smierci. Listy takie nastepnie rozsylano do
sasiednich kosciotéw, rozpowszechniajac w ten sposéb kulty lokalnel?. W
czasie ,wedrowki” owych spiséw do listy dopisywano nowe postacie, przez
co akta meczennikow sie rozszerzaly i zawieraly coraz wiecej oséb z réznych
diecezji. Do najstarszych zachowanych tego typu zabytkéw nalezy Despositio
martyrum, zamieszczone w Chronografie z 354 roku autorstwa Furiusza
Dionizego Filokala, gdzie znajduja sie imiona 52 meczennikéw, gtéwnie z
pierwszej polowy III wieku, ktérzy zgineli przewaznie w Rzymie lub w jego
okolicach!?%. Liczba czczonych $wietych byta poczatkowo ograniczona - w
VII wieku kalendarz rzymski wymieniat 60 imion, a w XII wieku kalendarz
przy jednym z koscioléw wiecznego miasta wspominat 85 imion $wietych!?.
Kalendarze i martyrologia stanowily fundament liturgicznego kultu
swietych, ktory byt poczatkowo jedyna forma czci oddawanej swietym na

terenach nowoschrystianizowanych.

Konstantynopol, Efez w Azji Mniejszej z grobem $§w. Jana Apostota, Chalcedon (§w. Eufemia),
Izauria ($w. Tekla), Myra (Sw. Mikotaj), Antiochia (z grobem zydowskich megczennikow braci
Machabeuszy i §w. Szymona Stupnika Starszego), Edessa (§w. Tomasz Apostot), Patras w Grecji (§w.
Andrzej Apostol), Saloniki (§w. Demetriusz).

120 7ob. J. Chélini, H. Branthomme, Drogi boze, s. 61-63. Na Zachodzie obok Rzymu
wymieni¢ wypada gtéwnie Tours z grobem §w. Marcina, Compostelle (§w. Jakub).

121 7ob. P. Brown, The Cult of the Saints, s. 8-10, 36-40; Wg. A. Vaucheza, Swiety, s. 394
teza ta jest jedna z ,,najbardziej dyskusyjnych” stwierdzen P. Browna; Wg H. Delehaye, The Legends
of the Saints, s. 131, szybkie rozprzestrzenianie si¢ chrzescijanskich kultow $wigtych byto mozliwe
dzigki temu, ze spotecznosci rzymskie byly przygotowane na ten rodzaj manifestacji swojej
religijno$ci przez wspomniane wyzej praktyki religii antycznych

122 M. Simon. Cywilizacja wezesnego chrzescijanstwa, s. 301.

123 7Zob. A. Witkowska, Hagiografia, w: J. M. Szymusiak, M. Starowieyski, Stownik
wezesnochrzescijanskiego pismiennictwa, Poznan 1971, s. 518.

124 7ob. A. Bazielich, Depositio martyrum, w: Encyklopedia katolicka, t. 3, Lublin 1995, kol.
1180-1181; K. Rulka, Chronograf z roku 354, w: tamze, kol. 281-282.
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Zezwolenie na swobodne praktykowanie chrzescijafistwa na terenie
Imperium rzymskiego (313 rok), a nastepnie uznanie przez Teodozjusza
chrzescijanstwa za jedyna dopuszczalng religie w panstwie (392 rok)
teoretycznie zamknelo listy meczennikéw. W nastepnych okresach émier¢ za
wiare spotykata gléwnie apostoléw chrzescijaristwa, ktérzy ewangelizowali
ludy pogariskie. Obok tych , klasycznych” meczennikéw z czasem wylonita
sie¢ takze tradycja uznawania za takich wszystkich, ktérzy zmarli nagta
Smiercia - na przyklad wladcow zamordowani przez przeciwnikéw
politycznych oraz ludzi Koéciola zamordowanych przez przedstawicieli
wladzy Swieckiej. Z czasem tez za specyficzng forme meczeristwa bedzie

uznawane zycie ascetyczne, tzw. biale meczenstwo.

b) Wyznawcy (confessores)

Wyznawcy jako kategoria Swietych poczatkowo byli tozsami z
meczennikami. Termin confessor wywodzi sie od lacinskiego czasownika
confiteor - otwarcie glosi¢ i w uksztaltowanej postaci obejmowat tych
Swietych, ktérzy wykazali sie wyjatkowa gorliwoscia w praktykach
religijnych oraz glosili publicznie swojg wiare, a niekoniecznie przelali za nig
krew. R6znicowanie swietych na meczennikéw i wyznawcéw rozpoczeto sie
juz pod koniec II wieku, jednakze pelne rozdzielenie tych kategorii nastapito
dopiero w poczatkach IV wieku po edykcie mediolariskim!26. W écistym tego
slowa znaczeniu $wieci dzielg sie zatem na meczennikéw - tych, ktoérzy
przelali krew za wiare oraz wyznawcéw - tych, ktérzy swoim zyciem
dowiedli, Ze sa godnymi czci chrze$cijanami. Dalsze rozréznienie w grupie
wyznawcOw opierato sie juz na kryterium funkcjonalnym - zaleznym od
sposobu zycia (np. dziewice, asceci, mnisi) i zajmowanej pozycji w hierarchii
spotecznej (np. $wieci wladcy) lub koscielnej (np. Swieci papieze, biskupi i

opaci). Rozréznienie to dalo tez poczatek odmiennym modelom $wietosci na

125 7ob. B. Nadolski, Liturgika, t. 2: Liturgia i czas, Poznan 1991, s. 175.

126 Zob. E. Day, Confessor, w: New Catholic Encyclopedia, t. 4, Nowy Jork-St. Louis-San
Francisco-Toronto-Londyn-Sydney 1967, s. 141-142; H. Fros, Pamigtajqc o mieszkaricach nieba, S.
26-28; P. J. Geary, Cult of Saints, w: The Encyclopedia of Religion, red. M. Eliade, t. 4, Nowy Jork-
Londyn 1987, s. 172.
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Wschodzie i Zachodzie Cesarstwa. Bizantyjska cze$¢ szczegdlnie czcila
przedstawicieli ruchu ascetycznego, ktéry cechowat sie porzuceniem $wiata
by w oddaleniu od ludzi walczac z potrzebami ciata doskonali¢ ducha. Z
ruchu ascetycznego zrodzit sie duch monastyczny, ktéry w koncu IV wieku
przeniknal na Zach6d. W obydwu czesciach Imperium czczono za$ Swietych
biskupéw, ktérzy jednakze na Wschodzie byli z reguly subtelnymi
intelektualistami  (Ojcowie Kosciola), a mna Zachodzie sprawnymi

organizatorami i administratorami diecez;ji.

¢) Duchowni: biskupi i mnisi

Idee monastyczne, ktére przeniknely na Zachod po poczatkowej
fascynacji przykladem wschodnim zmienily swa posta¢ wchodzac w zwiazki
instytucjonalne najpierw z Kosciotem, a nastepnie wladza $wiecka. Na
przykltad Swiety Marcin (317-397) - mnich w zalozonym przez siebie
klasztorze w Ligugé, a nastepnie Marmoutier i jednoczesnie biskup Tours,
ktory aktywnie walczyl z poganistwem i herezja - nie byl postacig
jednoznacznie zwigzang 2z monastycyzmem, czy instytucjonalnym
Kosciotem!?”. W V wieku biskupi, tacy jak Marcin, stali si¢ gtéwnymi
Swietymi Zachodu. Wéréd wymienianych przez piszacych u schylku VI
wieku Grzegorza z Tours (538-594) oraz papieza Grzegorza I Wielkiego (ok.
540-604) swietych przewazali biskupi. Wywodzili si¢ oni z dawnej
arystokracji rzymskiej, ktéra przejmujac urzedy Koscielne stala sie elita
nowego $wiata. Do takich postaci nalezeli na przyklad German, biskup
Auxerre (ok. 380-ok. 448), budujacy liczne klasztory i koscioly w swojej
diecezji, a nastepnie ugruntowujacy chrzescijafistwo na wyspach brytyjskich,
czy Anian, biskup Orleanu (358-453), ktéry kierowal obrona miasta przed
Hunami.

Obok biskupéw niezwykle popularnymi postaciami S$wietych na
Zachodzie byli mnisi. Idealy ascetyczne, z ktérych wywodzil sie ruch

monastyczny zostaly w Galii i Italii zmodyfikowane i przybraty forme reguty
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autorstwa Benedykta z Nursji (ok. 480-547)128, ktérego zywot, niezwykle
pozniej popularny zamieécit papiez Grzegorz I Wielki w drugiej ksiedze
swoich Dialogow'?. Podobnie, jak w wypadku duchownych s$wieckich,
Swietymi byli gléwnie biskupi, tak w wypadku mnichéw jako Swietych
czczono przewaznie opatow. Bylo tak, na przyktad w Cluny, z ktérego to
klasztoru szereg pierwszych opatéw zostal uznany za swietych: Odon (879-
942), Majol (ok. 906-994), Odylon (ok. 962-1048), Hugon (1024-1109).

Z biskupami i mnichami laczy sie takze watek apostolski kultu
Swietych!®0. W wielu zywotach silnie zarysowana zostala tematyka
nawracania pogan na chrzescijanstwo. Watek ten jest obecny na przykitad w
zywocie §w. Marcina (apostot Galii), ale i wielu innych $wietych pomiedzy
IV i X wiekiem, a takze wystepuje p6zniej'3l.

Swieci mnisi i biskupi dali poczatek dominacji duchownych, a
bardziej generalnie ludzi Kosciota w kulcie §wietych. Potaczenie to stanowito
wyrazna ceche $wietodci az po XII-XIII wiek, kiedy znacznie wzrést
procentowy udzial $wieckich w ogélnej liczbie 0os6b uznanych za Swiete.
Réwniez zrodzona we wczesnym sredniowieczu tacznosé miedzy Swietoscia
a szlachetnym urodzeniem byla jedna z podstawowych cech kultu $wietych
tego czasu. Jednakze w przeciwienistwie do $wieckich, ktérzy jakis procent
wérdéd ogodlnej liczby Swietych, ludzi niskiego stanu nie spotyka sie wsrod
czczonych az po koniec X wieku. Przetamanie zasady lacznosci $wietosci i
szlachectwa krwi nastgpilo dopiero wraz z pojawieniem sie warstwy
bogatego mieszczanstwa, ktorej przedstawiciele zostawali $wietymi od

wieku XI, a szczeg6lnie od schytku wieku XII.

127 7ob. M. Satrowieyski, Wstep, w: Sulpicjusz Sewer, Pisma o $w. Marcinie z Tours. Zywot.
Listy. Dialogi, th. P. J. Nowak, Krakow 1995, s. 20-22.

128 70b. Swiety Benedykt z Nursji, Regula, tt. A. Swiderkéwna, Krakow 1994

129 7ob. Grzegorz Wielki, Dialogi, tt. E. Czerny, A. Swiderkowna, Krakéw 2000, ks. Il s.
127-193.

139 Zob. S. Wilson, Introduction, s. 3-4.

B 1ch przeglad, nie tylko $wietych, przedstawit ostatnio J. Strzelczyk, Apostotowie Europy,
Warszawa 1997.
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d) Swieci wladcy

Szczegbdlnym przykladem tego polgczenia byli wynoszeni na ottarze
wladcy. Lacznosé miedzy Swietoscia i szlachetnym urodzeniem od poczatku
wieku VII stala sie regula, ktéra przez dilugi czas wywierala decydujace
pietno na ksztalt Swietosci. Przejawami owej fuzji bylo przede wszystkim
uznanie za $wietych czlonkéw panujacych dynastii z poszczegélnych
krélestw. Szczegélnie widoczne to jest w okresie od VII do X wieku, a takze
dla wieku XII'32, jednakze na terenach nowoschrystianizowanej Europy
Srodkowo-wschodniej przetrwato wlasciwie do wieku XVI. Okres ten, do X
wieku charakteryzujacy sie ,fuzja ottarza i tronu”, to tzw. okres hagiokracji,
kiedy Koscié! powszechny funkcjonowal w formie tzw. kosciotow
panstwowych, a Swieto§¢ wladcow miata wymiar utylitarny!3. Z jednej
bowiem strony czczeni $§wieci dostarczali wzorcéw zachowan religijnych, ale
z drugiej stuzyli wladzy Swieckiej do wzmocnienia jej pozycji i prestizu.

Wynoszenie na oltarze kroléw wiazalo sie w duzej mierze ze sfera
magiczng, do ktorej przynalezalo sprawowanie wladzy. Najczesciej wigze sie
jaz moca magiczng, ktéra tradycyjnie posiadali wladcy germanscy?34.
Siegajac glebiej mozna tez wskaza¢ na rzymski kult cesarzy i ich rodzin!%,
albo ogodlniej na sakralny charakter wladzy krélewskiej jako taki3¢. Wiadcy
chrzedcijariscy musieli wyrzec si¢ sprawowanych wczesniej funkcji
kaptanskich, jednakze tacznos¢ miedzy sacrum a sprawowana wladza jeszcze
na dilugo pozostala utrzymana. Z jednej strony widoczne to jest w pozydji,
jaka posiadali na przykiad cesarze bizantyjscy, uznawani nawet w czasach
chrzescijariskich za pochodzacych od Boga, z drugiej w przekonaniu, zZe

sama wladza krélewska ma boskie pochodzenie!?”. Na ten skomplikowany

132 7ob. A. Vauchez, Swiety, s. 399; Cz. Deptuta, Niektore aspekty stosunkéw Polski z
Cesarstwem w wieku XII, w: Polska w Europie. Studia historyczne, red. H. Zins, Lublin 1968, s. 69.

133 Zob. A. Vauchez, Swiety, s. 399-400; B. Lapis, Rex utilis. Kryteria oceny wladcéw
germanskich we weczesnym sredniowieczu (od potowy V do poczatku VIII wieku), Poznan 1986, s. 199-
203.

B34 7ob. tamze, s. 126-128.

135 Zob. M. Simon, Cywilizacja wezesnego chrzescijarstwa, s. 90-92.

136 Zob. J.-P. Roux, Krol. Mity i symbole, tt. K. Marczewska, Warszawa 1998, s. 75-108; G.
van der Leeuw, Fenomenologia religii, s. 153-170.

37 Zob. J.-P. Roux, Krél. Mity i symbole, 227-231; J. Baszkiewicz, Mys! polityczna wiekéw
sSrednich, Poznan 1998, s. 85-99.
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konglomerat przekonan nakfadato sie dodatkowo germanskie przekonanie o
magicznych cechach kréla, ktéra w pewien zasadniczy sposéb konstruowata
jego wtadze. Mialo to wyraz na przyklad w przekonaniu o mocy tkwiacej w
dtugich wlosach czlonkéw dynastii Merowingéw!3®, czy w poézZniejszym
rytuale leczenia okreSlonych choréb przez krolow francuskich i
angielskich!®. Réwniez sam rytual namaszczania wladcy czynil z niego
osobe sakralng, a pozostale elementy rytu koronacji stawialy go poza
zwyklymi $miertelnikami’¥. Te i inne elementy sakralizowaly wladze i
samego wladce, czyniac z niego postaé wyjatkowa, ponadprzecietna, a
przede wszystkim bedaca przedmiotem religijnego kultu. W pewien sposéb
kazdy wladca go doswiadczall#!, jednakze z czasem tylko nieliczni zostali
uznani za godnych czci jako swieci. Wigzalo sie to juz z ich indywidualnymi
cechami, jednakze element sacrum wtadzy byl na pewno nie bez znaczenia. O
tym, ze element sprawowania wladzy i posiadania przez to sakralnej mocy
byl wazny $wiadczy chociazby to, ze pierwsi Swieci krolowie zyli niezbyt
zgodnie z nakazami religii. Jednakze w ogoélnym rozrachunku liczyl sie
moment nawrdcenia i wynikajaca z sakralnoéci wtadzy charyzma.

Wydaje sie, ze u poczatkéw kultu wladcow jako sSwietych lezata
meczeniska $mieré, gdyz jedni z pierwszych kréléw wyniesionych na oltarze

zostali wlasnie zamordowani; bylo tak w wypadku Zygmunta kréla

138w zywocie Karola Wielkiego opisano sposob, w jaki pozbawiono obalono ostatniego z
Merowingow: obcigto mu wlosy, a nastgpnie zamknigto w klasztorze. Zostal w ten sposob podwojnie
»usmiercony”; jako krol zostal pozbawiony mocy pozwalajacej na sprawowanie wiadzy, przez co stat
si¢ zwyklym $miertelnikiem oraz wykluczono go ze spotecznosci §wieckich przez co stat sig
,umartym dla §wiata”. Zob. Einhard, Zycie Karola Wielkiego, tt. J. Parandowski, Wroctaw 1950, s.
13.

139 Zob. M. Bloch, Krélowie cudotwércy. Studium na temat nadprzyrodzonego charakteru
przypisywanego wladzy krélewskiej zwlaszcza we Francji i w Anglii, th. J. M. Ktoczowski, Warszawa
1998, szczegoblnie s. 105-172.

Y00 namaszczaniu kréléow zob. M. Bloch, Krélowie cudotwércy, s. 77-94; O rycie
koronacyjnym zob. np. opis koronacji Baldwina, hrabiego Flandrii na cesarza Konstantynopola w
1204 roku. Robert de Clari, Zdobycie Konstantynopla, tl. Z. Pentek, Poznan 1997, XCVI, s. 88-89,
szczegolnie za$ w nastgpnym rozdziale: ,,potem baronowie odwiezli go z powrotem do jego patacu
Lwia Paszcza, a nastgpnie posadzili na tron Konstantyna. Wowczas, kiedy zasiadl na tronie
Konstantyna, wszyscy zwracali si¢ don jak do cesarza i wszyscy Grecy, ktorzy tam byli poktaniali si¢
przed nim, jak przed $wigtym cesarzem”, tamze XCVII, s. 89-90. Oznaczeniu magicznym znaczeniu
tronu zob. tez W. Maisel, Archeologia prawna Europy, Warszawa-Poznan 1989, s. 190-193,
szczegolnie o krzesle koronacyjnym krolow Anglii i tzw. Kamieniu Przeznaczenia.

141 7ob. np. E. H. Kantorowicz, Ludes Regiae. A study in Liturgical Acclamations and
Madiaeval Ruler Worship, Berkeley-Los Angeles 1946.
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Burgundéw (+523), czy Dagoberta II kréla Frankéw (+680), Edwin i Oswald
(ok. 605-642) i Oswin (+651), kr6lowie Northumbrii, Sigberta i Anny, krélow
East Anglii, Sigberta II, krola Essexu, Etelberta (ok. 560-616), krdola Kentu,
Edwarda (ok. 962-978), krola Anglii, Eryka (ok. 1160-1150), kroéla Szwecji, czy
duzo pozniej Edwarda II (+1327) angielskiego, a w Europie Srodkowej
choéby Wactaw (ok. 907-929), ksigze czeskil42. Wielu wladcow zostato
wyniesionych na oltarze ze wzgledu na swoje zastugi dla chrzeécijaristwa,
szczeg6lnie dla chrystianizacji swojego kraju. Tak bylo w wypadku Olafa,
kréla Norwegii (995-1030), Wlodzimierza (ok. 955-1015), ksiecia Rusi
Kijowskiej, czy Stefana, krola Wegier (ok. 975-1038) Inni z kolei wyrdzniali
sie¢ niezwykle poboznym zyciem, jak na przyklad Edward Wyznawca (ok.
1004-1161) w Anglii, cesarz Henryk II (973-1024), Wiadystaw (1040-1095) na
Wegrzech, Ludwik IX Swiety (1214-1270) we Frangjil43, czy w Polsce
Kazimierz Jagielloniczyk (1458-1484). Na tle tak powszechnego kultu
wladcow wybija sie brak takowych we wczesnosredniowiecznej Polsce.

Przyczyny takiego stanu rzeczy beda analizowane w dalszej czesci pracy.

5. Kobiety i Swieto$é do XIII wieku

W opracowaniach dotyczacych kobiet w $redniowieczu przewija sie
twierdzenie, méwiace, ze ich udzial w ogdlnej liczbie 0s6b uznanych za
Swiete jest odbiciem pozycji kobiety w Kosciele, a bardziej generalnie w
calym spoleczenistwiel44. Znajduje to swoje odbicie w wynikach badan
statystycznych, przeprowadzonych miedzy innymi przez D. Weinsteina i R.
M. Bella, a takze J. T. Schulenburg i D. Herlihy. Calosciowe badania

statystyczne nad problematyka Swietosci w Sredniowieczu sklaniaja

142 A Vauchez, Sainthood, s. 159-160. Autor rozdziatowi poswigconemu $§wigtym wiadcom
nadat podtytut ,, The holy suffers” (tamze, s. 158). Por. tez tenze, Swiety, s. 401.

13 Zob. J. Pysiak, Ludwik $wiety: portret hagiograficzny idealnego wladcy, Kwartalnik
Historyczny, 103:4(1996), s. 57-85.

144 7ob. np. J. T. Schulenburg, Sexism and the Celestial Gynaeceum — from 500-1200,
Journal of Medieval History, 4:2(1978), s. 118.
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jednakze do pytann o role plci w tym zjawisku. D. Herlihy przedstawit
stosunek swietych mezczyzn do $wietych kobiet w poszczegélnych okresach
Sredniowiecza z uwzglednieniem takze okresu péZnoantycznego!#®. Podobne
badania dla okresu od roku 500 do 1200 przeprowadzita J. T. Schulenburg!4s,

a ich zestawienie przedstawilem ponize;j.

Tabela 1. Liczba $wietych mezczyzn i kobiet do 1500 roku wg D. Herlihy.

Lata MezczyZni Kobiety Procent kobiet
1-313 767 158 20,6
313-475 327 51 15,6
476-750 755 111 14,7
751-850 102 13 12,7
850-999 112 21 18,8
1000-1150 217 18 8,3
1151-1347 255 69 271
1348-1500 63 24 38,1

Zrodto: D. Herlihy, Did Women Have a Renaissance, s. 36.

Tabela 2. Liczba $wietych mezczyzn i kobiet w latach 500-1200 wg. J. T. Schulenburg.

Lata Mezczyzni Kobiety Procent
kobiet
500-49 213 23 9,7
550-99 281 23 7,6
600-49 180 21 10,4
650-99 292 73 20,0
700-49 176 54 23,5
750-99 157 37 19,1
800-49 109 19 14,8
850-99 132 19 12,6
900-49 49 15 23,4
950-99 88 17 16,2
1000-49 117 15 11,4
1050-99 148 16 9,8
1100-49 163 24 12,8
1150-99 191 28 12,8

Zrodto: J. T. Schulenburg, Sexism and the Celestial Gynaeceum, s. 122; tejze, Female
Sanctity, s. 104.

Z kolei Donald Weinstein i Rudolph M. Bell wzieli pod uwage kulty
864 swietych czczonych miedzy rokiem 1000 a 1700. Wedlug ich ustalent

procentowy udzial kobiet w stosunku do mezczyzn osiggal w calym

145 Ustalenia statystyczne i ich analize zob. D. Herlihy, Did Women Have a Renaissance? A.
Reconsideration, w: tegoz, Women, Family and Society in Medieval Europe. Essays 1978-1991,
Oxford 1995, s. 33-56.

146 7ob. J. T. Schulenburg, Sexism and the Celestial Gynaeceum — from 500-1200, Journal of
Medieval History, 4:2(1978), s. 117-133; tejze, Female Sanctity, Female Sanctity: Public and Private
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badanych czasie 17,5%, zas w poszczegolnych wiekach wynosit: w XI - 8,6%;
w XII - 11,8%; w XIII - 22,6%; w XIV - 23,4%; w XV - 27,8%147. M. Goodich
badajacy kult swietych w XIII wieku wykazal, ze kobiety stanowily w nim
okoto 25% liczby wszystkich swietych148.

Z powyzszych ustalefi wynika, ze w okresie od VI do X wieku
procentowy udzial kobiet w ogélnej liczbie wszystkich swietych wahat sie od
okoto 10 do okoto 23% by nastepnie gwattownie opas¢ w XI wieku do okoto
8-10% i réwnie drastycznie wzrosna¢ od XII-XIII wieku i osiggnaé szczyt w
wieku XV. Widoczne réznice s wynikiem przyjecia za podstawe obliczen
odmiennych list $wietych. D Herlihy opart si¢ w swoich badaniach na liécie
zawartej w Bibliotheca hagiographica latina'4®, zas J. T. Schulenburg na
encyklopedycznym kompendium Bibliotheca sanctorum'®. Z kolei D.
Weinstein i R. M. Bell oraz M. Goodich brali pod uwage wszelkie dostepne
informacje o $wietych, nawet takie, gdzie dana osoba nie posiada wlasnych
zywotéw, czy innych Zrédet poswiadczajacych Swietosé, ale zostala
wymieniona w zywocie innego $wietego!®l. Juz to pobiezne zestawienie
wskazuje, ze trudno rozpatrywac problematyke proporcji $wietych kobiet do
Swietych mezczyzn ze wzgledu na brak jednolitej listy czczonych Swietych.
Whnioski, jakie sie jednakze nasuwaja pozwalaja wskazac na okres panowania
Merowingéw, jako na czas, kiedy proporcjonalnie najwiecej kobiet zostawato
$wietymi. J. T. Schulenburg uscisla je do okresu 650-750, ktéry nazywa , zlota
erg” Swietych kobiet'®. Jednakze najwigksze rozbieznosci miedzy

poszczegblnymi obliczeniami sg widoczne przy analizowaniu okresu od XI

Roles, ca. 500-1100, w: Women and Power in the Middle Ages, red. M. Erler, M. Kowaleski, Athens-
Londyn 1988, s. s. 102-125.

Y7 D, Weinstein, R.M. Mell, Saints & Society, s. 220.

8 M. Goodich, Vita Perfecta, s. 173.

9 Bibliotheca hagiographica latina antiquae et mediae aetatis, red Towarzystwo
Bollandystow, t. 1-2, Bruksela 1898-99. Po ukazaniu si¢ artykutu D. Herlihaya ukazal si¢ suplement
Bibliotheca hagiographica latina antiquae et mediae aetatis. Novum supplementum, red. H. Fros,
Bruksela 1986.

150 Bibliotheca sanctorum, t. 1-14, Rzym 1960-1971. Obecnie encyklopedia ta posiada jeden
tom suplementu, Prima Appendice, Rzym 1986.

151 Zob. uwagi o metodzie D. Weinstein, R. M. Bell, Saints and Society, s. 277-279 oraz ich
liste $wietych oraz Zrodet, z ktorych czerpali informacje, tamze, s. 251-276; oraz M. Goodich, Vita
Perfecta, gdzie na s. 8-15 uwago o zrodtach listy $wigtych, oraz same ich zestawienie na s. 218-241.

152 7ob. J. T. Schulenburg, Female Sanctity, s. 103-104.
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do XIII wieku. Wydaje sie jednak, ze obliczenia wykonane przez autoréw
pracy Saints and Society ze wzgledu na przyjecie szerszej podstawy obliczer
wydaja sie bardziej wiarygodne. Potwierdzaja je takze ustalenia D. Herlihy i
M. Goodicha.

Ewolucja typéw swietych kobiet przebiegata podobnie, jak mezczyzn.
W pierwszym okresie kultu $wietych obok meczennikéw spotyka sie szereg
kobiet, ktére takze ginety za wiare. Wéréd nich najbardziej znane sa Perpetua
i Felicyta, ktérych pasja (zredagowana przez nieznanego z imienia autora) z
poczatku III wieku, a szczegélnie fragmenty bedace autobiograficznymi
zapisami Perpetuy, doczekala sie szeregu analiz!>3. Wiele kobiet czczonych
jako meczennice to postaci, ktérych apokryficzne opisy meczeristwa
powstaly dopiero w VI-VII wieku. Do takich zalicza si¢ miedzy innymi
Agate, Agnieszke, Cecylie, Eulalie, Eufemie, Katarzyne, Malgorzate, Pelagie
pokutnice, czy Tekle. Wczesniej kobiety ginace meczeniska Smiercia nie byly
wspominane w réwnym stopniu, co mezczyzni. Swiadczy o tym choéby
napisana po 324 roku Historia koscielna Euzebiusza z Cezarei (ok. 263-339),
gdzie wéréd 120 wymienionych z imienia meczennikéw bylto tylko 15
kobiet!>%. Podobnie, jak w wypadku meczennikéw, dla kobiet ginacych za
wiare budowano martyria, ktére byly réwnie znane i odwiedzane. Do
najbardziej znanych nalezaly grob Eulalii w Meridzie, Kryspiny w Tebessie,
a szczeg6lnie Eufemii w Chalcedonie.

Meczennice po pokoju Konstantyna zastgpily ascetki, jak na przykiad
Makryna (ok. 327-379)1%5, czy szereg kobiet wymienionych w Historia
Lausiaca autorstwa Palladiusza (363-420/431) powstalej okoto 420 roku'®. W

153 0 Pasji Perpetuy i Felicyty zob. przede wszystkim P. Dronke, Women Writers of the
Middle Ages. Acritical Study of Texts from Perpetua (+203) to Marguerite Porete (+1310),
Cambridge 1984, s. 1-17, a takze T. J. Heffernan, Sacred Biography, s. 192-230.

154 Zob. Euzebiusz z Cezarei, Historia koscielna, th. A. Lisiecki, Poznan 1924 (Pisma Ojcow
Kosciota, t. I1I).

155 Zob. P. Ranft, Women and the Religious Life in Premodern Europe, Nowy Jork 1998, s.
11-12; Sw. Grzegorz z Nyssy, Zycie sw. Makryny, t. W. Kania, Analecta Cracoviensia, 2(1972), s.
387-404.

156 Zob. Palladiusz, Opowiadania dla Lausosa (Historia Lausiaca). tt. S. Kalinkowski,
Krakow 1996; P. Ranft, Women and the Religious Life, s. 2.
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rozdziale zatytutowanym Swiete niewiasty autor tak wspomina spotkane na
pustyni kobiety: ,Musze w tej ksiazce wspomnie¢ réwniez o réwnych
mezom niewiastach, ktérym Boég dat taske stoczenia walk takich, jakie tocza
mezczyzni: uczynit tak po to, aby kobiety nie miaty wymoéwki, jakoby sa zbyt
stabe do doskonalenia cnoty. Zetknalem si¢ bowiem osobiécie z wieloma
znakomitymi dziewicami i wdowami”. Cho¢ Palladiusz wymienia szereg
kobiet, z ktorych czes¢ byla pézniej uznana za Swiete, wérod 71 rozdzialow
jego dzieta tylko 18 jest poswieconych kobietom. Przy czym niejednokrotnie
wspomina on o licznych klasztorach zeriskich, w ktérych niejednokrotnie
mieszkalo od kilkudziesieciu do kilkuset kobiet!®”. Wér6d wielu kobiet
wymienionych przez Palladiusza wybijaja sie Melania Starsza (342-ok. 409),
towarzyszka Hieronima Paula (347-404) i Melania Mlodsza (ok. 383-439).

Z ustaleny, jakie poczynita Jane Tibbetts Schulenburg wynika, ze w
okresie przed reformq karoliriska najbardziej popularnymi typami Swietych
kobiet byly krélowe, opatki, zakonnice oraz pustelnice i rekluzy!58. W okresie
wczesnego Sredniowiecza $wiete kobiety, podobnie jak mezczyZni,
pochodzity wylacznie z wyzszych warstw spolecznych, co byto zgodne ze
wspomniang wczeéniej zasada taczaca szlachetne urodzenie i Swietosé. W
wypadku kobiet unia ta miala tez dodatkowa wymowe, gdyz druga zasada,
ktéra obowiazywala w tym okresie bylo polaczenie $wietosci i aktywnosci
publicznej. Swiete kobiety tego czasu nie byly zatem wylaczone ze sfery
publicznej - uczestniczyty w niej aktywnie w réznej formie. Krélowe nie byly
wylacznie Zonami kréloéw, ale réwniez skianialy mezéw do przyjecia religii
katolickiej'>?, byly czesto regentkami podczas matoletnio$ci nastepcéw tronu,
albo podczas nieobecnosci mezéw zarzadzaly paristwem.

Swiete krélowe odznaczaly sie rowniez na polu fundowania réznego
rodzaju instytucji koscielnych, a takze rozwijaly kult innych swietych kobiet.

Na przyklad Klotylda (ok. 474-545), pézniejsza Swieta, zona Chlodwiga

157 Zob. Palladiusz, Opowiadania dla Lausosa, s. 158, 227.

158 Zob. J. T. Schulenburg, Female Sanctity, s. 105.

%9 Np. Klotylda i Chlodwik, Clodoswina z Albainem, krélem Longobardow, Berta z
Acthelbertem, krolem Kentu, czy Ethelberga z Edwinem, krélem Northumbrii. Zob. J. T.
Schulenburg, Sexism and the Celestial Gynaeceum, s. 120.

48



rozwijala kult Genowefy (ok. 420-ok. 500), obronczyni Paryza (pézniejszej
patronki miasta) z czasow najazdow Hunéw i Frankéw. Inna Swieta
krélowa, Radegunda (518-587), sprowadzila do Poitiers relikwie Krzyza
Swietego, a takze ufundowala tam klasztor, do ktérego pdzniej wstapital®0.
Swiete krolowe byly postaciami najbardziej znanymi, ale najliczniejsza grupe
Swietych kobiet w tym okresie stanowily mniszki. Wczesne éredniowiecze, a
szczegolnie okres VII i VIII wieku charakteryzuje sie¢ duzym dynamizmem w
zakladaniu klasztoréw dla kobiet, ktére stanowily z reguly fundacje
rodowel®l. Na ich czele staly najczesciej przedstawicielki fundatoréw, ktére
dbaly o administrowanie powierzonego Kosciolowi majatku. Czesto
klasztory te stanowily takze fundacje samych kobiet, ktére zakladaty je w
swoich dobrach, posiadanych jako posagi. Czesto fundacje te byly
klasztorami podwoéjnymi, w ktérych mniszki i mnisi przebywali razem,
nierzadko pod rzadami opatkil®2. Opatki tych klasztoréw byly sprawnymi
organizatorkami i zarzadczyniami swoich wspélnot. Zywoty podkreslaty ich
bieglos¢ w administrowaniu majatkiem oraz dbalos¢ o zapewnienie jak
najwiekszej liczby miejsc w klasztorach. Wazna byta takze ich aktywnos¢
budowlana - podkresla sie zastugi poszczegdlnych opatek w wystawieniu i
ozdobieniu koscioléw i domoéw klasztornych. Opatki te jako kobiety
posiadajace wysoka godnos¢ w hierarchii koscielnej i pochodzace z rodzin
krolewskich i arystokratycznych braly réwniez udzial w zyciu publicznym.
Na przyktad kolokwium w Whitby (663-664) odbywalo sie¢ w podwoéjnym
klasztorze zarzadzanym przez $w. Hilde (614-680). Niektoére z opatek braly
czynny udzial w soborach koscielnych.

Przetom nastapit w IX i X wieku, na skutek zmian, jakie zaszly w
owczesnym spoleczeristwie po upadku imperium karolingéw. Z jednej

strony na skutek wzmocnienia pozycji rodow kobiety zyskaly wigksza

180 Ogolnie o roli krolowych w okresie Merowingéw zob. L. L. Coon, Sacred Fictions, s.
120-122.

L J. T. Schulenburg zauwazyla zbieznos¢ pomigdzy liczba zakladanych klasztorow
kobiecych a liczba $wigtych kobiet. Zob. J. T. Schulenburg, Female Sanctity, s. 107-108.

162 7ob. R. W. Southern, Western Society and the Church in the Middle Ages, Londyn 1993,
s. 228-230; P. Ranft, Women and the Religious Life, s. 24-29.
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wladze polityczna, ale z drugiej strony w Kosciele pojawily sie réwniez
tendecje do poddania ich &cislej klauzurze i segregacji od mezczyzn!®.
Poczawszy od tego okresu nadal Swietymi zostawaly gtéwnie zakonnice-
opatki, przy czym poddane zostaly Scislej klauzurze i segregacji od
mezczyzn. Od IX wieku obok Zony kroéla, opatki i zakonnicy pojawit sie tez
nowy typ Swietej, ktora byla kobieta realizujaca sie¢ w wykonywaniu
ciazacych na niej obowiazkach domowych. Swieta gospodyni czesto obok
zarzadzania i administrowania domem dbala réwniez o budynek kosciota,
ktory sprzatata i ozdabiata. Ostatnie lata zycia kobieta taka spedzata albo w
klasztorze, albo jako rekluza, zamknieta w celi przy kosciele. W niektérych
rejonach Europy, na przyktad w Szkocji, Anglii i Niemczech jednakze nadal
popularne byly stare wzorce swietych kobiet, wéréd ktérych wymienié
trzeba przede wszystkim $wiete krélowe. Do takich zaliczy¢ mozna krélowa
Matylde (ok. 895-968), druga zone krola Henryka I i matke cesarza Ottona I,
Edyte (zm. 946), pierwsza zone cesarza Ottona I, czy Malgorzate (1046-1093),
krolowa Szkocjil®4. Kobiety te jednakze byly czesto oficjalnie uznawane za
Swiete dopiero po latach, jak na przyktad w wypadku Malgorzaty, krélowej
Szkocji, a kanonizowanej dopiero okoto 1249 roku Réwniez Kunegunda (ok.
978-1033), zona cesarza Henryka II, zostata kanonizowana w 1200 roku.
Zaznaczony wczedniej przelom poglebil sie jeszcze w czasie
przeobrazen w obrebie monastycyzmu, ktére dokonywaty sie pod wpltywem
kongregacji w Cluny, a nastepnie w czasie reformy gregorianskiej. Od
momentu powstania klasztoru w Cluny, okoto 909 roku po koniec XII wieku
do kongregacji tej nalezaly setki klasztoréw meskich i tylko jeden zenski,
zalozony w 1055 roku przez opata Hugona z Cluny w Marciny w diecezji

Autun. Miejsc w klasztorze byto 99 (zostaly wypetnione w XII wieku) i byly

163 Zob. S. F. Wemple, Women from the Fifth to the Thenth Century, w: A History of Women
in the West, t. 2: Silences if the Middle Ages, red. Ch. Klapisch-Zuber, Cambridge (USA)-Londyn
(GB) 1992, 183-194.

184 0 swietych gospodyniach zob. J. T. Schulenburg, Female Sanctity, s. 116-120; O krolowej
Matyldzie zob. P. Corbet, Les saints ottoniens. Sainteté dynastique, sainteté royale et sainteté
feminine autour de [’an Mil, Sigmaringen 1986, s. 30-40; o cesarzowej Edycie, tamze, s. 46-50.
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przeznaczone dla zon wstepujacych do Cluny mnichéw!%. W tym czasie
réowniez byty likwidowane lub przejmowane przez mezczyzn istniejace we
wczeéniejszym okresie domy podwoéjne. Wiele klasztoréw, zaréwno
meskich, jak i zeriskich upadto w czasie najazdéw Saracenéw, Normanow i
Wegrow. R. W. Southern tak scharakteryzowal ten okres w kontekscie
pozycji kobiet: , In the great period of the monastic foundation from the early
tenth to the early twelfth century the position of women in the monastic life
suffered a sharp decline. The institution of double monasteries, and more
specially the dominant position of the women in them, came under attack ...
The double monasteries therefore disappeared”1%® Sytuacja ta nie sprzyjala
oglaszaniu kobiet swietymi, gdyz w znacznym stopniu zostal ograniczony
ich dostep do wyzszych godnosci koscielnych. Jednakze jednoczesnie
problemy te sprzyjaly poszukiwaniu przez kobiety nowych form wyrazania
religijnej ekspresji.

Zmiany, ktére zaszly od poczatku XII wieku wprowadzitly do grona
swietych szereg kobiet Swieckich (obok funkcjonujacych juz wladczyn), ktére
w  zasadniczy sposob zmienily calosciowy wizerunek Swietej kobiety.
Sytuacja kobiet w wiekach XII-XIII wymaga jednakze przedstawienia blizej
szerszego kontekstu przemian, jakie mozna obserwowac¢ w Europie od korica
XL, a szczegélnie w XII wieku, ktérych wynikiem bylo pojawienie sie tak

duzej liczby $wietych kobiet w wiekach nastepnych.

6. Kosciél w dobie reform (XI-XIII wiek) i miejsce w nim kobiet

Zmiany, ktore okredla sie¢ mianem ,renesansu XII wieku”167

rozpoczely sie znacznie wczesniej, w schytku wieku XI. Podkresla sie ich

165 Zob. J. T. Schulenburg, Sexism and the Celestial Gynaeceum, s. 124-125. O klasztorze w
Marciny zob. P. Ranft, Women and the Religious Life, s. 38-40; B. M. Bolton, Medieval Reformation,
Londyn 1983, s. 81-82; R. W. Southern, Western Society, s. 310-311.

166 R, W. Southern, Western Society, s. 310.

187 Problem ,,renesansu XII wieku” zostat wprowadzony do nauki historycznej w 1927 roku
przez C. H. Haskinsa, w jego dziele Renaissance of the Twelfth Century. Podsumowanie
piecdziesieciu lat badan nad tym zagadnieniem jest tom Renaissance and Renewal in the Twelfth
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lacznosé z wcezeéniejszymi ,,odrodzeniami” kultury, ktére mialy miejsce w
epoce Karola Wielkiego w panstwie Frankéw, a nastepnie w okresie
Ottoriskim w Niemczech, a z drugiej strony z renesansem wtoskim drugiej
polowy XIV wieku oraz Odrodzeniem XV wieku. Zmiany, ktére zaszly w
umownym wieku XII objely swym zasiegiem wszystkie dziedziny zycia.
Trudno nawet wymieni¢ wszystkie najwazniejsze aspekty, z ktoérymi taczy
sie termin ,renesans XII wieku”. Wsréd charakterystycznych cech tego
okresu wyréznia si¢ przede wszystkim nawigzanie do antyku poprzez
recepcje greckiej myséli filozoficznej (szczegdlnie Arystotelesa) i nauki. Prady
filozoficzne, ktére rozwinety sie¢ w XII wieku zrywaly z autorytetem
dawnych mistrzow, posuwajac sie¢ nawet do zakwestionowania niektérych
fragmentéw Pisma Swigtego (Abelard). Réwnie interesujace sa dokonania
szkotly filozoficznej z Chartres, ktéra grupowata ,filozoféw przyrody”. Nie
byly one przyjmowane bez oporéw - wiele wypowiedzi i dzietl bylo
wycofywanych, a spér ,starych” filozoféw z ,nowymi” jest jedna z
charakterystycznych cech filozofii tego okresu.

Obok przemian na gruncie intelektualnym wspomina sie takze o
istotnych zmianach w wielu innych obszarach Zycia. Zalicza si¢ do nich
przede wszystkim, na gruncie gospodarki, podniesienie poziomu upraw
rolnych, co zaowocowalo wzrostem wydajnosci plonéw. W tej samej grupie
wymieni¢ nalezy takze rozpowszechnienie si¢ pienigznego obrotu
towarowego, co z kolei spowodowato wzrost wymiany handlowej, rozw¢j
targbw i miast. Te ostatnie wytworzyly oddzielng, nieobecng we
wczeéniejszych okresach grupe mieszczariska, ktéra z czasem rozsadzita
tréjdzielny schemat spoteczeristwa Sredniowiecznego. Ogolne polepszenie
poziomu zycia spowodowato takze wzrost liczby ludnosci w Europie.

W dalszych rozwazaniach istotne jednakze beda zmiany, ktére zaszly
w tym okresie w Kosciele, a szerzej w religijnosci ludzi XII wieku. Miaty one

swoje zZrédla najpierw w ruchu kluniackim, a nastepnie w reformie

Century, red. R. L. Benson, G. Constable, Toronto 1991, gdzie we wstepie, s. XVII-XXX R. L.
Benson i G. Constable przedstawili podstawowe problemy badawcze zwiazane z ,,renesansem XII
wieku”.
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gregorianiskiej. Obydwa te ruchy obejmowaly przede wszystkim
duchownych, jednakze mialy takze wplyw na postawy religijne swieckich.
W okresie po reformie gregorianskiej obserwowa¢ mozna uaktywnienie sie
religijne tych ostatnich, wéréd ktérych spora grupe stanowily kobiety168.

Szczego6lnie istotna jest w tym kontekscie reforma gregorianska, ktoéra
od korica XI wieku dyscyplinowata duchownych pod wzgledem celibatu,
obyczajowosci i poziomu wyksztalcenia. Wcielanie w zycie ,programu”
reformy doprowadzilo do wyraZnego spolaryzowania wiernych na ludzi
Kosciota i $wieckich. Tym pierwszym przedstawila konkretne reguly,
wedlug ktérych maja zy¢ i postepowad. Rownoczesnie jednakze reforma
gregoriariska pozostawila na uboczu $wieckich, ktérzy w XII wieku
rozpoczeli (czesto wlasnie z inicjatywy kleru), poszukiwania wlasnych form
religijnosci'®®. Nieprzypadkowo w XI i poczatku XII wieku widoczny jest
wlasnie najwiekszy procentowy spadek liczby Swietych kobiet. Ruch
reformy nie tyle wplynal na ograniczenie roli kobiet, co na wyrazZne
wylaczenie ich z zycia Kosciota i oddanie wszelkich funkgcji religijnych w
rece poddanych celibatowi duchownych. Jak si¢ wydaje to wtasnie z takiego
wylaczenia, ktére dotyczylo réwniez Swieckich mezczyzn wyrést ruch
odnowy wiernych, obserwowany wyraznie w drugiej polowie XII, a
szczegoOlnie w XIII wieku.

Ruch $wieckich wewnatrz koéciola mozna rozpatrywac z jednej strony
jako sukces reformy, ktéra podnoszac poziom duchownych wptynela takze
na samych wiernych. Jednakze mozna na reforme te spoglada¢ jako na
zrédlo kryzysu w Kosciele, ktéry reformujac kler spowodowat pekniecie
miedzy hierarchia a wiernymi'”?. Ci ostatni rozpoczeli poszukiwanie
sposobéw zaspokojenia swoich potrzeb religijnych na wlasng reke, co

niejednokrotnie prowadzilo do odejscia od Kosciola i powstania szeregu

1% O uaktywnieniu si¢ $wieckich i miejscu w nim kobiet zob. A. Vauchez, Duchowos¢
Sredniowiecza, S. 74-100

%90 rezultatach reformy gregorianskiej w kontekécie relacji miedzy duchownymi, a
$wieckimi zob. M. D. Knowles, D. Obolensky, Historia Kosciola, t. 2: 600-1500, Warszawa 1988, s.
200-201; C. W. Bynum, Jesus as Mother. Studies in the Spirituality of the High Middle Ages,
Berkeley-Los Angeles-Londyn 1982, s. 11-14.

170 Takie ujecie zob. B. M. Bolton, Medieval Reformation, s. 17-19.
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odlaméw uznanych za heretyckie. Pod koniec XII wieku i na poczatku XIII
papieze rozpoczeli akcje wlaczania odszczepiencéw na powrét w nurt
oficjalnego Kosciota. Proby te powiodly sie na przyklad w wypadku
waldenséw i humiliatéw, a nie udaly si¢ natomiast w wypadku katarow!71.
Pomimo duzej réznorodnosci ruchéw $wieckich tego czasu 1aczy je jedna
cecha, ktéora mozna okresli¢ jako dazenie do vita apostolica. Bylo ono
rozumiane w najrézniejszy sposob, jednakze mozna wskaza¢ na pewne
cechy powtarzalne. Jedna z nich byto che¢ powrotu do powrotu do harmonii,
w jakiej zyly pierwsze gminy chrzescijafiskie, a szczegllnie opisani w
Ewangeliach i Dziejach apostolskich uczniowie i nasladowcy Chrystusa.
Wyrazalo sie to w dazeniu do zycia w grupach, przenoszeniu sie z jednego
miejsca w inne i gloszeniu Ewangelii. Druga cecha wsp6lng byto gloszenie
haset oraz stosowanie w praktyce idealéw dobrowolnego ubdstwa, ktore
miato nasladowac ubéstwo Chrystusa. W ideach tych wyrazala sie potrzeba
sprzeciwu wobec zrodzonych w XII wieku nieré6wnosci majatkowych oraz
widocznego bogacenia sie¢ Kosciota. Niekiedy grupy tego typu glosily hasta
bardziej radykalne, jak odrzucenia Kosciota, czy budowania alternatywnej
organizacji koscielnej. Te jednakze nie mialy szans na uznanie w

pOZniejszym czasie przez Stolice Apostolska.

Jednym z ruchéw $wieckich dazacych do znalezienia wlasnej drogi w
wyrazaniu potrzeb religijnych, a jednoczesénie gloszacych hasta vita apostolica
byt ruch wedrownych kaznodziejéw, wéréd ktérych Norbert z Xanten (1081-
1134) i Robet z Arbrissel (1060-116) stanowili najbardziej znane postacie.
Kaznodzieje ci gromadzili wokot siebie rzesze zwolennikow, wéréd ktérych

spora grupe stanowily kobiety!”2. Akces kobiet do ruchéw wedrownego

' O zagadnieniu herezji w XII wieku i walce z nia zob. M. Lambert, Medieval Heresy.
Popular Movements from the Gregorian Reform to the Reformation, wyd. 2, Oxford (UK)-Cambridge
(USA) 1992, s. 35-104; C. Morris, The Papal Monarchy. The Western Church from 1050-1250,
Oxford 1989, s. 442-447.

2 W otoczeniu Norberta z Xanten znajdowato si¢ podobno wigcej kobiet niz mezczyzn.
Zob. P. Ranft, Women and the Religious Life, s. 50; o poczatkach dziatalnosci Norberta zob. S.
Trawkowski, Miedzy herezjq a ortodoksjq. Rola spoteczna premonstratenséow w XII wieku, \Warszawa
1964, s. 14-34. Ogoblnie o dziatalnosci kaznodziejow zob. tamze s. 159-164; T. Manteuffel, Narodziny
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kaznodziejstwa stanowil jednakze podwdjny problem dla ich lideréw. Po
pierwsze, kobiety jako milczace w Kosciele nie mogly glosi¢ stowa bozego,
byly wykluczone z nauczania, stad mogly stanowi¢ wylacznie grono
stuchaczek. Po drugie, obok kobiet znajdujacych sie w grupach
kaznodziejskich wraz z mezami, czy innymi czlonkami rodziny bylo wiele
kobiet samotnych, a te stanowily w oczach éwczesnego spoleczeristwa
zagrozenie, gdyz nie znajdowaly sie pod niczyja kontrola, byly wyjete spod
meskiej wladzy meza czy ojca.

Te problemy oraz nacisk Stolicy Apostolskiej, zmierzajacy do
podporzadkowania sobie wszelkich form zycia religijnego zmusity lideréw
ruchéw kaznodziejskich do stworzenia organizacji zakonnych, obejmujacych
zwolennikéw ruchéw ewangelicznych. Charakterystyczne jest to, ze kobiety
odgrywaly wazna role w poczatkowym okresie organizowania sie ruchéw
kaznodziejskich w formy zakonne. Jednakze wprowadzenie kobiet w nowe
formy zycia klasztornego nie bylo tatwe. A. Vauchez zauwazyl: ,W wieku
XII nie istnialy jeszcze niezalezne zakony kobiece, zeriskie konwenty
podporzadkowane byly prawnie i w kwestiach duchowosci konwentom
meskim. Jest to konstatacja wazna z tego wzgledu, ze pokazuje trudnosci
kobiet z samodzielng realizacja ich przeznaczenia duchowego”173. Kobiety
jednak z powodzeniem adoptowaly najpierw regule benedyktyriska, a
nastepnie zwyczaje cysterskie. Nowymi wzorcami, ktére powstaty w XII
wieku byta regula wspélnoty w Fontevraux!’* i podzniejsza regula dla
norbertanek (w Anglii powstala tez reguta zakonu gilbertynek!7?).

Klasztor w Fontevrault zostal zalozony okoto 1100 przez Roberta z

Arbrissel. Cho¢ przebywali tam takze mnisi byl on gléwnie przeznaczony

herezji. Wyznawcy dobrowolnego ubdstwa w sredniowieczu, Warszawa 1963, s. 37-46; M. Lambert,
Medieval Heresy, s. 39-43.

B A, Vauchez, Duchowosé sredniowiecza, S. 83.

174 Reguta zostata napisana przez Roberta z Arbrissel, dla Petronilli, ktora stala na czele tego
podwojnego konwentu. Tekst, Regulae sanctimonialium Fontis Ebraldi, w: PL 162, 1079-1082.

5 Zob. B. Bolton, The Medieval Reformation, s. 84-85; M. Daniluk, Gilbertynki, w:
Encyklopedia katolicka, t. 5, Lublin 1989, kol. 1075-1076. Wspoélnote t¢ zatozyt okoto 1131 roku
Gilbert z Sempringham w Lincolnshire. Bracia i siostry zakonne byly zorganizowane wedtug reguty
$w. Augustyna, a bracia §wieccy i konwersi, wedlug zasad cysterskich. W ciagu XII wieku gilbertyni
stali sie jednym z najbardziej popularnych zakonoéw Anglii (700 kanonikéw i 1500 zakonnic).

55



dla kobiet, jednakze catej wspélnocie przewodzila opatka. Z czasem klasztor
zaczal przyjmowac kobiety wylacznie z grupy arystokracji i bogatego
rycerstwa, tracac w ten sposdéb swoj poczatkowy egalitarny charakterls.
Podobnie Norbert z Xanten zinstytucjonalizowal swoich zwolennikéw w
formie zakonu, przyjmujac w 1121 roku w Prémontré w Pikardii
zmodyfikowang regule kanonicka $w. Augustyna, zatwierdzong nastepnie
przez papieza Honoriusza II w 1126 roku. Pierwsze domy premonstratenséw
byly, podobnie jak w Fontevraut, wspdlnotami podwojnymi, w ktérych
zamieszkiwali mezczyZni i kobiety!77.

Wszystkie wymienione zakony kontrolowaly przede wszystkim
mobilnoé¢ kobiet, nakazujac im $cista klauzure. Zgromadzenia te, podobnie
zreszta jak powstale wczesniej domy zakonne benedyktynek i cysterek,
pomimo wprowadzania takich ograniczen byly nadal atrakcyjne dla kobiet,
gdyz dawaly im mozliwo$¢ znalezienia swojego miejsca w zyciu religijnym.
Funkcjonowanie kobiecych klasztoréw wymagato jednakze od ich meskich
odpowiednikéw okreslonej opieki, przede wszystkim duszpasterskiej, ktora
byli zobowigzani spelnia¢. Te kwestie oraz coraz liczniej powstajace
klasztory kobiece spowodowaly coraz silniejsze trendy ograniczajace ich

napltyw178,

176 O klasztorze w Fontevrault zob. m.in. Por. A. Vauchez, Duchowos¢ sredniowiecza, s. 82-
83; B. M. Bolton, Mulieres sanctae, w: Sanctity and Secularity: The Church and the World. Papers
read at the eleventh summer meeting and the twelfth winter meeting of the Ecclesiastical History
Society, ed. D. Baker, Oxford 1973, s. 78; P. Ranft, Women and the Religious Life, , s. 46-47; M.
Daniluk, Fontevrault, w: Encyklopedia katolicka, t. 5, kol. 383-384.

177 Zob. P. Ranft, Women and the Religious Life, s. 50-52.

8 W zakonie premonstratensow po odejéciu na arcybiskupstwo magdeburskie Norberta,
nowy opat wspdlnoty Hugon ulozy! przepisy zakonne ograniczajace naplyw kobiet do zgromadzenia,
za$ na przetomie lat 30. i 40. XII wieku roku zakazano powstawania nowych doméw podwojnych,
rozdzielajac tez juz istniejace, a w 1198 papiez Innocenty III zakazal przyjmowania kobiet do zakonu.
O udziale kobiet w ruchu premonstratensow i problemach z tym zwiazanych zob. S. Trawkowski,
Miedzy herezjq a ortodoksjq, s. 157-190. O silnie antykobiecych nastrojach u 6wczesnych wiladz
zakonu zob. R. W. Southern, Western Society, s. 313-314; H. Grundmann, Religious Movements, s.
77. Podobnie cystersi od 1228 roku zakazali afiliowania nowych klasztorow kobiecych do reguty
cysterskiej. Zob. np. C. Morris, The Papal Monarchy, s. 467; B. M. Bolton, Mulieres sanctae, s. 78;
R. W. Southern, Western Society, s. 315-318. Jednakze jak wykazaty badania owe zarzadzenia nie
spowodowaly ostabienia kobiecego akcesu do poszczegdlnych zakondw, a na terenach peryferyjnych,
jak np. w Hiszpanii i w Europie Wschodniej byly martwym przepisem. Zob. C. W. Bynum, Holy
Feast, s. 16. Na terenic Polski by¢ moze klasztor norbertanck na Zwierzyncu w Krakowie byt
poczatkowo domem podwojnym. Kwestia ta jest dyskutowana w literaturze przedmiotu. Zob. min. S.
Trawkowski, Miedzy herezjq a ortodoksjq, s. 198-199; Cz. Deptuta, O niektérych zrédiach do historii
zakonu premonstratenskiego w Polsce w XII i XIII wieku, Archiwa Biblioteki i Muzea Koscielne,
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Réwnolegle z tym procesem w poczatkach XIII wieku w miastach
niderlandzkich i pétnocnowloskich zaczely powstawac i rozwija¢ sie ruchy
Swieckich, ktére podobnie jak w wypadku ruchéw wedrownego
kaznodziejstwa wynikajace z ich aktywizacji religijnej, ktére w nastepnym
okresie wplynely na ksztalt Owczesnego zycia zakonnego. Cecha
poczatkowych faz tych ruchéw bylo to, ze znajdowaly one oparcie w
mieszczanstwie, nowej warstwie spolecznej, ktéra poprzez swa aktywnoscé
gospodarcza zdobyla wplywy ekonomiczne i polityczne. Bogactwo w
kontekscie gloszonych 6wczes$nie hasel zycia ewangelicznego stanowilo
balast, ktérego nalezato sie pozby¢ i wyrzec. Nieprzypadkowo osadzone w
srodowiskach miejskich ruchy beginek i franciszkanéw jako jedno ze swoich
sztandarowych haset wysunety dobrowolne ubéstwo.

Beginkil”® zaczely tworzy¢ swoje pierwsze grupy w Niderlandach,
potnocnych Niemczech i Francji w drugiej potowie XII wieku. Byly to
kobiety zyjace wspdlnie, zwigzane luznymi $lubami, bez powigzani miedzy
poszczegdlnymi wspélnotami, utrzymujace sie z reguly z prac recznych i
zajmujace sie modlitwa. Mieszczariskie niderlandzkie i pétnocnoniemieckie
korzenie spowodowaly, ze grupy te zdobywaly popularnosé¢ gléwnie w
miastach, w Srodowiskach, ktére byly odciete od klasycznego
benedyktyriskiego monastycyzmu. Wspdlnoty begiriskie rozprzestrzenily sie
szybko w Europie, stajac si¢ niekiedy obiektem atakow ortodoksow,
widzacych w nich siedlisko herezji. Beginki jednak réwnie chetnie jak z
przedstawicielami ruchéw heretyckich kontaktowaly sie z oficjalnymi
zakonami, szczegdlnie z premonstratensami i innymi wspdlnotami

kanoniczymi. Wewnatrz Kosciota byli tez i tacy, ktérzy w ruchach beginek

22(1971), s. 192-196; J. Rajman, Klasztor Norbertanek na Zwierzyricu w wiekach srednich, Krakow
1993, s. 66-76.

% O beginkach zob. przede wszystkim H. Grundmann, Religious Movements, s. 139-152
oraz E. W. McDonnell, The Beguines and Beghards in Medieval Culture. With Special Emphasis on
the Belgian Scene, New Brunswick-New Jersey 1954, a takze R. W. Southern, Western Society, s.
319-331; C. Morris, The Papal Monarchy, s. 462-470; B. M. Bolton, Medieval Reformation, s. 87-90
oraz Beg(h)inen, w: Lexicon des Mittelalters, t. 1, Monachium-Zurych 1980, kol. 1799-1803.. Na
gruncie polskim zob. U. Borkowska, Beginki i begardzi, w: Encyklopedia katolicka, t. 2, kol. 177-181;
D. Lapis, B. Lapis, Beginki w Polsce, s. 521-543; J. Wyrozumski, Beginki i begardzi w Polsce,
Zeszyty Naukowe Uniwersytetu Jagiellonskiego. Historia, 35(1971), s. 7-22, ktory analizuje gtéwnie
dzieje beginek w Polsce w XIV-XV wieku.
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widzieli szanse na znalezienie ujécia dla kobiecej aktywnosci, a takze na
walke z herezjami, gléwnie z odstepstwem kataréw. Wsréd nich byl na
przyktad Jakub z Vitry wielki promotor tego ruchu i autor zywota jednej z
begiriskich swietych, Marii z Oignies!®.

Z punktu widzenia zaangazowania kobiet w zycie religijne w ruchu
beginskim istotne bylo to, ze stanowil on pierwszy w dziejach Kosciota
masowy ruch kobiecy, ktory znajdowatl sposéb na zaspokojenie ich potrzeb
religijnych niezaleznie od zinstytucjonalizowanego Kosciota, a przede
wszystkim poza zakonami klauzurowymi. Mimo iz beginki zostaly w
schytku XIII wieku poddane $cistej kontroli Kosciota, ale ich wspodlnoty
rozwijaly sie nadal spontanicznie, bez scentralizowanej reguly i organizacji,
czesto bez kontaktow pomiedzy poszczegdélnymi osrodkami. Ta swobodna,
niescentralizowana i nieobjeta zadna regula egzystencja beginek stala sie
powodem potepienia ich przez papieza Klemensa V na soborze w Vienne
(1311-1312), gdzie oskarzono je takze o szerzenie herezji wolnego ducha. W
dwoch konstytucjach soborowych nakazano rozwigzanie beginazy i
wlaczenie mieszkajacych w nich kobiet do innych zakonéw. Z czasem
postanowienia te zlagodzil papiez Jan XXII (1318 rok), jednakze rozwdj
ruchu zostal zalamany, a na beginki - niezaleznie od gloszonych przez nie
pogladéw - padio podejrzenie o szerzenie herezjil8l.

Inaczej byto z ruchem franciszkanskim, ktéry szybko rozpowszechnit
sie w Europie w formie zinstytucjonalizowanej, jako zakon potréjny,
przeznaczony dla zwigzanych §lubami mezczyzn (od 1208 roku) i kobiet (od
1212 roku) oraz $wieckich (od 1221 roku), ktérzy przyjmowali idealy
franciszkanskie, jednakze nie sktadali slubéw. Poczatkowo Franciszek (1181-

1226) i jego zwolennicy dziatali podobnie, jak inne grupy praktykujacych

180 7ob. M. Brown, Marie d’Oignies, Marguerite Porete and ‘Authentic’ Female Mystic Piety
in the Middle Ages, w: Worshipping Women. Misogyny and Mysticism in the Middle Ages, red. J. O.
Ward, F. C. Bussey, Sydney 1997, s. 217-222. Obok Jakuba z Vitry protektorami beginek byli papiez
Grzegorz IX, ktory poswigcit im bullg Gloriam virginalem, Robert Grosseteste, czy Robert z Sorbony.
Zob. B. M. Bolton, Mulieres sanctae, s. 83. Zywot Marii z Oignies zob. AS, t. 25, Junius 1V, 1867, s.
542-572.

181 Zob. D. Lapis, B. Lapis, Beginki w Polsce, s. 541; U Borkowska, Beginki i begardzi, kol.
178. Zarzuty przeciw beginkom postawione na soborze w Vienne, zob. J. Wyrozumski, Beginki i
begardzi, s. 9.

58



ubdstwo czy szerzej zycie ewangeliczne, czyli odrzucili bogactwo swych
rodzin i glosili kazania wéréd wiernych, jednakze z czasem zostali zmuszeni
do sformalizowania swojego ruchu'®. Powstajagce kolejne reguly
franciszkanéw (1221 i 1223 rok) uksztaltowaly coraz bardziej Scista
organizacje zakonna, 2z obowigzkowym nowicjatem, podzialem
terytorialnym zakonu na prowincje oraz jego wewnetrzng hierarchig!83.
Obok zakonu meskiego, bardzo wczesnie, bo juz okolo 1212 roku
zaczal wyksztalca¢ sie zakon zeriski. Jednakze, podobnie jak w wypadku
poprzednich struktur zakonnych dla kobiet, zostaly one poddane Scislej
klauzurze i regule wzorowanej nie na franciszkarskiej, ale benedyktynskiej.
~Uderzajacy jest kontrast miedzy pierwszymi nasladowcami Franciszka,
ktérzy byli zawsze w drodze i nie prowadzili osiadlego zycia
wspollnotowego, a klauzurowym i konwentualnym (mozna by
dopowiedzie¢: “konwencjonalnym’) trybem Zzycia minorytek”184. Klara (1194-
1253), ktéra uchodzi za zalozycielke ruchu kobiecego wewnatrz
franciszkanéw po zlozeniu §lubéw na rece Franciszka zostala przez niego
umieszczona w klasztorach benedyktyniskich San Paolo, a nastepnie Sant’
Angelino di Pazo okolicach Asyzul®; dopiero z czasem przeznaczono dla
niej i jej towarzyszek klasztor $w. Damiana, gdzie przebywaly poddawane
czterem kolejnym regutom. Poczatkowo byla to tzw. formula vitae napisana
dla Klary przez Franciszka (1215); byl to zbiér ogélnych zalecen, ktére nie
mialy charakteru reguly. Pierwsza pelna regule otrzymaty klaryski w 1218
roku od kardynala Hogolina Segni (pdZniejszego papieza Grzegorza IX),
ktérzy byl wizytatorem zakonu z ramienia papieza Honoriusza III. Tekst
postanowienn byl wzorowany na regule $w. Benedykta i byl sprzeczny z
postanowieniami tzw. Przywileju ubostwa ktoéry otrzymata Klara od

Innocentego III w 1215 albo 1216 roku. Podobna w wymowie byta reguta z

82 7ob. J. Kloczowski, Wspélnoty chrzescijariskie. Grupy zycia wspélnego w
chrzescijanstwie zachodnim od starozytnosci do XV wieku, Krakow 1964, s. 290-293.

183 70b. J. Kloczowski, Wspolnoty chrzescijariskie, s. 297-298

184 M. D. Knowles, D. Obolensky, Historia kosciola, t. 2, s. 263.

18 70h. C. Niezgoda, Swieta Klara z Asyzu w swietle Poverella, Krakow 1993, s. 66-67, 69-
73.
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1247 roku nadana przez papieza Innocentego IV, jednakze starania Klary
doprowadzily do zatwierdzenia napisanego przez nig tekstu reguly,
wzorowanej na franciszkanskiej z 1223 roku, w ktoérej zawarla takze
wczeéniejsze zalecenia Franciszka. Tekst reguly zostat zatwierdzony w 1253
roku, a bulla papieska dotarta do Klary na tozu $mierci. Sukces byt jednakze
polowiczny, gdyz papiez zgodzit sie zatwierdzi¢ tekst tylko dla klasztoru sw.
Damiana, podczas gdy inne mialy obserwowaé wczedniejsza regule z 1247
roku. Juz po $mierci Klary, papiez Urban IV zatwierdzit ostateczny tekst
reguly, uporzadkowujac tym samym kwestie prawne w zakonie, Jednakze
niektore klasztory pozostaly przy wczesniejszych postanowieniach z 1247
roku'se,

Franciszkanie i klaryski, stanowili obok dominikanéw i ich zeriskiego
odlamu nowy typ zakonéw, charakteryzujacy sie odmiennymi od juz
istniejacych formami duchowosci, ktérych Zrédel nalezy upatrywaé w
ruchach ewangelicznych XII wieku. Ktadly one duzy nacisk na zycie zgodne
z przykladem Chrystusa. Na czolo wysuwa sie tutaj przede wszystkim
dobrowolne ubdstwo oraz dziatalno$¢ apostolska w tych srodowiskach, z
ktérymi tradycyjne zakony nie mialy kontaktu. Ewangelia jako przewodnik
zycia oraz zakon polaczony jedynie wspolnota braterstwa stanowily element
franciszkanskiej utopii, jednakze szereg watkéw, ktére Franciszek zawart w
swoim nauczaniu stato si¢ z czasem wyznacznikami minorytéw. Bylo nig
wspomniane juz ubdstwo, a takze pelna pokory postawa, za$ z dziedziny
liturgii kult dla czlowieczeristwa Chrystusa i jego Matki.

O sukcesie franciszkanéw zdecydowala jednakze nie tylko to, ze
potrafili oni wprowadzi¢ do konwentualnie skonstruowanego zakonu
elementy obecne w nauczaniu Franciszka, ale przede wszystkim to, ze
przemawiali do wiernych ich jezykiem. Mam na mysli nie tylko lingua

vulgata, w ktoérej glosili kazania, ale takze prostote ich przestania,

18 O regutach zob. C. Niezgoda, w: Wczesne Zrédla franciszkanskie, t. 2, s. 299-300. O
regule Innocentego IV zob. C. Niezgoda, Swieta Klara, s. 134-136, o regule Klary, tamze s. 136-139,
o regule Urbana IV, tamze s. 139-142. Tekst reguty Klary zob. Wczesne zZrodta franciszkanskie, t. 2, S,
309-318 i reguty Urbana IV, tamze, s. 414-430. Zob tez E. A. Petroff, A Medieval Woman'’s Utopian
Vision: The Rule of St. Clare of Assisi, w: tejze, Body and Soul, Nowy Jork-Oxford, 1994, s. 66-79.
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niezwigzang z teologicznymi zawilo$ciami wiary. Jasna i prosta forma
przekazu, nierzadko korzystajaca z form wizualnych latwiej trafiala do

wiernych i przysparzata franciszkanom rzesze zwolennikow.

Jak wynika z tego pobieznego przegladu, w XIII wieku pojawilo sie
szereg mozliwosci, ktére wykorzystywali wierni, a wéréd nich kobiety do
uczestniczenia w zyciu religijnym. Podkresli¢ nalezy, ze ruch beginek byt
pierwszym w dziejach Kosciola, ktéry angazowal wytacznie kobiety i byt
wylacznie dla nich przeznaczony. Tzw. begardzi mieli zupelnie inne
korzenie i z ruchem beginek mieli raczej luZne kontakty!8”. Podobnie klaryski
byly pierwszym zakonem przeznaczonym wylacznie dla kobiet, ktéry
posiadat specyficzng, napisang przez kobiete regule, ktéra zostata
wprowadzona w zycie. Jak podkreslitem ruchy te rozwijaly sie gtéwnie w
miastach, stad do Polski trafialy z duzym opdzZnieniem, albo w formie
znieksztalconej. I tak beginki dotarly na Slagsk pod koniec XIII wieku, a
szczegOlnie rozwinely sie w XIV wieku i funkcjonowaly w zorganizowanych
klasztorach-beginazach'®. Z kolei pierwsze domy klarysek powstawaty w
Polsce w polowie XIII wieku z fundacji ksigzat, w ktoérych czynny udziat

braty ich $wiete matzonki.

7. Nowy typ swietych - nasladowcy Chrystusa

Opisane powyzej pobieznie przemiany, ktére zaszly w Kosciele i
religijnosci XII i poczatkéw XIII wieku wykreowaly nowy typ Swietych.
Zmienil sie charakter os6b uznawanych za Swiete, a funkcja, ktéra petnity,
czy arystokratyczne pochodzenie nie wystarczaly juz do tego, aby sta¢ sie
przedmiotem kultu. Nowy $wiety musial charakteryzowa¢ sie okreslonymi

cechami, do ktérych zaliczaly sie przede wszystkim zycie zgodne z zasadami

87 Zob. S. Bylina, Wizje spoleczne w herezjach $redniowiecznych. Humiliaci, begini,
begardzi, Wroctaw-Warszawa-Krakow-Gdansk 1974, s. 128-129.
188 Zob. D. Lapis, B. Lapis, Beginki w Polsce, s. 525-527.
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Ewangelii, dobrowolne ubdstwo, umilowanie blizniego oraz osobista,
gleboka religijno$¢. Rozszerzyla sie takze grupa spoleczna, z ktorej
rekrutowani byli kandydaci do $wietosci.

W tym czasie mozna takze obserwowac zaostrzenie ze strony Kosciota
weryfikacji wobec nowych Swietych. Zarezerwowanie procedury
kanonizacyjnej dla Stolicy Apostolskiej stato sie hamulcem dla formalnego
szerzenia sie kultow, ktérych Kosciét nie aprobowal. Aklamacja wiernych i
decyzje biskupéw, jedyne formy kanonizacji, ktére dotad obowiazywaly
zostaly stopniowo wyparte przez zmudna prawna procedure w formie
procesu prowadzong przez wyksztalconych prawnikéw-teologéw w imieniu
papieza. Ingerencja papieska w oglaszanie nowych kultéw jest interesujaco
przedstawiona w wypowiedzi papieza Aleksandra III zawartej w liscie
Aeterna et incommutabilis, skierowanym do Kanuta, kréla Szwecji (z 1171 lub
1172 roku) dotyczacym kultu jego zamordowanego poprzednika Eryka.
Zgodnie z wczeéniejszymi kryteriami jako wladcy i meczennikowi
przystugiwal mu tytul $wietego, jednakze Aleksander III uznal, Ze jego zycie
nie bylo przepelnione w wystarczajacym stopniu religijnoscia, a szale decyzji
papieskiej ostatecznie przechylila informacja o tym, ze byl pijany w
momencie zamordowanial®. Ingerencja Stolicy Apostolskiej w procedure
oglaszania nowych kultéw spowodowata, ze kult $wietych rozwijat sie odtad
dwutorowo. Z jednej strony pojawiali sie $wieci oficjalnie czczeni z aprobata
papieska, a z drugiej tacy, ktérych kult rozwijat sie spontanicznie, bez zgody
Stolicy apostolskiej, ale niekiedy za aprobata biskupa, czy opata. Pomiedzy
koricem XII wieku a polowa XIV odbyto sie 71 proceséw kanonizacyjnych, z

czego pozytywnie zakoriczylo sie 351%.

Jak wspomnialem wczedniej wéréd swietych w XIII wieku przewazali
tzw. nasladowcy Chrystusa. Postawa religijna, jaka prezentowali wyrastata z

i cechowala sie przestrzeganiem norm zycia ewangelicznego popularnych

189 Tekst listu zob. PL, 200, 1259-1261, fragment audivimus, kol. 1261.
190 Zob. A Vauchez, Sainthood, s. 61.
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wczeéniej wéréd wedrownych kaznodziejow, a czesto i w ruchach o
charakterze heretyckim, a pézniej w zakonach zebraczych. Religijnoé¢ ta
charakteryzowata si¢ okreSlonymi cechami, wéréd ktérych wymienia sie
przede wszystkim kult cztowieczenistwa Chrystusa oraz kult Maryi.

Czes¢ dla ciala Chrystusa byla szerzona szczegolnie silnie przez
beginki, ktére w adorowaty Ukrzyzowanego, wczuwaly sie w sytuacje Marii,
ktoéra cierpiala z powodu straty syna, a takze przejmowaty role mistycznych
oblubienic eucharystycznego Chrystusa. Ich kult do ciata Chrystusa znalazt
wyraz w $wiecie, ktére rozpropagowala jedna z cztonkiniek ruchu beginek
Juliana z Cornillon. W 1264 roku papiez Urban IV zatwierdzit je jako corpus
Christi i uznal jako obowiazujace w calym Kosciele!”l. Obok beginek kult
ciala Chrystusa byl réwniez bardzo istotny dla duchowosci franciszkarskiej.
Franciszek uzyskal stygmaty, a takze byl autorem oficjum o pasji Jezusa.
Réwniez Klara adorowata Krzyz i przezywala meke Pariska!®2. Jak
podkreslal A. Vauchez , kontemplacja cierpiacego cztowieczenistwa Zbawcy
prowadzi dusze do kontemplacji boskosci Chrystusa”!®®. Bylo to wiec nie
tylko zwykle nabozenstwo, ale swego rodzaju sposéb na dotarcie do, czy tez
na spotkanie z Chrystusem.

Na odrodzenie si¢ kultu Chrystusa, ktéry mozna obserwowac juz w
poczatkach XII wieku wplyneto przede wszystkim odwolanie sie do
Ewangelii, gdzie wystepuje on jako B6ég w ludzkiej postaci, obdarzony
ludzkimi przywarami, bliski wiernym poprze prostote postrzegania Swiata i
ludzi. Ewangelie z drugiej strony byly swego rodzaju wzorcowymi zywotami
swietych, za$ Chrystus stanowil ideal Swietego, ktéry nalezato nasladowac.
Ruchy wedrownego kaznodziejstwa i dobrowolnego ubdstwa rozumiaty ten
nakaz dostownie, stad czesto nie mogly nalezé zrozumienia w
zhierarchizowanym po reformie gregorianskiej Kosciele. Kulminacja
ewangelicznej opowiesci o Jezusie byla jego meka i $mier¢ na krzyzu, a

nastepnie zmartwychwstanie. Kobiety (i mezczyzni) w XIII i XIV wieku

*%1 Zob. B. Nadolski, Liturgika, t. 2, s. 118-119.
192 70h. C. Niezgoda, Swieta Klara, s. 97-100.
198 A, Vauchez, Duchowosé sredniowiecza, s. 115-116.
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czcity Boga w postaci cierpiacego Chrystusa. Jednakze to dla kobiecej
religijnoéci kult meki syna bozego byl kluczowy i przybrat specyficzng
forme, poprzez okreSlone podejscie do kobiecej cielesnosci, jakie
prezentowalo pelne i p6éZne Sredniowiecze. Wigzalo sie to ze specyficznym
rozumieniem podzialu na dusze i cialo, kluczowych Kkategorii
konstruujacych cztowieka w religii chrzescijariskiej.

Wyrazny rozdzial na cialo i dusze zostal przejety ze starozytnosci
chrzedcijaniskiej (a wczedniej z filozofii greckiej), przy czym dla
chrzedcijanistwa to dusza byla zdecydowanie istotniejsza, byta elementem
konstruujacym ciato. Cialo, cho¢ stworzone przez Boga z punktu widzenia
jego relacji do duszy stanowilo przeszkode w osiagnieciu tacznosci z Bogiem.
Stad bardzo skrajne podejscie do cielesnosci u niektérych Ojcow Kosciota,
stosowane w praktyce przez ascetéw wczesnochrzescijariskich. Do Autoréw,
ktorzy glosili negatywne podejscie do ciala zaliczyé wypada przede
wszystkim Klemensa Aleksandryjskiego (cialo wiezieniem duszy) i
Orygenesa, ktéry aby uwolni¢ sie od pozadliwosci cielesnej dokonat
samokastracji. Inni, szczegdlnie autorzy antiocheriscy (Cyryl Jerozolimski,
Jan Chryzostom), uwazali, ze cialo jest nie tylko stworzone przez Boga, ale
takze zawiera w sobie boski pierwiastek, jako powstate na jego obraz i
podobienistwo. Takie podejscie wplyneto na pierwsze reguly monastyczne
Bazylego Wielkiegi i Pachomiusza, ktérzy odrzucali skrajng asceze ciala
ludzkiego, kierujgc raczej aktywnosc¢ ascetyczng na poznawanie i dgzenie do
Boga poprzez modlitwe i kontemplacje. W p6znej starozytnosci i wczesnym
Sredniowieczu rozpowszechnil sie poglad Augustyna, ktéry sformutowat
teorie rationes seminales, twierdzac, ze w ciele ludzkim zawarty jest
»zarodek”, ktoéry kieruje nim i nadaje mu forme. Wszelkie obecne w ciele
pozadliwosci i pokusy sa wynikiem grzechu pierworodnego, z ktérego
mozna sie wyzwoli¢ dzieki tasce bozej wspierajacej wolng wole. Stad akty
ascezy i karcenie ciala sa wyrazem panowania woli nad cialem. W
religijnoéci wczesnego $redniowiecza mamy do czynienia z réwnowaznym

znaczeniem duszy i ciala. Posty i umartwienia w takim przekonaniu posilaja
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cialo w dazeniu do duszy, za$ sakramenty sa pokarmem dla niej w dazeniu
do Boga. Przelomem w filozoficznym postrzeganiu cielesnosci byly dopiero
poglady Tomasza z Akwinu, ktéry zaadoptowal w swojej koncepcji osoby
ludzkiej arystotelesowski podzial na forme i materie oraz platoriska
koncepcje substancji'®*. W mysli Tomasza osoba ludzka jest substancja, ktéra
sklada sie z materii i formy. Cialo w takim rozumieniu stanowilo byt, w
ktérym materia i forma sie jednocza!®. Jednakze ta intelektualna koncepcja
nie znajdowala szerokiego oddZwieku. Powszechne byto przekonanie o ciele
i duszy jako dwoch réznych stanach, z ktérych dusza byla forma wyzsza i
rzadzita cialem, ktére ja jednakze ograniczato.

Takie filozoficzne postrzeganie relacji cialo-dusza jednakze nie
niwelowalo negatywnego postrzegania cielesnosci, ktére byto aktualne przez
cale Sredniowiecze. W przekonaniu ludzi $redniowiecza cialo bylo
powiazane z grzechem, a szczegdlnie z grzechem seksualnym, pelne zadzy,
rozwiazlosci i prowadzilo cztowieka do nierzadu. Choroby ciata swiadczyly
o chorobie duszy, ktéra trapila czlowieka, a zewnetrzne ulomnosci
postrzegane jako oznaka niedoskonatoéci duszy. Szczegdlnie negatywnie
postrzegane bylo cialo kobiece, ktére obok przynaleznych kazdemu
czlowiekowi przypadlosci odpowiedzialne bylo takze =za grzech
pierworodny, powszechnie identyfikowany w  $redniowieczu =z
seksualnoscig!®. Na takie widzenie cielesnoéci kobiecej nakladalo sie
spoleczne postrzeganie roli kobiety i mezczyzny, w ktorej ta pierwsza
podlegata drugiemu'!®”. Opozycja cialo-dusza miala swo¢j odpowiednik w

parze kobieta-mezczyznaczy szerzej natura/kultura, emocje/intelekt. W

194 7Zob. K. Kalka, Filozoficzne rozumienie kobiety wedlug sw. Tomasza z Akwinu, W:
Partnerka, matka, opiekunka. Status kobiety w starozytnosci i sSredniowieczu, red. J. Jundzilt,
Bydgoszcz 1999, s. 270-281.

1% 0o relacji cialo-dusza zob. szeroko hasta Cialo ludzkie, w: Encyklopedia katolicka, t. 3,
kol. 440-448; Dusza ludzka, w: Encyklopedia katolicka, t. 4, kol. 378-385, gdzie rowniez bibliografia.

1% 7ob. J. Le Goff, Swiat Sredniowiecznej wyobrazni, tt. M. Radozycka-Paoletti, Warszawa
1997, s. 127-129, 140-144.

97 Zob. interesujaca prace P. Allen, The Concept of Woman. The Aristotelian Revolution 750
BC-AD 1250, Grand Rapids (USA)-Cambridge (GB) 1997, gdzie zostaly omowione relacje migdzy
mezezyzng 1 kobieta z punktu widzenia filozofii od czaséw greckich po wiek XIII. Chrzescijanska
filozofia przed recepcja Arystotelesa preferowata zaréwno koncepcje neutralnosci ptci, uzupekiania
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takim dualistycznym obrazie kobieta miata sie do mezczyzny, jak cialo do
duszy. W ten sposob filozoficzne postrzeganie istoty ludzkiej splotlo sie ze
spotecznym podziatem pici.

Wedlug ustalern C. W. Bynum o znaczeniu ciata w religijnosci kobiet
pelnego i poéZnego Sredniowiecza zdecydowato utozsamienie kobiecego ciata
z Chrystusem, a jego boskosci z mezczyzna. Zlozylo sie na to kilka przyczyn,
do ktérych zaliczy¢ nalezy przede wszystkim: utozsamienie Chrystusa z
Kosciotem (ecclesia), ktéry w lacinie jest forma zeniska; doktryna o
niepokalanym poczeciu oraz wstapieniu ducha Swietego w Maryje. W ten
sposob Jezus, jako zrodzony z dziewicy nie mial ziemskiego ojca, stad jego
cialo skladalo sie wylacznie z ciala matki, Maryi. Jego ojcem byl Duch
Swiety-Bog, utozsamiany z meskoécia. Wreszcie wyobrazenia Chrystusa jako
karmigcego krwia z boku, jak kobieta z piersi oraz utozsamienie Eucharystii
z pokarmem pozyskiwanym z ciata; kobieta réwniez karmi dziecko swoim
cialem, najpierw w lonie, a nastepnie mlekiem z piersi. Wszystkie te
»aczniki” sa dobrze udokumentowane w literaturze teologicznej i
historycznej. W konsekwencji poprzez utozsamienie boskosci Chrystusa z
mezczyzng, a jego cielesnosci z kobietg, ta ostatnia stala sie symbolicznym
przedstawieniem czlowieczenstwa, zaréwno jego kobiecej, jak i meskiej
czescil®s,

Takie utozsamienie kobiet przez spoleczeristwo oraz przez nie same w
ludzka postacia Chrystusa wptyneto na jego kult, ktéry szczegolnie silnie byt
obecny w kulcie meki Chrystusa. Skrajne akty dreczenia ciala, jakie spotyka
sie¢ w zywotach $wietych kobiet tego czasu nie sa zatem - jak sie wydaje -
proba negacji cielesnosci czy jej zniwelowaniem w celu uzyskania wolnosci
duszy, ale raczej sa proba jego wyniesienia, nadania mu znaczei'® Wynikaja

one z potrzeby wejécia w tacznosc¢ z cierpigcym Chrystusem, zblizenia sie do

sig¢ pfci jak i nadrzednosci mgzezyzny nad kobieta, za$ po recepcji Arystotelesa wylacznie t¢ ostatnia
(tamze s. 251).

198 7ob. szerokie uzasadnienie tej koncepcji, C. W. Bynum, The Female Body and Religious
Practice in the Later Middle Ages, w: Fragment of a History of the Human Body, red. M. Fehler, R.
Naddaff, N. Tazi, t. 1, Nowy Jork-Cambridge 1989, s. 176-188; tejze, Holy Feast and Holy Fast, s.
261-276.

199 7ob. C. W. Bynum, Holy Feast and Holy Fast, s. 208.
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niego, a w skrajnych wypadkach stania sie nim poprzez unie cierpiacych ciat.
Jak podkreslita C. W. Bynum imitatio Christi w rozumieniu kobiet tego czasu
znaczylo nie tylko nasladowanie, ale i ,stawanie” sie Chrystusem?%. Z kolei
meskie akty ascezy wydaja sie¢ w tym konteksScie raczej nawiazaniem do
starozytnych technik ascetycznych, gdzie cialo bylo przeszkoda i zawada na
drodze do Chrystusa.

Podsumowujac ten ekskurs wypada stwierdzi¢, ze kult dla cielesnosci
i meki Chrystusa widoczny juz w XII wieku, ale szczegdlnie silnie od XIII
wieku w religijnosci oraz w zywotach swietych nasladowczyn Chrystusa
wydaje sie spetnia¢ kluczowa role w budowaniu religijnej tozsamosci.

Drugim jej charakterystycznym rysem, a takze zywotéw Swietych
nasladowcéw Chrystusa stanowil kult dziewicy Marii. Jej posta¢ byta
przedmiotem refleksji Ojcow Kosciola, rozwazajacych Swietos¢ Maryi, jej
dziewictwo, a takze jej odniesienie do Ewy?20l. Cho¢ posta¢ Maryi byta bez
przerwy obecna w nauczaniu Kosciola, jej kult szczegdlnie dynamicznie
rozwijat sie od potowy XII wieku, kiedy to - jak wskazatem wyzej - zmienito
sie podejscie do Pisma Swigtego i zaczeto wiekszg uwage zwracaé¢ na Nowy
testament. Centralna w Ewangeliach posta¢ Chrystusa wysunela tez na plan
pierwszy posta¢ jego matki. Dziewica Maria stala si¢ symbolem dobrej
kobiety, bezgrzesznej antytezy Ewy, pierwszej kusicielki, tej, ktora
sprowadzila Adama na zla droge i byla winna grzechu pierworodnego.
Paralela Ewa-Maria??? po dlugiej przerwie powrdcita do nauczania teologéw
o powinnosciach kobiety, gdzie Ewa byla przedstawiana jako negatywny
przyklad wszystkiego, co kobieta niesie ze soba zlego - symbolizowata
przede wszystkim kobieca seksualnos¢, zaé Maria byta czysta, ideatlem, do
ktérego kazda kobieta winna dazy¢, i ktéry winna sobie stawia¢ za wzor.

Kult Marii byt silnie obecny w zakonie cysterskim, ktéry wielkya estyma

200 70b. C. W. Bynum, Women Mystics and Eucharistic Devition in the Thirteenth Century,
w: tejze, Fragmentation and Redemption. Essays on Gender and the Human Body in Medieval
Religion, Nowy Jork 1991, s. 131, 145-146; tejze, Holy Feast and Holy Fast, s. 256-257.

2L 7ob. S. Pieszczoch, Mariologia, w: J. M. Szymusiak, M. Starowieyski, Stownik
wczesnochrzescijanskiego pismiennictwa, Poznan 1971, s. 559-568.

22 70b. J. Dalarun, The Clerical Gaze, w: A History of Women in the West, t. 2, s. 24-30; M.
Maciolka, Ewa-Maryja, w: Encyklopedia koscielna, t. 4, kol. 1370-1372.
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obdarzal matke Jezusa?®. Roéwniez franciszkanie uznali Marie i jej
dziewictwo jako jedna z podstaw swojej duchowosci; przybrala ona
specyficznie  kaznodziejsko-komiksowa forme w  postaci szopki
bozonarodzeniowej?%4. Te dwa elementy - kult cielesnosci Chrystusa i jego
matki, Maryi - byly obecne w wiekszosci zywotéw swietych powstajacych w
XHII wieku, jednakze w wypadku $wietych kobiet stanowily one czesciej
centralng o$, wokot ktérej zbudowana byta opowiesc o zyciu swietej?®>. Bede
o tym szerzej pisal w dalszej czeSci pracy.

Réwnie silnie widoczny w zywotach $wietych tego czasu podziatal na
Swieckich i duchownych. Jedyna $wiecka droga do $wietosci dla kobiety
przed XIII wiekiem bylo zostanie wladczynia. Swiete od wieku XIII w duzo
wiekszym stopniu niz w poprzednich okresach byly kobietami
prowadzacymi zycie $wieckie; byly Zonami?%, matkami, ewentualnie pod
koniec zycia, po $émierci meza przystepowaly do ktorejs ze wspdlnot
zakonnych, z reguty minoryckich, jednakze byly czesto z nimi zwigzane jako
tercjarki, ktére nie sktadaty slubow. MezczyZni za$ po swoim nawréceniu z
reguly zostawali duchownymi lub przyjmowali habit zakonny, przy czym
rzadko mieli zony. Z badan A. Vaucheza wynika, ze pomiedzy 1198 a 1431
rokiem wséréd przeprowadzonych procesow kanonizacyjnych 81,7%
dotyczylo mezczyzn i 18,3% kobiet, jednakze wsréd swieckich byto 41,2%
mezczyzn i 58,8% kobiet, a samym XIII wieku procent kobiet wsréd
proceséw kanonizacyjnych swieckich wynosit 50207,

Charakterystyczng cechg swietych XIII wieku jest réwniez to, Ze nie
rekrutowali sie oni juz wylacznie z najwyzszych warstw spolecznych, ale
reprezentowali takze mieszczanstwo a nawet chtopéw. Jednakze ustalenia te
dotycza raczej Swietych pochodzacych z obszaru $rédziemnomorskiego, a

szczegOlnie z Italii. Pélnocna Europa, mimo ze przyjela ewangeliczny

203 70b. M. D. Knowles, D. Obolensky, Historia Kosciola, t. 2, s. 198.
204 70b. A. Vauchez, Duchowosé¢ sredniowiecza, s. 116.
205 Zob. poréwnanie zywotéw $w. Malgorzaty, krélowej Szkocji z poczatku XII wieku i
Elzbiety Wegierskiej z pierwszej potowy XIII wieku, ktorego dokonat A. Vauchez, Swiety, s. 409.
® O wzroscie liczby $wietych kobiet, ktore byly zamezne zob. M. Glasser, Marriage in
Hagiography, Studies in Medieval and Renaissance History, n. s. 4(1981), s. 32, przyp. 58.
%7 A Vauchez, Sainthood, s. 267-269.
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wzorzec nasladowcy Chrystusa pozostala przy polaczeniu szlachetnego
urodzenia i $wietosci (nawet im je implikowala)?08. Pierwszym Swietym
nieszlachetnego pochodzenia byl Homobonus (zm. 1197 roku), kupiec z
Kremony, kanonizowany w 1199 roku?®, jednakze dopiero w XIII wieku
pochodzenie spoleczne kandydata do Swietosci przestalo pelni¢ role

determinujgca?1?.

Przedstawiona powyzej ewolucja typoéw Swietych, powigzana ze
zmianami w Kosciele byta charakterystyczna dla obszaréw, ktére zostaly
wczeénie schystianizowane. Na terenie Italii, Galii, Irlandii, Wysp
Brytyjskich i Germanii zjawisko kultu $wietych stanowito jeden z elementéw
religijnosci, ktéry ewoluowal w zaleznosci miedzy innymi od zmian
spolecznych i religijnych na tych obszarach. Tereny Europy Srodkowej
zetknely sie z nim juz w formie uksztaltowanej w momencie przyjecia

chrzescijanistwa; dalsza ewolucja kultéw przebiegala juz Iacznie.

8. Swieci w Polsce - drogi przenikania kultu

Zjawisko kultu Swietych pojawilo si¢ w Polsce zapewne wraz z
przyjeciem chrzescijaristwa w koricu X wieku. Do Polski, jak i do innych
panstw tzw. nowego chrzescijaristwa kult §wietych dotart wiec juz w formie
zorganizowanej i rozpowszechnial sie kilkoma drogami. Do takich zaliczy¢
nalezy przede wszystkim sama liturgie, ktéra odwolywala sie do wydarzen z
zycia Chrystusa, czczonych w ciggu roku liturgicznego, albo do $wietych,
patronéw poszczegdélnych dni w roku. Swieci pojawiali sie takze jako
opiekunowie, powstajacych kosciotéw, ktére nierzadko wyposazane byly w

relikwie swoich patronéw. Réwniez powstajace na ziemiach polskich

208 Szczegolowo o typach $wigtosci ze wzgledu na podzial geograficzny (Europa potnocna i
krag $rédziemnomorski) zob. A. Vauchez, Sainthood, s. 158.

29 75b. tamze, s. 36.

210 Np. $wigtych mieszczanskiego pochodzenia byto 7,8% w XI wieku, 16,4 w XII, 22,1 w
X111, 23,7 w XIV wieku. Zob. D. Weinstein, R. M. Bell, Saints & Society, tab. 9, s. 197.
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klasztory i sprowadzane zakony byly promotorami kultéw szczegélnie
przed nich czczonych $wietych. Wreszcie nalezy wskaza¢ na polityczny i
rodzinny-dynastyczny obieg kultu swietych czczonych w osobach cztonkéw
danej dynastii. Drogi przenikania kultu $wietych na ziemie polskie byly tez
jednoczeénie sposobami ich rozpowszechniania na terenie panstwa. Proces
ten dotyczyl réwnoczesnie Swietych obcych, jak i rodzimych pochodzacych z

ziem polskich lub z nimi zwigzanych.

a) Liturgia

Ksiegi liturgiczne, jakie prawdopodobnie dotarly na ziemie polskie
wraz z pierwszymi duchownymi zawieraly zapewne imiona czczonych
woéwczas powszechnie Swietych, z ktérych wiekszo$¢ stanowili rzymscy
meczennicy oraz postacie wystepujace w Ewangeliach i Dziejach apostolskich.
Cho¢ najstarsze, obecnie znane kalendarze poszczegélnych diecezji r6znig sie
listami czczonych Swietych, to czeé¢ z nich powtarza sie we wszystkich
diecezjach. Nic nie wiadomo na temat znajomosci biografii owych $wietych,
czy chociazby ich kroétkiej charakterystyki. Kalendarze liturgiczne diecezji
polskich zestawil B. Wtodarski w redagowanej przez siebie Chronologii
polskiej, gdzie znalazly sie takze najstarsze kalendarze, ktére dotarly na
ziemie polskie?!l. Na przyklad pochodzacy z potowy XIII wieku kalendarz
katedry krakowskiej ma prawie wszystkie dni w roku wypelnione przez
Swieta koscielne lub Swietych patronéw (jednego lub wiecej). Razem, w
calym roku wymieniono 430 $wiat. Jak zauwazyla Z. Koztowska-Budkowa
wystepuje pomiedzy nimi rozrdéznienie, zaznaczone kolorem tekstu.
Wyréznionych, szczegdlnie waznych swiat byto w kalendarzu 106, a wsrod
nich przede wszystkim te poswiecone Chrystusowi i Maryi, a takze
apostolom oraz kilku innym postaciom z Nowego testamentu (m.in. Janowi
Chrzcicielowi i Szczepanowi). Dalej za wazne Swieta uznawano przede

wszystkim dni po$wiecone meczennikom, biskupom, Ojcom Kosciota (m.in.

211 7ob. Chronologia polska, red. B. Wtodarski, Warszawa 1957. Kalendarze diecezjalne, s.
134-200; najstarsze kalendarze: zawarty w kodeksie Gertrudy z 2 potowy XI wieku, sacramentarium
tynieckiego oraz kalendarz zawarty w Missale antiquissimum, s. 201-217.
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Agnieszce, Wawrzyricowi, Marcinowi, Mikotajowi, Augustynowi). Wsréd
swietych lokalnych wyrézniono Wojciecha, Stanistawa, Wactawa, Floriana
oraz posrednio (tylko przez podkreslenie) Wiadystawa, kréla Wegier.
Ciekawe w kontekscie rozpowszechniania si¢ kultéw wydaje sie¢ poréwnanie
najstarszego kalendarza krakowskiego z 2 potowy XI wieku, zawartego w
kodeksie Gertrudy z pochodzacym z potowy XIII wieku. Obok $wietych
kanonizowanych w pomiedzy powstaniem obu kalendarzy, w spisie
trzynastowiecznym pojawili sie Swieci, ktorzy czesto wypierali wczeéniej
obecne imiona lub degradowali je w hierarchii §wiat. Do $wietych, ktérzy nie
pojawili sie w nowym kalendarzu nalezy dziei Pieciu Braci Meczennikéw,
Gertrudy i Ludmity, za$ do ,zdegradowanych” nalezy zaliczy¢ na przyklad
Petronelle, biskupa Bonifacego, czy apostota Barnabe, Gereona. Do nowych
Swietych, ktérzy pojawili sie w kalendarzu naleza na przyklad Maria
Egipcjanka, Katarzyna Aleksandryjska oraz wspoélczesnie kanonizowani
Tomasz Becket, Dominik, Franciszek, Antoni z Padwy, Prokop. W nowym
kalendarzu krakowskim zdarzali sie takze $wieci podniesieni w hierarchii w
stosunku do wczesniejszego zestawienia. Do takich zalicza sie na przykiad
Maria Magdalena?!2. Takie poréwnanie pozwala zauwazy¢, ze kult Swietych
- takZe na nowoschrystianizowanych obszarach - nie byt zjawiskiem statym,
ale podlegal zmianom, ktére wynikaly z jednej strony z oglaszania nowych
Swietych, ale takze z odnowienia czci dla 0s6b wcze$niej uznanych za swiete.

Wydaje sie, ze rozwojowi kultowi Swietych sprzyjala réwniez
praktyka prowadzenia zapisek nekrologicznych, zawierajacych danych o
zmartych w danym dniu osobach. Powigzanie $mierci osoby waznej dla
danego srodowiska, czesto czlonka rodu, z patronem danego dnia zapewne
wytwarzalo szczegélna tacznoséé. Nieprzypadkowo tez zapewne kalendarze
byly czesto faczone z nekrologami, co zapewne mialo w pierwszym rzedzie
cele praktyczne, ale wprowadzalo tez zwigzek miedzy dniem $mierci

wymienionej w nekrologu osoby, a dniem poswieconym Swietemu. Na

212 70b. Z. Koztowska-Budkowa, Wstep, do Najstarsze roczniki krakowskie i kalendarz, w:
MPH, s. n. ,t. V, Warszawa 1978, s. XXII1-XXVI. Kalendarz, tamze, s. 107-195.
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przyklad w omawianym wyzej kalendarzu krakowskim prowadzono takze
zapiski nekrologiczne kapituly krakowskiej, przy czym przepisano czesé
zapisek ze starszego kalendarza-nekrologu zachowujac tym samym pamieé o
wczeéniejszych postaciach.

Do liturgicznego rozpowszechniania kultu $wietych przyczynialy sie
rowniez kazania. Wprawdzie z ziem polskich nie zachowaly sie zadne
sprzed schytku XIII wieku, jednakze mozna przypuszczaé, ze praktyka
wlaczania watkow z legend o Swietych byla i wczesniej obecna. B. Kiirbis
przypuszcza, ze znajomo$¢ watkéw z historii Swietych byla jednym z
elementéw edukacji duchownych, stad zapewne obecnos¢ w skarbcu katedry
krakowskiej dzieta Grzegorza Wielkiego?!3. Kazanie stalo sie podstawowym
narzedziem pracy duszpasterskiej prowadzonej przez mendykantoéw.
Nieprzypadkowo tez przedstawiciele tych zakonéw byli autorami tzw.
legend skréconych, ktére oglaszano w zbiorach obejmujacych Swietych
czczonych danego dnia roku. Do najpopularniejszych nalezala wymieniana
wielokrotnie Ztota Legenda Jakuba de Voragine, ktéra dotarta do Polski pod

koniec XIII wieku.

b) Wezwania kosciotéw i translacje relikwii

Inng forma przenikania zjawiska kultu Swietych i jego
rozprzestrzeniania si¢ byly patrocinia kosciotéw. Wezwania najstarszych
kosciolow w Polsce wskazuja na popularno$¢ podstawowego kanonu

Swietych postaci chrzescijafistwa?!4. Siedziba biskupstwa misyjnego

213 70b. B. Kiirbis, O zZyciu religijnym w Polsce X-XII wieku, w: tejze, Na progach historii.
Prace wybrane, Poznan 1994, s. 382.

2% W literaturze przedmiotu opracowano kulty tylko kilku obcych $wigtych, czczonych w
Polsce $redniowiecznej. Zob. K. Dobrowolski, Kult sw. Floriana w Polsce do potowy XVI w.,
Warszawa 1923; J. Kloczowski, Kult sw. Michata Archaniofa w Polsce Sredniowiecznej, ZeSzyty
Naukowe Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego, 14:4(1971), s. 19-27; T. Dunin-Wasowicz, Saint
Gilles a Polska we wczesnym Sredniowieczu, Archeologia Polski, 16(1971), s. 651-664, szczegodlnie S.
659-664; G. Karolewicz, Kult sw. Marcina w Polsce do schytku XVI w., Studia Theologica
Varsaviensia, 8:1(1970), s. 421-446; A. RojewskKi, Zarys kultu liturgicznego Sw. Zygmunta w Polsce w
okresie przedtrydenckim, Roczniki Teologiczno-Kanoniczne, 14:4(1967), s. 113-122; J. Swastek,
Przedtrydencki kult sw. Jerzego Kapadockiego w diecezji krakowskiej w swietle wezwan kosciotow,
Roczniki Teologiczno-Kanoniczne, 14:4(1967), s. 7-26; T. La$, Przedtrydencki kult sw. Klemensa
Rzymskiego w diecezji krakowskiej w Swietle wezwan kosciotéw, Roczniki Teologiczno-Kanoniczne,
14:4(1967), s. 39-52; O $w. Udalryku, Lambercie i Waclawie zob. T. Dunin-Wasowicz, Kulty
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otrzymala apostolskie wezwanie §w. Piotra, kosciétki grodowe i pierwsze
koscioly parafialne wezwania $w. Jerzego, Mikotaja, Jana Chrzciciela,
Marcina, Andrzeja, Idziego, Maurycego, czy Najswietszej Maryi Panny.
Katedra krakowska, bedaca kiedys$ kosciotem biskupstwa praskiego byta pod
wezwaniem czeskiego Swietego, ksiecia Waclawa, a kosciotl gnieZnieriski,
zapewne od poczatku swojego istnienia nosil wezwanie §w. Wojciecha. Jak
wskazal Pawel Szczaniecki trudno wskaza¢ na jakie$ ogolniejsze tendencje
przy analizowaniu tego zagadnienia, gdyz na terenie Polski wezwania
kosciotow nie odbiegaly od przyjmowanych gdzie indziej, za$ nieliczni
rodzimi $wieci nie reprezentowali konkretnego kregu odbiorcow. Z
wezwaniami koscioléw wigze sie jednakze inny element, ktéry wplywat
zapewne na rozpowszechnianie kultoéw, a mianowicie uroczystos¢ dedykacji
i obchodzone wtedy $wieto polaczone czesto z pielgrzymkami i odpustami.
Swieto takie dawalo mozliwosé do propagowania kultu $wietego poprzez
przypomnienie jego legendy i zastug dla Kosciota?1.

Swiatynie pod wezwaniem konkretnego $wietego byly tym
elementem kultu, ktéry obok liturgii oraz stawy relikwii wpltywal w
najwiekszym stopniu na jego rozprzestrzenianie i rozpowszechnianie wsréd
wiernych. Szczegélnie w krajach nowoschrystianizowanych taki element
propagandowy silnie oddzialywal. Zapewne nie wszystkie nowopowstajace
koscioly posiadaty relikwie $wietych patronéw, ale samo wezwanie juz
przyczyniatlo si¢ do rozszerzania ich kultu. Wprawdzie postanowienia
soboru w Nicei z 787 roku nakazywaly posiadanie relikwii ottarzowych?16,
jednakze trudno przypuszczaé, aby kazdy nowozakladany koscidtek
grodowy takowe posiadal. Pierwsza potwierdzong Zrédlowo translacja

relikwii do Polski bylo przywiezienie przez cesarza Ottona III kopii tzw.

Swietych w Polsce w X w., Polska w swiecie. Szkice z dziejow kultury polskiej, Warszawa 1972, s. 62-
76.

215 7ob. P. Szczaniecki, Sacramentum dedicationis. Obrzed poswiecenia kosciola i jego
znaczenie w dzidzinie religijnej, obyczajowej i kulturalnej na podstawie zrodel polskich z XII wieku,
Studia Kos$cielno-Historyczne, 3(1979), s. 113-123. Niektore wezwania kosciotow dla poczatku XVI
wieku zestawit J. Kloczowski, Kult sw. Michala, s. 23, przyp. 18. Wymienia tam m.in. wezwania
Mikotaja (59), Katarzyny (38), Marcina (34), Jakuba (28), Piotra (27), Marii Magdaleny (24).

218 s, Wilson, Introduction, s. 4.
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wloczni $w. Maurycego na zjazd gnieznieriski w 1000 roku, co spowodowato
rozpowszechnienie sie kultu tego $wietego na ziemie polskie?!”. Nastepne
translacje poswiadczone Zrédlowo oraz proby zaszczepienia na tej podstawie
kultu S$wietych pochodza z drugiej potowy XII wieku, kiedy to
najprawdopodobniej sprowadzono fragmenty szczatkéw sw. Henryka II,
cesarza oraz $w. Zygmunta, kréla Burgundéw. Ich relikwie przywiézl ze
swojej podrozy do Akwizgranu na uroczystos¢ kanonizacji Karola Wielkiego
w 1165 roku biskup ptocki Werner, jednakze kulty te nie przyjely sie na
ziemiach polskich przed potowa XIV wiekiem?!8. Inaczej bylo w wypadku
translacji relikwii $w. Floriana meczennika w 1184 roku. W tym wypadku
mozna obserwowac¢ szeroka i dobrze zorganizowana akcje, ktorej
promotorami byli ksiaze Kazimierz Sprawiedliwy i biskup krakowski
Gedko. Pozyskanie relikwii z Modeny, ich sprowadzenie, a nastepnie
rozpowszechnienie na ich podstawie kultu §w. Floriana w Polsce zakoniczylo
sie sukcesem, co mozna przypisac¢ zgodnej wspotpracy kapituly i dworu. Bez
watpienia wplyw miala takze neutralna politycznie wymowa kultu $w.
Floriana i jej czysto religijne watki oraz powstaly wkrétce po calym
wydarzeniu tekst, ktérego Swiadectwem jest powstala duzo pézniej
Translatio sancti Floriani?1®. Nie mozna wykluczy¢, ze jakie$ relikwie trafity do
Polski innymi drogami, jednakze przyklad relikwii §w. Floriana pokazuje, w
jaki sposob taki fakt mégt wptynac na popularnosé kultu swietego w Polsce.
W  kontekScie rodzimych Swietych wspomnie¢ nalezy przede
wszystkim o translacji ciala §w. Stanistawa ze Skatki do katedry krakowskiej
»w 10 lat po $mierci biskupa”. Wydaje sig, ze jest to jedna z pierwszych

informacji o istnieniu kultu tego $wietego w Krakowie, a swieto translatio

27 Anonim tzw. Gall, Kronika polska, t. R. Grodecki, Wroctaw-Warszawa-Krakow-Gdansk-
16dz 1989, ks. 1, rozdz. 6, s. 21.

28 O kontekscie ideologicznym translacji relikwii tych dwoch $wietych zob. Cz. Deptula,
Niektore aspekty, S. 63-75.

290 translacji relikwii $w. Floriana, wspolpracy ksiecia i biskupa oraz rozprzestrzenianiu
kultu zob. ze starszej literatury K. Dobrowolski, Dzieje kultu $w. Floriana, z nowszej za$ S.
Kwiatkowski, Powstanie i ksztaltowanie sie, s. 65-68 oraz ostatnio J. Dobosz, Dziatalnos¢ fundacyjna
Kazimierza Sprawiedliwego, Poznan 1995, s. 37-39, 86-90.
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sanci Stanislai bylo traktowane na réwni z dniem jego $mierci??. Szczeg6lnie
liczne translacje mozna obserwowa¢ w wypadku kultu $w. Woijciecha.
Poczynajac od sprowadzenia jego ciala z Prus, przez podziat relikwii w
czasie zjazdu gnieZnieniskiego, przez ,przymusowq translacje” ciala do
Pragi, wreszcie po odnalezienie glowy Swietego. Szczegdlnie istotne wydaje
sie. w tym kontekscie Swieto translatio s. Adalberti obchodzone 20
pazdziernika na pamiatke sprowadzenia relikwii do Gniezna??!.

Obok tych =znanych, zapisanych w Zrédlach informacjach o
translacjach odbywaty sie zapewne i mniej oficjalne. Swiadcza o tym choc¢by
zapiski o istnieniu relikwii, czy relikwiarzy konkretnych S$wietych bez
informacji skad i kto je sprowadzil. Na przyklad w inwentarzu skarbca
katedry krakowskiej z 1110 roku znajduje sie zapiska, ktéra obok szat i
sprzetow liturgicznych oraz ksiagg wymienia takze scriniola IIII argento tecta
cum reliquiis unum corneum et unum ligneum??2. Niestety relikwiarze te sa
bezimienne, spisane zapewne jako cenne przedmioty znajdujace sie w
skarbcu. Z kolei Jan Diugosz w Liber beneficiorum wymienil, ze skarbcu
katedry znajduja sie¢ miedzy innymi relikwie Witalisa, Krzysztofa, Tomasza
Becketa oraz wiele innych??. Z. Kozlowska-Budkowa przypuszczala, ze
wlasnie z tego powodu dni poswiecone tym $wietym zostaly wyréznione

jako wazne??4.

220 translacji relikwii biskupa krakowskiego i poczatku jego kultu zob. G. Labuda, Swiety
Stanistaw. Biskup krakowski, patron Polski. Sladami zabéjstwa — meczernstwa — kanonizacji, Poznan
2000, s. 134-138, gdzie literatura.

221\ sprawie translacji ciata Wojciecha z Prus do Gniezna toczy si¢ dyskusja na temat roli
Trzemeszna. Zob. H. Likowski, Geneza swieta ‘translatio s. Adalberti” w Kosciele polskim.
Rozwiqzanie sprawy o relikwie s$w. Wojciecha, W: Swiety Wojciech w polskiej tradycji
historiograficznej, wybor G. Labuda, Warszawa 1997, s. 131-151; G. Labuda, Swiety Wojciech,
biskup-meczennik, patron Polski, Czech i Wegier, Wroctaw 2000, s. 282-284. O innych translacjach i
rozprzestrzenianiu si¢ kultu Swigtego zob. tamze, s. 258-274.

222 M. Plezia, Ksiegozbior katedry krakowskiej wedle inwentarza z r. 1110, Silva Rerum.
Series Nova, Krakow 1981, s. 19.

22 Jan Dhugosz, Liber beneficiorum dioecesis cracoviensis, w: tenze, Opera omnia, t. 7, wyd.
A. Przezdziecki, Krakow 1863, s. 3-4. Obok nich J. Dtugosz wymienia: gwozdz Krzyza Sw., palec
$w. Filipa, szczgke Jana Chrzciciela, rami¢ $w. Bartlomieja, fragment czaszki §w. Wawrzynca, zab
$w. Pawla, ramig $w. Stefana, ramig¢ $w. Brykcjusza, gtowy Maurycego, Korduli oraz kosci wielu
innych $wigtych.

224 70b. Z. Koztowska-Budkowa, Wstep, s. XXVI.
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c) W kregu katedralnym

Réwniez Srodowiska zwigzane z kapitulami katedralnymi byly
aktywnymi promotorami kultéw $wietych. Najbardziej wyraziste przyklady
pochodza z kapituly krakowskiej, ktérej srodowisko bylo propagatorem
kultu dawnego biskupa Krakowa, Stanistawa, zamordowanego z rozkazu
Bolestawa Smiatego w 1079 roku??5, Podobna aktywnoé¢ obserwowana jest w
wypadku kapituly plockiej promujacej kult biskupa Wernera,
zamordowanego w 1170 roku przez Pruséw. Wydaje sie jednak, ze
promotorzy kultu biskupa ptockiego dzialali pod wptywem impulsu, jakim
byla kanonizacja Stanistawa i starali sie wykreowa¢ kult Wernera
nieprzystajacy do funkcjonujacych w drugiej potowie XIII wieku wzorcow
osobowych, co przekreélito mozliwosci jego rozpowszechnienia. Z kolei
hagiograficzna sylwetka Stanistawa, mimo, ze dotyczyta osoby zyjacej 150 lat
wczeéniej zostala wykreowana wedlug obowiazujacych w XIII wieku
wzorcow i, co nie niej wazne, byla rozpowszechniana w oparciu o zakony
kaznodziejskie. Dodatkowym impulsem popularnosci kultu bylo jego
upolitycznienie i wypromowanie go jako patrona osrodka krakowskiego, a

nastepnie zjednoczonego krolestwa polskiego?2°.

d) Obieg zakonny

Analogicznie do $rodowisk kapitulnych, takze i zakony promowaty
kulty szczegélnie popularnych w ich kregu Swietych. O czczonych
postaciach wprowadzonych do Polski przez zakon benedyktynéw trudno
powiedzie¢ co$ blizszego. Jednym z nielicznych Swiadectw jest wspomniany
juz egzemplarz Dialogéw Grzegorza, znajdujacy sie w spisie ksiegozbioru
katedry krakowskiej z 1110 roku. M. Plezia wysunal przypuszczenie, ze
forma pojedyncza uzyta przy opisie tej ksiegi moze wskazywa¢, ze byt to

najbardziej poczytny dialog drugi, zawierajacy zywot Benedekta z Nurs;ji.

25 70b. S. Kwiatkowski, Ksztattowanie sie, S. 68-69; Z. Sutowski, Z. Wiktorzak, Stanistaw ze
Szczepanowa, w: Hagiografia polska, t. 2, s. 426-433.

226 70b. S. Kwiatkowski, Powstanie i ksztattowanie sie, . 74-79; Cz. Deptuta, Werner, w:
Hagiografia polska, t. 2, s. 519-521.
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Jednakze zadnych blizszych informacji na temat udziatu benedyktynéw w
rozprzestrzenianiu kultéw §wietych na ziemiach polskich nie posiadamy.

Podobnie ogoélne informacje posiadamy o zakonie cysterséw
sprowadzonym do Polski w polowie XII wieku. Jedna z przestanek, na
podstawie ktérej mozna wycigga¢ wnioski jest role, ktéra w duchowosci
cysterskiej odgrywata czes¢ dla Najswietszej Maryi Panny. Nyla ona na
przyklad tradycyjnie jedna z patronek cysterskich  kosciotow
przyklasztornych. Réwniez poswiecone Maryi dni w roku liturgicznym byty
szczegblnie Swietowane, stad mozna zakladaé pewien wplyw w
rozpowszechnieniu jej kultu wéréd wiernych??’.

Prawdziwym przelomem w udziale zakonéw w promowaniu kultu
Swietych bylo pojawienie sie na ziemiach polskich w poczatku lat
trzydziestych XIII wieku zakonéw mendykanckich, najpierw dominikanéw,
pOZniej franciszkanéw. Z jednej strony promowaly one kult swoich
zalozycieli (Franciszka, Klary, Dominika), a nastepnie wybitnych
przedstawicieli zakonu (Bonawentury, Antoniego, Tomasza z Akwinu) a z
drugiej korzystaly z zywotow Swietych, czy pézniej skréconych legend
podczas dzialalnosci kaznodziejskiej. Krotkie fragmenty z zywotéw czesto
pojawialy sie w formie exemplow w kazaniach franciszkanéw i dominikanéw,
a ci ostatni, jak wspomnialem wczesniej byli autorami zbioréw skréconych
legend, wsrod ktérych najpopularniejszg, takze w Polsce byta Legenda

aurea?8.

227 7ob. A. M. Wyrwa, Cystersi. Geneza, duchowosé, organizacja zycia w zakonie (do VI
wieku) i poczqtki fundacji na ziemiach polskich, w: Cystersi w Polsce. W 850-lecie fundacji opactwa
Jjedrzejowskiego, red. D. Olszewski, Kielce 1990, s. 18.

28 Ogolnie o zakonach mendykanckich w Polsce zob. J. Kloczowski, Zakony na ziemiach
polskich w wiekach Srednich, W: Kosciot w Polsce, t. 1. Sredniowiecze, Krakow 1966, s. 458-480. O
sprowadzeniu franciszkandéw na ziemie polskie zob. tenze, Bracia Mniejsi w Polsce Sredniowiecznej,
W: Franciszkanie w Polsce sredniowiecznej, 1. 1, s. 13-33; ze starszej literatury zob. K. Kantak,
Franciszkanie polscy, t. 1, s. 13-23. O exemplach zob. B. Geremek, Exemplum i przekaz kultury, w:
Kultura elitarna a kultura masowa w Polsce poznego sSredniowiecza, red. B. Geremek, Woctaw-
Warszawa-krakow-Gdansk 1978, s. 53-76; ogodlnie T. Szostek, Exemplum w polskicm Sredniowieczu,
Warszawa 1997, szczegélnie 169-172; K. Panu$, Exemplum w historii kaznodziejstwa, Analecta
Cracoviensia, 29(1997), s. 299-317. O kazaniu zob. Urban B.J., Kazanie franciszkanskie — stowo boze
X1 wieku, W Nurcie Franciszkanskim, 1(1987), s. 290-311. O Ziotej legendzie na gruncie polskim
zob. Plezia M., Wstep, w: Jakub de Voragine, Zlota legenda. Wybor, 1. J. Pleziowa, Warszawa: Pax,
1983, s. 47-50.
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Na gruncie polskim mendykanci rozszerzyli grupe czczonych
Swietych o grupe postaci rodzimego pochodzenia. Obok $wietych ksieznych
wymieni¢ tutaj nalezy przede wszystkim Jacka Odrowagza, Cestawa i

Bronistawe.

e) Obieg panstwowy, kulty dynastyczne

Przejmowanie przez panistwo kultow swietych jest praktyka znana juz
z wczesnego Sredniowiecza, na przyklad z terenu Francji??®. Polityczna rola
kultu Swietych jest wyraznie widoczna w odniesieniu do omoéwionego
wczesniej kultu Swietych wladcow. Uswiecenie rzadzacych stanowilo,
wedlug Jana Baszkiewicza wzmocnienie idei wladzy krélewskiej, jako
pochodzacej z woli bozej (rex dei gratia), ale takze wspieralo konkretnego
wladce, a nastepnie dynastie, z ktérej pochodzil. Potrzeba takiego
wzmocnienia widoczna jest szczeg6lnie w momencie zachwian na szczytach
wladzy, na przyklad zmiany dynastii czy zabodjstwa krola. Nowa wladza
szukala wtedy zwykle poparcia nie tylko u ziemskich stronnikéw, ale takze
u $wietych. Z kolei w wypadku obszaréw tzw. nowego chrzescijafistwa,
czyli Europy srodkowej i wschodniej, uswiecenie tego, kto przyjat chrzest
ulatwialo wprowadzenie nowej religii wéréd poddanych, ktérzy widzieli w
takim wladcy przede wszystkim osobe posiadajagca moc magiczng?%.
Patronami parnstw w Europie nowego chrzescijaristwa byli z reguly wladcy,
ktérzy wstawili sie wprowadzeniem chrzescijannstwa lub tez byli
organizatorami panstwa albo Kosciota. Tak byto w wypadku §w. Wactawa w
Czechach, $w. Stefana na Wegrzech, czy $w. Olafa w Norwegii.

W  kontekécie popularnoéci Swietych wladcow, ktéra mozna
obserwowac¢ w Europie srodkowej i wschodniej okoto roku 1000, zdziwienie
historykéw budzil brak takiego Swietego w dynastii Piastowskiej.
Poszukujac przyczyn takiego stanu rzeczy Krarol Goérski wskazat na niechec,

jaka kota koscielne okazywatly dynastii, co miedzy innymi miato si¢ wyrazac

229 O uznaniu Marcina patronem Francji zob. M. Starowieyski, Wstep, w: Sulpicjusz Sewer,
Pisma o Swietym Marcinie z Tours, S. 36-37.
220 70b. J. Baszkiewicz, Mysl polityczna, s. 98.
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brakiem starait o kanonizacje wladcy?’l. Podobnie wypowiedziata sie T.
Dunin-Wasowicz, ktéra dodatkowo wskazala, ze Kosciét nie chciat zbytnio
wzmacnia¢ dynastii przez kanonizacje jej przedstawiciela. Jednakze w
dalszych rozwazaniach wskazala takze na polityke Piastow, ktérzy sposréd
swoich cztonkéw nie kreowali postaci, ktéra moglaby stanowi¢ przedmiot
czci®32. Podobnie argumentowal ]. Baszkiewicz, ktéry stwierdzil, ze w
oficjalnych pismach dworskich, a takim byla na przykiad Kronika Anonima,
zwanego Gallem trudno doszukac sie tematyki religijnej, zwigzanej z wtadca,
co mialoby Swiadczy¢ o braku zainteresowania kanonizacja ze strony
dworu?®. Warto jednakze wskaza¢ na fakt, ze panstwa Europy srodkowej i
wschodniej kanonizujac swoich wiadcéw, usSwiecajac dynastie przede
wszystkim poszukiwaly patronéw dla wlasnych metropolii koscielnych,
ktorzy byliby zwiazani z paristwem. Tak bylo w wypadku sw. Wactawa i §w.
Stefana, ktérzy stali sie opiekunami zaré6wno panstwa, jak i Kosciota w tym
panstwie. Polska Bolestawa Chrobrego juz taka postaé posiadata, byt nig sw.
Wojciech. Smieré biskupa Pragi byla dla ksigcia Polski , szczegliwym trafem”,
ktéry ten skwapliwie wykorzystal?*. Sw. Wojciech, mimo ze nie byl
zwiazany z dynastig, miat zwigzki z paristwem polskim. Biskupstwo praskie
w chwili §mierci Wojciecha obejmowalo czeSciowo ziemie, ktére znajdowaly
sie¢ w granicach parnstwa Bolestawa?, a dodatkowo, w czasie, kiedy mlody
ksiagze mial wyznaczong przez Mieszka I dzielnice na poludniu parnstwa
wlagnie Wojciech byl jego biskupem zwierzchnim na terenie Slaska, stad
zapewne moglt by¢ traktowany za osobe zwigzang z paristwem polskim.
Druga kwestia, ktéra by¢ moze wplynela na brak inicjatywy ze strony
dworu w us$wiecaniu dynastii Piastowskiej byl brak zagrozenia ze strony

innych rodéw plemiennych. W Zrédlach nie znajduja sie informacje,

31 7ob. K. Gorski, La naissance des Etats et le ‘roi-saint’. Probléme de I’idéologie féodale,
W: L’Europe aux IXe — Xle siecles. Aux origines des FEtats nationaux, Warszawa 1968, s. 430-431

2%2 7ob. T. Dunin-Wasowicz, Kulty swietych w Polsce, s. 62.

233 7ob. J. Baszkiewicz, Mysl polityczna, s. 98.

24 Zob. np. Z. Mikolejko, Zywoty swietych poprawione, Warszawa 2000, s. 29, gdzie
poréwnuje $mieré Wojciecha do mordu zatozycielskiego. Zob. tez G. Labuda, Swiety Wojciech, s.
250-257.

235 70h. G. Labuda, Swiety Wojciech, s. 238.
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wskazujace na jakakolwiek walke Piastéw o wladze z innymi rodami, za$
przejecie przez nich rzadéw po Popielidach nastgpilo przed czterema
pokoleniami i dotyczylo zapewne wylacznie terytorium gnieZnieriskiego2°.
P6zZniejsze przylaczanie poszczegélnych ziem plemiennych nie znalazlo
prawie zadnego oddzwieku w Zrédlach, podczas gdy na przykiad walka
Przemys$lidéw ze Stawnikowicami o panowanie nad Czechami jest wyrazne
opisana?’. Jedynym $ladem jakiego§ oporu moze by¢ powstale na
Mazowszu po upadku wladzy centralnej po $mierci Mieszka II paristwo
Mastawa, jednakze nie ma pewnosci, co do tego, kim 6w Mastaw byl; czy
potomkiem dawnej arystokracji plemiennej, czy tez tylko zbuntowanym
cze$nikiem z czas6w Mieszka II.

Biorac pod uwage czysto utylitarny charakter kultu $wietych wiadcow
wérod panstw nowego chrzescijanistwa nalezy stwierdzié, ze w Polsce nie
odczuwano potrzeby kreowania takiej postaci. Po pierwsze sw. Wojciech
dawat sie doskonale wpisa¢ w role opiekuna parnstwa, dynastii i Kosciota, a
po drugie sami Piastowie nie musieli siega¢ do usSwiecania czlonkow
swojego dynastii, aby wykaza¢ wstawiennictwo Boga popierajacego rod,
gdyz nie mieli konkurencji wéréd innych rodéw, mogacych rosci¢ sobie
pretensje do wladzy zwierzchnie;j.

Kult sw. Wojciecha przybral zatem od samego poczatku forme kultu
panistwowego, zwigzanego przede wszystkim z osrodkiem gnieZnieriskim.
Utrata relikwii biskupa Pragi w czasie najazdu Brzetystawa?® oraz
emancypacja Krakowa od XII wieku spowodowala spadek znaczenia kultu
wojciechowego, a jednocze$nie potrzebe znalezienia patrona dla osrodka na
poludniu. Datujace sie na schylek XII wieku préby rozpropagowania kultu

Sw. Wojciecha za pomoca obrazowej i brewiarzowej wersji legendy sa

%8 Samo przejecie wladzy po Popielu nastapito w sposob cudowny, poprzez przeniesienie
jadta z dworu ksigcia do chaty Piasta. Podkreslenie tego faktu w Kronice Anonima, tzw. Galla (ks. I,
rozdz. 2) bylo elementem zaznaczenia poganskiego ,,u§wigcenia” dynastii, wybrania jej przez bogow i
wyniesienia ponad inne rody.

%70 tym zagadnieniu zob. ostatnio Zob. G. Labuda, Swiety Wojciech, s. 60-77, 113-1186,
144-146, gdzie literatura.

2870h. G. Labuda, Swiety Wojciech, s. 262-270.
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zapewne jedna z prob przyblizenia elitarnego dotad kultu panstwowego
wiernym?%.

Inny charakter ma obieg kultu wewnatrz dynastii, jaki mozna
obserwowa¢ w XIII wieku. Badacze zajmujacy sie kultem Swietych w
Europie w tym czasie podkreélaja element przenikania kultéw wewnatrz
rodéw arystokratycznych i dynastii. Zjawisko to jest szczegélnie
charakterystyczne dla obszaré6w Europy Srodkowej oraz, w mniejszym
stopniu, dla krajéw skandynawskich, gdzie bylo raczej cecha pézniejszych
czasOw. Zjawisko Swietych rodéw i dynastii 1aczy sie nierozdzielnie ze
wskazang juz cecha kultu Swietych, taczacej szlachetne urodzenie i zwigzane
z tym przekonanie o doskonatosci obdarzonych szlachetng krwia oséb oraz
Swietosci religijnej, ktéra charakteryzuje sie doskonaltoscia duchowa. O
trwalosci takiego przekonania $wiadczy chociazby fragment zywota sw.
Stanistawa, gdzie Wincenty z Kielczy méwi, Zze wprawdzie nie wiemy nic o
rodzinie $wietego biskupa, ale mozna przypuszczaé, ze tak rodzicami tak
stawnego meza mogli by¢ tylko ludzie o szlachetnym rodowodzie?*0. Na
gruncie polskim cecha ta szczeg6lnie silnie widoczna jest w wypadku kultu
Swietych ksieznych. Bede o tym szerzej pisal w dalszej czesci, w tej chwili
wystarczy wspomnieé, ze zywoty $wietych wladczyn polskich XIII wieku
skrzetnie wyliczaja ksigzece i krolewskie genealogie, majace $wiadczy¢ o
predestynacji do $wietosci, a z drugiej strony wymieniaja $wietych czlonkow
rodu i dynastii. W ich wypadku jednakze nie obserwuje sie zjawiska
,upanstwowienia” kultéw, stanowi to raczej sposéb na wskazywanie

uSwiecenia danej linii piastowskiej, czy tez rodu, do ktérego naleza.

2 70b. tamze, s. 274-281.

0 70b. Vita s. Stanislai episcopi Cracoviensi (Vita minor), wyd. W. Ketrzynski, w: MPH, t.
4, rozdz. 1, s. 254. Podobnie Vita sancti Stanislai Cracoviensis episcopi (Vita maior), wyd. W.
Ketrzynski, w: MPH, t. 4, rozdz. 4, s. 366-367.
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9. Rodzimi $wieci i ich kult

Szczegblne miejsce w poczatkowym okresie istnienia parnstwa i
Kosciota polskiego przypisuje sie kultowi swietego Wojciecha. Biskup Pragi,
ktéry zginagl meczeniska émiercia w czasie misji chrystianizacyjnej do Prus
stal sie pierwszym rodzimym $wietym, mimo ze nie byl Scisle zwiazany z
Polskga. W literaturze podkresla sie trudne do przecenienia korzysci jakie
Smier¢ Swietego przyniosta dla ksztaltowania sie odrebnosci politycznej i
koscielnej paristwa polskiego sa wynikiem dzialar, jakie podjat Bolestaw
Chrobry. Najpierw wykupit cialo Wojciecha z rak Pruséw, a nastepnie z jego
inicjatywy podjeto szeroka akcje zmierzajaca do uznania biskupa praskiego
Swietym oraz zbudowania w oparciu o jego kult i relikwie samodzielnej
organizacji koscielnej. Powodzenie tej akcji bylo mozliwe, gdyz
zaangazowala si¢ w nia z jednej strony wladza swiecka, w osobie ksiecia
Polski, a z drugiej strony duchowni, w osobach brata przysztego swietego
Radzima-Gaudentego i mnichéw z klasztoru na Awentynie. O szybkim
doprowadzeniu do uznania Wojciecha $wietym, a nastepnie ustanowienia
pod jego patronatem metropolii w GnieZnie zapewne przesadzil tez fakt, ze
Wojciech byl postacia znang w O6wczesnej Europie - byl arystokrata z
jednego z czeskich rodéw, osobiscie znal zaréwno papieza, jak i cesarza.
Jednakze kanonizacja, ustanowienie metropolii i innych biskupstw w Polsce
byla faktem w duzej mierze z dziedziny polityki. Niewiele wskazuje na to, ze
posta¢ Swietego Wojciecha cieszyla sie szczeg6lna popularnoscia wsrod
wiernych. Dopiero na przetomie wiekéw XII i XIII, kiedy legenda $wietego
Wojciecha zostala rozpropagowana w formie obrazowej na drzwiach
gnieznieniskich i w postaci brewiarzowej (Tempore illo) mozna moéwic¢ o
probie rozpowszechnienia wéréd wiernych postaci swietego. Ten sam cel
przy$wiecal tez zapewne zarzadzeniu arcybiskupa gnieZnieriskiego z
polowy XIII wieku nakazujgcemu, aby wszystkie koscioly diecezji

posiadajace wezwanie §w. Wojciecha posiadaly jego legende.
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Posta¢  Swietego Wojciecha we wczesnych zywotach jest
przedstawiona doé¢ wszechstronnie, jednakze kluczowa role w uznaniu
Swietosci biskupa Pragi odgrywatla jego meczeriska Smierc i to ona stala sie
powodem stawy Wojciecha. Mimo wiec tego, ze zywoty opisuja dziatalnosé
Wojciecha, jako biskupa oraz jego powolanie do Zycia mniszego watki te
zostaly dopelnione przez zamordowanie biskupa podczas wyprawy
apostolskiej. Byl on typowym przykladem meczennika, ktéry oddat zycie za
wiare i jako taki stat sie przedmiotem kultu.

W tym samym nurcie dzialann apostolskich miesci si¢ tez zalozenie
przez Bolestawa Chrobrego klasztoru dla eremitéw z Pereum we Wtoszech,
w ktore zaangazowany byl tez cesarz Otton III. Poczatkowo do Polski
przybyto dwéch mnichéw, Benedykt i Jan, a nastepnie trzeci, oraz dwaj
uczniowie, zapewne Polacy, Izaak i Mateusz oraz jeden stuga Krystyn?4l.
Powstaly klasztor cieszy! si¢ opieka i hojnoscia Bolestawa Chrobrego i to
zapewne Sciggneto na niego uwage rabusiéw, ktérzy w 1003 roku napadli na
klasztor i go ograbili, zabijajac przy tym eremitéw. Do dnia dzisiejszego
toczy sie dyskusja na temat miejsca, w ktérym powstal erem. Brane sa pod
uwage Miedzyrzecz i Kazimierz Biskupi, jednakze zadna z tych lokalizacji
nie jest dostatecznie udokumentowana w Zrédtach. Po zabdjstwie eremitéw
pochowano w miejscowym kosciele, Krystyna jako sluge poza nim, jednakze
z czasem i jego zwloki staly sie przedmiotem kultu. Jako meczennicy
zakonnicy zostali zaliczeni w poczet §wietych, oraz przeniesieni do jednego z
kosciotlow gnieznieriskich (by¢ moze do katedry). Ich kult byl bardzo zywy
do momentu wywiezienia relikwii do Pragi przez Brzetystawa w 1038 roku,
kiedy zanikt. Odrodzit sie ponownie w pod koniec XIV wieku. Postaci pieciu
braci meczennikéw obok Wojciecha zalicza si¢ do meczennikéw
zalozycielskich Kosciota polskiego, jednakze ich stawa i znaczenie bylo

zdecydowanie mniejsze?42.

21 Zob. D. Zydorek, Dzieje zycia i meczeristwa pieciu braci meczennikéw, W: Pieciu braci
meczennikow. Z dziejow religijnosci Polski XI wieku, red. D. Zydorek, Gorzow Wielkopolski 1997, s.
62-63.

22 70b. tamze, s. 65-68 oraz J. Mitkowski, Pieciu braci meczennikéw, W: Hagiografia
polska, t. 2, s. 234-247, gdzie na s. 247-250 bibliografia zebrana przez R. Gustawa.
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Réwniez do meczenstwa odwoluje sie kult $wietego Stanistawa,
biskupa krakowskiego. Posta¢ tego Swietego zawiera jednakze szereg innych
watkow, ktére staly sie podstawa popularnosdci Stanistawa. Szczegodlne
miejsce zajmuje w nich dbalos¢ o wiernych, ktérych bronitl przed
naduzyciami wladzy $wieckiej. To wlasnie jego opiekuricza postawa stala sie
podstawa popularnosdci postaci $wietego Stanistawa. Stanislaw jest wiec
typowym $wietym biskupem, ktory dba o oddanych pod jego opieke
wiernych.

Posta¢ Stanistawa?#3, biskupa zamordowanego na rozkaz Bolestawa
Smiatego w 1079 roku, stala na pograniczu miedzy kultami paistwowymi,
ktérych najlepszym przykladem jest meczennik $w. Wojciech, a nowymi,
promowanymi przez zakony mendykanckie. S. Kwiatkowski badajac
narodziny kultu Stanistawa wskazal, ze posta¢ biskupa nie znajdowala
zainteresowania dopoki byt on przedstawiany, podobnie jak sw. Woijciech,
jako meczennik. Dopiero pojawienie sie w jego legendzie odmiennych
watkow, ktére mozna okredla jako typ swietego wyznawcy spowodowatlo
rozszerzenie sie jego kultu?*. Przetom ten zwigzany byl z wprowadzeniem
do Polski nowych wzorcéw hagiograficznych przyniesionych przez zakony
mendykanckie. Zywoty $w. Stanistawa napisane przed dominikanina,
Wincentego z Kielczy, odniosty sukces i staly sie podstawa do rozwoju jego
kultu. Przedstawialy one posta¢ Stanistawa jako dzierzacego funkcje
koscielng, ktéra wypetnia z mysla o dobru swoich podopiecznych. Ta
naczelna zasada stala sie wedlug autora zZywota podstawa konfliktu z
wladza Swiecka, a meczeniska $mieré¢ biskupa nie byla juz $miercig za wiare,
ale w imie zgodnego z zasadami sprawowania swojej funkgji.

Kult swietego Stanistawa promowany byl szczegélnie w srodowisku
kapituty krakowskiej, dla ktérej stanowil on zapewne wzoér idealnego

biskupa. Sukcesu jego kultu nalezy upatrywaé¢ réwniez w tym, ze

#3 0 $w. Stanislawie zob. przede wszystkim Labuda G., Swiety Stanistaw, biskup krakowski,
patron Polski. Sladami zabdjstwa — meczeristwa — kanonizacji, Poznan 2000; M. Plezia, Dookola
sprawy $w. Stanistawa. Studium Zrédioznawcze, Bydgoszcz 2000.

244 5 Kwiatkowski, Powstanie i ksztattowanie sie, s. 70-71.
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zaangazowala sie w jego promocje wladza swiecka. Bolestaw Wstydliwy
wraz ze swoja zona Kinga aktywnie wspierali starania o kanonizacje i
uczestniczyli w uroczystoéci podniesienia jego relikwii?4$5. O skutecznosci
wspotpracy Swieckich i duchownych w promowaniu kultu niech $wiadczy
to, ze tam gdzie w akcje rozwijania kultu $wietego angazowala sie tylko
jedna ze stron, z reguly duchowni, kult taki z czasem zamieratl. Tak bylo w
wypadku sprowadzenia relikwii §w. Zygmunta i Henryka do Ptocka oraz w
wypadku kultu biskupa Wernera na Mazowszu. Natomiast taka wspoétpraca
wladzy Swieckiej i koscielnej przyniosta skutek na przyklad podczas
kanonizacji Jadwigi $laskiej, ktéra wspierali arcybiskup gnieZnieniski, biskup
wroctawski, ale réwniez ksigzeta i krolowie z Przemystem Ottokarem II,
krélem Czech na czele.

Trzeba jednakze podkresli¢, ze skutecznos¢ promocji kultu w kurii
rzymskiej nie przesadzala jeszcze o popularnosci danego Swietego wsrod
wiernych. Jak zauwazyl S. Kwiatkowski osoby $wietych przed XIII wiekiem,
nawet jezeli mowa o $wietych miejscowych, jakimi byli przeciez Wojciech i
Stanistaw, byly postaciami abstrakcyjnymi. Ich zZywoty niewiele mowity o
praktykach religijnych, skupiajac sie na zmaganiach ewangelizacyjnych, czy
sporach z wladza Swiecka. Postaci te, chocby ze wzgledu na swdj stan
kaptariski, mogly stanowi¢ wzorzec wylacznie dla duchownych, w
szczegolnosci biskupéw. Wierni, o ile znali ich postawy i dzialania, odbierali
je jako roéwnie abstrakcyjne, jak postaci starozytnych meczennikéw.
Przelomem w tym obrazie bylo propagowanie przez zakony kaznodziejskie
Swietych, ktorzy swoja postawa religijng byli bliscy wiernym. S.
Kwiatkowski zauwazyl, ze wczesne kulty $wietych w Polsce miaty charakter
panstwowy, a podstawowa ich funkcja bylo wspieranie celéw politycznych
zaréwno panstwa, jak i dynastii oraz Kosciota. ,,Dopiero w XIII w. uzyskaty
pewna autonomie w zakresie reprezentowanego przez siebie programu

ideowego. Zarazem doszto do przemian w hierarchii niesionych przez nie

25 7ob. B. Przybyszewski, Blogostawiona Kunegunda a kanonizacja sw. Stanistawa,
Tarnowskie Studia Teologiczne, 10(1986), s. 285-287, 294-295. O uczestnictwie Kingi w
podniesieniu ko$ci $wigtego zob. Vita sanctae Kyngae, XXXV, s. 710-711.
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wartosci spoteczno-moralnych”?4. Do takich postaci naleza dominikanscy
Swieci Jacek i Czestaw i Bronistawa?47, a takze $wiete ksiezne zwigzane z

ruchem franciszkariskim, bedace bohaterkami mojej pracy.

26 5. Kwiatkowski, Powstanie i ksztattowanie sie, S. 60.

%7 7ob. J. Kloczowski, Jacek, w: Hagiografia polska, t. 1, s. 432-448, gdzie, s. 448-456
bibliografia zebrana przez R. Gustawa; tenze, Czesfaw, w: tamze, s. 282-287, bibliografia, s. 287-290;
B. Przybyszewski, Bronistawa, w: tamze, s. 203-215, bibliografia, s. 215-218.
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Rozdzial IT
Zrodla i ich bohaterki

Analizowane w dalszej czeéci pracy zywoty $wietych ksieznych
naleza do gatunku pisarstwa zwanego hagiografig. Juz sama etymologia
terminu ,hagiografia” (z greki hagios - Swiety; grafein - pisac) oddaje
doskonale przedmiot swojego zainteresowania. W podstawowym
rozumieniu s to pisma zajmujgce sie ,historig zycia i dziejami kultu
Swietych”248. Istnieje jednakze i szersze rozumienie tego terminu, obejmujace
rowniez krytyczne opracowania dotyczace owych pism. Niekiedy ten spos6b
rozumienia hagiografii okreéla si¢ mianem hagiografii krytycznej?4.
Dziedzina ta zwigzana jest nierozdzielnie z dzialalnoscia Societas
Bollandiana, powstalym w potowie XVII wieku o$rodkiem, zajmujacym sie
krytycznym opracowaniem testow hagiograficznych?®. W  swoim
podstawowym znaczeniu hagiografia rozwijata si¢ wraz z kultem $wietych,
ktéorego byla produktem, ale i narzedziem. Rozwinela sie w szereg

gatunkéw, do ktérych zalicza sie kalendarze i martyrologia, akta oficjalne

28 A, Witkowska, Hagiografia, w: Encyklopedia katolicka, t. 6, kol. 475.

9 przeglad danych na temat hagiografii i najwazniejszych utworéw zob. A. Witkowska,
Hagiografia, w: Encyklopedia katolicka, t. 6, kol. 475-481; taz, Hagiografia, w: J. M. Szymusiak, M.
Starowieyski, Stownik wczesnochrzescijanskiego pismiennictwa, s. 518-523; ogoélnie M. H. King,
Hagiography, Wester European, w: Dictionary of the Middle Ages, t. 6, red. J. R. Strayer, Nowy Jork
1985, s. 64-71, szczegdlowo zob. hasto Hagiographie, w: Lexicon des Mittelalters, t. 4, kol. 1840-
1862, gdzie oméwienie pisarstwa hagiograficznego w poszczeg6lnych rejonach Europy; o hagiografii
jako zrédle do dziejow Stowian zob. J. Strzelczyk, Zywotopisarstwo (hagiografia), W: Stownik
Starozytnosci Stowianskich, t. 7, Wroctaw-Warszawa-Krakow-Gdansk-£.6dz 1982, s. 282-287, gdzie
tez W. Swoboda o zywotopisarstwie jako zrodle do dziejow Rusi i Stowian poludniowych, s. 287-292.
Zob tez hasta dotyczace poszczegdlnych zywotow, w tym §w. Wojciecha i pigeiu braci mgezennikow,
S. 292-328. Zob. tez H. Fros, Pamietajqc o mieszkancach nieba, s. 61-107, gdzie rozwdj hagiografii
jako gatunku literackiego zostal przedstawiony réwnolegle z ewolucja kultu §wigtych. Na gruncie
polskim A. Witkowska, Hagiografia, w: Dzieje teologii katolickiej w Polsce, t. 1: Sredniowiecze, red.
M. Rechowicz, Lublin 1974, s. 339-340; M. H. Witkowska, Wstep, W: Hagiografia polska. Stownik
bio- bibliograficzny, red. R. Gustaw, t. 1, Poznan-Warszawa-Lublin 1971, s. 11-21.

20 7ob. M. Daniluk, Bollandysci, kol. 766-767. Strona internetowa Towarzystwa
Bollandystow http://www.kbr.be/~socholl/
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Kosciota zwigzane z procesami kanonizacyjnymi, dokumenty specjalnie
wazne przy badaniu rozwoju kultu; Zrédila czysto narracyjne:
korespondencje, wspomnienia, autobiografie, panegiryki i wreszcie
biografie: acta, vita, passio®!. Z punktu widzenia tematu pracy istotne beda
glownie zywoty (biografie), cho¢ bede réwniez siegal do dokumentéw
koscielnych (bulla kanonizacyjna), czy innych Zrédet (kroniki, dyplomy)

majace zwiagzek z zyciem $wietych ksieznych polskich XIII wieku

1. Hagiografia i historia

Teksty hagiograficzne, a wsréd nich zywoty, nie cieszyly sie zbyt
wielkim powazaniem ws$réd historykéw. Historia polityczna, ow
~Kkregostup” nauki historycznej - jak okreslit ja J. LeGoff?>2, nie znajdowata w
tekstach zywotéw wystarczajagco pewnych odniesieri, mogacych stuzy¢
budowaniu konstrukeji faktograficznych. Réwniez historycy zajmujacy sie
kultem s$wietych choé¢ wykorzystywali szeroko Zrédla hagiograficzne, z
wielka nieufnosciag podchodzili do przekazywanych przez nie informagji.
Ostatnie kilkadziesiat lat ukazalo jednakze ogromna przydatnosc tego typu
tekstow do badan nad historig religijnosci, mentalnoscia religijna, a takze, w
ostatnich latach, do analiz relacji miedzy plciami czy postaw wobec
cielesnosci i seksualnosci.

Wprawdzie polskie badania historyczne z jednej strony nie
potwierdzaja tezy o nieprzydatnosci zywotéw Swietych w badaniach
historycznych. Jest tak dlatego, ze teksty o swietych Wojciechu i o pieciu
braciach meczennikach stanowia pokazna czes¢ spuscizny pisarskiej
dotyczacej pierwszych wiekéw panstwa polskiego, stad ich odrzucenie
stanowiloby powazny uszczerbek w stanie dostepnych Zrédel. Z drugiej
jednak strony uwaga badaczy byta skupiona gléwnie na zywotach

wymienionych $wietych, w mmniejszym stopniu na zywocie pieciu braci

%1 70h. R. Aigrain, L’ hagiographie, s. 107.
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meczennikoéw, za$ biografie Swietych kobiet znajdowaly sie na marginesie
zainteresowan historykéw. Przede wszystkim, dlatego ze nie sa one bogate
w informacje pozwalajace odtwarzaé fakty z dziedziny historii politycznej.
Jak napisal A. Semkowicz we wstepie do wydania zywota Jadwigi , W
pomniku, ktéry ponizej wydajemy, nie znajdzie czytelnik szczegéiow,
ktéreby rzucaly nowe jaskrawe $wiatlo na polityke ksigzat polskich
wzgledem narodéw oéciennych, lub tez rozswiecaly jakie§ wewnetrzne
przeobrazenia w kraju naszym; ksigzka ta bowiem nie zostala napisana w
tym zamiarze, aby stuzyla kiedy$ jako Zrédlo historyczne, ale w celu
zbudowania poboznych ludzi cnotami §w. Jadwigi”?3. Wydawca Zzywota
Jadwigi $laskiej, stawiajac wyrazng granice miedzy zywotami a zrédiami
historycznymi, wypowiedzial opinie, ktéra 20 lat p6zniej powtorzyt jeden z
najstynniejszych po J. Bollandzie edytorow tekstow hagiograficznych H.
Delehaye, ktory stwierdzil, ze pisma hagiograficzne moga by¢ uznane za
zrodla historyczne, ale niekiedy jest to niemozliwe, gdyz istnieje szereg pism
hagiograficznych, ktére nie maja nic wspdlnego z realiami faktow
historycznych. Wskazal on réwniez na to, ze teksty hagiograficzne
odroézniaja sie od historycznych tym, ze pisane byly z motywacji religijnej, w
celu utrwalenia i rozszerzenia kultu §wietych?>4.

Rozréznienie to (na teksty hagiograficzne i Zrédla historyczne) nie
wytrzymuje dzi$ krytyki, gdyz z jednej strony rozszerzylo sie znacznie pole
obserwagji historykéw, z drugiej za$ przeksztalceniu uleglta sama definicja
zrédla historycznego. Przyjmujac zaproponowang przed laty przez Jerzego
Topolskiego koncepcje Zrédla, moéwiaca, ze sa nim ,wszelkie Zrodia
poznania historycznego [..], tzn. wszelkie informacje (w rozumieniu
teoriopoznawczym) o przesztosci spotecznej, gdziekolwiek sie one znajduja,
wraz z tym co owe informacje przekazuje?>” oraz koncepcje podziatu Zrédel

na potencjalne i efektywne, mozna stwierdzi¢, Ze niektére teksty

22 70b. J. Le Goff, Swiat Sredniowiecznej wyobrazni, S. 319-333.

23 A, Semkowicz, Wstep do: Vita sanctae Hedwigis, w: MPH, t. 4, s. 501.
2% H. Delehaye, The Legends of the Saints, s. 3-4.

%33, Topolski, Metodologia historii, wyd. 3, Warszawa 1984, s. 324.
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hagiograficzne znajdowaly sie na pozycji Zrodet potencjalnych, czekajac na

zainteresowanie historykéw zawartymi w nich informacjami.

Z punktu widzenia rozwoju literatury hagiograficznej najstarszymi
zrodtami sa powstajace od II wieku spisy meczennikéw i biskupoéw (depositio
martyrum i depositio episcoporum). Réwnoczeénie w gminach chrzeécijariskich
tworzono zapiski komemoratywne, ktére z czasem przerodzily sie w
kalendarze i martyrologia®>¢. Obok tych form, réwniez od II wieku,
powstawaly tak zwane acta martyrum (acta proconsularia). Sa to urzedowe
protokoly z proceséw chrzescijan, toczacych sie przed sadami rzymskimi. W
III wieku, po przerébkach przybraly one literacka forme martyrum i passiones,
wsérod ktorych sztandarowym przyktadem jest Meczeristwo sw. sw. Perpetuy i
Felicyty?>.

Vita, ktore jako gatunek literacki stanowia gléwne Zrédla niniejszej
pracy, zaczely powstawaé zapewne w polowie III wieku. Za pierwsza
biografie $wietego uznaje sie zywot $w. Cypriana (z polowy III wieku)
napisang przez Poncjusza w formie zapisek rocznikarskich?®. Jednak
prawdziwym przelomem byl dopiero zywot $w. Antoniego Pustelnika,
napisany okoto 360 roku przez $w. Atanazego (okoto 296-373)2. Postuzyt on
nastepnie za wzér dla wielu tekstow biograficznych, opisujacych zycie
swietych mezoéw na Wschodzie. Zostal réwniez przettumaczony na tacine i
w ten spos6b oddzialywal takze na hagiografie zachodnig. Na Zachodzie
jednym z pierwszych pisarzy zywotéw byt §w. Hieronim, spod ktérego piéra

wyszly biografie mnichéw Pawla, Malchusa i Hilariona (wszystkie w 2

% Najstarszymi zachowanymi spisami tego typu sa Martyrologium syriacym (ok. 411 rok),
oraz tzw. Martyrologium Hieronymianum (pot. V wieku) (PL 30, 435-486), mylnie przypisywane $w.
Hieronimowi. Zob. J. Dubois, Martyrologium Hieronymianum, w: Lexicon des Mittelalters, t. 6, kol.
360-361.

%7 por. A. Witkowska, Wprowadzenie, w: Nasi swieci. Polski stownik hagiograficzny, red. A.
Witkowska, Poznan 1995, s. 7-9.

258 Tekst zob. PL 3, 1481-198.

29 polski przektad zywota §w. Antoniego w: Sw. Antoni Pustelnik Pisma, thum. Z.
Brzostowska, wstgp 1 kom. E. Wipszycka, Warszawa 1987. Zob. tez E. Wipszycka, ‘Vita Antonii’.
Problemy Zrédloznawcze, W: Chrzescijanistwo u schytku starozytnosci. Studia Zrédtoznawcze, red. T.
Derda, E. Wipszycka, Warszawa, 1997, s. 153-227.
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polowie IV wieku)?®. Jednakze prawdziwie zachodnig produkcje stanowit
dopiero zywot $w. Marcina z Tours napisany w 397 roku przez Sulpicjusza
Sewera (ok. 363-420)%¢!. Bylo to jedno z najbardziej popularnych dziet,
niejednokrotnie nazywane swego rodzaju bestsellerem $redniowiecza?62.
Autorzy tacy jak Paulin z Noli, Wenancjusz Fortunat, Grzegorz z
Tours, czy Grzegorz Wielki uksztaltowali kanon Sredniowiecznej literatury
hagiograficznej. Nie tworzyli oni wylacznie zywotéw, ale takze miedzy
innymi opisy meczeristwa i spisy cudéw. Te ostatnie - miracula - stanowily
opisy cudownych wydarzen, ktére zdarzyly sie za wstawiennictwem
Swietego. Powstawaly one od IV wieku na Wschodzie i od V na Zachodzie.
Jednym z inicjatoréw zbierania opiséw cudéw byl sw. Augustyn, ktére w
postaci tzw. libella stanowia jeden z pierwszych tego typu zabytkéw na
Zachodzie Imperium?6. W poéZniejszym czasie opisy cudéw staly sie
nieodlaczna czescia zywotdéw, niekiedy wytaczanych w oddzielne spisy.
Pojawiajace sie od potowy III wieku biografie Swietych nie bylty nowa
forma wypowiedzi literackiej. Chrzescijafiscy autorzy czerpali z bogatej
tradydqji literackiej biografii antycznej, z takich autoréw jak Swetoniusz, czy
Plutarch, a szczegdlnie z Porfiriusza i jego Zywota Pitagorasa oraz Zywota

Plotyna. Przedstawiany w nich typ $wietego meza-filozofa zostal

20 Sw. Hieronim, Zywoty mnichéw Pawla, Hilariona, Malchusa, tt. i oprac. B. Degorski,
Krakoéw 1995.

261 Tekst, Sulpicii Severii, De vita beati Martini, w: PL, 20, kol. 159-176.

%2 70b. M. Starowieyski, Wstep, w: Sulpicjusz Sewer, Pisma o sw. Marcinie z Tours. Zywot,
listy, dialogi, thum. P. J. Nowak, wstep, kom. i oprac. M. Starowieyski, Krakéw 1995, s. 11-39.
Sulpicjusz Sewer otworzyl swa biografia Marcina cykl zywotow $swigtych biskupow, do ktorych
wypada tez zaliczy¢ zywot $w. §w. Ambrozego, napisany w 422 roku przez Paulina z Noli (353-431)
oraz zywot §w. Augustyna, napisany w 432 roku przez Possydiusza z Kalamy. Waznymi tworcami
zywotow byli takze Wenancjusz Fortunat (ok. 540-ok. 601), a przede wszystkim Grzegorz z Tours
(538-594) i papiez Grzegorz 1 Wielki. Wenancjusz napisal wazny zywot $w. Radegundy (PL 72, 651-
664) — uzupetiony nastepnie przez Baudonivie (PL, 72, 664-680) — a takze nowy zywot $w. Marcina.
Grzegorz z Tours jest z kolei autorem innej wersji czyndow $§w. Marcina oraz szeregu Zywotow
meczennikow (De gloria beatorum martyrum, w: PL 71, 705-800), wyznawcow (De gloria beaotirum
confessorum, w: PL, 71, 828-910), zbioru cudéw $w. Marcina (De miraculis sancti Marini episcopi
libri quatuor, w: PL, 71, 913-1010), a przede wszystkim zbioru zywotéw $wigtych (Vitae patrum, w:
PL, 71, 1010-1096). Papiez Grzegorz Wielki jest z kolei autorem dzieta Dialogi de vita et miraculis
patrum italicorum (PL 77, 147-430), ktory to tekst w ksigdze drugiej zawiera znany zywot Benedykta
z Nursji.

23 70h. M. Eliade, Historia wierzen i idei religijnych, t. 3, s. 38.
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przeksztalcony w Swietego meza-ascete?4. Na antyczne korzenie
chrzescijariskich zywotéw Swietych wskazal miedzy innymi Wlodzimierz
Jurow, ktéry schemat vita odnalazt w zaleceniach podanych przez Prisciana
dla twoércow panegirykow?65. Twoérczos¢ autorow zywotéw Swietych byta
wiec (i jest) mocno osadzona w tradycji literackiej starozytnosci, a to ze
autorami biografii $swietych byli z reguly ludzie wyksztalceni literacko
poglebialo jeszcze te tacznosé.

Réznica miedzy tradycyjna biografia starozytng, a zywotami $wietych
tkwi jak sie wydaje w celach, jakie przyswiecaly autorom poszczegélnych
grup utworéw. Podstawowy stanowila cheé¢ zachowania w pamieci
portretowanej postaci, jednakze autorom wvita przyswiecal jeszcze cel
dodatkowy, jakim bylo ukazanie wzoru do nasladowania. Poczatek zywota
Sw. Antoniego pustelnika doskonale oddaje te potrzebe. Kiedy Swiety
Atanazy opowiada o motywach podjecia pracy pisze: ,Skoro wiec
wypytujecie mnie o styl zycia $wietego Antoniego [...] abyscie i wy mogli go
nasladowa¢ - z wielkim zapalem przyjalem wasze polecenie. [...] Wiem
takze, ze i wy, po wystuchaniu, bedziecie mie¢ nie tylko podziw dla tego
czlowieka, ale zechcecie pojs¢ Sladem jego postanowienia, bo zycie
Antoniego jest odpowiednig forma ascezy dla mnichéw”2%. Jednakze, jak
zauwazyl R. Wisniewski, portretowany bohater byl zawsze wzorcem
niedodcignionym, gdyz asceza, ktéra praktykowal, czy tez duchowa
doskonatos¢, ktorg osiggat jako wynik dziatania taski bozej nie byly mozliwe
do Scistego nasladowania. W potocznym rozumieniu dokladne nasladowanie
dziatani $wietego bylo wrecz niebezpieczne?¢”. Podobne ostrzezenia znajduja

sie w zywotach S$redniowiecznych, wskazujacych te elementy z zycia

264 Zob. E. Wipszycka, R. Wisniewski, Hagiografia poznoantyczna, w: Vademecum historyka
starozytnej Grecji i Rzymu, t. 3: Zrédloznawstwo czaséw péznego antyku, red. E. Wipszycka,
Warszawa 1999, s. 226-227.

%5 \W. Jurow, Praktyka pisarska i literackie tradycje zywotéw Swietych polskich do korica
wieku XVI, Przeglad Humanistyczny, 14:6(1970), s. 119-120.

20 Sw. Atanazy Aleksandryjski, Zywot Swietego Antoniego, S. 55.

%7 7ob. E. Wipszycka, R. Wisniewski, Hagiografia péznoantyczna, s. 228.
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Swietego, ktore mozna nasladowaé dostownie i te, ktére moga przyniesé
szkode268,

H. Delehaye wskazat na jeszcze jedna motywacje, ktéra przyswiecata
autorom zywotéw Swietych chrzescijariskich - byta nia motywacja religijna.
Twierdzil on, ze vita mialy by¢ pisane przede wszystkim na chwale Boga,
ktéry obdarzyl swoja laska Swietego. Religijna motywacja mialaby by¢,
wedlug tego uczonego, podstawa odrézniania hagiografii od ,zwykltych”
tekstow historycznych?®®. Tak wiec, nawet jesli zywoty Swietych pod
wzgledem formy literackiej sa bliskie biografiom antycznym rézni je przede
wszystkim osoba bohatera oraz cele, ktére przy$wiecaly powstaniu dzieta.

Przypomnienie literackiej = proweniencji zywotéw  $wietych
wprowadzito do obiegu naukowego poglad, ze nalezy owe teksty uznac i
traktowac jak teksty literackie, z calym bagazem dyskusji na temat fikcji i
historycznosci zawartych w nich tredci. F. Graus we wstepie do swojej pracy
o hagiografii merowinskiej Galii napisal, ze teksty hagiograficzne sa przede
wszystkim tekstami literackimi, a dodatkowo stanowia one literature
propagandowa, gdyz maja promowaé¢ kult danego Swietego?’0.
Konsekwencja takiego stwierdzenia byto przyjecie do badan nad hagiografia
metod znanych i stosowanych przy badaniu innych typéw literatury
Sredniowiecznej, takich jak na przyklad kroniki, czy utwory typu gesta,
majace bardzo czesto réwniez wydzwiek propagandowy.

Takie podejscie do zywotéw Swietych zawiera jednakze - z punktu
widzenia ich wykorzystania jako Zrédel historycznych - szereg pulapek.
Motywacja religijna z jednej strony oraz koniecznoé¢ wypelnienia
okreslonego schematu literackiego z drugiej powodowaly bowiem, ze szereg
tekstow  hagiograficznych uznawano po  wnikliwej krytyce za
niewiarygodne, inaczej moéwiac nie przekazujace faktéw z zycia Swietego.

Cytowany czesto ustep z pracy H. Delehaye, ttumaczacy autoréw vita z ich

%8 7ob. Jakub z Vitry, Vita B. Mariae Oigniacensi, ks. 1, rozdz. 1,12. w: AS, t. 25, Paryz
1867, s. 550 D: ,,Quod ergo quosdam Sanctos ex familiari consilio Spiritus Sancti fecisse legimus,
admiremur potius quam imitemur”.

29 70b. H. Delehaye, The Legends of the Saints, s. 3-4.

2% 7ob. F. Graus, Volk, Herrscher und Heiliger, s. 39.
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probleméw z tzw. realiami historycznymi, jest na to doskonalym
przykladem. Pisat on: ,C6z pozostato biednemu czlowiekowi zmuszonemu
do pisania historii meczennika, a nie posiadajagcemu zadnych do tego Zrodet,
jak tylko odtwarza¢ z wyobrazni to, co musialo sie¢ dzia¢ w czasach
prze$ladowania: dochodzenia, sceny przed trybunalem, tortury, kaznie?
Czytal on opisy analogiczne i w szerokiej mierze szukal tam natchnienia,
wprowadzajac, by przerwaé¢ monotonie, w swoéj opis jakis epizod
interesujacy, ktéry zawdzieczal zapozyczeniom lub wlasnej inwencji”?71.

Wydaje sie, ze w tym kontekscie kwestig zasadnicza jest problem
wydzielenia w tekstach hagiograficznych kilku warstw. Powszechnie
przyjmuje sie, ze struktura zywotoéw Swietych sklada sie z warstwy
dydaktycznej, ktéra ma uczy¢ i dawac przyklad wiernym, z warstwy faktow
historycznych, ktéra podaje informacje biograficzne i podstawowe
informacje historyczne oraz z warstwy toposéw hagiograficznych, ktore
wypelniaja brakujace elementy oraz przywotuja okreslony kontekst
dydaktyczny. Jednakze nalezy pamietaé, ze réwniez znane fakty z zycia
Swietego byly czesto przedstawiane w formie toposéw obecnych takze w
innych zywotach?2. Stosunkowo najlatwiej wydzieli¢ warstwe druga, ktéra
jest wyrazna i czytelna na pierwszy rzut oka, o wiele trudniej oddzieli¢ sfere
toposow.

Podobnie uwaza P. Geary, ktory twierdzi, ze tekst hagiograficzny
znajduje si¢ na przecieciu trzech elementéw, jakimi sa gatunek literacki, cata
tradycja i produkcja literacka oraz warunki historyczne, w jakich tekst
powstaje. Uwaza on, zZe pelne uwzglednienie tych elementéw jest
warunkiem zrozumienia tekstu hagiograficznego?’3. Owa tréjwarstwowosé
tekstow hagiograficznych jest rowniez podkreSlona przez Michaela

Goodicha w jego pracy o trzynastowiecznych swietych. Podzial ten widzi on

7t Cyt. za T. J. Majkowski, Psychologia religijnej legendy w katolicyzmie, Roczniki
Filozoficzne, 5:1(1955-1957), s. 11.

272 70h. M. Plezia, Wstep, w: Jakub de Voragine, Ziota legenda, s. 8-9. A. Guriewicz uwaza,
ze powtarzalno$¢ motywow, klisz hagiograficznych byla czynnikiem sprzyjajacym percepcjg tresci
przez wiernych, a paradoksalnie $wiadczyla tez o ,,prawdziwosci” opowiesci (tenze, Problemy
Sredniowiecznej kultury ludowej, tt. Z. Dobrzyniecki, Warszawa 1987, s. 94-95).

2% 70b. P. Geary, Saints, Scholars, and Society, s.16

94



jednakze nieco odmiennie, a mianowicie twierdzi, ze w Zrédiach
hagiograficznych mozna wyrézni¢ warstwe aktywnosci $wietego, warstwe
opisu owej aktywnosci w postaci relacji $wiadkéw dziatan jego cudéw oraz
warstwe tradycji hagiograficznej, w postaci stylizacji i konwengji literackiej,
oraz szeregu toposéw uzytych przez autora tekstu. Wedlug tego autora, jesli
chce si¢ w pelni zrozumie¢ i wykorzysta¢ Zrédta hagiograficzne nalezy brac
pod uwage te wszystkie trzy plaszczyzny?74.

Wydaje si¢ jednak, ze éciste wydzielenie wymienionych warstw jest w
koricowym rezultacie zabiegiem nie przynoszacym nowych tresci, a raczej
zacierajgcym podstawowe znaczenie tekstu hagiograficznego. Za o wiele
bardziej konstruktywne uwaza sie zaproponowane przez J. Heffernana
traktowanie zywotéw jako narracyjnych calosci, w ktérych najwazniejszym
analizowanym elementem jest tekst i to, co ze soba niesie, a nie wydzielanie
,prawdziwych” od ,fikcji”. Zywot w takim rozumieniu stuzy z jednej strony
dokumentowaniu procesu uswiecania swojego bohatera jako elementu calej
tradycji kultu swietych, a z drugiej strony dokumentuje stan owej tradycji w
momencie swojego powstania?’>.

Zrozumienie i docenienie literatury hagiograficznej, a w przypadku
niniejszej pracy zywotéw $wietych jest - jak wynika z powyzszych ustalen -
mozliwe tylko w wypadku traktowania ich calosciowo, jako tekstow
literackich, ktére sa utworami wielowarstwowymi, zawierajagcymi informacje
nie tylko w plaszczyZnie wydarzeniowej, ale tez na innych obszarach. Te
ostatnie bowiem w kontekscie rozwazan na temat wzorcéw $wietosci sg nie
mniej istotne od warstwy faktograficznej. Odwolujac sie do stéw Bronistawa
Geremka ,Gdy przedmiotem badania sa mechanizmy mentalne i
zachowania zbiorowe, nie ma znaczenia, czy badamy zjawisko lub
zdarzenie, ktore kiedy$ autentycznie mialo miejsce, czy tez wytwory

wyobrazni pisarskiej”?6, mozna stwierdzi¢, ze istotne jest nie

2% 70b. M. Goodich, Vita perfecta, s. 5.
25T ). Hefernan, Sacred Biography, s. 16.
21 B, Geremek, Fabula, konwencja i zrédlo. Utwor literacki w badaniu kultury

Sredniowiecznej, W: Dzielo literackie jako zrodlo historyczne, red. Z. Stefanowska, J. Stawinski,
Warszawa 1978, s. 114.
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prawdopodobienstwo  zajScia wydarzenia, czy tez historycznosc¢
przekazanych informagji, ale fakt, ze dany konglomerat zdarzen i obrazéw

zostal zebrany w danym tekscie.

Analizowane przeze mnie zywoty bede traktowal jako catosci
skomponowane w okreslonym celu, gdzie fragmenty znajduja sie w
okreslonym, waznym z punktu widzenia analizy porzadku, a przedstawione
,obrazy” nie znalazly si¢ w nim przypadkowo. Bede traktowal zywoty
Swietych jako calosci, ktore sa nosnikami znaczen o kulturze, z ktorej sie
wywodza, o prawach i zasadach nia rzadzacych. Wszystko, nawet
najbardziej nieprawdopodobny cud ma znaczenie, bo wszystko to opowiada

o mentalnosci ludzi danego czasu.

2. Hagiografia w Polsce

Na gruncie polskim europejska literatura hagiograficzna byta znana
zapewne fragmentarycznie. W spisie ksiag znajdujacych sie w katedrze
krakowskiej wedlug inwentarza z 1110 roku znajdowat sie miedzy innymi
Dialogus gregorii?’’. Réwniez w bibliotece biskupa krakowskiego Iwona
Odrowaza skompletowanej do 1217 roku znajdowaly sie dwa dzieta
hagiograficzne, a mianowicie Miraculis Karoli i Miracula S. Thomae®’8. T.
Michatowska podkreélita, ze w najstarszych zabytkach polskiej historiografii
znajduja sie liczne watki, §wiadczace o znajomosci europejskiej literatury
hagiograficznej?”?. O dobrej znajomosci tego gatunku literackiego mozna
jednakze dopiero moéwi¢ w XIII wieku, kiedy to zakony kaznodziejskie

uzywaly exemplow hagiograficznych podczas szerzenia wiary. Takze

27 7ob. M. Plezia, Ksiegozbior katedry krakowskiej, s. 20.

28 7ob. Z. Budkowa, Ksiegozbior polskiego uczonego z XII/XII wieku, Studia
Zrédloznawcze, 1(1957), s. 110. Miracula Karoli to zapewne czeéé cudéw Karola Wielkiego
spisanych z okazji kanonizacji w 1166 roku, a Miracula S. Thome, to zapewne jedno z dziet o $w.
Tomaszu Beckecie, autorstwa Benedykta z St. Peterborough, tamze s. 113-114.

2" Zob. T. Michatowska, Sredniowiecze, Warszawa 1997, s. 76.
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legendariusze, a szczegdlnie Ztota legenda byly wtedy istotnym sposobem
popularyzowania literatury hagiograficzne;j.

Literatura hagiograficzna dotyczacych rodzimych $wietych pojawita
sie na ziemiach polskich wkroétce po przyjeciu chrzescijafistwa. Biskup praski
Wojciech?80 byt sie pierwsza postacia, ktéra stata inspiracja dla pisarzy. Jego
wykupione, a nastepnie zlozone w GnieZnie przez Bolestawa Chrobrego
cialo uwazane bylo za bezcenna relikwie, ktéra wymagala odpowiedniej
oprawy hagiograficznej. Zywot pierwszy (Vita prior)8! §w. Wojciecha powstat
w latach 998-999, a jego autorem byl Wtoch, mnich z klasztoru sw.
Bonifacego i $w. Aleksego na Awentynie, Jan Kanapariusz. Jest to klasyczny
zywot i opis meczenistwa (passio), w ktérym, jak stwierdzita T. Michatowska
~wartoé¢ rzetelnego zZrédla biograficzno-historycznego [...] przenika sie z
typowa dla hagiografii konwencjonalnoscia...”?82. Autorem drugiego zywota
Swietego (Vita altera)?83, powstatego okoto 1004 roku byl zastuzony dla
kultury polskiej mnich Brunon z Kwerfurtu. To on zapewne napisal takze
zaginiong pasj¢ $w. Wojciecha, ktorej Slady znajduja sie w Kronice Anonima
zwanego Gallem. Z tego samego czasu i pochodzi zapewne (okoto 1005-
1006) Zywot pieciu braci meczennikéw (Vita quinque fratrum martyrum)24,
opisujacy zycie, meczeriskq Smier¢ i cuda pieciu braci eremitow,
zamordowanych w 1003 roku. Jednakze to nie meczenstwo eremitéw stato

sie podstawa do rozwoju hagiografii polskiej, ale wtasnie kult sw. Wojciecha.

%80 7 ogromnej literatury na temat $w. Wojciecha i jego zywotow zob. przede wszystkim J.
Karwasinska, Studia krytyczne nad zywotami sw. Wojciecha biskupa praskiego. Vita 1, |. Stan badan,
Il: Podstawa rekopismienna, Studia Zrédtoznawcze, 2(1958), s. 41-79; tejze, Studia krytyczne..., I11:
Redakcje ‘Vita I’, tamze, 4(1959), s. 9-32; tejze, Studia krytyczne..., IV: Miejsce Versus de passione
s. Adalberti’ w szeregu zywotow, tamze, 9(1964), s. 15-45; tejze Studia krytyczne..., V: Moguncja czy
Werona miejscem inwestytury?, tamze, 11(1966), s. 67-78; tejze, Studia krytyczne..., VI. Przekaz
akwizgranski, tamze, 18(1973), s. 38-44; a takze prace Swiety Wojciech w polskiej tradycji
historiograficznej, wybor G. Labuda, Warszawa 1997. Sumarycznie T. Michatowska, Sredniowiecze,
S. 76-94.

2L Gy, Wojciecha, biskupa i meczennika, Zywot pierwszy, wyd. J. Karwasinska, w: MPH, sn,
t. 1V, cz.1, Warszawa 1962.

82 Michatowska, Sredniowiecze, s. 78.

83 Sw. Wojciecha, biskupa i meczennika, Zywot drugi napisany przez Brunona z Kwerfurtu,
wyd. J. Karwasinska, w: MPH, s. n., t. IV, cz. 3, Warszawa 1973.

284 Vita quinque fratrum martyrum, wyd. W. Ketrzyhski, w: MPH, t. 6, Lwow 1998, s. 388-
428; oraz wyd. J. Karwasinska, w: MPH, s. n., t. 4, z. 3, Warszawa 1973, s. 27-84.
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Przypuszcza sig, ze juz w pierwszej polowie XI wieku?® powstal pierwszy
rodzimy utwér poswiecony temu Swietemu. Jest to pierwowzoér tzw. Pasji z
Tagernsee, ktéra stanowi jego skrét sporzadzony zapewne w XI wieku. O
wiek pdZniejszy (najprawdopodobniej z lat 1170-1180) jest zywot okreslany
Tempore illo286.

Do nastepnego, XIII wieku nalezy kolejny cykl utworéw
poswieconych innemu polskiemu S$wietemu Stanistawowi, biskupowi
krakowskiemu, zamordowanemu z wyroku Bolestawa Smialego w 1079
roku. Jego zywoty wyszly - okolo 150 lat péZniej - spod piéra dominikanina
Wincentego z Kielczy, zwigzanego z biskupami krakowskimi Iwonem
Odrowazem i Prandota. Dwa utwory poswiecone $w. Stanistawowi -
Legenda s. Stanislai (Vita minor) i Vita s. Stanislai (Vita maior) - powstaly okoto
potowy XIII wieku?¥’; przypuszcza sie, ze jeden z nich byl zywotem
spisanym na potrzeby kanonizacji (ktéra miala miejsce w 1253 roku), drugi
za$ powstal nieco p6Znie;j.

Tak przedstawia sie twoérczos¢ hagiograficzna zwiazana z Polska do
polowy XIII wieku. Schylek drugiej jego potowy i pierwsza polowa wieku
nastepnego przyniosty szereg zywotéw powstalych w kregu zakonéw
mendykanckich, a mianowicie zywot $w. Jacka Odrowaza?®® oraz szereg
tekstow poswieconych swietym kobietom - zonom i cérkom panujacych
Piastow. Te ostatnie przedstawie nieco dokladniej, gdyz sa one przedmiotem

niniejszej pracy.

%5 Zob. T. Michatowska, Sredniowiecze, s. 91; G. Labuda, Swiety Wojciech, s. 19-22.

286 7ob. G. Labuda, Swiety Wojciech, s. 31-34.

27 70b. M. Plezia, Dookota sprawy sw. Stanistawa, S. 138-150.

%88 De vita et miraculis sancti Jacchonis (Hyacinthi) ordinis fratrum praedicatorum, wyd. L.
Cwiklinski, w: MPH, t. 4, Lwow 1884, s. 841-894.
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3. Zywoty $wietych ksieznych

a) Vita sanctae Hedwigis®°

Taki tytul nadat wydawca Aleksander Semkowicz trzem tekstom: tzw.
Vita maior, Vita minor, oraz Tractatus genealogiae sancta Hedwigis. W
sredniowiecznych kodeksach za traktatem genealogicznym znajdowala sie
jeszcze bulla kanonizacyjna sw. Jadwigi.

Vita maior, jest najbardziej obszernym tekstem hagiograficznym
powstalym na terenie Polski do korica XIV wieku?®. Vita minor jest, jak sie
wydaje, jego streszczeniem, za$ traktat genealogiczny dodatkiem,
opisujacym pochodzenie $wietej po kadzieli, oraz jej potomstwo az do
Wiadystawa, syna Henryka V Brzuchatego, urodzonego w 1296 roku.
Przyjmuje sie, ze wszystkie trzy teksty wyszly z pod pidra jednego autora,
ktéry ukoniczyt je w 1300 roku, na co wskazuje tekst w zakoriczeniu Explicit
legenda maior et minor de sancta Hedwigi anno domini millesimo CCC
consummata®!, oraz fakt, ze w genealogii nie ma wymienionych zadnych
faktow z XIV wieku?2. Bardziej dyskusyjne jest okreslenie czasu rozpoczecia
pracy nad tekstem. A. Semkowicz wysunal przypuszczenie, Ze nalezy je
datowac na okres tuz po kanonizacji (1267 rok), gdyz z zakonczenia obydwu
zywotow wynika, ze autor chcial odwdzieczy¢ sie Swietej Jadwidze za
doznane dobrodziejstwa?®, stad wydawca uwazal, ze nie méglt on czekaé
zbyt dlugo po kanonizacji?®*. Z kolei J6zef Pater podal, bez blizszej
argumentacji, ze rozpoczecie pisania nalezy datowac na ostatnie 20 lat XIII
wieku, choé¢ dodal, ze moglo to nastapi¢ dopiero po 1296 roku?®>. Wydaje sie
jednak mato prawdopodobne, aby tak obszerny tekst méglt powstaé¢ w ciggu

czterech lat (zostal ukoriczony w 1300 roku), a poza tym date 1296 rok nalezy

% vita sanctae Hedwigis, wyd. A. Semkowicz, w: MPH, t. 4, s. 501-655 (Vita maior, s. 510-
633; Vita minor, s. 634-642; Traktat genealogiczny, s. 642-651; tablice genealogiczne do traktatu, s.
652-655).

20 70b. wyliczenia A. Witkowskiej w: Vita sanctae Kyngae ducissae cracoviensis, przyp. 57.

2L MPH, t. 4, s. 641.

292 70b. A. Semkowicz, Wstep, do: Vita sanctae Hedwigis, s. 503.

203 ,,Pro perceptis beneficiis graciarum actionis untique debitorem”, MPH, t. 4, s. 641.

2% A Semkowicz, Wstep, do: Vita sanctae Hedwigis, s. 503.

25 3. pater, Wartosci historyczne, S. 184,
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taczy¢ raczej z samym Traktatem genealogicznym, a nie z Zywotami. Te, jak
wynika z tekstu, zostaty ukoriczone w 1300 roku, a Traktat jest umieszczony
za tekstami Zywotéw. Wydaje sie, ze poprzez krytyczny rozbiér samego
teksu nie uda sie okresli¢ daty rozpoczecia pracy.

Co do osoby autora tekstow o sw. Jadwidze wydaje sie pewne, ze byt
nim franciszkanin z konwentu przy kosciele §w. Jakuba we Wroctawiu.
Takie przypuszczenie wyrazil juz A. Semkowicz?* i zostalo ono przyjeta bez
zastrzezen w nauce polskiej. Dyskusja nad identyfikacja autora Zywotéw
Swietej Jadwigi rozgrywala sie gléwnie w Srodowisku badaczy niemieckich.
Bardzo istotny jest w niej glos S. Clasena??’, ktory ustalil, bez watpliwosci, ze
Zywot wigkszy $w. Jadwigi jest wzorowany na Zywocie wigkszym $w. Franciszka
autorstwa $w. Bonawentury. Na tej podstawie wnioskowal on o
franciszkarskiej proweniencji autora opowieéci o Jadwidze. Dodatkowego
argumentu dostarcza sam tekst, ktéry w zakornczeniu zawiera zdanie ego
pauper et modicus, collegio pauperum aggregatus?®®, co badacze zgodnie
przyjmuja za potwierdzenie franciszkariskiego pochodzenia autora?®.
Niektérzy niemieccy badacze poszli o krok dalej poszukujac konkretnej
osoby dla zidentyfikowania anonimowego franciszkanina z konwentu $w.
Jakuba we Wroclawiu. Zwrécono uwage na Henryka 2z Breny,
spokrewnionego zaréwno z Piastami, jak i z Wettynami (matka Jadwigi
pochodzita z tego rodu), o ktérym bardzo szczegétowo informuje Genealogia
swietej Jadwigid®. Teze te skrytykowal, cho¢ catkowicie jej nie odrzucil,

Kazimierz Jasiriski, ktéry szeroko przeanalizowal mozliwe powiazania

2% 70b. A. Semkowicz, Wstep, do: Vita sanctae Hedwigis, s. 502.

#7 przedstawiony w artykule S. Clasen, Bonawentura als Erneuerer der hagiographischen
Tradition. Eine Anregung zur Erforschung hochmittelalterlicher Heiligenlegende, Wissenschaft und
Weisheit, Zeitschrift fiir augustinisch-franziskanische Theologie und Philosophie in der Gegenwart,
37(1974). Poglady Clasena za K. Jasinski, Genealogia sw. Jadwigi. Studium zrédioznawcze, W: Mente
et Litteris. O kulturze i spoleczenstwie wiekow srednich, Poznan 1984, s. 197-198.

28 \/H, s. 641.

2% Zob. A. Semkowicz, Wstep, do: Vita sanctae Hedwigis, s. 502, ktory jako pierwszy
postawit tezg o franciszkanskiej proweniencji autora, identyfikujac termin pauper jako franciszkanin.
Za nim poszli nastgpni: J. Pater, Wartosci historyczne, s. 182-183.

%0 7a taka teza opowiedzial si¢ E. Walter, Professor Sophronius Clasen O. F. M. Zur
Autorschaft der Legenda Maior de beata Hedwigi, Archiv flir schlesische Kirchengeschichte,
34(1976), s. 173, co cytuje za K. Jasinski, Franciszek Henryk z Breny propagatorem kultu Sw.
Jadwigi, w: Ksiega Jadwizanska, s. 340. Podobnie J. Pater, Wartosci historyczne, s. 183.

100



Henryka z Breny z tekstem Zywota i stwierdzil, Ze mozna go raczej uznaé za
informatora, gtéwnie czesci genealogicznej, a w najlepszym razie inspiratora
napisania fragmentu tekstu®'l. Kwestia konkretnej identyfikacji autora
pozostaje zatem nadal otwarta, podobnie jak zagadnienie jego narodowosci.
A. Semkowicz na podstawie dobrej znajomosci imion stowiarskich
zapisanych w Zywocie wysunal przypuszczenie, ze byl on Polakiem302, K.
Jasifiski uwaza jednak, iz bardziej prawdopodobne jest to, ze byl on
Niemcem, gdyz w sklad oOwczesnego wroclawskiego konwentu
franciszkanéw wchodzili prawie sami zakonnicy tej narodowosci. Uwazatl on
tez, iz znajomos¢ jezyka polskiego byla zapewne powszechna wsréd
zakonnikéw, stad umiejetnos¢ poprawnego zapisu imion slowiarnskich nie
powinna dziwi¢. Zastrzegt jednak, ze nie wyklucza, iz wéréd franciszkanéow
wroctawskich na przetomie XIII i XIV wieku byl jaki§ Polak303. Biorac
jednakze pod uwage proweniencje wroctawskich franciszkanéw mozna
przypuszczaé, ze autor mogl by¢ tez Czechem, co tez tlumaczyloby
poprawny zapis imion stowiariskich.

Innym problemem, ktéry poruszal badaczy kodekséw Jadwizariskich
byla kwestia wczesniejszych zywotow Swietej. Jakis zywot musial by¢
sporzadzony na potrzeby kanonizacji, gdyz takie byly wymogi proceduralne.
Istniejg informacje, méwigce o tym, ze podczas mszy kanonizacyjnej czytany
byt jaki§ zywot Jadwigi3®. Franciszkariski autor wspomnial wyraznie, ze
czerpal z wczedniejszego tekstu autorstwa cysterskiego mnicha Engelberta3%.
Z kolei szesnastowieczna tradycja, przechowana w o wiek poéZniejszej
informacji, méwi o pewnym Szymonie, ktory mial by¢ autorem historii o

zyciu Jadwigi3%. Przed powstaniem tekstu franciszkanskiego istnialy wiec

%1 7ob. K. Jasifiski, Genealogia $w. Jadwigi. Studium Zrédloznawcze, w: Mente et litteris o
kulturze i spoleczenstwie wiekow srednich, Poznan 1984, s. 198-201; tenze, Franciszek Henryk z
Breny, s. 340-345.

%02 7ob. A. Semkowicz, Wstep, do: Vita sanctae Hedwigis, s. 502.

%03 70b. K. Jasinski, Genealogia $wietej Jadwigi, s. 201.

%04, Pater, Wartosci historyczne, s. 182 podaje jako zrédto tej informacji kronike cesarzy i
papiezy Marcina Polaka.

%5 MPH, t. 4, s. 511: ,Frater Engelbertus, ordinis Cystersiensis, in sua compilacione...”.

%6 7ob. A. Semkowicz, Wstep do: Vita sanctae Hedwigis, s. 502, gdzie cytat z zapisek
dominikanskich: ,,Frater Simon soc. theolog. Magister, provincialis Polonie de vita et miraculis s.
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dwie albo i trzy wersje zywota ksieznej élaskiej. Przypuszcza sie, ze zywot
czytany podczas kanonizacji mégt by¢ tym samym, ktéry napisal mnich
Engelbert3?”. Konstanty Klemens Jazdzewski podaje za ]J. Gotschalkiem, ze
dzieto cystersa moglo powsta¢ w poczatkach 1262 roku i to wlasnie ono
stanowilo czeé¢ dokumentacji kanonizacyjnej. Zywot Engelberta byt
podobno przechowywany w klasztorze lubigskim do czasu jego kasaty w
1810 roku a pézniej zagingl®%®. Identyfikacji owego Engelberta dokonat
rowniez K. K. Jazdzewski, podajac, ze byt on mnichem w cysterskim
Lubigzu, z ktérym to klasztorem ksiezna utrzymywata bliskie kontakty. W
1283 roku zostal opatem w Mogile, a w 1288 roku w Byszewie; zmart za§ w
klasztorze ladzkim3%®. Niestety nie mozna z obecnie istniejacego tekstu
Zywota odtworzyé, jak wygladato dzielo Engelberta. Jedynymi $ladami
wczeéniejszych biografii Jadwigi sa fragmenty bulli kanonizacyjnej oraz
mowy z okazji kanonizacji3®?. Czy byly one wzorowane na tekscie
Engelberta, czy tez wcze$niejszej pracy, ktorej autorem byt by¢ moze 6w
tajemniczy Szymon nie sposéb rozstrzygnaé. Wydaje sie jednak, ze teza o
dwoch zywotach Jadwigi: Engelberta i anonimowymh franciszkanskim jest
bardziej prawdopodobna, gdyz o zywocie owego Szymona dowiadujemy sie
z bardzo péznej tradycji, a raczej nie zostalby pominiety w skrupulatnym
wyliczeniu Zrédel, z jakich korzystat franciszkarski autor.

Wypada jeszcze zastanowi¢ sie nad inspiratorami, czy tez raczej
fundatorami powstania tekstow o Sw. Jadwidze. Badacze zgodnie
podkreslaja, Zze najprawdopodobniej sa to Henryk V Brzuchaty, ksiaze
wroctawski (ok. 1248 /49-1296) i jego zona Elzbieta (1263-1304). Para ksigzeca

utrzymywala czeste kontakty z franciszkanami wroctawskimi, a szereg ich

Hedwigis ex processu, quem commissarium agens apostolicum pro eiusdem canonizacione formavit,
conscripsit, incipit : Splendoris eterni genitor”.

%97 Przeciwnego zdania jest J. Pater, Wartosci historyczne, s. 182 oraz T. Dunin-Wasowicz,
Hedwig von Schlesien, w: Lexicon des Mittelalters, t. 4, Monachium-Zurych 1989, kol. 1985-1986.

%08 K. K. Jazdzewski, Ebgelberci czy Engelbert? W zwiqzku z autorem pierwszego zywota sw.
Jadwigi slgskiej (druga potowa XIII wieku), w: Mente et litteris, s. 191.

% Tamze, s. 192-194.

10 Bylla, quam Clemens papa quartus ad laudem lancte Hedwigis conposuit, w: Der
Hedwigs-Codex von 1353, t. 2, s. 167-175; Sermo Clementis pape quarti de canonizacione beate
Hedwigis, w: tamze, s. 177-181. Omowienie tych tekstow zob. J. Gottschalk, St. Hedwig, s. 11-13.
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corek zostalo klaryskami®'l. Prawdopodobne jest tez zainteresowanie
powstaniem tekstu ze strony franciszkanéw wroclawskich, a przede
wszystkim samego konwentu w Trzebnicy.

Co do Zrédet swojej wiedzy na temat Swietej Jadwigi, franciszkanski
autor Zywota wylicza je skrupulatnie w prologu. Sa to: znajdujace sie w
klasztorze trzebnickim akta procesu kanonizacyjnego, ktoére sporzadzili
legaci papiescy, roéwniez tam przechowywane niesprecyzowane blizej
wczeéniejsze dokumenty. Trzecim wreszcie Zrédlem byl wspomniany juz
tekst Engelberta312. Z akt procesu kanonizacyjne dochowaly sie do naszych
czasow tylko bulla kanonizacyjna oraz mowa papieska z okazji
kanonizacji®13. Zapisy cudéw i zeznania $wiadkow zaginely. Jednakze mozna
przypuszczaé, ze szereg cudownych uzdrowienri, ktére mialy miejsce za
sprawa $wietej i znalazly swoje miejsce w Zywocie sa przepisane z akt
procesu.

Zywot wigtej Jadwigi byt jednym z bardziej popularnych tekstéw na
terenie $redniowiecznego Slaska. Znamy kilka jego redakcji, doczekat sie
ilustrowanej wersji w postaci kodeksowej z 1353 roku (Kodeks Ostrowski-
Kodeks lubiniski)3’4, a takze licznych przedstawien freskowych i
oltarzowych31>. Tekst ten bardzo wcze$nie zostal przetlumaczony na jezyk

niemiecki i wydany jako jedna z pierwszych ksigzek we Wroctawiu3!6. Poza

S ), Pater, Wartosci historyczne, s. 183; K. Jasinski, Franciszek Henryk z Breny, s. 345;
tenze, Genealogia swietej Jadwigi, s. 201-202. O corkach ksigeia Henryka V, ktore wstapity do
klarysek zob. P. Gasiorowska, Klaryski z dynastii Piastow, Nasza Przesztos¢, 94(2000), s. 129.

%12 y/ita sanctae Hedwigis, s. 510-511.

%13 7ob. przyp 309.

%14 pierwszego polskiego wydaniem przerysu legendy obrazowej dokonat Stronczynski K.,
Legenda obrazowa o swietej Jadwidze ksieznie szlqzkiej wedtug rekopisu z r. 1353 przedstawiona i z
pozniejszemi tejze tresci obrazami porownana, Krakéw 1880. Czarno-biale fotografie poszczegdlnych
scen z legendy wydata T. Wasowicz, Legenda Slgska. O tym wydaniu zob. A. Karlowska-Kamzowa,
Uwagi o legendzie obrazowej sw. Jadwigi, Biuletym Historii Sztuki 30(1968), nr 4, s. 505-507.
Faksymila catego kodeksu zob. Der Hedwigs-Codex von 1353, t. 1. O kodeksie zob. A. Kartowska-
Kamzowa, Fundacje artystyczne, s. 14-34.

315 Najstynniejszy jest tryptyk oltarzowy z ok. 1400 roku, pierwotnie znajdujacy si¢ u
franciszkanow we Wroclawiu, obecnie jego fragmenty znajduja si¢ w Muzeum narodowym w
Warszawie. Zob. J. Kostowski, Wroctawski tryptvk z , Legendq sw. Jadwigi”. Pochodzenie i
ikonografia, w: Ksiega Jadwizarnska, s. 321-337.

318 Wydanie wroctawskie w 1504 roku.
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tym pie$ni, hymny i modlitwy powstate na jego podstawie byly bardzo
popularne na terenie catej Polski, potudniowych Niemczech i czesci Czech37.

Zywot wigkszy $wietej Jadwigi sktada sie z prologu i 12 rozdziatéw,
omawiajacych w kolejnoéci: dziecifistwo, malzeristwo i wstrzemiezliwosé
seksualng (de conversacione eius in etate puerili et tempore matrimonii et amore
castitatis et continencie); pokore (de humilitate); cierpliwos¢ (de paciencia);
skromny styl zycia (de austeritate et eius penitencia); modlitwy i umilowanie
Boga (de oracione et devocione); milosierdzie i umilowanie bliZznich (de
misericordie et pietate ad proximum). Dalej nastepuja rozdzialy wyliczajace
szereg cudow Swietej, ktére wydarzyly sie za zycia Jadwigi (de miraculis ... in
vita sua); omawiajace jej dar proroczy (de spiritu prophecie); cuda, ktoére
wydarzyly sie w czasie $mierci ksieznej (de transitu et de miraculis que
contigerunt tempore mors eius); oraz cuda po Smierci (de miraculis...post mortem).
Ostatnie dwa rozdzialy po$wiecone sg zabiegom o kanonizacje i zwigzanych
z nig cudom (de canonizacione et de miraculis) oraz translacji relikwii i cudach z
nig zwigzanych (de translacione et de sollempnis et miraculis).

Zywot mniejszy jest, jak sie wydaje, skrétem Vita maior, przeznaczonym
do szybkiego zapoznania si¢ z faktami z zycia $wietej, zorientowania sie w
treéci Zywota, a takze zapewne do czytania podczas liturgii poswieconej
Jadwidze lub w klasztorze®8. Skiada si¢ on z siedmiu rozdziatow (De
humilitate ipsius; De patiencia; De austeritate vite; De devocione; De operibus
pietatis; De operibus miraculosis; De egritudine et transitu eius), poprzedzonych
nie zatytulowanym wstepem.

Trzecia czes¢ tekstow Jadwizanskich, czyli Tractatus sive speculum
genealoge sancte Hedwigis, jest nie podzielong na wyraZne czedci caloscia,
opisujaca przodkéw po kadzieli oraz potomstwo Swietej Jadwigi. W
rekopisie czeé¢ ta zaopatrzona jest w rozrysowane drzewo genealogiczne, nie

wiadomo, czy tego samego autorstwa. K. Jasifiski, autor Rodowodu Piastéw

17 H. Manikowska, Legenda $w. Jadwigi — obieg i transformacja, w: Kultura elitarna a
kultura masowa w Polsce poznego sredniowiecza, red. B. Geremek, Wroctaw-Warszawa-Krakow-
Gdansk 1978, s. 155-170.

%18 7ob. J. Dabrowski, Dawne dziejopisarstwo polskie (do roku 1480), Ossolineum 1964, s.
93.
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Slgskich bardzo wysoko ocenial wartos¢ zrodtowa informacji zawartych w
tekscie3’®. Uznal on Henryka z Breny, Wettyna za gléwnego informatora
autora Genealogii, gdyz bedac spokrewnionym z mazowiecka i $laska linia
Piastow oraz niektérymi ksigzetami ruskimi mogt posiadaé rozlegta wiedza
genealogiczng pomocna w powstawaniu tekstu3?. Wazny dla naszych
ustalenn jest fakt, ze powstanie Genealogii nalezy uznaé za wyraz

dynastycznego kultu swietej Jadwigi wsrod Piastow i Wettynow

b) Vita sanctae Kyngae ducissae Cracoviensis3?!

W poréwnaniu z Zywotem $w. Jadwigi jest to utwér znacznie mniej
rozbudowany. Réwniez jego kompozycja nie jest tak przejrzysta jak
wczedniej omawianego tekstu. Powstanie dzieta Wojciech Ketrzynski,
wydawca tekstu (opublikowanego wraz z Miracula sanctae Kyngae) okreslal z
duzym prawdopodobieristwem na lata pomiedzy 1317 a 1329 rokiem322.
Uwazal on, ze Zywot istnial juz w czasie spisywania cudéw (ukoriczonych w
1329 roku), gdyz autor wydaje sie zna¢ ten tekst. Wedtug W. Ketrzyriskiego
autor korzystal zapewne z informacji 0s6b, ktére pamietaly i dobrze znaly
ksiezne krakowska (zmarla w 1292 roku), gdyz podaje bardzo dokladne
szczeg6ly z jej zycia. Swiadczy to wedtug wydawcy, ze czas, ktéry uplynat
od $mieci Kingi do spisania jej biografii nie mégt by¢ zbyt dlugi. Autor zaczat
pisa¢ za$ po 1317 roku, gdyz w tym wlasnie roku zostal kanonizowany
Ludwik323, biskup Tuluzy (+1297), o ktérym autor wspomina w pierwszym
rozdziale Zywota jako o $wietym. Z kolei w rozdziale LVI zostal wspomniany
Wiadystaw tokietek jako krol calej Polski, co wskazywatoby na czas po 1320
roku. Wydaje sie, ze przekonujacym argumentem, podanym przez W.

Ketrzynskiego jest ten méwigcy o znajomosci przez autora zbioru cudéw

19 70b. K. Jasinski, Rodowdd Piastéw slgskich, t. 1, . 16.

%200 licznym koligacjach dynastycznych Henryka patrz K. Jasinski, Franciszek Henryk z
Breny, s. 343-344.

%21 Vita et miracula sanctae Kyngae ducissae cracoviensis, wyd. W. Ketrzynski, w: MPH, t.
4,s.662-744 (Vita, s. 682-731).

%22 W. Ketrzynski, Wstep, do: Vita et miracula sanctae Kyngae ducissae cracoviensis, w:
MPH IV, s. 677. Cuda spisano w roku 1329.

323 Syn Marii, corki Stefana V, krola Wegier, brata Kingi.
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istniejacego juz Zywota $w. Kingi. Fakt, ze nie wlaczyl on do spisu tych
cudoéw, ktére wydarzyly sie za zycia ksieznej jest przekonywujacym
dowodem na to, ze nie musial tego robi¢, gdyz byly one juz spisane. Trudniej
zgodzi¢ sie z argumentacja méwiaca o czasie rozpoczecia pisania, gdyz fakt
nazwania Ludwika, biskupa Tuluzy $wietym nie przesadza o tym, ze byl on
juz wtedy kanonizowany. Tytulowanie osoby $wietg bylo praktykowane w
wypadku postaci uznanych powszechnie za S$wiete, stad mozna by
przypuszczaé, ze i w wypadku Ludwika tak bylo. Autor Zywota uzywa takiej
tytulatury w wypadku Kingi, ktéra przeciez $wieta z punktu widzenia
prawa koscielnego nie byla. Wydaje sig, ze okreélenie Lokietka krélem calej
Polski jest wyrazna wskazoéwka, wokot ktérej nalezatoby zatrzymacé dalsze
spekulacje. Przyjme wiec, ze Zywot Swietej Kingi powstat w latach 1320-1329,
przy czym przedzial ten nie daje sie w tej chwili w Zzaden spos6b zawezic.

Zrédla, z ktérych czerpat autor Zywota zostaly wymienione w
poszczegdlnych czesciach teksu. Sa to: kronika wegierska3?* i kronika
krakowska, zidentyfikowana jako vita minor $w. Stanistawa. Pozostale Zrédla
mozna ustali¢ juz wylgcznie posrednio. Wedtug W. Ketrzynskiego stanowily
je zapiski komemoratywne poszczegélnych kosciotéw, protokoly kapitut
generalnych i prowincjonalnych zakonu franciszkanow?3?>. H. Zeissberg
wyszczegolnit jeszcze dokument fundacyjny klasztoru starosadeckiego326.

Osoba autora tekstu jest nieznana. Zapewne byt to franciszkanin, by¢
moze spowiednik, albo kapelan klarysek sadeckich, gdyz wspomina on, ze
pisal na prosbe zakonnic, musiat wiec mie¢ z nimi bliski kontakt3?7.

Zywot Kingi sktada sie z prologu i 68 rozdzialéw. Wiekszos¢ z nich to
krétkie fragmenty posSwiecone jednej podanej w tytule kwestii. Nieco
dluzsze sa wylgcznie te czesci, ktérych tematem jest watek historyczny lub

biograficzny. Miedzy nie wplecione zostaly rozdziaty o cudach zdziatanych

%24 Najprawdopodobniej jest to przerobka pierwotnej, zaginionej kroniki wegierskiej,
dokonana przez magistra Akosa okoto 1270 roku. Zob. R. Grzesik, Kronika wegiersko-polska. Z
dziejow polsko-wegierskich kontaktow kulturalnych w sredniowieczu, Poznan 1999, s. 54.

250 rodtach autora Zywota patrz W. Ketrzynski, Wstep, do: Vita et miracula sanctae
Kyngae, s. 678-680.

326 70b. H. Zeissberg, Dziejopisarstwo polskie wiekéw srednich, t. 1, Warszawa 1877, s. 126.

%7 W. Ketrzynski, Wstep, do: Vita et miracula sanctae Kyngae, s. 681.
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przez Kinge i o jej praktykach religijnych. W watku historyczno-
biograficznym nie zostal zachowany porzadek chronologiczny, co powoduje
wrazenie nietadu, szczegélnie w poczatkowej czesci tekstu. Rozdzialy I, II i
III zachowuja cigglos¢, jednakze rozdzial IV wraca z powrotem do momentu
narodzin Kingi. Podobnie tre$¢ rozdzialu II zostala w zmienionej formie
powtdérzona w czeéci XXVI. Réznica w opisie tych samych faktéw nasuwa
mysl o istnieniu dwoéch wersji zZywota, ktére zostaly nastepnie
skomponowane w jedna calos¢ (rozwiazanie tej kwestii wykracza jednakze
poza tematyke tej pracy). W Ketrzynski uwazat, ze czes¢ Zywota pochodzi od
innego, péZniejszego autora, ktérego rozréznia na podstawie pisowni imion
Kinga i Boguchwat3?8. Jego dopiski znajduja sie we fragmentach trzech
rozdziatéw. Nie byly one znane Janowi Dlugoszowi, stad wydawca wnosil,
ze znalazly sie one w rekopisie w jednej z pdZniejszych kopii®?.
Poszczeg6lne czesci tekstu Iacza sie niekiedy w pewne watki
tematyczne. I tak na przykiad pierwsze osiem rozdziatéw poswieconych jest
glownie rodowodowi Kingi i zachowaniu dziewictwa po Slubie. Lacza sie z
nimi rozdzialy LV-LVIII, w ktérych zostaly przytoczone dowody na
zachowanie dozgonnego dziewictwa. Czesci XVII i XVIII poswiecone sa
grzechowi cudzotéstwa, XXXI i XXXII spowiednikowi Boguchwalowi, a
XXII-XXV czci dla Chrystusa, podobnie jak XLVII i XLVIIL. A Witkowska w
tej doé¢ luznej konstrukgji catosci Zywota dopatrzylta sie sensu, ktéry miatby
polega¢ na dydaktycznym charakterze tekstu, ktérego wigzaca postacia jest

ksiezna krakowska330,

c) Vita sanctae Salomeae reginae Haliciensis33!
Jest to kolejny rozpatrywany przeze mnie tekst. Mimo, ze jego
pierwotna postaé¢ powstala zapewne stosunkowo wczesnie w poréwnaniu z

innymi rozpatrywanymi tutaj zywotami, to jednak poéZniejsze redakcje

28 Tamze, s. 680-681.

%29 7ob. tez. M. H. Witkowska, Vita sanctae Kyngae, s. 53.

¥0 70b. tamze, s. 62-65.

¥ vita sanctae Salomeae reginae haliciensis, auctore Stanislao Franciscano, wyd. W.
Ketrzynski, w: MPH, t. 4, s. 770-796 (Vita, s. 776-796).
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zatarly pierwotng kompozycje dzieta. W. Ketrzynski, uwazal, ze wydany
przez niego tekst stanowi utwér jednorodny autorstwa niejakiego
Stanistawa, franciszkanina, ktéry powstal w ostatnich latach XIII wieku,
zapewne okoto 1290 roku3?2. Podat on, ze 6w Stanistaw byl spowiednikiem
klarysek skalskich w latach 1272-73, jednakze sam Zywot powstal p6zniej.
Waznym faktem dla ustalenia czasu pisania tekstu byla data najazdu
Tataré6w na Polske - 1287 rok - kiedy to jak podaje autor Zywota zostala w
Sandomierzu spalona wlosiennica Salomei. Stanistaw takze pisze o ksieznej
Kindze, jako o zywej, a ta zmarta w 1292 roku. Na pewno za$ tekst ten nie
powstal po 1320-1330 roku, gdyz Stanistaw nie znat Zywota sw. Kingi, ktéry
podaje kilka informacji o Salomei nie zamieszczonych w jej biografii.
Ostateczna data napisania utworu, podana przez W. Ketrzyriskiego waha sie
okoto 1290 roku333.

Wydawca orzekt réwniez, ze tekst Zywota Salomei jest gorszy pod
wzgledem literackim od Zywota Kingi. Podobnie tez wypowiedzial sie w
kwestii kompozycji, zarzucajagc autorowi, ze nie rozwinagl watku
biograficznego opowiesci, skupiajac sie na wyliczaniu cudéw, z opiséw
ktérych sklada sie wieksza czes¢ tekstu33. Pdzniejsze badania wykazaly
jednakze, ze w wypadku Zywota Salomei doskonalego wydawce i erudyte
zmylila intuicja. Jak si¢ wydaje, zwiodla go pozorna nieudolnoé¢ autora w
konstruowaniu tekstu i przekazywaniu informacji bibliograficznych.

Bolestaw Ulanowski w swoich Szkicach historycznych z wieku XIII
podwazyt interpretacje W. Ketrzyriskiego3%®, jednakze jak wykazata Brygida
Kirbis jego krytyka byla zbyt daleko posunieta3®. Jednakze nalezy zwrécic
podkresli¢, ze B. Ulanowski stusznie wskazal na dwa elenty tekstu, z ktérych
sklada sie Zywot Salomei. Jednym jest spis cudéw, ktérego powstanie uczony

datowal na lata tuz po Smierci ksieznej, a drugim sam zywot, ktéry uznat za

$32 W Ketrzynski, Wstep, do: Vita sanctae Salomeae, s. 770-776.

%3 Tamze s. 774.

¥4 Tamze, s. 774-775.

5 Zob. B. Ulanowski, Szkice historyczne z wieku XIII, Rozprawy i Sprawozdania z
Posiedzen Wydziaty Historyczno-Filozoficznego Akademii Umiejgtnosei, 20(1887), s. 91-104.

%8 B Kiirbis, Zywot bl. Salomei, s. 148-149.
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pozny, najprawdopodobniej powstaly miedzy 1309 a 1401, przychylajac sie
jednoczesnie do tej drugiej daty3¥”. Za punktu wyjscia dalszych rozwazan
przyjme ustalenia B. Kiirbis, ktéra rozwazajac tekst samego Zywota
stwierdzila, jest kompilacja dwoch tekstow. Jednym jest wczesne Vita
Salomei, z ktérego zachowal sie prolog (od stow In nomine Domini — Amen.
Incipit vita sanctae Salomee), czeé¢ biograficzna, a przede wszystkim miracula,
ktore jak wykazal B. Ulanowski pochodza z lat 1268-1273. Drugim jest
pOZniejsza legenda, ktéra wlasciwie nie stanowila odrebnego tekstu, ale
poprzez nowe zredagowanie znieksztalcita pierwotny ksztatt Zywota i jego
konstrukcje, wprowadzajac znaczne skréty i opuszczenia i zapewne
zmieniajac takze stylistyke338. Pierwsze Vita powstaly zdaniem B. Kiirbis w
drugiej potowie XIII wieku, raczej blizej czasu powstania spisu cudéw niz
roku 12903%. Czas powstania legendy trudno jednoznacznie ustali¢, jednakze
by¢ moze trafny jest poglad B. Ulanowskiego, datujacy te redakcje na potowe
XIV wieku340,

B. Kiirbis zwrdcita uwage na retoryke prologu, ktoéra sktonita ja do
postawienia tezy z gruntu przeciwnej pogladom W. Ketrzynskiego
dotyczacych biografa. Ot6z uwaza ona, ze franciszkanski autor pierwotnego
Zywota byt cztowiekiem wyksztalconym, obytym z aktualnymi trendami
tilozoficznymi panujagcymi w o6wczesnej Europie, a szczegllnie z
iluminizmem $w. Bonawentury i jego augustyniska orientacja. Uwaza ona, ze
konstrukcja pierwotnego Zywota, jak mozna sadzié¢ z nielicznie zachowanych
fragmentéow byla przemyslana, a jezyk, jakim postugiwal sie autor
(Stanistaw) wyszukany34l. Takze opublikowane ostatnio wyniki badan

Jerzego Andrzeja Wojtczaka pozwalaja stwierdzi¢, ze zaréwno autor zywota

%7 B, Ulanowski, Szkice historyczne z wieku XII1, s. 93, 103.

%8 B_ Kiirbis, Zywot bl. Salomei, s. 147, 153.

9 Podobnego zdania jest G. Labuda w swej krotkiej recenzji pracy B. Wiodarskiego,
Salomea krélowa halicka, zamieszczonej w Studiach Zrodtoznawezych, 3(1958), s. 284.

0 B. Wiodarski, Salomea krélowa halicka, s. 67, przyp. 16 wyraza poglad, Ze caty znany
dzi§ tekst pochodzi z drugiej potowy XIV wieku. Jednakze zdania tego nie popiera zadnymi
argumentami.

1 B. Kiirbis, Zywot bl. Salomei, s. 152-153.
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Kingi, jak i Salomei byli osobami wyksztalconymi i zaséb ich stownictwa
oraz umiejetnosci stylistycznych byt na stosunkowo wysokim poziomie342.
Zywot Salomei sklada sie z 7 rozdzialéw poprzedzonych prologiem;
Poszczegélne rozdzialy dotycza: De successione in regnum; De incepcione
infirmitas eius; De morte ipsius; De miraculis nondum post sepulturam (wymienia

5 cudow); De litigacione pro corpore; De miraculis (wymienia 37 cudéw).

d) Vita Annae ducissae Silesiae®*3

Jest to najkrétszy z wykorzystywanych przeze mnie zywotéw -
posiada zaledwie 135 wierszy druku. Tekst zachowal sie w
czternastowiecznym kodeksie, nalezagcym pierwotnie do klarysek
wroctawskich, sktadajacym sie réwniez z dwu zywotéw Sw. Franciszka z
Asyzu, zywota §w. Antoniego, zywota $w. Klary, tekstu pt. Historia de corpore
Christi, po ktérym bez tytulu nastepuje zywot Anny, po nim spisane sg
zapiski klarysek wroctawskich344,

Tekst zostal spisany w formie luznych notatek, czesto niepowigzanych
ze soba zdar, majacych zachowaé¢ pamieé¢ o najwazniejszych z punktu
widzenia religijnosci tego czasu zachowaniach ksieznej3#>. Wedtug Patrycji
Magdaleny Ksyk autor zywota korzystal przy pisaniu tekstu z cysterskiej
wersji Vita $w. Jadwigi $laskiej piora Engelberta oraz licznych pism,
okredlonych przez badaczke jako ,dokumenty, kroniki, akta kapitut
generalnych i prowincjonalnych, ksiegi koscielne i zapiski klasztorne”, a
takze ,niektérych dokumentéw fundacyjnych”34. Wszystkie te teksty
podane sa jednakze wylacznie, jako hipotetyczne Zrédta stuzace autorowi do
sporzadzenia Vita. Jedyne pewne sa wymienione w tekécie Zywota relacje

naocznych $§wiadkéw, wsréd ktérych wymienione sg z imienia trzy siostry:

%2 ). A. Wojtczak, Sredniowieczne zyciorysy bl. Kingi i bl. Salomei, Warszawa, 1999, s. 120-
124,

%3 vita Annae ducissae Silesiae, wyd. A. Semkowicz, w: MPH, t. 4, s. 656-661.

%44 Zob. A. Semkowicz, [Wstep], do: Vita Annae ducissae Silesiae, w: MPH, 1V, s. 656; P.M.
Ksysk, Vita Annae ducissae Silesiae, s. 129.

3 p M. Ksyk, Vita Annae, s. 130-137.

36 Tamze, s. 137.
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Gotlindia, Krystyna i Metza oraz spowiednik ksieznej brat Herbort347.
Badaczka wysuneta rowniez przypuszczenie, ze autor osobiécie znal ksiezne
i jego wspomnienia sa rowniez zawarte w relacji Vita3®. P. M. Ksyk
konkluduje, ze biograf ksieznej byl zapewne franciszkaninem, o czym
Swiadczy znajomosé kwestii dotyczacych wewnetrznych dziejow zakonu we
Wroctawiu. Najprawdopodobniej byt cztonkiem konwentu wroctawskiego,
gdyz nieznane mu sg inne kraje poza Slaskiem. Nie posiadl zapewne zbyt
wyksztalcony, ale znat trendy panujace w trzynastowiecznej hagiogratfii.

Co do czasu powstania tekstu, to jedyna pewna informacje mozna
uzyskac¢ ze zdania méwigcego o tym, ze ksiezna Anna podczas jego pisania
juz nie zyla, czyli powstat po 1265 roku. Wydawca A. Semkowicz datowatl go
bez dokladniejszego uscislenia na wiek XIII. P.M. Ksyk prébuje tez wskazac
rok 1267, date kanonizacji Jadwigi, o ktérej zywot Anny opowiada jako o
Swietej, jednakze argument ten nalezy odrzucié, z podobnych powodéw, jak
w wypadku wspomnianego wczesniej w wypadku Zywota Kingi $w.
Ludwika, biskupa Tuluzy. O Annie autor tekstu réwniez wypowiada sie jako
o Swietej, mimo ze nie byla kanonizowana. Terminus ad quem P.M. Ksyk
ustalita w oparciu o informacje zawarta w Zywocie o cérkach ksieznej Anny,
ktére wstapily do zakonéw. Duas filias tradidit religioni, unam ordini sancte
Clare cum duabus nepotibus, et aliam ordini griseorum cum una nepote34°. Autorka
uwaza, ze owa cOrka, ktora wstapila do cysterek jest Agnieszka3, ktéra
wstapita do klasztoru w Trzebnicy w 1248 i zrezygnowala w 1278, stad

wysuwa wniosek, ze zywot powstal przed 1278 roku.

Zachowane zywoty ksieznych polskich z XIII wieku nie sg, jak wynika
z tego krotkiego przegladu, tekstami jednorodnymi. Najbardziej obszerny i
zarazem najbardziej bogaty w szczegély jest zywot Jadwigi, z ktérego bede

najczesciej korzystal. Zywoty Kingi i Salomei sa réwniez bardzo bogatym

el MPH, t. 4, s. 661: ,Ista omnia, que supra scripta sunt, testatur soror Gotlindis, et soror
Christiana et soror Metza”. ,,Ista narravit confessori suo fratri Herbordo™.

8 p M. Ksyk, Vita Annae, s. 138.

¥ MPH, t. 4, s. 659.

%0 0 Agnieszce zob. K. Jasinski, Rodowéd Piastéw Slgskich, t. 1, s. 125-129.
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zrédlem informacji, cho¢ ten ostatni jest w swojej wiekszej czesci spisem
cudow. Vita ksieznej Anny nie jest w Scistym tego stowa znaczeniu zywotem.
Jest jakby szkicem do jego spisania. Zawiera luzno ze soba powiazane
zdania, ktére podaja podstawowe fakty z zycia ksieznej i jej zwyczaje nie
podajac przy tym ich motywacji, ani uzasadnienia. W mojej analizie bedzie

on najrzadziej przytaczanym zrédiem.

4. Bohaterki zywotéw

a) Swieta Jadwiga slaska

Wiekszoé¢ faktéw z zycia Jadwigi przed przybyciem na Slask jest
niejasna. Od momentu jej pojawienia sie w rodzinie Piastéw $ledzenie
biografii ksieznej staje sie latwiejsze, jednakze wiele zdarzeni znanych jest
wylacznie na podstawie Vita. Gléwna przyczyna takiego stanu rzeczy jest
niezaangazowanie Jadwigi w zycie polityczne czy gospodarcze najczesciej
obecne w zachowanych Zrédlach. Dzialania, ktére podejmowata, jesli
wierzyé Zywotowi, mieécity sie w sferze w nich nieobecnej. Akgje
charytatywne, dbalos¢ o biednych i cierpiacych, jej ingerencje w intencje
podejmowanych przez politykéw decyzji wymykaja sie tradycyjnym
zrodlom, ktoére historyk wykorzystuje opracowujac biogram postaci.
JesteSmy wiec zdani glownie na relacje Vita. Relacje, ktéra tatwo obalié
(niepisana zasada sprawdzalnosci faktu w niezaleznym, zewnetrznym
zrodle), ale i tatwo zaakceptowaé, przyznajac okreSlony status opowiesci
hagiograficznej.

Jadwiga®! wywodzila sie z rodu hrabiéw Diessen-Andechs (Bawaria),

od 1173 roku margrabiéw Istrii, a od 1180 tytularnych ksigzat Meranii (w

%1 podstawowe fakty, dotyczace zycia Jadwigi $laskiej podaja: B. Suchon, Jadwiga $lgska,
W: Hagiografia polska. Stownik bio- bibliograficzny, t. 1, s. 457-475. Tam tez obszerna biografia,
zestawiona przez R. Gustawa (s. 475-485). Tej samej autorki, Jadwiga, w: PSB, t. 10, s. 297-299; taz,
Swieta Jadwiga ksiezna $laska, Nasza Przesztos¢, 53(1980), s. 5-132; A. Witkowska, Jadwiga slgska,
w: Encyklopedia katolicka, t. 7, kol. 663-664 (gdzie rowniez hasta K. Kuzmiak o kulcie Jadwigi — kol.
664-665 i A. Karlowskiej-Kamzowej o ikonografii Jadwigi — kol. 665-667); K. Jasinski, Rodowdd
Piastéw Slgskich, t. 1, s. 74-81. J. Swastek, Rodzina swietej Jadwigi, W: Ksiega Jadwizarska, s. 43-58;
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Istrii)32. Jej ojcem byt Bertold IV (III, VI), wladajacy dobrami rodziny od 1188
roku (zm. 1204), a matka Agnieszka, cérka margrabiego Misni Dedona V z
Rochlitz (spokrewniona z Wettynami), druga zona (po 1176 roku) Bertolda.
Obok Jadwigi matzonkowie mieli 3 synéw i 3 cérki: najstarszy Otton (+1234),
ksigze Meranii, po $mierci Bertolda stanal na czele rodu (ozeniony z
Beatrycze, wnuczka Fryderyka I Barbarossy, siostrzenica Filipa Szwabskiego,
kréla Niemiec); Henryk (+1228) byl margrabig Istrii; Bertold (+1251) byt
poczatkowo kanonikiem katedry w Bambergu, nastepnie arcybiskupem
Kolocsa na Wegrzech, a od 1218 roku patriarchg Akwilei. Jadwiga miata
jeszcze jednego brata przyrodniego, syna Bertolda z poprzedniego
malzefistwa o imieniu Ekbert (+1237), ktéry od 1203 byl biskupem
Bambergu. Jej siostry to: Agnieszka (+1201), trzecia zona krola Francji Filipa
IT Augusta; Gertruda od 1203 roku zona kroéla Wegier Andrzeja II, w 1213
roku zamordowana przez panéw wegierskich; Mechtylda (+1254), opatka w
klasztorze benedyktynek w Kitzingen3>. Nieznang z imienia cérke Bertolda
spotykamy okoto 1189 roku na Batkanach, w Bosni jako narzeczona Tolljena
Tochu, syna zupana serbskiego. Malzenistwo to jednak nie doszto do skutku.
Nie jest jasne, czy narzeczona serbskiego wladcy miata zosta¢ najstarsza
(kolejna) z cérek ksiecia Meranu, czy tez chodzi w tym wypadku o nie
wymieniong z imienia Jadwige. J. Gottschalk uwaza, ze byla to nieznana z
imienia siostra Jadwigi®>4, B. Suchon, ze Jadwiga3%.

Réd Andechs, ktorego poczatki siegaja XI wieku nalezat do starych
rodzin niemieckich. Mial swoja gléwng siedzibe w Diessen, nad jeziorem
Ammer (Ammersee). Wiadomo, ze na poczatku swojej historii r6d dzierzyt
tytul hrabiow Diessen. Dzieki zrecznej polityce dynastycznej oraz zakupom
w ciggu kilku dziesiecioleci r6d Andechs stal si¢ posiadaczem ogromnych

débr w potudniowej Bawarii, Karyntii i Krainie, znacznie przekraczajacych

dwor Jadwigi rekonstruowata A. Doroszewska, Otoczenie Henryka Brodatego i Jadwigi jako
srodowisko spoteczne, Warszawa 1078, s. 29-33. Przede wszystkim jednak zob. J. Gottschalk, St.
Hedwig Herzogin von Schlesien, Koln-Graz, 1964.

%2 O rodzie Andechs zob. J. Gottschalk, St. Hedwig, s. 24-31.

%53 0 rodzenstwie Jadwigi zob. J. Gottschalk, St. Hedwig, s. 32-42.

%% 7ob. J. Gottschalk, St. Hedwig, s. 39-40.

35 70b. B. Suchon, S'wieta Jadwiga, s. 11-12.
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swym obszarem majatki wspolczesnych im rodzin hrabiowskich. Wyrazem
wzrastajacej potegi rodu byla fundacja klasztoru benedyktyriskiego w
Diessen, ktora zostala dokonana w pierwszej potowie XII wieku. Cztonkowie
rodziny Andechs zaczeli pojawiac sie czesto na dworze kroléw niemieckich
(Lotara z Suplinburga, Konrada III, Fryderyka I Barbarossy, Henryka VI,
Fryderyka II Hohenstauffa), gdzie zapewne stanowili do$¢ cennych
sprzymierzeficow. Szczegdlne wiezi laczyly Andechséw z rodem Stauffow,
ktérzy odwdzieczyli sie im poprzez wlaczenie cztonkéw rodu do grona
ksigzat Rzeszy (1180). W tym czasie cztonkowie rodu Andechs dbali takze o
pomnazanie swojego majatku (byli zalozycielami nastepujacych miast:
Innsbruck, Kulmbach, Bayreutch, Lichtenfells i Schesslitz). Szczyt swojej
potegi réd osiagnal za zycia ojca Jadwigi Bertolda IV. Jego cérki zostaly
wydane za ksigzat i wladcoéw europejskich, co moze $wiadczy¢ o ambicjach
dynastycznych rodu. Upadek Andechséw nadszed! niespodziewanie w 1208
roku. Podczas uroczystosci Slubnych Ottona, syna Bertolda IV z Beatrycze,
wnuczka Fryderyka Barbarossy doszlo do zabdjstwa Filipa Szwabskiego.
Morderstwo miato miejsce w patacu biskupa bamberskiego Ekberta, a
dokonal go Otto Wittelsbach, wtedy narzeczony Gertrudy, corki Jadwigi i
Henryka Brodatego. Otton Wittelsbach zosta wkrétce zabity, a bracia Jadwigi
w 1209 roku podczas sejmu Rzeszy uznani za winnych udziatu w spisku. Ich
dobra skonfiskowano, a oni sami pozbawieni godnoéci schronili si¢ na
Wegrzech. W 1211 roku udalo sie Ekbertowi uzyskaé¢ wyrok zmazujacy
rzucone na niego podejrzenia, jednak potega rodu Andechs juz nie zostala
odbudowana. Biskup bamberski powrdcit do task wraz z przejeciem wtadzy
przez Fryderyka II Hohenstauffa. Bral czynny udzial w jego polityce w
Austrii i Styrii. Jego najwigkszym dzietem bylo jednak doprowadzenie do
odbudowania katedry w Bambergu, po$wieconej §wietemu Henrykowi II i
jego zonie $w. Kunegundzie. Drugi z braci Henryk bezskutecznie domagat

sie¢ zwrotu rodzinnych doébr. Swoje roszczenia przenidst na brata Ottona, ten
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za$ na swojego syna, rowniez Ottona, ktéry zmarl bezpotomnie w 1248
rokus3.

Przedstawiciele rodu Andechs dzierzyli czesto wysokie godnosci
koscielne. 22 czlonkéw rodziny bylo biskupami, 1 opatem, 6 kobiet
piastowalo godnosc¢ ksieni. Najwieksza chluba rodu byli jednak $wieci: $w.
Rasso (+ok. 1050), bt. Rathard z Diessen i bt. Mechrylda z Diessen (+1160),
opatka w Edelstetten, bl. Eufemia opatka Altmiunser (+1180), sw. Albert z
Lowanium (+1192).

Wiekszos¢ faktéow zwigzanych z zyciem Jadwigi zebral K. Jasifiski w
biogramie Henryka Brodatego3*’. Nie wiemy dokfadnie kiedy sie urodzita.
P6zna, siedemnastowieczna tradycja mowila, ze w 1174 roku. Jak podat K.
Jasiniski data ta ,nigdy nie doczekala sie dokladniejszego uzasadnienia”.
Historiografia niemiecka, gtéwnie J. Gottschalk podjat probe ustalenia daty
urodzin Jadwigi w oparciu o analize tablic dynastycznych rodéw Piastow i
Andechs; przyjal on przedziat 1174-1178 jako najbardziej?>8. Jej malzenistwo
musiatoby zatem przypadaé na lata 1186-1190, gdyz Zywot podaje, ze
poslubita Henryka Brodatego majac 12 lat®°. Inaczej twierdzi polska
badaczka zycia Jadwigi B. Suchoniéwna, ktéra uznala, ze Jadwiga urodzita
sie¢ w 1180 roku, a przybyla do Polski w 119230, Ustalenia te przyjat z
pewnymi zastrzezeniami K. Jasifiski®®!. Ksigzeca para miala zapewne co
najmniej szescioro dzieci. Autor Rodowodu Piastow slgskich przyjat jednak, ze
bylo ich siedmioro3¢2. Nie ma niestety pewnosci co do ich starszeristwa.
Synami Jadwigi byli Bolestaw (+1206-1208), Konrad (+1213), Henryk (+1241)

oraz nieznany z imienia syn, urodzony w 1208 roku, a zmarty miedzy 1214-

%6 O upadku rodu zob. J. Gottschalk, St. Hedwig, s. 70-71.

%7 7ob. K. Jasinski, Rodowéd Piastéw slaskich, t. 1, s. 76-77.

%8 70b. J. Gottschalk, St. Hedwig, s. 91.

%9 Hedwigis, habens etatis annos duodecim... matrimonialiter iungebatut, MPH, t. 4, s. 514.

%0 7ob B. Suchon, Sw. Jadwiga ksiezna $lgska, Sprawozdania Towarzystwa Naukowego we
Lwowie, 13:2(1933), s. 72-73, gdzie podaje datg 1190/92 (urodziny Jadwigi przypadatyby na 1178/80
rok), jako czas przybycia Jadwigi na Slask , jednakze podkresla, ze bardziej prawdopodobny jest
1192. W pozniejszej pracy, Swieta Jadwiga ksiezna Slgska, s. 12 wskazuje juz bardziej zdecydowanie
na 1180 rok.

%1 70b. K. Jasinski, Rodowdd Piastow Slgskich, t. 1, s. 76-77.

%2 0 dzieciach Jadwigi zob. K. Jasinski, Rodowéd Piastow slaskich, t. 1, s. 88-105, B.
Suchon, S'wieta Jadwiga, S. 36-45.
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1217; cérkami byly Agnieszka (+przed 1214), Zofia (+przed 1214), Gertruda
(ok. 1200-ok. 1268). Sama Jadwigi zmarta w 1243 roku w klasztorze w
Trzebnicy 14 (nie, jak podaje zywot 15) pazdziernika. Zostata pochowana 16
lub 17 pazdziernika. Kult ksieznej §laskiej rodzit sie juz za jej zycia. Zywot
podaje informacje o cudach, ktéra zdzialata jeszcze przed Smiercia oraz
licznych miracula po $mierci. Ksiezna zostala kanonizowana 26 marca 1267
roku przez papieza Klemensa IV. Translacji relikwii dokonano 17 sierpnia

tego samego roku, za$ przeniesienia do nowej kaplicy 25 sierpnia 1269 roku.

Bardzo czesto podkreslany jest fakt, ze Jadwiga nie angazowala sie w
dziatalnoé¢ polityczng, zwigzana ze staraniami jej meza, Henryka Brodatego
o tron krakowski, a nastepnie z rzadzeniem ksiestwem. Wystepuje
wprawdzie kilkakrotnie w dokumentach, ale poza tymi wzmiankami nie
wiemy wiele o jej poczynaniach. Jednym z faktéw znanych z Zywota i
poswiadczonych gdzie indziej jest interwencja u Konrada mazowieckiego w
sprawie uwolnienia Henryka Brodatego. Zywot przedstawia jej udzial, albo
inicjatywe w fundacji klasztoru w Trzebnicy, ale w dokumencie
fundacyjnym dla tej instytucji nie ma o niej mowy. Zywot poswiadcza jej
bliskie zwigzki z klasztorem w Trzebnicy. Relacja ta jest zapewne
wiarygodna, biorac chociazby pod uwage p6zniejsza czesé, jaka cieszyta sie
Jadwiga wérdd siostr. Wigksza czesé akcji Zywota rozgrywa sie wlasnie w
tym klasztorze. Jadwiga spedzila tam zapewne reszte zycia po Smierci
Henryka brodatego (+1238), ale by¢ moze byla czestym gosdciem juz
wczeéniej - od czasu zlozenia Slubéw czystosci - 1208(?). Kilka innych
fundacji koscielnych takze mieni sie w tradycji zalozonymi przez Jadwige,
jednak Zrédla o nich milczag. Mamy wiec przypuszczalnie do czynienia z
osobg, ktorej duchowa dziatalno$¢ przestaniala wszelkie akcje polityczne.
By¢ moze jednak jest to zludzenie, wynikajace z niedostatku zachowanych
zrédel. Wiemy przeciez, ze ksiezna posiadala piecze¢ i dwor, ktére czemus
musialy stuzy¢. Moze wyttumaczenie tej kwestii lezy w charakterze jej

duchowosci, ktéry byl raczej skryty, nieoficjalny, nie nastawiony na publike.
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Jej ascetyczne akcje podejmowane byly w tajemnicy albo zaciszu
prywatnosci, tylko nieliczni mieli do niej dostep i tylko nieliczni mogli
zeznaé potem, co sie dzialo w klasztorze za zycia ksieznej. Trudno wykazac,
czy te dzialania ksieznej byly podejmowane od samego poczatku je bytnosci
na Slasku, czy tez staly sie codziennoscig po jakims czasie, pod wpltywem
jakiego$ wydarzenia, czy ciggu wydarzen.

Podsumowujac mozna stwierdzi¢, ze podstawowym zrédlem do
biografii Jadwigi jest jej zywot, ktérego relacja w wiekszosci wypadkow jest
niepotwierdzona przez inne Zrédla. Nie przesadza to jednak, jak wskazatem
wyzej o jego niewiarygodnosci. JesteSmy tylko skazani na jednowymiarowy

obraz.

b) Swieta Kinga

Zupelnym przeciwienistwem Jadwigi w sposobie uczestniczenia w
zyciu publicznym byla Kinga, zona Bolestawa V Wstydliwego, ksiecia
krakowskiego. Jej biografie znamy dzieki wystawianym przez nia
dokumentom, niezaleznie od Zywota3%3. Urodzita si¢ 5 marca 1234 roku na
Wegrzech. Jej rodzicami byli Bela IV, krél Wegier z rodzimej dynastii
Arpadoéwi i Maria, cérka Teodora Laskarisa, cesarza Nicei. Miata siedmioro
rodzenistwa, dwoch braci Bele (+1269) i Stefana (przyszlego krdla w latach
1270-72) oraz pigc siostr: Anne (+ 1264), zone Roscistawa, ksiecia Halicza,
Matgorzate (+ 1270), dominikanke, Konstancje, zone Lwa, ksiecia Halicza,
Jolente (+ 1297), zone Bolestawa Poboznego i Elzbiete (+1271), Zone Henryka,
ksiecia Bawarii. Wiemy, ze w wieku 5 lat, w roku 1239 Kinga zostata wystana
na dwoér Malopolski, jako przyszia zona Bolestawa V. W aranzowaniu jej
malzenstwa z Bolestawem jakas$ role odgrywata Salomea, siostra Bolestawa.
Zywot Kingi podaje informacje o tym jak Salomea ukradkiem wywiozla ja z
Wegier. Wydaje sie to nieprawdopodobne, jednakze zapewne mozna méwic
o posérednictwie, czy udziale Salomei, skoro przebywala w tym czasie z

Kolomanem na Wegrzech. W jednym 2z dokumentéw Bolestawa
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Wstydliwego znajduje sie informacja o politycznym tle malzeristwa, ktoére
mialo zosta¢ zawarte za rada biskupa krakowskiego Wistawa i moznych
malopolskich3%4. Zwigzek miedzy przysztym ksieciem krakowskim,
Bolestawem a krélewna wegierska byt kontynuacja polityki Leszka Biatego,
ktory zawart wczeéniej sojusz z Wegrami, wydajac cérke Salomee za
Kolomana, syna Andrzeja II. Warto w tym momencie nadmienié, ze
sojuszem z Wegrami wigzali sie nie tylko wladcy Malopolski, ale i
Wielkopolski. Bolestaw Pobozny ozenil sie mianowicie z Jolenta, mlodsza
siostra Kingi. Polityka wzmacniania pozycji ksiazat dzielnicowych w oparciu
o sojusz z silnym krolestwem wegierskim byta przeciwdziataniem wplywom
czeskim, silnie obecnym na Slasku (a przejéciowo i w Matopolsce).

Kinga po przyjezdzie do Polski zapewne wychowywala sie na dworze
Grzymistawy i Bolestawa. Nie wiemy kiedy dokladnie odbyly sie zaslubiny
mlodej pary ksigzecej, zapewne okoto 1247 roku, kiedy Kinga miata 12 lat.
Bardzo charakterystyczna jest silna pozycja, ktéra ksiezna zajmowata u boku
swojego meza. Znane jest wiele dokumentéw, ktére wystawiata razem z nim,
a takze szereg takich, w ktérych wymieniona jest jako udzielajaca rady, czy
konsensusu?®%. By¢ moze sytuacja taka wynikata z tego, ze Kinga pochodzita
z krolewskiego rodu, a Bolestaw byl tylko ksieciem Matopolski. Inna
przyczyna mogta byé swego rodzaju zalezno$¢ majatkowa Bolestawa od
Kingi - przypuszcza sig, ze ich majatki byly niezalezne. Wiadomo, ze
Bolestaw pozyczyl od zony znaczna sume pieniedzy z jej posagu na
usuwanie skutkéw najazdu Tataréw. Wiadomo tez, ze ze wzgledu na
niemozno$¢ splacenia pozyczki przekazal Kindze ziemie sadecka (1257

rok)3¢. Tego rodzaju uzaleznienie materialnie moglo pociagnaé za soba

%3 podstawowe opracowania: Z. Budkowa, Kunegunda, w: PSB, t. 16, s. 186-189; M. H.
Witkowska, Kinga, Kunegunda, w: Hagiografia polska, t. 1, s. 757-772.

%4 Kodeks Dyplomatyczny Malopolski, [dalej KDM], wyd. F. Piekosinski, t. 2, Krakow 1886,
nr 452, s. 106: ,,de consilio maturo venerabilis in Christo patris, domini Wisslaij Cracouiensis
episcopi, decretoque omnium optimatum nostrorum ac baronum, adiutorio Die preuio, coniunximus
nobis copula maritali generosissimam dominam, dominam Kunegundim, illustrissimi regis Hungarie
domini Bele filiam”.

%5 Zob. np. KDM, t. 1, nr 42, 44, 60, 75, 77, 78, 81, 94; KDM, t. 2, nr 431, 446, 447, 449,
476, 481,

% KDM, t. 2, nr 457.
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wplyw na polityke. By¢ moze tez, jak podkreslaja niektérzy, Bolestaw byt
ksieciem mato aktywnym i na jego tle Kinga wypada nadzwyczaj korzystnie.
Znane s3 jej dzialania zmierzajace do utrzymania sojuszu z Wegrami, co
zwigzane bylo zapewne z rywalizacja jej ojca Beli IV z Przemystem
Otokarem II, krélem Czech o austriacki spadek po Babenbergach. Widoczna
jest tez jej aktywnosé na wegierskim dworze, ktéra znamionowatoby raczej
nieprzecietny autorytet Kingi (uratowanie Beli podczas wizyty na
Wegrzech). Wiadomo, ze brala udzial w zjazdach monarchéw wegierskich,
potomkéw Beli IV.

Kinga nie przebywala w ziemi sgdeckiej za zycia meza, jednakze
wiemy o szeregu jej poczynar administracyjnych dotyczacych tego terenu.
Najbardziej spektakularna akcja bylo przeniesienie chtopéw z pafniszczyzny
na czynsz (1268)3¢7 oraz aktywna polityka kolonizacyjna ziemi sadeckiej
(wspieranie soltysow w akcji osiedlericzej). Jej aktywnos¢ i zmyst polityczny
ujawnily sie jednak w pelni dopiero po $mierci Bolestawa Wstydliwego
(grudzien 1279 roku). Tron krakowski przejal wtedy Leszek Czarny,
siostrzeniec Bolestawa. Kinga, tytutujaca sie odtad jako domina de Sandecz jak
podaje Zywot, juz na pogrzebie wystapita w habicie klaryski, po czym udata
si¢ wraz ze swoim dworem do Sacza, gdzie ufundowata klasztor klarysek.
Dokladna data tego wydarzenia nie jest jasna. Dokument fundacyjny Kingi
pochodzi z 1280 roku®%® (miasto Sacz i 28 wsi), jednakze zapewne juz
wczeéniej podejmowana byta dzialalnos¢ fundacyjna. Od tego momentu w
wystawianych dokumentach Kinga wystepuje jako pani sadecka, co
zapewne mialo podkreélac jej prawa do tego terenu. Naruszalo to w pewien
spos6b dobra monarsze w Matopolsce, na co nie chcial zgodzi¢ sie Leszek
czarny. Spor, ktéry wybucht miedzy nim, a Kinga tagodzit biskup krakowski
Pawel z Przemankowa, ktéry bral czynny udzial w potwierdzaniu praw

Kingi do terenu Sadecczyzny3%®. Wkroétce pani sadecka wystarata sie u

%" KDM, 1. 2, nr 474.

%8 KDM, 1. 2, nr 487.

%9 7ob. B. Wiodarski, Polityczna rola biskupéw krakowskich w XIII wieku, Nasza
Przesztos¢, 27(1967), s. 53-55.
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papieza potwierdzenie swoich praw, a u prowincjala franciszkanéw o zgode
na przeniesienie czesci zakonnic ze Skaly do Sacza. Treé¢ ugody miedzy
Leszkiem Czarnym, a Kinga nie jest znana, ale najprawdopodobniej pani
sadecka musiata zrzec sie pretensji do czesci posiadanych przez siebie dobr
oraz, co jest juz tylko przypuszczeniem, zgodzi¢ sie na traktowanie czesci
dominium sadeckiego jako swego rodzaju oprawy wdowiej przyszltych
matopolskich ksieznych.

W 1289 roku, po $mierci Leszka Czarnego, do Sacza przybyta Gryfina,
wdowa po nim. Od tego momentu zmienit sie status Kingi. Tytul pani
sadeckiej przystugiwal Gryfinie, podczas gdy Kinga okreslana jest jako
wdowa po Bolestawie, zakonnica $wietej Klary. Wydaje sig, ze tak latwe
przejécie pomiedzy rzadami Kingi i Gryfiny moglo mie¢ miejsce jako
realizacja konkretnych, wczeéniejszych ustalen, jakie zapadly miedzy Kinga
a Leszkiem Czarnym. Wydaje sie tez, ze obie kobiety darzyly sie sympatig,
gdyz serdecznie tytulowaly sie nawzajem matka i cérka. Gryfina przejeta,
obok tytulu, réwniez administrowanie dominium sadeckim oraz
wydzielonym z niego majatkiem klasztornym. Gryfina przebywata tam do
czasu, kiedy Wactaw II nie poprosil jej o pomoc w wychowaniu jej nieletniej
zony Ryksy w Pradze. Kinga za$ zmarla 24 lipca 1292 roku i zostal a
pochowana w swoim klasztorze.

Jej Kingi zrodzit sie wkrétce po émierci. Pierwsze cuda spisano w 1307
roku zapewne z inicjatywy Jadwigi Lokietkowej, kolejnej po Gryfinie pani
sadeckiej. Po 1320 roku spisano zywot, nastepnie przeredagowywany. Czes¢
dla Kingi rozprzestrzenila sie¢ szybko na teren catej Malopolski, powstato
szereg ludowych podan i legend dotyczacych jej osoby. W XV wieku
obszerny zywot ksieznej krakowskiej spisat Jan Dlugosz (1471-1473) i dzieto
to zostalo w poczatkach XVII wieku przelozone na jezyk polski,
przyczyniajac sie do rozprzestrzenienie kultu. Mimo tego oficjalne procedury
kanonizacyjne ciagnely sie bardzo dtugo. Beatyfikacji dokonano dopiero w

1683 roku, za$ kanonizacji w 1997.
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c) Blogostawiona Salomea

Salomea byla corka ksiecia krakowskiego, Leszka Bialego i
Grzymistawy, corki Ingwara, ksiecia Ftucka®?, siostrg Bolestawa
Wstydliwego. Jej data urodzin nie jest jasna, a jej ustalenie opiera si¢ na
wzmiance zywota méwiacej, ze zostala wystana na Wegry w wieku trzech
lat. Wydaje sie, ze najbardziej prawdopodobny jest 1211/1212 rok, gdyz na
jesieni 1214 roku Leszek zawarl z Andrzejem II, krélem Wegier tzw. ukfad
spiski, ktérego gwarancja mialoby by¢ wlasnie malzenstwo Salomei z
Kolomanem; najprawdopodobniej zostala ona wystana na Wegry wiosna
1215 roku. B. Wlodarski jednak twierdzi, ze fakt ten nie mial miejsca, a
informacje przekazane przez Zywot nakladaja na siebie dwie tradycje. Do
wystania Salomei w 1215 roku nie doszlo, gdyz jak twierdzi autor byla ona
zbyt mlioda, a poza tym Leszek nie mial zamiaru ukladu spiskiego
dotrzymywacé, wiec przypuszczalnie nie wyslalby swojej cérki na dwor
wegierski®’l. Pierwszy argument wydaje si¢ niezbyt przekonywujacy, gdyz
w latach trzydziestych piecioletnia Kinga przyjedzie do Polski z Wegier.
Bardziej prawdopodobne jest natomiast drugie wyttumaczenie, méwiace o
planach politycznych Leszka. Ten mianowicie milczaco popart Mscistawa
nowogrodzkiego w jego wyprawie na Halicz, i nie udzielil krélowi
wegierskiemu obiecanej ukladem w 1214 roku pomocy, krolowi
wegierskiemu. Andrzej wprawdzie ukaral Leszka odebraniem mu nadanych
wczeéniej terendéw, ale juz wkrétce doszto do ponownej zgody miedzy
ksieciem krakowskim, a krélem wegierskim, gdyz zatargi z Mscistawem
sklonity Leszka do ponownego szukania porozumienia z Wegrami, ktére
zostalo zawarte okoto 1218/1219 roku3®”2. Wtedy tez Salomea udata si¢ do
Kolomana i wspdlna wyprawa wegiersko-polska osadzita ich w Haliczu.

Wtedy to zapewne odby! sie ich §lub. W 1221 roku Koloman z Salomeg

%70 podstawowe informacje zob. J. Wyrozumski, Salomea, w: PSB, t. 34, s. 365-368; B.
Wrtodarski, Salomea, w: Hagiografia polska, t. 2, s. 300-309; C. Niezgoda, Blogostawiona Salomea
Piastowna, Krakow 1996.

%L Zob. B. Wtodarski, Salomea, s. 300-302; tenze, Salomea, krélowa halicka, s. 65-70.

%72 Jednakze B. Wiodarski nie wypowiada si¢ w kwestii, czy nalezatoby w zwiazku z takimi
ustaleniami przesuna¢ date urodzin Salomei.
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dostali sie do niewoli Mécistawa, w ktérej malzonkowie przebywali krétko,
bowiem juz w 1222 roku sa na Wegrzech, gdzie Salomea przebywata do
$mierci Kolomana w 1241 roku (zginat w bitwie z Tatarami nad rzeka Sojo).

Po S$mierci meza owdowiala Salomea wrécita do Polski, gdzie
poczatkowo przebywala na dworze swojej matki Grzymistawy i brata
Bolestawa Wstydliwego, a nastepnie zaangazowala sie w dzialalnos¢
fundacyjna klarysek. Z jej osoba wiaze sie zalozenie jednego z pierwszych
konwentéw damianitek na ziemiach polskich Wczesniej proby sprowadzenia
zakonu klarysek podjeta juz ksiezna Anna, zona Henryka Poboznego, jednak
z powodu $mierci meza (1241) finalizacja calego procesu ulegla przesunieciu.
Ostatecznie klaryski przybyly na Slask, do Wroclawia dopiero w 1257 roku z
Pragi.

Salomea krétko po swoim powrocie do Polski, bo w 1245 roku
przyjeta habit klaryski podczas kapituly prowincjonalnej franciszkanéw w
Sandomierzu. Zapewne juz wtedy Bolestaw Wstydliwy miat zamiar za jej
namow3 i zapewne tez dla niej ufundowaé nowy klasztor w Zawichoscie. Na
skutek trudnosci ze sprostaniem surowej regule klarysek, formalnosci
zwiazane z zakoriczeniem fundacji przeciagaly sie. Skorzystano z przykladu
praskiego, gdzie klaryski zostaly zobowigzane do prowadzenia szpitala,
ktoéry posiadal okreslone uposazenie, podczas gdy sam klasztor takiego nie
mial. W 1255 roku Bolestaw Wstydliwy ufundowat klaryskom zawichojskim
szpital pod wezwaniem $w. Franciszka, ktory hojnie uposazyt. W 1257 roku
w wyniku licznych présb Salomei papiez zgodzil sie na posiadanie przez
klasztor w Zawichoscie okreslonego wyposazenia. Jednakze wkroétce okazato
sie, ze sama fundacja nie jest zbyt dobrze usytuowana, gdyz sasiedztwo
granicy litewskiej, ruskiej, czy wreszcie tatarskiej naraza siostry na
niebezpieczefistwo. Stad zrodzil sie pomyst przeniesienia klasztoru w glab
kraju do Skaty. Dokonato sie ono w 1257 roku i bylo potaczone z nowymi

nadaniami dla klasztoru. Klasztor w Skale byt w péZniejszych czasach hojnie
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obdarzana przez ksigzat, biskupéw i szarych rycerzy33. Zapewne wiele
zdzialala w tym wzgledzie sama Salomea, osoba bardzo energiczna i
umiejaca funkcjonowac w uktadach wladzy.

Salomea nigdy nie piastowata godnosci ksieni w klasztorze skalskim
zapewne ze wzgledu na swoje pochodzenie i zastugi dla zalozenia i
uposazenia klasztoru byla traktowana szczegdlnie Salomea umarta 10
listopada 1268 roku, pochowana za$ zostatla w klasztorze skalskim trzy dni
pOZniej. Wkroétce po $mierci ksieznej doszlo miedzy klaryskami ze Skaly, a
franciszkanami w Krakowie do sporu o miejsce pochéwku Salomei. Spor
wygrali franciszkanie i do translacji doszio 22 maja lub 21 czerwca
nastepnego roku.

Kult Salomei rozwijal si¢ bardzo zywo wsréd klarysek skalskich, a
nastepnie po przeniesieniu klasztoru, krakowskich. Pierwsze cuda notowane
sq jeszcze za zycia ksieznej, a posmiertne od 1269 roku. Pod koniec XIII
wieku spisano jej zywot zapewne w celu zabezpieczenia dokumentacji
kanonizacyjnej, ktory zostal nastepnie przeredagowywany. Do wyniesienia
Salomei na otltarze jednak nie doszto. Nawet pochodzaca z drugiej potowy
XVII wieku zgoda papieska na cze$¢ oddawang Salomei jako btogostawionej

jest pozbawiona formalnej bulli beatyfikacyjnej374.

d) Anna

Anna3? byla corka Przemysta Ottokara I, krola Czech z rodu
Przemyslidéw i Konstancji, corki Beli III, krola Wegier. Urodzila sie¢ miedzy
1201 a 1204 rokiem. Byla siostrg przyszlego kréla Czech Waclawa, a takze
Agnieszki, pézniejszej Swietej zalozycielki pierwszego w Czechach klasztoru

franciszkanéw i klarysek, znanej jako adresatka czterech listow $w. Klary,

¥ O fundacji i uposazeniu klasztoru w Zawicho$cie-Sakale zob. J. Stoksik, Powstanie i
pozniejszy rozwoj uposazenia, S. 94-97; B. Wlodarskiego, Salomea krolowa halicka, s. 73-81.

* Zob. rozwazania M. Kaniora, Proces beatyfikacyjny bl. Salomei, W: Z przeszlosci
Krakowa, red. J. M. Matecki, Warszawa-Krakow: Panstwowe Wydawnictwo Naukowe, 1989, s. 69-
94.

%% podstawowe informacje biograficzne o Annie zob. R. Grodecki, Anna, w: PSB, t. 1, s.
117-119; A. Knoblich, Herzogin Anna.
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zalozycielki zakonu®76. Pomiedzy 1214-1220 rokiem doszlto do malzenstwa
Anny z synem Henryka Brodatego i Jadwigi, Henrykiem3”7. Polityczne
konteksty malzeristwa miedzy Piastem $laskim, a Przemys$lidéwna wiazaly
sie z konfliktem miedzy Przemyslem Ottokarem I a rodem Dypoldowiczéw
na Morawach. Siostra Henryka Brodatego, Adelajda byla Zong jednego z
przedstawicieli tego rodu, ktéry zostal wypedzony wraz z rodzing i osiadl na
Slasku. Malzeristwo Anny i Henryka mialo zalagodzi¢ naroste wokot
konfliktu o Dypoldowiczéw napiecie miedzy Slaskiem, a Czechami. Ze
zwiazku tego urodzilo sie co najmniej dwanascioro dzieci, w tym Bolestaw
Rogatka, nastepca na wroctawskim ksiestwie3’8. Na dworze §laskim Anna
zapewne przebywala gléwnie w otoczeniu Jadwigi, gdyz zywot tej ostatniej
wymienia ja bardzo czesto. Jest tam przedstawiona jako wychowanica
tesciowej, adresatka jej nauk i nasladowczyni. Nie wiadomo nic o
szczegllnie aktywnym udziale Anny w zyciu politycznym przed $miercig
Henryka w 1241 roku. Jest wymieniona w kilku dokumentach jako miodsza
ksiezna Slaska. Po 1241 roku przez rok sprawowala regencje w ksiestwie nad
swoim maloletnim jeszcze synem Bolestawem. W 1248 roku doszto do
podziatu Slgska miedzy synéw Anny, po ktérym osiadta we Wroctawiu przy
Henryku III Bialym, w ktérego dokumentach wystepuje. Z czasem
zamieszkala we dworze w mieécie, utrzymujac nadal wtasnych urzednikéw.

Najbardziej znana jest ze swej dzialalnoéci fundacyjnej. To jej
wplywowi przypisuje sie stale osadzenie franciszkanéw we Wroctawiu, a
takze w Krakowie. Pochodzili oni z konwentu praskiego, ktéry we
Wroclawiu przyjal to samo wezwanie $w. Jakuba. Zapewne jeszcze Henryk
planowal sprowadzenie klarysek do Wroctawia, jednakze $mier¢ w bitwie
pod Legnica pokrzyzowala te plany. Powrdécita do nich Anna w latach
piecdziesiatych, sprowadzajac z synami najpierw krzyzowcéw z czerwona

gwiazda (1253 rok) i osadzajgc ich w szpitalu pod wezwaniem $w. Elzbiety, a

%7 Listy Klary w thum. C. Niezgody zob. Wezesne zrédla franciszkanskie, t. 2, s. 325-332.

¥ 0 dacie urodzin i matzenstwa Anny zob. K. Jasinski, Rodowodd Piastow slagskich, t. 1, s.
95-97.

378 O dzieciach Anny i Henryka zob. K. Jasinski, Rodowdd Piastéw $lgskich, t. 1, s. 106-136.
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nastepnie, po dlugich perturbacjach spowodowanych sprzeciwem
franciszkanéw, klaryski (1257 rok). Przybyly one, podobnie jak bracia, z
Pragi z klasztoru zalozonego przez siostre Anny, Agnieszke. Okoto 1260
powstal z fundacji ksieznej ich klasztor37.

O kult Anny dbaly przede wszystkim klaryski wroctawskie.
Najprawdopodobniej to na ich prosbe spisano krétki zywot ksieznej,
jednakze do oficjalnej kanonizacji nigdy nie doszlo. Nic nie wiadomo takze o
wzmiankach o cudach, ktére mialyby si¢ wydarzy¢ za wstawiennictwem

Anny.

3% O sprowadzeniu klarysek do Wroclawia zob. K. Kantak, Franciszkanie polscy, t. 1, s. 22-
25.

125



Rozdziat III
Vita perfecta ksieznych polskich

1. Dziedziczenie §wietosci - Srodkowoeuropejski krag dworski

Jak wspomnialem wczeéniej jedna z cech kultu $wietych przed XIII
wiekiem  bylo laczenie  wysokiego, czesto  krolewskiego  czy
arystokratycznego urodzenia kandydatéw z prerogatywami do $wietosci.
Sytuacja ta ulegta zmianie pod wplywem przemian ekonomicznych i
spotecznych, ktére zaszty w XII wieku. Od tego czasu, najpierw w Italii, a
nastepnie w innych rejonach $rédziemnomorskich Swietod¢ sie
~demokratyzuje”. Na ottarze byli wynoszeni przedstawiciele mieszczaristwa,
ktérzy nie mogli poszczyci¢ sie szlacheckimi koligacjami rodzinnymi.
Jednakze w wielu rejonach Europy, gléwnie na péinoc od Alp Iacznosé
miedzy Swietodcig a wysokim urodzeniem nie zostata zerwana. Szczegoélnie
jest to widoczne w Europie srodkowo-wschodniej, gdzie Swietymi zostawali
nadal gléwnie mozni i dynasci®®. Wigzalo sie to zapewne z pdZniejszym
przyjeciem chrzescijafistwa i z opdznieniem w przenikaniu wzorcéw
powstajacych w rejonie Srédziemnomorskim, ale przede wszystkim ze
stabszym rozwojem miast w poréwnaniu z na przyklad poétwyspem
Apenifiskim. Podobng do italskiej sytuacje w rozwoju struktur
municypalnych mozna obserwowa¢ w tym czasie wylgcznie w Niderlandach
i polnocnych Niemczech gdzie miasta, wprawdzie nie doréwnywaly

zamoznoS$cia tym poéilnocnowloskim, ale wyksztalcity juz klase bogatego

%0 7ob. A. Vauchez, Sainthood, s. 158, 173-177, 183; tenze, Swiety, 5. 407-408; tenze, Lay
People’s Sanctity, s. 27, ktory rozdziela typy §wigtych powstajace od XIII wieku pod wzgledem
geograficznym, na tych wystepujacych na potoc od Alp (cechujacych sie nadal arystokratycznym
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mieszczanstwa, z ktorej glownie rekrutowali sie $wieci niearystokratycznego
pochodzenia. Reszta terenéw Europy, to znaczy wiekszos$¢ Niemiec i Francji,
Anglia, Skandynawia i Europa Srodkowa pozostawala przy starej tradycji
taczacej szlachetne urodzenie ze $wietoscig38l.

W bliskiej facznosci z ta cecha pozostawalo zjawisko dziedziczenia
Swietosci, ktére przejawialo sie w wynoszeniu na olftarze czlonkéw
okreslonych rodéw, tak jakby prerogatywa S$wietosci byla przypisana
konkretnym familiom382. Wyjatkowym przykladem z terenu Niemiec jest ro6d
Andechs, ktory w kresie od 1150 do 1500 wydat co najmniej 21 Swietych i
blogostawionych33. Nie mniej interesujacym przykladem jest dynastia
Arpadow, ktéra od samego poczatku swojego panowania na Wegrzech
opierala sie na charyzmacie Swietoéci3®. Podobne zjawisko, na mniejsza
skale mozna obserwowa¢ w Czechach, a w péZniejszym czasie réwniez w
Skandynawii.

Swietoé¢ dziedziczona rozwijala sie w dwoéch odmianach: po
pierwsze, albo taska byla przekazywana z rodzicéw na dzieci; albo tez, po
drugie, osoba Swieta oddzialywala na swoje otoczenie, na rodzerstwo,
wspotmatzonkéw i dalszych krewnych, nierzadko tez przekazujac taske w
nastepne pokolenie, ale nie zawsze w linii prostej3®. Przykladem pierwszego

typu jest Brygida szwedzka (1303-1373) i jej cérka Katarzyna (1331-1381), za$

pochodzeniem) i tych z krggu S$rodziemnomorskiego (wywodzacych sig¢ czgsciej z warstwy
mieszczanskiej).

%81 O takim potaczeniu nich $wiadczy chocby wstep do zywotoéw $w. Stanistawa, autorstwa
Wincentego z Kileczy, gdzie czytamy, ze wprawdzie nic nie wiadomo o rodzicach zamordowanego
biskupa, ale zyja nadal w Rabie i Szczepanowie ,,miles genere nobiles, qui dicunt patris beati Stanislai
et antecessorum eius ... legitimi successores”. Vita s. Stanislai episcopi Cracoviensi (Vita minor),
rozdz. 1, s. 254. Podobnie Vita sancti Stanislai Cracoviensis episcopi (Vita maior), rozdz. 4, s. 366-
367.

%2 70b. A. Vauchez, Sainthood, s. 177-182.

%3 Zob. J. Gottchalk, St. Hedwig, s. 52-60. Autor zalicza do rodu Andechs wszystkich tych,
ktérzy byli z nim spokrewnieni zardéwno w linii mgskiej, jak i po kadzieli (np. $w. Elzbietg wegierska
oraz Kingg), co znacznie rozszerzyto krag swigtych i btogostawionych. Do wygasnigcia rodu w linii
meskiej w 1248 roku, $wigtych i blogostawionych zaliczonych do rodu Andechs po mieczu bylo
pigcioro.

%4 Swigtymi z dynastii Arpadow do konca XIII wieku byli Stefan (ok. 975-1038), Emeryk
(ok. 1007-1031) Wiadystaw (1040-1095), Elzbieta (1207-1231), Malgorzata (1242-1270) oraz Kinga i
Jolenta. Zob. tez G. Klaniczay, From Sacral Kingship to Self-Representation. Hungarian and
European Royal Saints in the 11th-13th centuries, w: Continuity and Change. Political Institutions
and Literary Monuments in the Middle Ages. A Symposium, Odense 1986, s. 71-82.

%8 Zob. A. Vauchez, Sainthood, s. 179.
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drugiego rodzina Andechs, z ktérej pochodzila Jadwiga $laska oraz dynastia
Arpadéw w pokoleniu Andrzeja II i Beli IV. Idea dziedziczenia $wietosci
zostala najpelniej rozwinieta w koncepcji beata stirps, linii genealogicznej,
ktéra w kazdym pokoleniu wydawata swietych, ktérzy byli przedmiotem
kultu dynastycznego. Taka dynastia byli na przykltad Andegaweni

neapolitariscy38.

W zywotach ksieznych polskich sa obecne obydwa wspomniane
elementy, zaréwno Iacznos¢ Swietosci i szlachetnego urodzenia, jak i
dziedziczenia Swoetosci wewnatrz dynastii, sa one jednakze silnie splecione
ze soba. W zywocie Jadwigi watek urodzenia w arystokratycznym rodzie
pojawil sie na samym wstepie tekstu. Autor biografii ksieznej wskazal, ze:
pulcritudo graciarum et donorum sibi superinfunsa divinitus, magnificabant in ipsa
altitudinem generis, et natalium ipsius magnificencia graciosionem reddebat in ea
sublimatam virtutibus nobilitatem atque pulcritudinem mentis3®7, a takze: non
solum pro dignitate seculi, qua pollebat, sed amplius pro virtutis merito, quo
fulgebat, habebatur venerabilis3®. Fragment zywota Jadwigi poswigcony jej
genealogii jest rozbity na dwie czesci opisem dziecifistwa $wietej; pierwsza
przedstawia przodkéw Jadwigi (szerzej linie matki)3®, a dalsza czesc
powiada o jej rodzenstwie. W tym drugim fragmencie na pierwszy plan
wybijaja sie¢ wyliczenia malzenstw poszczegdlnych sidstr Swietej, a takze
godnosci piastowanych przez jej braci. Autor znal trzy siostry Jadwigi,
jednakze nie podatl imienia zadnej z nich, za to doktadnie poinformowat o
imionach i tytulach ich mezéw. Jednym byt krél Francji, Filip (Il August),
drugim Andrzej (II), krol Wegier, a trzecia siostra byta ksienig w klasztorze

w Kitzingen. Bezimienna w zywocie siostra, malzonka kréla Wegier byla

%0 pzykiady beta stirps zob. A Vauchez, Sainthood, s. 182. Zob. tez. K. Jasinski, Franciszek
Henryk z Breny, s. 344.

%7 vita sanctae Hedwigis, dalej VH, s. 511-512.

%88 \/H, 5. 518.

%9 VH, s. 512: ,Hec utique magnifici principis Bertoldi, marchionis Badensis, comitis
Tyrolensis atque ducis Meranie filia, matrem habebat nomine Agnetem, non mius secundum
dignitatem seculi nobilem, utpote de marchionum orientalium prosapia prodeuntem, filiam scilicet
Orientalis marchionis et comitis de Rochlethz Dedonis, filii Conradi Mysnensis et de Landesberch ac
Lusacie marchionis”.
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matka $w. Elzbiety wegierskiej. Dalej wymienione sa imiona i funkcje braci
Jadwigi, Bertolda, patriarchy Akwilei, Ekberta, biskupa bamberskiego oraz
Ottona i Henryka, ktérzy odziedziczyli ksiestwa3?. Wymienione w zywocie
Jadwigi w opisie genealogicznym osoby oraz powigzania miedzy nimi
zostaly przedstawione w tablicy 1 w formie drzewa genealogicznego.

Z kolei autor zywota Kingi poswiecil pochodzeniu bohaterki caly
rozdzial, w ktérym tytuly krolewskie zostaly przemieszane z oznakami
Swietosci®?l. Wymieniony zostat dziadek Kingi, kr6l Andrzej 11, jej ojciec, Bela
IV wraz z matka, Marig, cérka, jak go okresla zywot, cesarza Grekéw. W tym
miejscu, aby podkresli¢ szlachetnoé¢ rodu matki Kingi, autor podat takze, ze
cesarz Teodor I Laskaris pochodzit z rodu Nerona (imperator vero ipse de stirpe
Neronis cesaris®¥?). Krolewskos¢ rodu jest takze podkreslona w krétkim opisie
koronacji Beli IV, gdzie w symboliczny sposéb przedstawiona zostata
podlegltosd¢ krolestwu wegierskiemu czesci Rusi halickiej3?3. W dalszej czesci
wymienione sg koligacje cérek Beli, w tym Kingi. Podane sa imiona kobiet
oraz imiona i godnoéci ich mezéw. Podobnie, jak w wypadku zywota
Jadwigi zestawilem je w formie drzewa genealogicznego (tablica 2).

Zywot Salomei nie podaje jej rozbudowanej genealogii. Wymienieni sa
tylko rodzice: Leszek Bialy i Grzymistawa oraz brat, Bolestaw Wstydliwy z
Kinga. Leszek jest tytulowany jako magnificus dux, za$ przy Kindze autor
podal, Ze jej ojcem byt krél wegierski Bela’*. W zywocie Anny podano
wylacznie, ze licet familia regit fuerit3® oraz ze jej teSciowa byla Swieta
Jadwiga, bez wskazania blizszych szczegéiow.

Jak  wspomnialem, @w  analizowanych  zywotach  watek
charakteryzujacy wysokie urodzenie bohaterek jest silnie powigzany z

kwestig dziedziczenia prerogatyw do $wietosci. Bardzo ciekawie zostato to

%0 \/H, s. 513-514. Tok narracji przedstawia si¢ nastepujaco: ,....tres vero sorores germanas
habebat, quarum una Phylippo regi Francie nupsit, altera”; ,,Quatuor germanos ... habebat ... unus
fratrum eius, Bertoldus nomine, Aquilegiensis patriarcha extitit, alter vero, Ekebertus scilicet...”.

¥ vita sanctae Kyngae, dalej VK, 1, s. 683-685.

$2VK, 1, 5. 684.

393 VK, 1, s. 684: ,Danicle voro duce Ruthenorum equum suum ante ipsum summa cum
reverencia ducente”.

¥4 V/ita sanctae Salomeae, dalej VS, I, s. 776.

S VA, s. 657.
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rozwigzane w zywocie Kingi. Tekst sugeruje w tym wypadku glebsze niz
kilkupokoleniowe pokrewieristwo. Autor biografii Kingi powolal si¢ na
wiadomosci zaczerpniete z ,kronik wegierskich”, ze matka Kingi, Maria
Laskaris wywodzita sie¢ ze strony matki z rodu $w. Katarzyny, dziewicy i
meczennicy (imperatrix ... de genealogia sancte Catharine virginis et martiris3°).
W tym samym miejscu wspomniane zostalo tez pochodzenie ojca Kingi z
rodu Nerona (patrz wyzej), co sugeruje, ze najdoskonalsza szlachetnos¢ krwi
cesarzy rzymskich zlaczyla sie w osobie Kingi z najdoskonalsza
szlachetnoscia ducha meczennicy za wiare.

Aura $wietosci roztacza sie takze w rodzinie kinge ze strony ojca. Juz
pierwszym zdaniu rozdzialu genealogicznego pojawia sie powiazanie jej
dziadka z Jadwiga $laska oraz Elzbieta wegierska (Andreas accepta uxore
uterina sorore beate Hedvigis generavit ex ea ... unam filiam sanctam scilicet
Elisabeth®7). Wséréd rodzenstwa Kingi jako $wieta wymieniona jest tylko
Konstancja, zona Leona halickiego (que coruscat miraculis in civitate
Lwovensi®*®), a obok niej rowniez Salomea, zona Kolomana, ktéra w dalszej
czedSci zywota (na poczatku nastepnego rozdzialu) obdarzona zostala
mianem sancta (ad instanciam sancte Salomee consortis regis Colomani®®®). Wsréd
Swietych potomkow Kingi wymieniony jest jej siostrzeniec, sw. Ludwik, syn
Karola II, kréla Sycylii*®. O $wietosci pozostatych siéstr Kingi - Jolenty i
dominikanki Malgorzaty - nie ma mowy, co nie dziwi w wypadku tej
pierwszej, gdyz jej stawa jako $wietej dopiero sie ksztaltowala, a poza tym
autor chyba niewiele o niej wiedzial, gdyz nie wspomnial nawet jej
franciszkaniskiego powotania. Malgorzata jednak byla powszechnie znana
Swieta, ktoérej nieudany proces kanonizacyjny toczyt w latach 1271-76. By¢
moze nalezy zlozy¢ to na karb rywalizacji miedzy zakonami franciszkanéw i
dominikanéw, gdyz byla ona pierwsza wegierska dominikanka, co w duzej

mierze przesadzito o poczatkowej przewadze tego zakonu na Wegrzech oraz

¥ \/K, 1, 5. 684.
¥ VK, 1, s. 683.
3B \/K, I, s. 684.
39 VK, I, s. 685.

400 Wszystkie wiadomosci w VK, I, s. 683-685.
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na dworze krélewskim. Moze to by¢ takze Swiadectwo pdzniejszej niecheci
do dominikanéw na dworze wegierskim, ktéra byta zwigzana z odmowa
opuszczenia przez Malgorzate klasztoru po wybraniu jej meza (najpierw w
1249 roku Leona, ksiecia halickiego, nastepnie w 1255 roku jednego z ksiazat
polskich, by¢ moze Bolestawa Poboznego a ostatecznie w 1261 roku
przemysta Ottokara II, krola Czech). Spowodowato to odwrécenie sie Beli IV
od zakonu kaznodziejskiego i faworyzowanie franciszkanéw401.
Przedstawiony w zywocie Kingi proces dziedziczenia $wietosci jest
przykladem dziedziczenia drugiego typu, ktore, jak wskazalem wczeéniej,
polegalo na rozprzestrzenianiu laski $wietoSci w rodzinie i najblizszym
otoczeniu i przekazywaniu jej w nastepne pokolenia - niekoniecznie w linii
prostej. Zrédtem $wietosci sa w tym wypadku éw. Katarzyna, meczennica,
ElZzbieta wegierska i Jadwiga $laska, a przejeta i skupiona zostala ona w
osobie Kingi, jej siostry, Konstancji. W zywocie znajduje si¢ réwniez
przyklad dziedziczenia Swietosci po kadzieli, z jakim mamy do czynienia w
wypadku Salomei, ktéra pojawia si¢ w tekscie jako Swieta, zona Kolomana.
W zywocie Jadwigi kwestia dziedziczenia $wietosci nie pojawia sie
samodzielnie. Najwazniejsze odwolanie znajduje sie w nawiazaniu do $w.
Elzbiety wegierskiej, ktérej matka byla jedna z siéstr ksieznej. Pewnego
rodzaju przekazanie taski w dalsze pokolenia odnalezé¢ mozna takze we
fragmencie zywota, w ktérym ksiezna zostala przyréwnana do owocu
pochodzacego ze szlachetnego drzewa, ktéry nastepnie rowniez rodzit zyzne
owocet?2, W zdaniu tym znajduje si¢ przede wszystkim aluzja do
meczenskiej $mierci Henryka Poboznego, ale réwniez do innych $wietych
nastepcow ksieznej $laskiej. Dodatkowym elementem $wiadczacym o
znaczeniu $wietosci dla nastepnych pokolen jest dolaczony do zywota
Jadwigi Traktat genealogiczny*%®, w ktérym znajduje sie opis rodziny Jadwigi
oraz jej potomkéw na dworze Piastow $laskich. Przedstawienie genealogii, w

ktérej centralng postacia jest wlasnie ksiezna Jadwiga sklonito niektoérych

%01 7ob. G. Klaniczay, Legends as Life-Strategies, s. 97-98.
“2\H, s. 512.
‘S MPH IV, s. 642-651.
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autor6w do scharakteryzowania zarysowanej linii jako beata stirps, czyli
rodu, ktory dzieki przymiotom ksieznej Slaska miat cieszy¢ sie szczegSlnymi
wzgledami. Pomijajac wartos$¢ poznawcza samego tekstu z punktu widzenia
genealogii®®, nalezy wskaza¢ na wymiar ideologiczny traktatu, gdzie
Swietos¢ ,,zalozycielki” linii ma wplywac na pozycje i pomyslnosé rodu w
przysztoscit®. Traktat przedstawia przodkow ksieznej Jadwigi ze strony
matki, wéréd ktérych bylo wielu zastuzonych dla Kosciota. Jadwiga zostata
przedstawiona jako dziedziczka owych przodkéw nie tylko w sensie
materialnym, ale przede wszystkim duchowym. Z kolei potomkowie
ksieznej sa wymienieni az do konca XIII wieku. Przeprowadzona przez J.
Gottschalka analiza genealogiczna potomkoéw Jadwigi wykazala, ze miata

ona wplyw na postawy religijne os6b nawet daleko z nig spokrewnionych?40.

Z powyzszych opisow dotyczacych fragmentéw genealogicznych
zawartych w zywotach $wietych ksieznych wynika jasno, ze dla autoréw
tych tekstow Swietos¢ bohaterek byla uzupelniana, a by¢ moze i
warunkowana przez szlachectwo krwi. Autor zywota Jadwigi po wstepnym
zapoznaniu z ideologiczng wymowa szlachetnego pochodzenia bohaterki
potozyl nacisk na arystokratyczne pokrewienistwo, ktére jest bardzo silnie
podkreslone w opisie koligacji rodzinnych siéstr Jadwigi, gdzie ich imiona
nie maja znaczenia, za§ wyrdznione zostalo dynastyczne - krélewskie i
ksiazece - pochodzenie ich mezéw. Zywot Kingi zas kladzie nacisk na
cesarskie pochodzenie jej matki oraz koligacje rodowe siéstr Kingi. Autor
zywota ksieznej krakowskiej poprzez staranne wyliczenie powigzan
genealogicznych miedzy cérkami kréla Beli IV podkredlit znaczenie i
rozleglos¢ wptywu jego rodu. Ciekawe jednak, ze z innych Zrédet wynika, iz
sam krol wegierski uwazat te koligacje za koniecznos¢ polityczng i traktowat

je jako znak upadku rodu. Dla autora zywota sytuacja ta nie miata jednakze

“% O tym zagadnieniu zob. T. Jasinski, Genealogia $w. Jadwigi, s. 195, 202-203; tegoz,
Rodowdod Piastow slaskich, t. 1, s. 16.

05 7ob. K. Jasinski, Franciszkanin Henryk z Breny propagatorem kultu $w. Jadwigi, W:
Ksiega Jadwizanska, S. 344-345.

%% 70b. J. Gottschalk, St. Hedwig, s. 259-270.
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znaczenia, gdyz liczylo sie sam fakt pochodzenia z krélewskiego rodu i
szerokie koligacje w dynastiach ksigzecych.

W kontekscie zwigzkéw dynastycznych i dziedziczenia prerogatyw
do $wietosci duze znaczenie ma wyréznienie - we wszystkich zywotach -
powigzan ze $w. Elzbieta wegierska. Autorzy dokladnie okredlili stopieri
pokrewienistwa pomiedzy ksieznymi a Swieta, pomijajac szczegoty dotyczace
jej matzonka (jego imie i tytul), ktére w kontekscie $wietosci Elzbiety nie
mialy znaczenia®’. Zywot Jadwigi podal, ze $wieta byla landgrafinia
Turyngii oraz ze jej gréb znajduje sie w Marburgu?%, co z kolei byto wazne z
punktu widzenia organizowania ewentualnych pielgrzymek. Postaé sw.
Elzbiety jest szczegdlnie wazna jako swego rodzaju zwornik pomiedzy
dworami $rodkowoeuropejskimi: Arpadéw??®, Piastow, a w mniejszym
stopniu i Przemys$lidéw; byla ona, rzecz jasna, réwniez czczona dworze
Turyngii oraz przez Zakon Krzyzacki*!0. Jak ustalili B. Kiirbis i K. Jasiniski, na
terenie Polski kult ten miat charakter wyraznie dynastyczny, podczas gdy w
innych krajach stat sie on kultem powszechnym, ludowym, a na Wegrzech
przybral forme kultu dynastyczno-panstwowego*!l. Posta¢ sw. Elzbiety i
kult dla niej rozprzestrzeniat sie dzieki zakonowi franciszkanéw, ale rowniez

i cystersi bardzo wcze$nie umiescili ja w swoim kalendarzu#2. Warto

%07 Jest to zabieg odwrotny do tego, jaki zastosowano w wypadku wskazania na szlachectwo
urodzenia i powiazania dynastyczne rodu Andechs (tam tytuly i imiona matzonkow siostr Jadwigi
byly istotniejsze). W wypadku wysunigcia na plan pierwszy kwestii swigtosci Elzbiety, imig i tytul
matzonka — mimo jego wysokiego pochodzenia — nie miat znaczenia.

“%8 VH, s. 513: ,,de qua (altera soror) nata est ilia laudabilis et nunc gloriosa in celis, beata
Elyzabeth, lantgravia Thuringie, cuius in Marcburch corpus sanctissimum requiescit”.

409 7ob. M. Werner, Mater Hassiae — Flos Ungariae — Gloria Teutoniae. Politik und
Heiligenverehrung im Nachleben der hl. Elisabeth von Thiiringen, w: Politik und Heiligenverehrung
im Hochmittelalter, red. J. Petersohn, Sigmaringen 1994, s. 519-530.

M0 7ob. K. Polejowski, Geneza i rola kultu $w. Elzbiety wegierskiej w posiadlosciach
francuskich Zakonu Krzyzackiego, Zapiski Historyczne, 63:1(1998), s. 7-10; M. Werner, Mater
Hassiae, s. 484-518.

M1 70b. B. Kiirbis, Asceza chrzescijariska, s. 177-179; K. Jasinski, Kult swietej Elzbiety, s.
211-212. Ciekawym $wiadectwem wskazujacym na rozpowszechnienie kultu $w. Elzbiety jest
umieszczenie jej osoby jako przykladu dla wiernych we wstepie do Sumy spowiedniczej, tzw.
Katalogu magii Rudolfa. Zob. E. Karwot, Katalog magii Rudolfa. Zrédlo etnograficzne XIII wieku,
Wroctaw 1955, s. 16, przyp. 41. O badaniach nad Katalogiem zob. K. Bracha, Katalog magii Rudolfa
(Na marginesie dotychczasowych badar), W: Cystersi w spoleczeristwie Europy Srodkowej. Materialy
z konferencji naukowej odbytej w klasztorze oo. Cystersow w Krakowie Mogile z okazji 900 rocznicy
powstania Zakonu Cysterséw. Poznan-Krakow-Mogita 5-10 pazdziernika 1998, red. A. M. Wyrwa, J.
Dobosz, Poznan 2000, s. 807-808.

M2 70b. K. Jasifiski, Kult swietej Elzbiety, s. 203.
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rowniez wskazaé, ze zywot Sw. Elzbiety byl jednym =z nielicznych
wspoblczesnych biografii wigczonych przez Jakuba de Voragine do zbioru
Ztotej legendy, ktéry trafit na ziemie polskie zapewne za posrednictwem
dominikanéw pod koniec XIII wieku#13. Trudno wskaza¢ czy kult Elzbiety
dotart do Polski najpierw poprzez kontakty dynastyczne, czy tez zostal
przyniesiony wraz z pojawieniem sie franciszkanoéw. Bezsprzeczne wydaje
sie tylko to, Ze najwczesniej pojawil sie na Slasku#4, na dworze Henryka
Brodatego, a nastepnie w Malopolsce i Wielkopolsce. W pdZniejszym czasie,
w poczatkach XIV wieku Elzbieta byla czczona réwniez w kujawskiej linii
Piastow415.

Zywot Jadwigi wspomina takze o innych przejawach kultu Elzbiety.
Ksiezna $lagska posiadata welon swojej siostrzenicy, ktory jak podaje zywot in
magna reverencia habuit i ob eiusque amorem (tzn. do $w. Elzbiety) ipsum
studiosius censervavitt1®. Cialo ksieznej po $mierci ubrano wlasnie w ow
welon, jednakze jej corka, Gertruda nakazatla, aby zdjeta go z glowy zmarlej i
zalozyla na jego miejsce inny. Autor Zywota postepowanie ksieni Gertrudy
argumentuje nastepujaco: et matris et matertere memoriam in illo velamine
confoveret ac iuge dilectionis memoriale non amitteret, dictum velamen voluit
reservare*l’. Welon $wietej Elzbiety stal sie wiec pamiatka przechodzaca z
pokolenia na pokolenie, ale jednoczesnie stal sie tez relikwia, gdyz w
momencie uchylenia zastony przez jedna z siéstr okazalo sie, ze ciato Jadwigi
pod welonem uleglo przemianie. Ksiezna lezala z otwartymi ustami, z
ktérych unosit sie cudowny zapach, a cialo, ktére kiedys byto biate jak mleko
teraz jasnialo doskonatym blaskiem (candore perfesum*18). Dzieje welonu $w.

Elzbiety ukazuja réwniez obieg jej kultu wewnatrz rodu Andechs, a

13 Zob. M. Plezia, Wstep, w: Jakub de Voragine, Zlota legenda, s. 47-48. Olacznosci Zlotej
legendy ze $§wictymi ksieznymi zob. J. Janow, Resztki biblioteki krélowej Jadwigi?, Sprawozdania z
Czynnosci i Posiedzen AU na rok 1948, nr 7, s. 345-350.

4 Zob. J. Mandziuk, Kult sw. Elzbiety wegierskiej na Slasku, Nasza Przesztos¢, 55(1981), s.
31-42; J. Swastek, Duchowosé swietej Elzbiety wegierskiej i zarys jej kultu w Polsce, Homo Dei,
50:3(1981), s. 222.

“15 Zob. K. Jasinski, Kult $wietej Elzbiety, s. 208-209.

“°VH, s. 582.

47 VH, s. 582; postanowila 6w welon zachowa¢ dla siebie, aby w tym welonie pielegnowaé
pami¢¢ po matce i kuzynce i aby nie traci¢ trwatej pamiatki ich mitosci.

“®VH, s. 582-583.
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nastepnie Piastow $laskich. Trafit on zapewne do rak Jadwigi droga
kontaktéow rodzinnych (by¢é moze przywiézt go na Slask ktéryé z braci
ksieznej podczas jednej z wizyt), by nastepnie sta¢ sie wlasnoscia jej corki,
Gertrudy. Posiadat on przy tym podwoéjna wartos¢: jako pamiatka po matce i
ciotce, ale takze jako relikwia, ktéra przeszta przez rece dwoch Swietych.

Czes¢ dla éwietej krewniaczki mogla dotrze¢ na Slask nie tylko dzieki
kontaktom rodzinnym Jadwigi; réwniez dwoér Przemyslidow byl osrodkiem
jej czci. Wiadomo, ze siostra Anny, Agnieszka, wzorowala si¢ na sposobie
zycia i religijnoéci Elzbiety!. Z kolei autor zywota Anny wéréd daréw, ktore
ksiezna przekazala réznym kosciolom i klasztorom, wymienia ornat dla
szpitala pod wezwaniem $w. Elzbiety w Marburgu (ad sanctam Elizabet in
Marchburg dedit ... casulam), a takze relikwie Swietej, ktéra otrzymat klasztor
w Trzebnicy (in Trebnitz dedit ... costam sancte Elizabet)*20. Ksiezna Anna byla
takze wraz z dzie¢mi fundatorka szpitala we Wroctawiu pod wezwaniem
sw. Elzbiety, przeznaczonego dla krzyzowcéw z czerwona gwiazda, ktoéry
powstal przed 1248 rokiem, a ostateczny dokument fundacyjny uzyskat w
1253 roku#2l.

Podobnie Jolenta byla czcicielka $wietej Elzbiety. Ksiezna kaliska
wystepuje w liscie wielkiego mistrza krzyzackiego Konrada von
Feuchtwangen z 1292 roku pod okredleniem domina dicta de Kalys jako
ofiarodawczyni sprzetéw liturgicznych i kielicha dla Krzyzakéw z Marburga
ob reverenciam beate Elyzabet*??. K. Jasifiski przekonujaco utozsamil owa

domina de Kalys z Jolenta ksiezng Kaliska, Zona Bolestawa Poboznego*2.

Swieta Elzbieta wylania sie z tych opiséw jako zwornik dworéw

Arpadéw, Przemysdlidow i Piastow, funkcjonujagca w tej roli dzieki

9 K. Jasinski wspomina o liscie papieza Grzegorza IX do Beatryczy, krolowej kastylijskiej.
Zob. tegoz, Kult swietej Elzbiety, s. 203.

2OVA, 's. 659.

21 Zob. M. Miynarska-Kaletynowa, Wroctaw w XII-XIII wieku. Przemiany spoleczne i
osadnicze, Wroctaw-Warszawa-Krakow-Gdansk-£.6dz 1986, s. 147-151; R. Grodecki, Anna, s. 118.

“22 preupisches Urkundenbuch, t. 1, z. 2, wyd. A. Seraphim, krolewiec 1909, nr 593, s. 371-
372.

428 70b. K. Jasifiski, Kult $wietej Elzbiety, s. 205-207.
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pokrewieristwu pomiedzy czlonkami poszczegélnych dynastii. Przyjrzyjmy
sie najpierw powigzaniom rodzinnym pomiedzy ksieznymi. Wynika z nich,
ze wiodacym rodem, ktéry zaszczepil §wietoé¢ na grunt Europy Srodkowej,
byl r6d Andechs. Jedna z coérek Bertolda zostala Swieta ksiezna na Slasku,
druga, Gertruda, krélowa na Wegrzech, wprawdzie nie $wieta, ale matka
jednej z najwazniejszych $wietych kobiet tego czasu, Elzbiety wegierskiej. Ta
zmarta w 1231 roku, a kanonizowana w 4 lata p6zniej mloda ksiezna-wdowa
stala sie inspiracja dla pokoleni jej nastepczyni. Jej bratanice Kinga i Jolenta
zostaly swietymi w Polsce, a trzecia z nich we Lwowie. Jej bratanek Koloman
byl mezem Swietej Salomei. Powigzania genealogiczne laczyly tez domy
Piastow i Arpadéw z domem Przemyslidow. Siostra Anny, synowej Jadwigi,
byla swieta w Pradze.

Oparty na tych powiazaniach dynastycznych przeptyw idei, wzorcow
religijnych, czy wreszcie kultu $wietych pomiedzy osrodkami byt zapewne
intensywny. Zywot Kingi opisuje wizyty, jakie ksiezna krakowska i
sandomierska odbywata na dworze swojego ojca Beli IV44. Potwierdzaja je
réowniez Zrédla poza hagiograficzne, na przyklad w 1266 roku Kinga
uczestniczyta w zjezdzie coérek i wnuczek Beli IV w Budzie, gdzie radzono
nad konfliktem miedzy kréla z synem Stefanem??, a w dokumencie z 1268
roku okreslajacym ciezary ludnosci na sadecczyZnie wskazala na
przynalezne jej przewody w czasie przejazdu na Wegry#?¢. Maz Kingi
Bolestaw Wstydliwy byt przez dlugie lata gtéwnym zwornikiem stronnictwa
wegierskiego wérod ksigzat polskich??’.

Réwniez kontakty Piastow i Przemyslidéw byly dos¢ aktywne.
Dominowali tutaj z kolei wladcy Slaska, szczegdlnie Henryk Brodaty i jego
syn Henryk Pobozny, ktérzy w sojuszu z praskim dworem budowali swoja

pozycje wéréd ksigzat polskich. Poza bezposrednimi kontaktami

VK, X, s. 696-697.

“25 Zob. B. Wiodarski, Polska i Czechy w drugiej potowie XIII i poczqtkach XIV wieku (1250-
1306), Lwow 1931, s. 44

“26 7ob. Z. Koztowska-Budkowa, Kunegunda, s. 187.

21 70b. P. Zmudzki, Powiqzania polityczne w Europie Srodkowej w drugiej potowie XIII
wieku i ich wplywy na wyobrazenie swiata, Przeglad Historyczny, 90:3(1999), s. 283-284.
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dynastycznymi (malzeristwo Anny i Henryka II) poswiadczona jest pomoc
Przemysta Ottokara II w staraniach o kanonizacje Jadwigi oraz jego udziat w
translacji relikwii ksieznej $laskiej#28.

Obok intensywnych kontaktéw dynastycznych pomiedzy dworami
Slaskim i czeskim obserwowa¢ mozna takze kontakty na plaszczyznie
koscielnej. Szczegodlnie widoczne to jest w wypadku meskiego i zenskiego
odlamu franciszkanéw, ktérych konwenty zostaly sprowadzone do
Wroctawia z Pragi, a czescy i polscy franciszkanie od 1239 nalezeli do
wspolnej prowingji zakonnej*?. Na plaszczyznie koscielnej kontakty te
obejmowaly réwniez kler diecezjalny, a co najwazniejsze kult Swietych.
Kanonizacja najpierw $w. Stanistawa, a nastepnie $w. Jadwigi odbila sie
szerokim echem w Czechach, gdzie powstaly kosciolty pod ich
wezwaniem?*30,

Podsumowujac te czes¢ wypada stwierdzi¢, ze kwestia krélewskiego i
ksigzecego pochodzenia $wietych wladczyn byla istotnym watkiem dla
autorow zwotéw. Podkreslenie ich licznych koligacji dynastycznych,
wskazanie na powigzania z innymi rodami stuzylo podkreéleniu tego watku.

Z kolei problematyke ,, dziedziczenia” $wietosci mozna interpretowac
jako przekaz idei miedzy dworami Adechséw, Arpadéw i Piastéow, a
czedciowo i Przemyslidéw. Centralng postacia tego kregu jest Sw. Elzbieta, a
dla pézniejszych ksieznych takze i Jadwiga $laska. Przeplyw wzorcow
religijnych byl rzecz jasna oparty i kontakty dynastyczne, polityczne
koscielne, nie mniej wspodlne cechy prezentowane przez Swiete ksiezne w
tym kregu nie nawigzuja do popularnych w tym czasie wzoréw krélowych,
jakimi byly na przyktad cesarzowa Kunegunda, czy Malgorzata szkocka, ale

wlasnie do sw. Elzbiety. Jak wskazal G. Klaniczay kobiety z dworéw

2 VH, s. 631.

“2 O prowincji polsko-czeskiej franciszkanow zob. J. Kloczowski, Bracia mniejsi w Polsce
Sredniowiecznej, S. 34-56.

0 7ob. A. Barciak, Czechy a ziemie poludniowej Polski w XIII oraz w poczqtkach XIV
wieku. Polityczno-ideologiczne problemy ekspansji czeskiej na ziemie potudniowej Polski, Katowice
1992. O kontaktach ko$cielnych: s. 12-45; o roli kultu $wietych: s. 42-43, 0 kontaktach politycznych:
S. 77-125.

137



srodkowoeuropejskich tworzyly matrylinearna linie $wietoéci oparta o

niebiariski dwor, ktérego reguty wyznaczata Swieta Elzbieta3l.

2. Narodziny $wietosci

Wskazane wczeéniej prerogatywy do Swietosci ukazane poprzez
przynaleznos¢ do okreslonej grupy spolecznej oraz rodu zostaly w zywotach
uzupelnione o swego rodzaju predestynacje do $wietosci. Wybranstwo boze
bylo cecha obecna na przyklad w zywocie Kingi, gdzie swietos¢ przyszlej
ksieznej krakowskiej ujawnita sie jeszcze w tonie jej matki, Marii Laskaris. Ta
zaniepokojona niezwyklym ciezarem dziecka, po modlitwie zostata
uspokojona przez sama Maryje: Noli timere, Maria - przemawiala stowami
archaniota Matka Jezusa - onus enim ventris tui, quo periclitari metuis, meo salva
munimine evades, puellam paries tibi in solacium excessivum et multis animabus in
refrigerium et singulare remedium#*32. Niepokojaca sie niezwyklymi objawami
ciazy matka pocieszenia szukala u Najswietszej Maryi Panny, bo kt6z lepiej
mogt zrozumied troski przyszlej matki, jesli nie ta, ktoéra nosita w swym tonie
syna Bozego. Maryja nawiedzona przez archaniota Gabriela [Ek 1,30-33]
teraz sama przejela jego role i uspokajala matke, swojg imienniczke,
przepowiadajac przysztos¢ jej dziecka. Mistyczna wiez, jaka zawigzala sie
poprzez rozmowe-modlitwe dwoéch Marii, nadata specyficzng role dziecku,
ktére mialo si¢ urodzié. Urodzona pod opieka Maryi Dziewicy dziewczynka
zostala naznaczona od poczatku swojego zycia, zostala przeznaczona do
rzeczy niezwyklych. Yaska, ktora predestynuje do Swietosci, nie jest wiec w
takim kontekscie rzecza nabyta podczas swigtobliwego i pelnego religijnych
uniesiefi zycia, ale jest taska nadana i ukazana od samego poczecia.
Niezwykloé¢ Kingi zostata nastepnie potwierdzona w czasie porodu, kiedy

wbrew bozemu przeklenstwu, ktére dotknelo Ewe podczas wypedzania z

31 70b. G. Klaniczay, Legend as Life-Strategies, s. 102-110.
2 VK, 1V, s. 686.
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Raju#33, Maria Laskaris urodzita cérke bez b6léw, a nadto nowonarodzona
dziewczynka byla czysta i nie wymagala kapieli, gdyz sama obmyla sie
lzami#3*. Bezbolesny poréd Marii Laskaris byl znakiem $wietoSci samego
dziecka oraz wstawiennictwa dziewicy Maryi. Sama Kinga réwniez
potwierdzila jej udzial w szczesliwym porodzie, wypowiadajac dorostym
glosem pochwalne stowa modlitwy Ave regina celorum, [mater regis] angelorum
etc. 435,

Jak wykazali D. Weinstein i R. M. Bell oraz M. Goodich w swoich
analizach dziecinstwa $wietych, modlitwy przyszltych matek (do Maryi,
Chrystusa i $wietych), zaniepokojonych zblizajagcym sie porodem byly czesta
praktyka ukazywana w zywotach. Czynity tak miedzy innymi Janina Aza,
matka $w. Dominika, Ortolana, matka $w. Klary, czy tez matki sw. Hugona,
opata z Cluny, $w. Bernarda z Clairvaux czy $w. Tomasza z Akwinu#®.
Nawigzanie do zwiastowania Maryi nasuwa tez szersze poréwnanie sytuacji,
w ktérych znajdowaly sie Maryja i matki przyszlych swietych. W relacjach
ewangelicznych i zywotéw Swietych pominieta zostala rola ojca, ktéry nie
wystepuje w opowiesci®3’; kobiety zostaly pozostawione same, musialty
zatem uciec sie do pomocy Najswietszej Maryi Panny i innych $wietych.

Kobiety, jak wida¢ z przyktadu matki Kingi, oddawaly sie w opieke i
szukaly pociechy u Maryi a takze Chrystusa, ale znajdowaly je zapewne
réwniez u innych $wietych kobiet. Wskazuje na to zainteresowanie, jakim
owe Swiete obdarzaly przyszle matki i kobiety w pologach. Jadwiga, ktéra

jako jedyna sposréd interesujacych mmnie Swietych  posiadata dzieci,

8 Rd 3,16: ,,Do niewiasty powiedziat [Bog]: ‘Obarczg ci¢ niezmiernie wielkim trudem twej
brzemiennosci, w bolu bedziesz rodzita dzieci...””.

VK, 1V, s. 687.

VK, IV, s. 687.

%% 7ob. D. Weinstein, R. M. Bell, Saints & Society, s. 23; M. Goodich, Vita perfecta, s. 84-
85; tenze, Childhood and Adolescence among the Thirteenth-Century Saints, History of Childhood
Quarterly: Journal of Psychohistory, 1:2(1973), s. 287; Tomasz z Celano, Legenda o sw. Klarze, |, 2,
s. 379.

37 Kult Jozefa, mgza Maryi rozwinat si¢ dopiero od XIV wieku. Jego promotorem byt np.
Jan Gerson. Wcze$niej posta¢ Jozefa pojawia sie w tekstach jako senex bez podania imienia. Zob. D.
Herlihy, Medieval Household, s. 127-130.
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odwiedzala i pielegnowata kobiety w pologu®38, czynila takze cuda, ktére
mialy poméc w powiklaniach cigzowych*¥. Salomea w cudowny spos6b
pomagata przy narodzinach dziecii W jej zZywocie znajduja sie opisy
komplikacji porodowych, ktére zostaly rozwigzane dzieki wstawiennictwu
Swietej*40. Znajdujemy tutaj opis swego rodzaju wspodlnoty kobiet, ktéra
wplywa nawet na odwrécenie bozego przekleristwa rzuconego na kobiete
podczas wypedzaniu z Raju. Swietoé¢ kobiet w pewnym sensie zmazuje w
tych opowiesciach grzech pierworodny, ktérego przyczyna byla stabosé
Ewy, a ktéry moze =zostaé zmazany przez wstawiennictwo Maryi
Dziewicy#!. W zywotach zawiazuje si¢ swego rodzaju Iaczno$¢ miedzy
grzeszna Ewa oraz jej potomkiniami, a $wietymi kobietami i Najswietsza
Maryja Panng, ktére maja moc , naprawiania” grzechu Ewy.

Te zarysowane na wstepie zycia ,cudowne” zdarzenia zostaly
nastepnie rozwiniete i poglebione w opisach dziecinstwa przysztych
Swietych ksieznych. Wbrew opinii Filipa Ariesa, ktory uznat dziecinstwo za
»odkrycie” §wiata nowozytnego*?, jest ono w pelni zauwazalnym etapem w
zyciu czlowieka $redniowiecznego i jest uznawane za odrebny okres rozwoju
czlowieka. Podobnie w $redniowiecznych zywotach znajduje sie caly szereg
obrazéw dzieci, ktére cechuje r6znorodnosé i duza dynamika43. Jednakze w
analizowanych w pracy zywotach opisy dotyczace okresu poprzedzajacego
zamazpojécie ksieznych sg bardzo ogélne i schematyczne. Réwniez stosunki
miedzy Jadwiga (jedyna posiadajaca potomstwo), a jej dzie¢mi sa prawie
nieobecne w zywocie ksieznej $laskiej. Stosunki z Gertruda, ksienig
trzebnicka sa jedynie zarysowane i pozostaja na plaszczyznie oficjalnej, a
reakcja Jadwigi na wiadomo$¢ o $mierci Henryka Poboznego pod Legnica

jest pelna rezrwy i pogodzenia si¢ losem?##. Jedynym fragmentem, ktory

% VH, s. 547: ,Feminas iacentes in puerperio, precipue pauperes, visitabat, dum hoc aliquo
modo facere poterat, ipsisque necessaria ministrabat”.

#9V/H, s. 619-620. [X VI, cud 2].

“0vs, VII, 5,s. 785; VI, 6, s. 786; VII, 26, s. 793; VII, 32, s. 794-795.

1 7ob. D. Weinstein, R. M. Bell, Saints & Society, s. 24.

#2 70b. Ph. Ariés, Historia dzieciristwa. Dziecko i rodzina w dawnych czasach, tt. M. Ochab,
Gdansk 1995, s. 15, 43-44, 58, 235-236.

“3 D, Weinstein, R. M. Bell, Saints & Society, s. 19.

“4VH, s. 525-526, 559-570.
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przedstawia poruszenie bohaterki w stosunku do losu dzieci, jest reakcja
Kingi na wiadomo$é¢ o $mierci jej mtodszego brata Andrzeja, utopionego
przez wystannikéw Stefana V. Kinga na moment wskrzesita zmartego brata,
jednakze na jego zyczenie zaniechala dalszych starann i Andrzej umart
ponownie#4,

Charakterystyczne jest to, ze w zywotach, w opisach dziecifistwa
Swietych poza nielicznymi scenami nie wystepuja rodzice. O przodkach
Jadwigi autor zywota wspomnial wylacznie w czesci genealogicznej, rodzice
Salomei i Kingi pojawili sie jako bohaterowie scen o tematyce politycznej,
majacych wyjaéni¢ dalsze elementy zywota. Rodzice nie zostali ukazani
natomiast jako wychowawcy dzieci, na przyklad autor zywota Jadwigi
wspomnial jedynie o wychowywanych przez ksiezng dwérkach i innych
dziewczetach, ktére przebywaly w klasztorze trzebnickim#¢, za$§ dzieci
ksieznej nie zostaly nawet wszystkie wymienione z imienia. Obraz taki jest
zapewne zwiazany z wczesnym wstapieniem do klasztoru albo wystaniem
na dwor przyszlego meza. Wtedy kontakty z rodzicami zanikaly, a zastepity
je relacje z wychowawczyniami, jak w wypadku Jadwigi i Petrissy, albo z
tesciowymi, jak w wypadku Kingi i Grzymisawy czy Salomei i Marii
Laskaris*47.

Dziecifistwo samych bohaterek jak wspomnialem zostalo dos¢
enigmatycznie przedstawione. Jadwiga przebywata i zdobywala
wyksztalcenie w rodowym klasztorze Andechséow w Kitzingen48. Klasztor
rodowy ufundowany w nalezacych do rodziny dobrach zarzadzany byt
zwykle przez cztonka rodu i stuzyl wlasnie do tego, aby corki przebywaty w
nim z dala od niebezpieczenistw $wiata w oczekiwaniu na malzenistwo.
Instytucje takie powstaly od wczesnego Sredniowiecza i zajmowaly sie
opieka nad coérkami rodu zalozycieli klasztoru oraz ewentualnie, jezeli

starczylo miejsc, takze innych rodzin. Zajmowano si¢ w nich ksztalceniem

S VK, XX, s. 704-705.

#8\/H, s. 543, 548.

“7 O braku rodzicow w zywotach $wietych XIII wicku zob. M. Goodich, Vita perfecta, s. 92-
93; tenze, Childhood and Adolescence, s. 286-287.

M8 \V/H, s. 512-513.
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dziewczat, ktére obejmowalo nauke podstawowych modlitw, liturgii i
czytania Pisma $wietego, szczeg6lnie psatterza*4®. W pdzniejszym czasie role
taka obok konwentéw benedyktynskich i cysterskich spetniaty klasztory
klarysek. Jadwiga w Trzebnicy wychowywata miedzy innymi Agnieszke,
corke Przemysta Ottokara I, a w nastepnym pokoleniu Piastow $laskich w
klasztorze do zamazpdjécia przebywaly takze Elzbieta i Agnieszka, corki
Henryka Poboznego30.

Drugim modelem spedzania dzieciristwa przez kobiety bylo wysltanie
do domu przyszlego meza. Taka forma dorastania byla zwigzana z
politycznymi planami, jakie wigzano 2z przyszla Zona. Dynastie
porozumiewaly sie w sprawie przysztych sojuszy politycznych, a gwarantem
takiego sojuszu stawalo sie malzenistwo dzieci. Do kwestii zwigzanych z taka
forma malzenistwa jeszcze powréce. W wypadku tego typu rozwigzania
dziewczynka przenosita sie do domu przyszlego meza, gdzie sie
wychowywala, nierzadko w towarzystwie wybranego dla niej kandydata.
Autorzy zywotoéw informuja, Ze Salomea zostala wyslana na dwér wegierski
w wieku 3 lat*®!, Kinga na dwor matopolski w wieku 5 lat#5?, stad wieksza
czesd¢ ich dziecinstwa przypadala na pobyt na dworze tesciow. Owo zatarcie
granicy miedzy dzieciistwem a zamazpdjsciem zapewne nie pozostawalo
bez wplywu na relacje miedzy przysztymi matzonkami.

Jeden z dluzszych opiséw dziecinistwa $wietych ksieznych zawarty
jest w zywocie Jadwigi, gdzie zostalo ono scharakteryzowane w nastepujacy
sposob: A sua namgque puericia cor gerens senile sathagebat, levitates vitando,
bonos assuescere mores et insolencias fugere iuveniles. Fovendo quoque innocentis
vite mundiciam honestati semper et discipline dabat operam diligentem. In omnibus
hiis et aliis operibus suis preter homines, quos sibi deputatos a progenitoribus suis ad

bonorum informacionem morum rectores habebat, eruditorem habuit spiritum

“9 Zob. A. Stepniewska, Wychowanie rodzinne dziewczqt w pedagogice sw. Hieronima, VOX
Patrum, 8-9(1985), s. 151-175. Zob tez list $w. Hieronima do Lety w: PL, 22, kol. 867-878;
thumaczenie polskie zob. §w. Hieronim, Listy, t. 2, th. J. Czuj, Warszawa 1953, s. 400-414.

“%0 Zob. K. Jasinski, Rodowéd Piastow slgskich, t. 1, s. 99 (przyp. 15), 116, 126.

451 VS, 1, 1, s. 777: ,,Erat autem Salomea tercio anno sue etatis, cum ad curiam predicti regis
Ungarie pro filio Colomano deportaretur”. Zob. wyzej, rodziat II, 4c.
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sanctum, qui an infancia ipsam timere deum docuit et abstinere ab omni peccato, ita
ut mundam servaret animam suam ab omni concupiscencia. Unde numquam cum
ludentibus reprehensibiliter se miscuit neque cum hiis, qui in levitatibus
ambulabant, participem se prebebat?® (podkreslenia M.M.). Jadwiga jest wiec
scharakteryzowana jako dziewczynka nad wiek powazna, pracowita i
rozwazna, jest pilna uczennicy, studiujaca Pismo Swiete. Podobnie tez
Salomea komentowata bez przygotowania stowa Ewangelii*>*. Jednym z
istotnych elementéw podkreslanych przez autoréw zywotéw bylo unikanie
przez dziewczynki zabaw. Nie tylko Jadwiga nie uczestniczyla w zabawach
(participem se prebebat), ale prawdziwa mistrzynia byla tutaj Kinga, ktéra aby
przywies¢ swoje kolezanki do Chrystusa, podstepem przyciggala je do
zabawy w kaplicy4%.

W tych opisach pojawia sie kilka elementéw, na ktére warto moim
zdaniem zwrdci¢ uwage. Po pierwsze rzuca si¢ w oczy obraz dziewczynki,
ktoéra juz jako dziecko przejawiala nadzwyczajna dojrzatoéé, ceche, ktora
Swiadczyla o przyszlej Swietosci. Jest to dos¢ powszechny obraz w $wietych
biografiach poczawszy od poczatku XI wieku, ktory okreéla sie jako quasi
senex. Postawa taka jest przeciwna powszechnemu pojmowaniu stanu
dziecifistwa jako zgodnego z natura stanu niedojrzalosci, z ktérego wychodzi
sie po osiagnieciu dorostosci*®®. Dziewczynki, a szczegolnie Kinga, sa tez
nadzwyczaj pobozne, kierowaly sie w swoich postepowaniach nakazami
Ducha Swietego, oddawaly czes¢ Maryi i Chrystusowi oraz gleboko
przezywaly msze Swieta#®’. Jednakze w opisach dziecinstwa ksieznych

pojawia sie tez inny element, ktéry wydaje sie i8¢ dalej, mianowicie unikanie

2 VK, 1V, s. 688: ,In hiis ac similibus perfecctionis operibus infra quinquennium a die
nativitatis sue in domo paterna sese melior existens”.

*3VH, s. 512.

VS, 1,2, 777.

5 VK, 1V, s. 688: ,,..beata infantula omnes suas consodales ad capelle ingressum sub
pretextu puerilis solacii invitabat ipsaque ludos lascivie evitans predictamque capellam ingrediens
oracioni cum summa devocione vacabat solaque devocioni insistens sub specie solacii cunctas puellas
nunc accitando, nunc ad genuflexiones, nunc ad neniarum prostaciones sollicite incitabat sic, ut
videretur omnes actus suos ante racionis usum omnium directori ferventer commendare”.

%56 7ob. omowienie tego typu przedstawien u M. Goodicha, Vita Perfecta, s. 88-89; tenze,
Childhood and Adolescence, s. 287; D. Weinstein, R. M. Bel, Saints & Society, s. 29.

®TVK, 1V, s. 689.
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zabaw. Zgodnie z ustaleniami Ph. Ariesa zabawa w $redniowieczu nie byta
domeng dzieci, lecz raczej zajeciem uniwersalnym, nieprzypisanym do
wieku. Jak dowiadujemy sie z przyczynku do historii gier i zabaw, przyszte
gry i zajecia, ktére zwykliSmy przypisywac dzieciom, stanowily réwniez
zabawy dorostych#8. W tym $wietle negatywna opinie o zajeciach tego typu
mozna interpretowac nie tylko jako potepienie gier i zabaw dzieciecych, ale

jako sugerowanie niestosownosci zabaw w ogodle.

Podsumowujac, narodziny $wietych, a nastepnie ich dziecinstwo sa
przedstawione jako niezwykle i wyjatkowe. taska $wietoéci ujawniona w
stowach Maryi Dziewicy wypowiedzianych do matki Kingi sugeruje boski
pierwiastek w jej fonie. Swietym wedtug autora zywota ksieznej krakowskiej
rodzi sie, a nie staje si¢ nim. Z kolei dziecinstwo przyszlych ksieznych,
spedzone z dala od doméw rodzinnych - czy to w klasztorze, czy to na
dworze przyszlego meza - jest przedstawione schematycznie i pozbawione
szczegolow. Bogate jest zas w figury czesto stosowane dla przedstawienia
dziecifistwa $wietych - nadzwyczajna dojrzatoé¢, unikanie zabaw itp. W
powstrzymywaniu sie od zabaw, nieprzystajacej do wieku powadze i
poboznosci miata uwidacznia¢ sie ltaska Swietosci, jaka otrzymaly
dziewczynki. Ich zachowanie bylo determinowane zadaniami, jakie ich
czekaly przyszlym zyciu; stanowito figure retoryczng majaca na celu nie tyle
sklonienie do nasladowania $wietych, ale przygotowywalo przyszie
wydarzenia w ich Zyciu.

Zycie przyszlych ksieznych - mimo ze zostalo zarysowane czy
zasugerowane przekonanie o ich $wietosci - toczylo sie rytmem $wieckim.
Byly one wszak corkami rodéw i wuczestniczyly w ich planach
dynastycznych. Ich zycie podlegalo zatem okreSlonym rytmom, a jego
pierwszym waznym momentem bylo zawarcie matzenistwa. Uzywam w tym
wypadku okreslenia moment przelomowy, gdyz zamazpdjscie zmienialo w

zasadniczy sposéb zaré6wno samo zycie bohaterek zywotéw, na przyktad w

8 70b. Ph. Ariés, Historia dzieciristwa, s. 69-103.
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tak prozaicznej kwestii, jak zmiana srodowiska, czy otoczenia, w ktérym
zyly dotychczas, ale réwniez ich status spoteczny, postrzeganie ich przez
otoczenie czy zakres wladzy, jaki posiadaly. Zmienialy sie takze reguly,
ktore regulowaly ich poczynania. Wszystkie te elementy zostaly zarysowane
w zywotach, ktére z chwilg zrelacjonowania zawarcia malzeristwa bohaterek

stawaly sie bogatsze w szczegoly i barwniejsze w opisie.

3. Moment przelomowy pierwszy - zawarcie malzefistwa

Jak wykazaly badania prowadzone nad obrazem malzeristwa w
tekstach hagiograficznych, istnieje zasadnicza réznica miedzy podejsciem do
tego zagadnienia w hagiografii pdéznej starozytnosci i wczesnego
Sredniowiecza oraz poédZnego Sredniowiecza, przy czym momentem
przelomowym jest poczatek XIII wieku. Wtedy to wlasnie w zywotach
pojawily sie echa dysput teologicznych dotyczacych matzenistwa, jakie mialy
miejsce w Kosciele w XI i XII wieku#%, ktére zmodyfikowaly obowiazujace
do tej pory w hagiografii obrazy zwigzkéw.

Woczesne teksty hagiograficzne prezentowaly dwa zasadnicze typy
malzenstw. Pierwszy, skrajnie negatywny, kiedy odmowa wyjscia za maz
przez kobiety byta jednoznaczna z zachowaniem wiary, gdyz potencjalnym
kandydatem na meza byl poganin, wymagajacy od przyszlej zony
wyrzeczenia si¢ chrze$cijaristwa. Kobiety takie byly nastepnie z reguly
poddawane torturom, a nastepnie ginely w meczarniach z rak swoich
poganiskich przesladowcéw w chwale dziewictwa (np. Agata, Agnieszka,
Katarzyna, tucja, Malgorzata, Tekla). W zywotach tych - czesto
apokryficznych -  dziewictwo bylo utoZzsamiane =z  wiernoscia
chrzescijanistwu, za$§ malzeristwo z pogaristwem.

To negatywne podejécie do malzenstwa i gloryfikacja dziewictwa

wywarlo bardzo silne pietno na pézZniejszych epokach. Wptynelo takze na

% 7ob. M. Glasser, Marriage in Medieval Hagiography, s. 6.
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utwierdzenie sie hierarchii kobiecych stanéw, definiowanych z punktu
widzenia ich aktywnosci seksualnej; najwyzej ceniono dziewictwo, nastepnie
wdowienstwo, a na koricu stan malzeriski. Takie stanowisko mialo swoje
zrédlto przede wszystkim w pismach $w. Hieronima, szczegblnie w
pierwszej ksiedze traktatu Adversus Iovinianum4®, oraz w liscie do
Eustochium?!, w ktérych Ojciec Kosciola wynosil dziewictwo jako stan
najwyzszej doskonatosci, jaki moze cztowiek osiaggnaé na ziemi, potepial za$
malzefistwo jako grzeszne i stuzace materii*®2. To silnie dualistyczne
podejécie spotkato sie z krytyka juz w momencie rozpowszechniania pism
Hieronima. W odpowiedzi $w. Augustyn napisal traktat pt. De bono
coniugali*®3, w ktérym wskazal na trzy pozytki, jakie chrzescijaninowi moze
przynieé¢ malzenstwo. Po pierwsze jest to posiadanie potomstwa (proles), po
drugie wspdlnota, ktéra zawigzuje si¢ miedzy malzonkami w celu
wzmocnienia wiary (fides), a po trzecie jednos¢, inaczej méwiac sakrament,
ktoéra przesadza o nierozerwalnosci malzeristwa (sacramentum)464. Koncepcja
Augustyna stala si¢ podstawa wszystkich poézZniejszych rozwazan o
malzenistwie, cho¢ nie przelamala ona stworzonej przez Hieronima hierarchii
stanéw przynaleznych kobiecie.

Drugim hagiograficznym obrazem malzernistwa, jaki funkcjonowat od
wczesnego $redniowiecza byl zwiazek, w ktérym posta¢ zony prezentowana
byta jako wypelniajacej wole rodzicéw i spelniajacej swoje biologiczne
powolanie do macierzynistwa kobiety. Malzeristwo bylo przedstawione w
tych tekstach jako niewola, z ktérg kobiety musza walczy¢ spetniajac swoje
obowiazki. Nakazy religii staly w sprzecznosci z niektérymi prawami

malzefistwa, ale podporzadkowujac sie owym prawom, kobiety staly sie

%60 Sw. Hieronim, Adversus lovinianum libri duo, w: PL, 23, kol. 221-354, szczegolnie kol.
221-294.

%61 Sw. Hieronim, Listy, t. 1, th. J. Czuj, Warszawa 1952, s. 110-162; PL, 22, kol. 394-425.

%62 7ob. J. Naumowicz, Wstep, w: Pierwsze pisma greckie o dziewictwie, s. 39-40, i przyp
115; D. Elliot, Spiritual Marriage, s. 44 .

%63 $w. Augustyn, De bono conjugali liber unus, w: PL, 40, kol. 373-396; zob. tez polskie
thumaczenie Sw. Augustyn, Wartosci malzeziistwa, t. W. Eborowicz, Pelplin 1980.

484 7ob. C. Burke, Sw. Augustyn o pozyciu matzerskim, Communio, 18:1(1998), s. 44.
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meczennicami, cierpigcymi podobnie, jak ich starozytne poprzedniczki
(Anastazja, Radegunda, Teodora)*6>.

Péznosredniowieczna hagiografia, nie zarzucajac starych watkéw,
stworzyla jednakze nowe ich postaci i sytuacje, w ktérych malzeristwo nie
bylo juz sprzeczne z nakazami wiary, a kobieta wychodzaca za maz czynita
to jako chrzedcijanka, popierana przez Kosciot i jego instytucje. Na owa
zmiane zlozylo sie kilka przyczyn, a przede wszystkim uznanie malzeristwa
za sakrament, co przydalo mu $wietosci oraz podkreslenie indywidualizmu
w podejmowaniu decyzji o zawarciu malzenistwa, co z kolei dodawato
bohaterkom zywotéw dramatyzmu#t. Przykladami tego nowego
hagiograficznego wzorca, dotyczacego malzenistwa byly na przykiad
Elzbieta wegierska i Brygida szwedzka - obie posiadaty kilkoro dzieci i byly
szcze$liwe w malzenistwie, w ktérym realizowaly sie zaréwno pod
wzgledem spotecznym, jak i religijnym. W zywotach swietych od XIII wieku,
ktore opisuja malzeristwa swoich bohaterek, wybijajacymi sie elementami sa
przede wszystkim sposob zawarcia malzeristwa i jego trwalosé, kwestie
kontaktéw seksualnych oraz szeroko rozumiana problematyka relacji

taczacych meza z zona i wplyw, jaki mieli na siebie.

a) Zawarcie malzenstwa

Kiedy interesujgce mmnie S$wiete ksiezne zawieraly malzenstwa,
kontrowersje miedzy innymi wokét kwestii sposobu jego zawigzywania i
waznosci juz ucichly. Spér, jaki toczyt sie w XI i XII wieku pomiedzy ludZmi
Kosciota a $wieckimi, dotyczacy kwestii nierozerwalnosci malzeristwa i
zakresu stosunkéw kazirodczych zostal zatagodzony na przetomie XII i XIII

wieku oraz ostatecznie zamkniety podczas IV soboru lateraniskiego#t’. Na

%65 7ob. M. Glasser, Marriage in Medieval Hagiography, s. 9-10.

% Zob. tamze, s. 19-20.

7 K o$ciot rezerwowat tam sobie prawo orzekania wazno$ci matzenstwa, ale zezwalat tez na
zawigzywanie go pomigdzy krewnymi powyzej 4 stopnia pokrewienstwa. Kwesti¢ t¢ omawia G.
Duby, Rycerz, kobieta i ksiqdz. Krytyka podejécia G. Dyby’ego patrz Ch. N. L. Brooke, The Medieval
Idea of Marriage, Oxford 1989, s. 119-126, ktory argumentuje, ze arystokracja, a tym bardziej kregi
dynastyczne podlegaly w kwestii malzenstwa prawu koscielnemu od momentu wprowadzenia
chrzescijanstwa i trudno na ich przyktadzie rozwazac tzw. S§wiecki model matzenstwa.
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ziemiach polskich spor ten nigdy nie przybral tak barwnej formy, jaka miat
na przyklad. we Francji, jednakze zapewne byl éledzony, choéby ze wzgledu
na rodzinne powigzania. Jedng z bohaterek nieporozumiert zwigzanych z
uznawaniem waznoséci malzenstwa byla Agnieszka, siostra Sw. Jadwigi
Slaskiej, ktora w latach 1196-1201 byta zona Filipa II Augusta, kréla Frangji,
nie rozwiedzionego formalnie z Ingeborgg, ksiezniczka duriskg?68.

Podobnie zamkniety zostal juz spér, jaki toczyt sie gtownie w XII
wieku miedzy teologami, dotyczacy kwestii tego, co decyduje o uznaniu
waznosci malzenistwa. Najogolniej mowiac Scieraly sie w nim dwa
stanowiska. Model wtoski (zwany niekiedy teoria koitalng), zaprezentowany
najpelniej przez Gracjana, zakladal ze zawarcie malzenstwa jest aktem
dwustopniowym. W pierwszym zostaje wypowiedziana zgoda na zawarcie
malzenstwa, najczesciej podczas zareczyn, a w drugim nastepuje
consummatio przypieczetowujace malzenistwo, ktore staje sie w ten sposéb
matrimonium perfectum. Stanowisko drugie - model francuski (zwany
niekiedy teorig konsensualng), ktéry najpelniej zaprezentowali Hugon od
sw. Wiktora oraz Piotr Lombard, zakladal, ze prawdziwe malzeristwo
zawigzuje sie podczas wypowiadania zgody na malzenstwo oraz
przysiegi*®. Powstaly w ten sposéb zwiazek dusz jest prawdziwym
malzenstwem, zas$ rola aktu seksualnego zostala w nim zminimalizowana do
ewentualnego jego potwierdzenia. Wedlug teologéw paryskich kontakty
seksualne nie byly warunkiem koniecznym do uznania waznosci zwigzku,
gdyz wypowiadanie przysiegi malzenskiej verba de praesenti wprowadzato
ewentualnie jedynie ich obietnice de futuro. W takim rozumieniu przysiega de
praesenti, byta prawomocnym sposobem zawigzania matzeristwa. Koncepcja

ta po raz pierwszy pojawila sie¢ w bullach papieskich okoto 1140 roku, w

%8 O kwestii malzefnstwa na gruncie polskim zob. ostatnio A. Krawiec, Seksualnosé¢ w
Sredniowiecznej Polsce, Poznan 2000, s. 62-129, gdzie wcze$niejsze pozycje w bibliografii. O sprawie
Agnieszki z Meranu zob. G. Duby, Rycerz, kobieta, s. 211-212.

49 7a tworcg teorii koitalnej uwaza si¢ Hinkmara, biskupa Reims (845-882), ktory
wypowiedzial sig, ze bez kontaktow seksualnych (coitus) matzenstwo jest niewazne. Por. J. A.
Brundage, Law, Sex, and Christian Society in Medieval Europe, Chicago-Londyn 1987, s. 136. Teoria
koitalna swe zrodlo ma w prawie rzymskim, w wypowiedzi jurysty Ulpiana (II/IIl wiek),
zamieszczonej nastepnie w kodeksie Justyniana (VI wiek). Zob. Ch. N. L. Brooke, The Medieval Idea
of Marriage, s. 54 i 128; A Krawiec, Seksualnosé¢ w Polsce sredniowiecznej, s. 36-40.
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pelni za$ zostala zatwierdzona w szeregu dekretéw Aleksandra III okoto
1160 roku. Odrebng kwestig, ktéra wsparta koncepcje de praesenti bylo
uznanie malzenistwa za sakrament, po raz pierwszy sformulowane przez
Hugona od $w. Wiktora, a nastepnie wsparte przez Piotra Lombarda, a
ostatecznie skodyfikowane na wspomnianym juz IV soborze laterariskim470,
Wszystkie te rozwazania byly jednakze formutowane przez ludzi Kosciola,
ktérzy patrzyli na malzenstwo - zwigzek mezczyzny i kobiety - z jednej
strony jako na sakramentalna unie dwoéch dusz, ale tez jako na zwiazek
dwoch cial, w ktérym jest zawarty element grzechu.

Z kolei z punktu widzenia Swieckich, przede wszystkim za$ dla
przedstawicieli dynastii, w akcie zawarcia malzeristwa istotny byl wymiar
polityczny. Jak zaznaczyla Ch. Klapisch-Zuber, sredniowieczne matzeristwo
bylo nade wszystko porozumieniem dwoéch rodzin (dynastii), ktore
zawieraly ze soba pakt, ktéry potwierdzata i gwarantowata wymiana kobiet;
malzenstwo bylo zawarciem pokoju#’l. Wiladnie taki sposéb widzenia
zwigzku malzenskiego widoczny jest w zywocie Jadwigi, gdzie czytamy:
Hedwigis, habens etatis annos duodecim, magnifico principi Henrico, duci Slesie et
Polonie matrimonialiter iungebatur. Hunc utique nobilem virum ut altera Sara in
timore domini non cum libidine consensit suscipere. Nam in contrahendo
matrimonium illud suorum pocius progenitorum quam voluntatem propriam

creditur implevisse, ut ex post facto constare sufficientissime potuit, dum tam

% O koncepcjach matzefistwa u Gracjana, Hugona od $w. Wiktora, Piotra Lombarda i
Aleksandra 111 patrz m. in. D. Herlihy, Medieval Households, Cambridge (USA)-Londyn, 1985, s. 80-
81; J. A. Brundage, Law, Sex, s. 229-324, 331-337; G. Duby, Rycerz, kobieta, s. 185-186; P. S. Gold,
The Marriage of Mary and Joseph in the Twelfth-Century Ideology of Marriage, w: Sexual Practices
& the Medieval Church, red. V.L. Bullough, J. Brundage, Buffalo, 1982, s. 102-117; Ch. N. L.
Brooke, The Medieval Idea of Marriage, s. 130-138, 171-172; D. Poirel, Mitos¢ boska, mitos¢ ludzka
— Hugo ze sw. Wiktora i sakrament matzenistwa, Communio, 18:1(1998), s. 61-70.

"1 Ch. Klapisch-Zuber, Kobieta i rodzina, w: Czlowiek sredniowiecza, red. J. Le Goff, tt. M.
Radozycka-Paoletti, Warszawa-Gdansk 1996, s. 385. Zob. np. opis potomstwa Mieszka III zawarty w
Kronice wielkopolskiej, gdzie matzenstwa corek i synéw ksigcia opisane sa w kontekécie zawartych
sojuszy politycznych. , Nie brakto mu wojennych triumfow, a przewyzszajac wszelkie zyczenia ludzi
szczgsliwych towarzyszylo mu szczgsliwe pokolenie licznego potomstwa obojga pici. ... Otoz przez
wiazki powinowactwa tych [synow] i corek pozyskat sobie jako przyjaciot bardzo wielu ksiazat
roznych krajow. Ksiaz¢ bowiem czeski Sobiestaw to zig¢ jego, ksiazg saski zig¢ jego; ksiaz¢ Rusi tesé
jednego syna, ksiaze Rugii te$¢ drugiego ... I czegoz wigcej zyczy¢?”; Kronika wielkopolska, tt. K.
Abgarowicz, Warszawa 1965, rozdz. 35, s. 153-154; Chronika Poloniae Maioris, w: MPH, s.n. t. 8,
wyd. B. Kiirbis, Warszawa 1979, s. 55-56.
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notabili se continencie loro strinxit*’2. Autor zywota wypowiedzial w tym
fragmencie opinie $wieckich, ktéra kazala w wypadku malzenistwa
postepowaé zgodnie z wolg rodzicow (rodu, dynastii), a nie kierowac sie
wlasnymi opiniami. Wypowiadana zgodnie z normami prawa koscielnego
zgoda byla wiec przede wszystkim zgoda rodzicow, a nie najbardziej
zainteresowanych. Jadwiga zostala wiec do malzenistwa zmuszona, gdyz jak
sugeruje biograf, wolala zy¢ we wstrzemiezliwosci. Do tego watku wroéce
jeszcze w nastepnej czesci pracy.

Wspomniana juz Ch. Klapisch-Zuber wskazala réwniez na inny
element malzenstwa, ktéry byl jak sie wydaje istotny dla kobiet w tym
czasie. Mowi ona mianowicie o ,podwéjnym przesunieciu”, jakiego
doznawata kobieta w momencie zawarcia malzefistwa - bylo to z jednej
strony przesuniecie w poziomie, w przestrzeni, z domu ojca do domu tescia
oraz w pionie, w ramach hierarchii spotecznej, z reguly z warstwy wyzszej
do nizszej*’3. Kiedy biograf Jadwigi opisywat jej wyjécie za maz i podal, ze
zachowala sie jak altera Sara mial na mysli wlasnie owo przesuniecie w
przestrzeni, kiedy cérka opuszczata dom ojca i przenosita sie do domu teécia.
Ojciec biblijnej Sary méwi do niej ,IdZ do swojego tescia, bo odtad oni sa dla
ciebie jak twoi rodzice” [Tb 10,12], a jej matka do swojego ziecia , oddaje ci
corke moja w opieke. Nie zasmucaj jej przez wszystkie dni twojego zZycia ...
Od tej chwili jestem twoja matka, a Sara siostrg” [Tb 10,13]. Tobiasz, tes¢ Sary
za$ przywital ja nastepujaco: , Witaj w zdrowiu przybywajaca coérko ... Wejdz
do domu swego w zdrowiu z blogostawieristwem i radosciag! Wejdz, cérko!”
[Tb 11,15]. Sara w $redniowiecznej moralistyce wystepowata jako przykiad
dobrej zony. Biblijna bohaterka ksiegi Tobiasza byla z jednej strony
podporzadkowana teSciom, a z drugiej zobowigzana do szacunku dla
swojego meza*’4. Jednakze najsilniej w opowiesci podkreSlone jest
podporzadkowanie i uprzedmiotowienie Sary. Przeniesienie w przestrzeni

nie bylo réwnoznaczne z wyjsciem spod podporzadkowania, a raczej bylo

2 \/H, s. 514.
*% Ch. Klapisch-Zuber, Kobieta i rodzina, s. 360.
4% Zob. S. Vecchio, The Good Wife, w: A History of Women in the West, t. 2, s. 105-107.
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réwnoznaczne ze zmiang dzierzacego wladze oraz jej wzmocnieniem, gdyz
w nowym miejscu obok tesciéw-rodzicow statl jeszcze maz. Kobieta byta wiec
przesylana spod wladzy jednych, pod wladze drugich, i zaréwno jednym jak
i drugim winna byta postuszefistwo i szacunek.

W zywocie Jadwigi wyjécie za maz jest wyraznie ukazane jako
przemieszczenie. Przybywa ona na Slask z klasztoru, gdzie sie
wychowywala; traci opieke rodzicow i wychowawczyni Petrissy. Z inna
forma ,przeniesienia w przestrzeni” mamy do czynienia w zywocie Kingi.
Opisuje on ,uprowadzenie” ksiezniczki wegierskiej przez jej przyszig
szwagierke, Salomee z Wegier do Polski*’5. Znajduje si¢ tam réwniez opis
niechetnego traktowania Salomei przez matke Kingi, Marie Laskaris i
konfliktu powstalego na gruncie rzekomego uprowadzenia ksiezniczki
wegierskiej do Polski*’¢. Wedlug autora zywota malzenstwo Kingi z
Bolestawem zostalo zaaranzowane w dos$¢ zagadkowy sposoéb. Fragment
opisujacy te sytuacje rozpoczyna sie od stéw tandem ad instanciam sanctae
Salomee*”7, przy czym trudno ustali¢, czy owo ,wreszcie” jest kontynuacja
poprzedniego rozdzialu, czy tez jest fragmentem innej, zaginionej catosci,
jednej z tych, z ktérych by¢ moze skladal sie zywot Kingi. W kazdym razie
Salomea dafa zna¢ swojej matce Grzymistawie, aby ta przystala na Wegry
oddzial wojska. W takiej eskorcie wystata zamknieta w koszyczku (fiscella)
czy skrzynce (ladula) Kinge do Polski. Przed odestaniem Kingi nad
zamknieta skrzynig czynila znaki blogostawieristwa, co obserwujacy ja
wegierscy dworzanie uznali za objaw skapstwa, gdyz mysleli, ze pozbywa
sie skarbu i rozpacza nad jego utrata. W rozdziale XXVI znajduje sie za$
jeszcze jeden opis tego zdarzenia, w szczegolach réznigcy sie od tego z
rozdziatu II, ale niekiedy wprowadzajacy nowe okolicznosci. Autor zywota
poinformowal, ze cata akcja wystania Kingi odbyla sie pod nieobecnos¢ jej
matki. Nie ma tam mowy o jakiejkolwiek skrzyni, czy koszyku oraz o

oddziale wojska, dowiadujemy sie jednak, ze Salomea udala si¢ wraz z

5 \V/K, 11, s. 685.
416 \/K, XXVI, s. 707.
HT\/K, 11, s. 685.
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Kinga do Polski, a nastepnie juz zareczong przywiozla wraz z Bolestawem na
Wegry. Z kolei matka Kingi obrazona na Salomee zakazala oddawac jej
honoréw, jednakze poéZniej proszacej o przebaczenie Salomei okazata
szacunek*78,

Cala sytuacja jest dos¢ zagadkowa i sklania do réznorodnych
interpretacji. By¢ moze jest to hagiograficzny obraz niezgody matki na
wplatanie cérki w polityczne plany domu Arpadéw i wystanie jej na dwor
ksiecia sandomierskiego. W tym wypadku Salomea zostalaby ukazana jako
wypelniajaca wole Boga, ktéry chce, by Kinga zostala Zona jej brata
Bolestawa. By¢ moze réwniez fragmenty te przedstawiaja opis jakiego$
rytualu, ktéry odbywal sie w sytuacji wydania cérki za maz, kiedy
dziewczynka byla w bardzo mlodym wieku. Kinga majaca wtedy okoto 5 lat
znajdowala sie zapewne jeszcze pod opieka matki. W pewien spos6b nie
znalazla sie jeszcze we wladzy rodu, stad zapewne gniew (by¢ moze
rytualny) matki, kiedy cérka zostala wyjeta spod jej wladzy i opieki.
Wilozenie za$ dziecka do skrzyni byloby w takim wypadku symbolicznym
pogrzebem dla matki. Dziecko zostalo jej zabrane, a nastepnie - w nowej juz
roli - symbolicznie oddane w czasie wizyty wraz z Bolestawem na
Wegrzech. Mozna tez spoglada¢ na owo przemieszczenie si¢ w skrzyni z
jednego miejsca na drugie jako na swego rodzaju obrzed przejscia. Corka-
dziecko przestaje naleze¢ do biologicznych rodzicow i poprzez
przemieszczenie w skrzyni, nad ktéra wykonuje sie okreSlone gesty, staje sie
corka tesciéw i zong. Opisane wielokrotnie w literaturze antropologicznej*”®
obrzedy przejécia skladaja sie wtasnie z takich trzech etapow: poczatkowo
przebywa sie w stanie wyjéciowym - w tym wypadku Kinga bylaby panna,
corka na wegierskim dworze krélewskim. Nastepnie nastepuje znikniecie
(porwanie, wyjscie do dzungli) - Kinga zostata zamknieta w skrzyni, by po
dokonaniu przejécia pojawié¢ sie ostatecznie w nowej roli i by¢ obdarzona

nowa jakoscig. W tej ostatniej fazie Kinga wystepowala na dworze polskim

8 VK, XXVI, s. 707.
79 7ob. omoéwienie zjawiska u M. Buchowskiego, Magia i rytual, Warszawa 1993, s. 132-
146.
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jako narzeczona ksiecia Bolestawa - a co ciekawe w takiej samej roli zostata
réwniez pdzniej przedstawiona swojej matce. Pobyt w skrzyni bylby wiec
owym momentem przejSciowym, w ktérym ksiezna znajdowala sie w stanie
zawieszenia pomiedzy jednym stanem - panny a drugim - narzeczonej.
Ciekawe jest rowniez to, ze w cala sprawe zamieszane byly wylgcznie
kobiety. Ani ojciec Kingi, krol Bela, ani sam Bolestaw, ani jakikolwiek meski
poérednik nie pojawili sie w opisie historii. Jedynymi mezczyznami sa
eskortujacy zZotnierze, ktérzy moga symbolizowac gwalt i przemoc. Kobiety
w calej opowiesci goruja i ja zdominowaly. Z jednej strony jest wiec Maria
Laskaris, matka Kingi, potem posredniczka, Salomea i wreszcie ta, ktora
odbiera przesytke Grzymistawa; bohaterka calej historii jest rowniez kobieta.
Zadziwiajace, ze w w wypadku malzenistwa, kwestii, w ktérej w gre
wchodzily polityczne umowy i negocjacje, w ktérej wysylano postow,
prowadzono spotkania, w hagiograficznej wersji nie ma po nich $ladu, w
zamian za to odnotowana zostala wylacznie szczegélna aktywnosé kobiet i
ich reakcje. Nasuwa si¢ w tym momencie nawigzanie do opisywanego
wczeéniej odwolywania sie zatrwozonych matek przyszlych swietych do
opieki Maryi, Chrystusa czy innych swietych. Tam réwniez brakowalo
meskiego bohatera. Wydaje sie - cho¢ jest to wylacznie interpretacja
intuicyjna - ze w zywocie Kingi autor przedstawil jaki§ rytual, ktérego
znaczenia by¢ moze nie rozumiatl, a ktéry zwigzany byt z wydawaniem za
maz corki. Mezczyzni w calym wydarzeniu, odbywajacym sie w sferze
rytualnej, nie brali udzialu, gdyz ich aktywnosé¢ skupiala sie¢ na innej
plaszczyznie - byly nigq pertraktacje polityczne0. Tam wazyty sie decyzje o
zaistnieniu samego wydarzenia, za$ jego przeprowadzenie bylo w rekach

kobiet, gdyz pod ich opieka przebywata woéwczas Kinga.

Niezaleznie jednakze od tego, w jakiej formie malzZeristwo zostalo

zawarte byl to bardzo wazny moment w zyciu kobiet, byla to chwila, ktéra

80 Zob. przedstawione w Zywocie Salomei pertraktacje zwiazane z wydaniem za maz
Salomei, kiedy Andrzej II zagrozit Leszkowi Bialemu wojna w wypadku, kiedy Salomea nie zostanie
zong Kolomana. VS, 1, 1, s. 776-777.

153



wprowadzata je w doroste zycie. Podczas gdy przed wyjsciem za maz ich
czyny byly opisywane w kontekécie zachowan dzieciecych, po zawarciu
malzenstwa stawaly sie doroste. W zywotach Kingi i Salomei owo wejscie w
dorostos¢ nie jest zdecydowanie oddzielone, gdyz ich przemieszczenie sie do
domu tescia nastgpilo w zbyt mlodym wieku, stad pewne przemieszanie
watkéw, szczegolnie widoczne w biografii Salomei. Opisane wczesdniej
przeniesienie Kingi z Wegier do Polski bylo w gruncie rzeczy naglym
przeniesieniem w dorostosé, stad byé moze w zywocie odleglos¢ miedzy jej
powitaniem w Polsce, a wyjSciem za maz jest mierzona kilkuwierszowym
rozdziatem o jej poboznosci w okresie dziecirfistwasl.

Polityczne cele malzeristwa, jakim bylo zawarcie sojuszu-pokoju
miedzy ukladajacymi sie stronami, nie braly pod uwage wieku kandydatek i
kandydatéw. Jadwiga w momencie zawierania malzeristwa miata 12 lat, byta
w wieku powszechnie uznanym za mozliwy do zawarcia malzeristwa.
Henryk miat wtedy lat 18. Dwanascie lat mial réwniez Bolestaw, kiedy
zostaly zawarte zareczyny z Kingg, jednakze tamta miata wtedy tylko lat 5.
Podobnie Salomea zostata wystana na dwor przysziego meza w wieku 3 lat.
Niezdatne jeszcze do malzenistwa dziewczynki oczekiwaly na odpowiedni
moment w domu tedciéw, gdzie byly zapewne traktowane jak kolejne dzieci
- pobieraly tam tez nauki. By¢ moze w momencie przybycia dziewczynek na
dwor przyszltego meza zawierano malzenistwo w formie verba de futuro, ktére
w momencie osiagniecia przez zareczonych odpowiedniego wieku winny
zosta¢ potwierdzone w formie de praesenti. W Il rozdziale zywota Kingi
znajduje sie opis przyjecia ksiezniczki wegierskiej na dworze Grzymistawy,
zaczynajacy sie od stow Fitque nobilium concursus, advolant procerum agmina,
congratulantur sponso procedenti de thalamo suo; glorificant sponsam ornatam
monilibus suis*82. Zgromadzenie moznych wskazuje na to, ze byla to
uroczystos¢ Swiecka, panistwowa o wymowie politycznej, wymagajaca
potwierdzenia obecnoscig swiadkoéw. By¢é moze jest to wlasnie opis zareczyn

czy malzenstwa w formie de futuro. Przybycie przyszlej zony bylo

BLV/K, V, s. 690.
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potwierdzeniem sojuszu politycznego, ktéry zostanie w przyszlosci
scementowany malzenstwem w formie de praesenti. Jedyna sugestia
wskazujaca na religijny charakter uroczystosci znajduje sie w opisie
powitania Kingi w Polsce, kiedy Bolestaw upiera sie, ze poslubi tylko te
kobiete, ktéra usmiechnie si¢ do niego w kosciele; w czasie mszy okazalo sie,
ze to wlasnie Kinga jest ta, ktéra zwrocita uwage Bolestawa83. Biograf nie
podal zbyt wielu faktéw z zycia Kingi miedzy przybyciem na dwor i
zawarciem malzenistwa, wskazal jedynie, ze Kinga stala sie osoba bardzo
religijng, pragnaca zachowac¢ dziewictwo na wzoér $w. Cecylii*®. Z kolei w
zywocie Salomei okres pomiedzy przybyciem na dwoér wegierski a
zamazpojsciem zostal sprowadzony do epizodu opisujacego jej wspolng z
Kolomanem nauke#85.

Epizody z zycia ksiezniczek pomiedzy przybyciem na dwoér meza a
zawarciem malzenistwa sg zatem zaznaczone bardzo schematycznie; naleza
w gruncie rzeczy do okresu dziecifistwa. By¢ moze wynika to z niejasnosci
sytuacji, ktora po latach, kiedy powstawaly zywoty, nie pozwalata
rozstrzygnac¢ o kolejnosci czy nastepstwie poszczegélnych wydarzen. W
zywocie Salomei brak nawet wyraZnego zaznaczenia momentu zawarcia
malzenstwa, co z drugiej strony moglo sie wigza¢ ze zwyczajem, ktoéry
zareczyny potwierdzone nastepnie skonsumowaniem zwigzku uznawal za
zawarcie pelnoprawnego malzenstwa. Najprawdopodobniej jednakze
piszacy w Polsce autor nie znal szczegétowo jej wegierskiego okresu zycia,
stad zostal on jedynie zakreslony z wyjatkiem epizodu majacego uzasadnic i
udowodni¢ dozgonne dziewictwo ksieznej i kréla Halicza (bedzie o tym
mowa w dalszej czesci).

Wracajac jednakze do uroczystosci Slubnych, jedyny opis dnia
zaslubin, ktéry znajduje sie¢ w zywotach ksieznych jest znowu, jak w

wypadku zareczyn, opisem uroczystosci $wieckiej. Autor zywota Kingi pisal:

B2 \/K, 111, s. 686.
B \V/K, 111, s. 686.
VK, V, s. 690.

Vs, 1, 2,8, TT7.
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Venit ergo dies, in qua thalamus nupciarum collocatur cum magnificencia regii
culminis; ad quas confluunt duces magnifici, principes incliti, archiepiscopi
episcopique devoti ac patres reverendi, proceres Polonorum ac aliarum provinciarum
atrennui, ducisse ac nobilium domine simul cum virginibus aliisque quam plurimis
conglomeratis agminibus ad civitatem Cracoviensem conveniunt. Leticie variis ludis
dant inicium*®. Brak elementéw religijnych w opisie malzenstwa moze
wynika¢ z kilku powodéw. Po pierwsze wyrdznienie Swieckiego
(politycznego) charakteru uroczystosci (szczegélowe wyliczenie kategorii
Swiadkow) moglo odsungé na dalszy plan jej wymiar religijny, ktory w
poczatkach XIV wieku (w czasie pisania zywota) byl zapewne uwazany za
rzecz oczywista. Wprawdzie z ustalen A. Krawca wynika, ze obowigzek
zawierania malzenstw w Polsce in faciae ecclesize byl jedynym postulatem
dotyczacym zawierania zwigzkéw malzeniskich, ktére wypowiadali w
kontekscie legacji w Polsce wystannicy Stolicy Apostolskiej*®’, jednakze
zapewne pouczenia te nie dotyczyly kregéw dynastycznych, gdyz te jako
pierwsze przejmowaly nowe regulacje koscielne i sie¢ do nich stosowaty. Brak
religijnej oprawy w czasie zawarcia malzenistwa ksiecia w pierwszej potowie
XIII wieku wydaje sie nieprawdopodobny. Poza tym wsréd gosci weselnych
wymienieni sg arcybiskupi i biskupi, ktérzy na pewno zadbali o poprawnosc¢
ceremonii pod wzgledem prawa koscielnego. Druga przyczyna braku
obecnosci sakralnych elementéw w opisie zaslubin Kingi mogly by¢ wzgledy
kompozycyjne, ktore sktonily autora do skontrastowania $wieckiej uczty z
religijnym powotaniem ksieznej krakowskiej. Ostatnie zdanie opisu wesela
zdaje sie to potwierdzac#®8. Kontynuacja tego watku jest dalsza czes¢ opisu,
w ktoérym mtloda para udaje si¢ do oddzielnego pomieszczenia (clandestine
igitur cum sponso seperata), zapewne po to, aby odby¢ obrzed poktadzin#. Do

skonsumowania zwigzku jednak nie doszlo, gdyz w odosobnieniu

VK, VI, s. 690.

87 70b. A. Krawiec, Seksualnosé w Sredniowiecznej Polsce, s. T1-73.

88 VK, VI, s. 690: ,,Quanto plus multiplicabantur trupidia convivarum, tanto magis in felici
virgine augmentabantur insignia interne devocionis®.

8 Zob. W. Abraham, Zawarcie malzeristwa w pierwotnem prawie polskim, Lwow 1925, s.
315-316.
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malzonkowie ustalili warunki zachowania czystosci przez jeden rok*0. W
sytuacji wiec kiedy powinien nastgpi¢ akt seksualny potwierdzony $ladami
krwi na koszuli panny mtodej czy tez przescieradle, mloda para podejmuje
§lub zachowania czystosci. W tym momencie pojawil sie sakramentalny
wymiar malzenstwa, o ktéorym moéwit Hugon od sw. Wiktora i Piotr
Lombard: malzenistwo jest wazne, gdyz zostaly wypowiedziane stowa
przysiegi malzeniskiej, a akt seksualny jest w wypadku zawarcia zwigzku w
obliczu Kosciola rzecza drugorzedna. Konsensualna teoria malzenstwa
zostala w tym wypadku zastosowana w praktyce, a sam $lub zachowania
czystosci wprowadzit nastepna kwestie obecna bardzo silnie w zywotach, a

mianowicie problem czystosci seksualnej i zachowania dziewictwa.

b) Wstrzemiezliwos¢ seksualna i dziewictwo

Jednym z najsilniej w zZywotach zaznaczonych watkéw dotyczacych
malzenskiego zycia §wietych ksieznych jest kwestia kontaktéw seksualnych
z mezem. Jak zauwazyli D. Weinstein i R. M. Bell motywy wstrzemiezliwosci
seksualnej i zachowania dziewictwa sa jedna z podstawowych cech
wyrézniajacych $wietych od innych wiernych: No other virtue — not humility,
or poverty or charity — was so essential to either the performance or the perception of
a holy life*l. Kwestia ta pojawia sie wlasciwie w kazdym zywocie i jest
zwigzana z generalnym podejsciem Kosciota do kwestii seksualnosci, a
kobiecej seksualnosci w szczegolnosci.

Dziewictwo, wstrzemiezliwos¢ seksualna, a takze pozycja kobiety w
rodzinie i spoleczeristwie w kontekscie jej aktywnosSci seksualnej byly
tematami bardzo czesto poruszanym przez -chrzedcijaniskich pisarzy,
szczegblnie w okresie patrystycznym. PéZniej problem seksualnosci zszedt
na dalszy plan, by ponownie powréci¢ w XI-XIII wieku jako jeden z

podstawowych tematéw rozwazan teologicznych nad malzefistwem i

VK, VI, s. 690.
1 D, Weinstein, R. M. Bell, Saints & Society, s. 73.
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miejscem kobiety w spoleczeristwie*2. Oproécz tekstow klasycznych,
wychodzacych spod piéra Ojcow Kosciola, warto wymieni¢ powstate juz w
okresie Sredniowiecza teksty, jak na przyklad Speculum virginum, dzieto
anonimowego autora, ktére dostepne bylo w wielu odpisach i redakcjach, a
takze wczesnie zostalo bardzo wczesnie przettumaczone na jezyki narodowe,
szczegoOlnie niemiecki*.

Czystos¢ seksualna w malzenistwie mogta by¢ praktykowana na kilka
sposoboéw, wéréd ktérych wymienia sie synesaktyzm (agapetyzm), celibat i
wstrzemiezliwo$¢ malzeriska#®*. Pierwsza forma nie bedaca w pelnym tego
sfowa znaczeniu malzenstwem byla praktykowana gléwnie przez
starozytnych i wczesnosredniowiecznych anachoretéw i pustelnikow,
glownie na wschodzie. Polegala ona na wspélnym zamieszkiwaniu oséb,
ktore zlozyly Sluby czystosci z tymi, ktérzy takich sluboéw nie ztozyli, ale
petnili role stuzby lub pomocy domowych. Forma ta jednakze przybrata
zdeformowany ksztalt i zostala zakazana przez hierarchéw4%. Czeéciowo z
synesaktyzmu, a czeéciowo samodzielnie zrodzil sie celibat duchownych,
ktory pojawit sie na arenie dysput o czystosci dwukrotnie. Po raz pierwszy w
IV wieku, kiedy prébowano wprowadzi¢ zakaz kontaktow seksualnych
ksiezy z ich zonami (synod w Elwirze, 305-306). Po raz drugi w czasie
reformy gregorianskiej, kiedy celibat byl haslem nie tylko zachowania
czystosci, ale takze bezzenstwa. W tej formie byl on narzedziem, dzieki

ktéoremu kryterium aktywnosSci seksualnej pozwalalo odrézni¢ ludzi

%2 O zainteresowaniu Ojcoéw Kosciota tematyka dziewictwa niech §wiadczy chociazby ilo§é
dziet poswigconych temu zagadnieniu, nie méwiac o przyczynkarskich wypowiedziach. Zob. np. J.
Naumowicz, Wstep, w: Pierwsze pisma greckie o dziewictwie, s. 16-45, gdzie wymieniono
najwazniejsze teksty na temat dziewictwa. O pdzniejszych dyskusjach zob. np. opini¢ D. Elliot,
Spiritual Marriage, s. 142, ktéra twierdzi, ze nigdy przed XII wiekiem kwestie kontaktow
seksualnych migdzy matzonkami nie byty tak ,,otwarcie i wrgcz obsesyjnie dyskutowane”.

%93 Zob. G. Roth, Speculum virginum, w: Lexicon des Mittelalters, t. 7, Monachium 1995, kol.
2090.

4% Zob. M. McGlynn, R. M. Moll, Chaste Marriage in the Middle Ages, w: Handbook of
Medieval Sexuality, red. V.L. Bullough, J.A. Brundage, Nowy Jork-Londyn, 1996, s. 103-107.

%% 7ob. S. Longosz, Pisma przeciw synezaktom, Vox Patrum, 13-15(1993-1995), z. 24-29, s.
337-365; F. Bogdan, Geneza i rozwdj klauzury zakonnej. Studium prawno-historyczne, Poznan 1954,
s. 15-30.
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swieckich od duchownych#%. Fakt ten jest bardzo istotny z punktu widzenia
postaw Kosciola w stosunku do czystosci w malzernistwie.

Wstrzemiezliwos¢ seksualna w malzenistwie przybierata w zywotach
ksieznych polskich r6zne formy. Pierwsza i najbardziej powszechna bylo
okresowe powstrzymywanie si¢ od kontaktéw seksualnych, podejmowane z
réznych wzgledéw, trwajace niekiedy dos¢ diugo; praktykowato ja wielu
chrzescijan, a od korica XII wieku byli do jej stosowania naklaniani*®”. Dalej
idaca forma zachowywania wstrzemiezliwosci seksualnej w malzenstwie
byla catkowita rezygnacja ze wspoélzycia po urodzeniu dzieci. Czesto forma
ta byla wspotpraktykowana z pierwsza. Trzecia i ostatnia, najdalej posunieta
forma zachowania czystosci byl §lub zachowania dziewictwa po zawarciu
malzenistwa. Zwigzek taki byl wazny, ze wzgledu na wypowiedzenie
przysiegi, ale nie byt skonsumowany. Swiete ksiezne polskie XIII wieku w
réznych okresach zycia praktykowaly wszystkie trzy formy zachowywania
wstrzemiezliwosci seksualnej.

Dla ksigzecej pary Jadwigi i Henryka, a szczegélnie, jak podkresla
biograf, dla ksieznej posiadanie dzieci bylo droga do zbawienia. Wiadomo
ze ksigzeca para posiadala przynajmniej siedmioro dzieci, z ktérych
rodzicow przezyla tylko Gertruda*”, Jadwiga przedstawiona w zywocie
wlasnie w posiadaniu dzieci znalazla swoje powolanie i w tej dziedzinie sie
realizowala, jednakze nie wykluczalo zZycia w czystosci, co wyraznie
podkreslal biograf. Ksiazeca para przestrzegata okresowo wstrzemiezliwosci,
a terminarz tych periodéw zostal wyraznie okredlony. Po pierwsze byl to
czas cigzy: od poczecia az do rozwigzania; dalej wymienione zostaty okresy

zwigzane z rokiem liturgicznym, a wiec przede wszystkim Adwent i Wielki

“% 7ob. D. Elliot, Spiritual Marriage, s. 94; A. Szafranski, W. Wojcik, Celibat. Kosciél
zachodni, w: Encyklopedia katolicka, t. 2, kol. 1399-1400, gdzie na kol. 1402-1403 bibliografia;
McNamara, J.A., Chaste Marriage and Clerical Celibacy, w: Sexual Practices & the Medieval
Church, red. V.L. Bullough, J.Brundage, Buffalo-Nowy Jork, 1982, s. 22-33.

“7 W 1175 roku papiez Aleksander III zalecil, ale nie nakazal, aby chrzescijanie
zachowywali czysto$¢ seksualng w okreslone dni postne. Zob. D. Elliot, Spiritual Marriage, s. 196.

8 VH, s. 514: ,,Per filiorum quippe generacionem eternam salutem consequi sperans...”.

9 O dzieciach Henryka i Jadwigi zob. K. Jasinski, Rodowdd Piastéw slgskich, s. 88-105.
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Post - dwa najwazniejsze okresy postu w chrzescijaristwie, nastepnie suche
dni czterech pér roku, wigilie Swietych oraz ich §wieta, soboty i niedziele>%.
Trudno okresli¢ na tej podstawie stosunek aktywnych seksualnie dni
do tych, w ktérych wspétzycie bylo zakazane. J.-L. Flandrin badat (dla
wybranych kilku lat okoto potowy VIII wieku) - biorac pod uwage wszelkie
obowiazujace zakazy oraz przebieg ciagzy i menstruacji - potencjalng liczbe
dni, w ktérych dopuszczalna byla aktywnos¢ seksualna. Z jego wyliczeri
wynika, ze para wykorzystujaca kazda okazje do kontaktéw seksualnych
miata do tego mozliwoé¢ érednio okoto 40 razy w ciagu roku®l. Biograf
Jadwigi podaje tylko, ze ksiazeca para nie wspoétzyla niejednokrotnie przez
okres od miesigca do dwoéch®2. Ta forma powstrzymywania sie od
kontaktéow seksualnych byla przez biografa uznana za rzecz godna do
nasladowania, gdyz jest to jeden z nielicznych w catym tekscie fragmentow,
kiedy nawoluje on wprost: O quam felices sunt matrone matrimonialibus adhunc
vinculis subiugate, si huius beate femine imitari conantur exemplum>03
(podkresdlenie M.M.). Zapal biografa jest interesujacy z tego wzgledu, ze
zywoty wskazywaly jedynie ogdlne cechy, ktére wierni winni pielegnowag,
nie nawolywaly za$§ do dokladnego nasSladowania dziatan $wietych5%4. W
tym konkretnym przypadku jest inaczej, stad mozna wnioskowaé, ze
praktyki stosowane przez Jadwige uznano za na tyle warte nasladowania,
aby dodatkowo wzmocni¢ wymowe opisu bezposrednim zwréceniem sie do

odbiorcy.

0 yH, s. 514, ,,[Jadwiga] deo nichilominus castitatis amore placere desiderans, quantum pro
tempore licuit, de mariti consensu se lege continencium vinciebat. Mox enim ut se concepisse
sensisset, reverenter a viri thoro deinceps abstinuit et ab eius copula usque post complecionem
puerperii seperata permansit”; s. 515: ,[Jadwiga] non solum, ut predicitur, concepta sobole
continenter de cetero vivere studuit, verum eciam salutaribus consiliis et exhortacionibus suum ad hoc
generosum maritum inflexit, ut una secum voluntarie continenciam observaret singulis annis per
totum adventum et per quadragesimam, omnibus diebus quatuor temporum et sextis feriis, in
sanctorum vigiliis ac sollempnitatibus eorumdem et in diebus dominicis”.

o1 Zob. J-L. Flandin, Un temps pour embrasser. Aux origines de la morale sexuelle
occidentale (Vle-Xle siecle), Paryz 1983. Obliczenia autora sg jednakze oparte o idealne zatozenia:
m.in. nierozdzielno$ci malzonkow, regularnym cyklu menstruacyjny u kobiety.

%02 yH, s. 515: »Proptera ipsa cum consorte suo sepe per mensam et quandoque per sex,
aliquando vero per octo ebdomadas, quamvis tempore suo uno simul iungerentur in lecto, a carnali
copula penitus abstinebat”.

¥ VH, s. 515.

% Zob. D. Elliot, Spiritual Marriage, s. 258.
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Wzorzec zachowania wstrzemiezliwosci seksualnej przedstawiony w
zywocie Jadwigi byl zgodny z zasadami zawartymi we wspomnianym
traktacie Sw. Augustyna De bono coniugali. Biskup Hippony uznawal, ze
kontakty seksualne sa dopuszczalne, a co wazniejsze bezgrzeszne, kiedy
prowadza do poczecia potomstwa®®. Z kolei J.A. Brundage wykazal, ze
szeroki zakaz kontaktéw seksualnych ma wczesnosredniowieczng tradycje,
ktéra zostala skodyfikowana w penitencjatach miedzy VI a XI wiekiem.
Dziela one okresy zakazane na dwie gltéwne grupy: jedna wigzala sie z
biologicznym cyklem kobiety, druga byla powigzana 2z rokiem
liturgicznym3%. Do pierwszej grupy zaliczy¢ wypada obecna w Zzywocie
Jadwigi praktyke wstrzymywania sie od kontaktéw seksualnych od
momentu rozpoznania cigzy az do porodu. Miala ona tez oproécz
teologicznych bardziej ,przyziemne” uzasadnienie, oparte na powszechnym
przekonaniu, ze wspélzycie w czasie ciagzy moze zaszkodzi¢ dziecku, ktore
moze zosta¢ okaleczone lub znieksztalcone®”. Druga grupe stanowity okresy
zwigzane z rokiem liturgicznym (m.in. Adwent, Wielki Post). Zakaz
kontaktéw seksualnych w soboty i niedziele wigzal si¢ z nakazem
zachowania czystosci sakralnej przed przyjeciem Eucharystii, za§ w czasie
postow z potrzeba odmawiania sobie przyjemnosci (do ktérej zaliczano takze
jedzenie - o tym aspekcie w dalszej czeéci pracy)®. Ich podgrupe stanowia
wigilie swietych i same ich $wieta. Autor zZywota Jadwigi argumentowal

powstrzymywanie si¢ od kontaktéow seksualnych w tym czasie szczegdlng

%% 70b. $w. Augustyn, De bono conjugali, rozdz. 6, w: PL 40, kol. 377-378.

%% 70b. J. A. Brundage, Law, Sex, and Christian Society, s. 152-155 i tab. 4.2, s. 597-599,
gdzie zostaly wymienione najwazniejsze wczesnosredniowieczne penitencjaty, a takze tab. 4.4, 4.5, s.
601. Szczegdtowe omoédwienie postanowien poszczegdlnych penitencjatdéw zob. tamze, s. 156-164.
Omoéwienie jednego z nich, Decretum Burcharda z Wormacji, pochodzacego z lat 1007-1012 zob. G.
Duby, Rycerz, kobieta i ksiqdz, s. 63-79.

%07 Wigkszos¢ tego typu przekonan wynoszono z Historii naturalnej Pliniusza. Zob. Zob. J.
A. Brundage, Law, Sex, and Christian Society, s. 156. Zob. takze J. Le Goff, Swiat sredniowiecznej
wyobrazni, S. 147-148. Do grupy ograniczen kontaktow seksualnych zwiazanych z biologicznym
cyklem kobiety zaliczano takze, nie wymieniowy w zywocie, zakaz wspotzycia w czasie menstruacji.

8 70b. J. Le Goff, Siat Sredniowiecznej wyobrazni, s. 145-146; J. Verdon, Przyjemnosci
sredniowiecza, t. J. M. Kloczowski, Warszawa 1998, s. 60-65.
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czciag ksieznej dla Swietych, ktérym - wedlug niej - wstrzemiezliwosc¢
cielesna byta szczegdlnie mita5%.

Poglebieniem tak praktykowanej wstrzemiezliwosci bylo po
urodzeniu siedmiorga dzieci zlozenie przed biskupem przez ksigzeca pare
Slubu zachowania dozgonnej czystosci seksualnej®10. W przeciwienstwie do
skladanych w tajemnicy $lubéw zachowania dziewictwa, o ktérych bedzie
mowa nizej, te musialy by¢ ztozone publicznie>'l. Tak jak kaptan zawiazywat
malzenstwo w imieniu Kosciota, jako wiez cial i dusz, tak w czasie sktadania
Slubéw zachowania czystosci zrywal jednosc ciat i oglaszat to publicznie. Akt
ten byl réwniez zgodny z zasadami podanymi przez sw. Augustyna, ktéry
radzil, aby malzonkowie po urodzeniu dzieci pozostawali w zwiazku i
powstrzymywali sie od kontaktow seksualnych, utrzymujac jednakze wiez
sakramentalng>12.

Bezwzgledna czystoé¢ w rozumieniu Jadwigi nie ograniczala sie
jednakze wylacznie do powstrzymywania sie od kontaktéw seksualnych, ale
takze obejmowala zakaz dzielenia wspdélnego toza. Autor zywota podal
informacje, ze Jadwiga i Henryk zyli po zloZzeniu Slubow we
wstrzemiezliwosci okolo 30 lat513, jednakze dla ksieznej §lub ten nie zostal
rozwigzany wraz ze $miercia matzonka. Przemawiaja za tym stowa Jadwigi,
ktéore wedlug biografa miala wypowiedzie¢, kiedy omawiala z corka,
Gertruda, miejsce swego spoczynku. Kiedy ta zaproponowata pochéwek w
kosciele, w grobowcu obok zmarlego wczesniej Henryka, Jadwiga goraco

zaprotestowala: Si oportet me humari in ecclesia, contestor te per deum et obsecro,

509 VH, s. 515: ,,Non enim reputabat gratam esse veneracionem sanctis exhibitam nec deo
acceptum fore ieiunium, quod cum oblectamentis carnalibus celebratur”.

510 VH, s. 516, ,,Et quia felices hii coniuges devota mente taliter virtuoso castimonie exercicio
deo docente instabant continue et sanctificabant per vite mundiciam corpora sua, ad maiora tandem
pervenire meruerunt divine gracie incrementa, ita ut uno animo parique consensu cum episcopali
benedictione sollempni ad continenciam se perpetuam obligarent. Spiritu namque domini confortati
circiter triginta annos a thoro tantum divisi duxeruut celibem vitam et castitatis pelcritudine mirabiliter
exornatam”. Typ zwiazku reprezentowany przez malzenstwo Jadwigi slaskiej i Henryka Brodatego
byt w latach 1100-1500 praktykowany przez co najmniej 15 par. Zob. zestawienie w: D. Elliot,
Spiritual Marriage, Appendix 6.

> O naturze §lubéw zachowania czystosci zob. D. Elliot, Spiritual Marriage, s. 158-160.

*12 70b. $w. Augustyn, De bono coniugali, rozdz. 8, w: PL, 40, kol 379.
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filia, ut in tumulo patris tui, a cuius thoro pluribus annis disiuncta fui, non colloces
corpus meum. Nolo enim coniungi mortuo mortua, a quo castitais amore, quantum
ad thorum, dum viverem, diu extiti seperata®4. Autor zywota wyrazal (i
obdarzyt nim Jadwige) gleboko zakorzenione w $redniowiecznej mentalnosci
przekonanie, ze $mierc jest rodzajem snu, za$ lezenie w grobie jest rodzajem
snu w oczekiwaniu na Sad Ostateczny>'®, stad wspélny z mezem pochéwek
bylby zerwaniem ztozonych slubow.

Ksiezna $laska traktowala jednakze $lub dozgonnej czystosci jeszcze
szerzej, wlaczala bowiem do niego réwniez spotkania z Henrykiem. Jak
podkresla biograf bata sie zlych jezykéw, ktére mogly rozpowszechniaé
plotki. Nie spotykala si¢ wiec z mezem, a nawet kiedy byl chory, zawsze
odwiedzata go w towarzystwie kilku innych kobiet>1¢. Takie zachowanie
Swiadczy wyraznie o dostosowywaniu modelu zycia przyjetego przez
Jadwige do oczekiwan otoczenia. Jednym z podstawowych elementéw tego
oczekiwanego obrazu byla wlasnie wstrzemiezliwos¢ seksualna i ksiezna nie
mogla pozwoli¢, aby jakakolwiek watpliwos¢, jakikolwiek cierr rzucony na jej
kontakty z mezem i innymi mezczyznami doprowadzit do zachwiania
wypracowanego przez nig wizerunku. O tym, ze spotkania kobiet sam na
sam z mezczyznami byly powodem do plotek §wiadczy tez fragment zywota
Kingi, ktéra zostala przez franciszkanéw posadzona o nierzad ze swoim
spowiednikiem Boguchwatem5”. Opisane sytuacje ukazuja niepokdj
otoczenia na wieé¢, ze kobieta i mezczyzna przebywaja ze soba bez
Swiadkéw. Zrodzone na takiej podstawie plotki wyrazaja przekonanie o

naturze kobiety, ktéra kusi i sklania mezczyzn do uleglosci. Grzech

8 VH, s. 516: ,,Spiritu namque domini confortari circiter triginta anno a thoro tantum divisi
duxeruunt celibem vitam et castitatis pulcritudine mirabiliter exornatam”. Co — biorac pod uwage, ze
Henryk umart w 1238 roku — wyznaczaloby datg §lubow na okoto 1208 rok.

1 VH, s. 577-578.

15 Zob. M. Wiodarski, Wyobrazenia Smierci w polskiej poezji Sredniowiecznej, [W:]
Wyobraznia sredniowieczna, red. T. Michatowska, Warszawa 1996, s. 262-263; P. Ari¢s, Czlowiek i
Smier¢, Warszawa 1989, s. 35-37.

1% V/H, 5. 516-517.

517 VK, XXXIX, s. 713-714: ,Demon, humane salutis inimicus, aliquos fratres ordinis
concitavit, qui ipsam felicem Kingam cum fratre Bogufalo confessore suo de illicito opere scilicet
fornicacionis fallaciter coram senioribus suis inculpaverunt, qui tamen fuit vir sancte conversacionis et
fame honeste”.
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pierworodny, ktory tutaj przychodzi na mysl, byt zapewne ich inspiracjq, ale
powszechny stereotyp na temat zagrozenia ze strony kobiet chyba jest w tym

fragmencie wazniejszy.

Z innym modelem malzeristwa zapoznaja zywoty Kingi i Salomei.
Ksiezne te po zawarciu $lubéw, a Sciélej po ztozeniu przysiegi malzeristwa,
zlozyly réwniez $luby zachowania dziewictwa®!8. Zaistniale w ten spos6b
dziewicze malzenstwo bylo w sakramentalnym rozumieniu wazne i
nierozerwalne, jednakze nie spelnialo swojego podstawowego zadania,
jakim bylo przedtuzenie dynastii, sptodzenie i narodziny potomka, nastepcy
tronu. Malzenstwa tego typu znajdowaly wsparcie w Kosciele, ktoéry
jednoznacznie wypowiadal sie¢ w kwestii waznosci takiego zwigzku,
znajdowalo si¢ ono jednakze w sprzecznosci ze zwyczajami $wieckimi i
celami politycznymi, jakie stawiano przed matzenstwem. W tym wypadku
jednakze prawo Koscielne zwyciezalo, stajac po stronie pary, ktéra pragneta
zachowac czystos¢.

Decyzja o zachowaniu dziewictwa po zawarciu malzeristwa nie byta
przypadkowa. Autorzy zywotéw informowali, Ze dziewczynki od
dziecinstwa rozmyslaly nad kwestia dziewictwa i dbaly o to, aby ich
niewinnoé¢ nie zostala w zaden sposdb zagrozona. Zlozone S$luby po
zawarciu malzenistwa byly wiec logiczng konsekwencja wczesniejszych
powotlan. Na przyklad w zywocie Salomei znajduje sie informacja dotyczaca
negocjacji krola Andrzeja wegierskiego i ksiecia Leszka Bialego, dotyczacych
wydania jej za maz, gdzie jej ociec odpowiada na prosby krola: Filiam nostram
Salomeam ... pro ... Colomano dare non possumus, quia votum fecit Deo51°. Z kolei
w zywocie Kingi znajduje sie opis jej modlitw, ktérych intencja byto przede

wszystkim wytrwanie w dziewictwie5®. Po takich wprowadzeniach

%18 O takim sposobie funkcjonowania matzenstwa zob. D. Elliot, Spiritual marriage, s. 266-
296.

Vs, 1,1, 8. 777.

20 yK, IV, s. 688: ,,..licet prima devotionis sue intencio fuerit pro bono statu et casta
puritate, quam tam corpore quam mente usque ad finem vite sue tota cordis intencione observare
satagebat”.
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zachowanie czystosci po zawarciu malzenstwa wydaje sie jedyna mozliwa
konsekwencja.

Zywot Salomei wspomina najpierw ogdlnikowo, ze para wladcow
Halicza zyla w dziewiczym malzeristwie®?!, jednakze z dalszych informacji
wynika, ze Salomea i Koloman ztozyli §lub zachowania czystosci. Najpierw
biograf twierdzi, ze Salomea nie odczuwala desiderium carnale, gdyz jako
sponsa Dei oddawala cala swoja aktywnosé¢ Bogu5?2. By¢ moze jest to
nawigzanie do poczynionych w dziecifistwie §lubéw, na co wskazywatoby
okresélenie jej jako ,oblubienicy Boga”. By¢ moze jednak wskazanie na brak
pozadania jest elementem przyréwnywania dziewictwa w malzenstwie do
egzystencji rajskiej, ktéra wedtug Ojcéw Kosciota byta pozbawiona elementu
seksualnego®?. Dalej jednak znajduje sie scena, w ktérej Salomea za
podszeptem diabta i otoczenia se ornatu muliebri, prout anima ipsius desiderabat.
Stroj ten podkreslat jej kobiece wdzigki, jednakze Koloman nie ulegt pokusie,
moéwiac: O lhesu Christe, quam magna dimitto propter te, a nastepnie do
Salomei: Nisi dimitterem propter Deum, commercia carnis exegissem®?*. Scena ta
bedaca reminiscencja wydarzeri prowadzacych do grzechu pierworodnego,
wskazuje na jego seksualny charakter, przekonanie, ktére sredniowiecznym
towarzyszyto od czasow Augustyna®?. O roli ktéra w tej scenie odgrywa
zalozony przez Salomee kostium, bedzie jeszcze mowa, w tym miejscu
wystarczy jesli zaznacze, ze wedlug autora zywota diabel wrcielit sie w
otoczenie Salomei, ktéra ulegla jego podszeptom i wystawila mezczyzne na
pokuszenie. Ten jednak nie ztamat danego przyrzeczenia i odsunat sie z pola
razenia grzechu, wyszedl z sypialni, w ktérej rozgrywala sie scena.
Znamienne, ze w tym obrazie mezczyzna nie ulega; dzieje sie tak zapewne
wlasnie dlatego, ze odsunal sie od kobiety, nie znajdowal sie pod jej

wplywem, stracil z nig kontakt. Dla naszych ustalen jest jednak istotne to, ze

L yS 1, 2, s. 777: ,,Et succedente tempore, cum ambo ad annos pubertatis pervenissent,
thoro coniunguntur nec per hoc in alterutro castitatis violatur”.

2 VS, 1, 2,5 777.

53 Zob. $w. Augustyn, De bono coniugali, rozdz. 2, w: PL, 40, kol. 373-375, gdzie
wytlumaczenie, w jaki sposob rozmnazali si¢ pierwsi rodzice.

24VS, 1,3, 5. 778.

% 70h. Le Goff, Swiat Sredniowiecznej wyobrazni, s. 143.
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Bolestaw wspomnial o wyrzeczeniu sie kontaktéw seksualnych, ktore
slubowat Jezusowi.

Podobng przysiege przedstawil autor zywota Kingi. Poczatek catej
opowiesci zostal umieszczony na wspomnianej juz uczcie weselnej, podczas
ktérej z jednej strony wzmagala si¢ zabawa i pijafistwo, a z drugiej
umacniala sie poboznos¢ Kingi®?¢. Jak wspomnialem wyzej, jest to
uroczystos¢ swiecka, ktorej finatem winien by¢ rytual pokiadzin. Jedynym
elementem religijnym obecnym na uczcie bylo narastajace wewnetrzne
przekonanie Kingi o koniecznosci zachowania dziewictwa’?’. Pézniej, gdy
mlioda ksiezna i Koloman znaleZli si¢ sam na sam, zapewne aby
skonsumowac¢ malzenistwo, Kinga wyprosita u swego malzonka zachowanie
wstrzemiezliwosci przez rok. Sytuacja ta powtdrzyla sie po roku, a takze w
nastepnym, §luby objety wiec okres trzyletni®?. Sluby o ktérych mowa byty
dos¢ powszechna praktyka w Sredniowieczu, szczegdlnie czeste bylo
praktykowanie wstrzemiezliwosci przez pierwsze trzy noce po weselu na
cze$¢ trzech dni, ktore uptynely od pogrzebu do zmartwychwstania Jezusa.
Slub trzyletni jest w takim wypadku rozwinieciem tych trzydniowych.
Najprawdopodobniej ich kontynuacja byt dozgonny Slub zachowania
czystosci, uczyniony przez ksigzeca pare.

Wedlug D. Elliot pomiedzy rokiem 1100 a 1500 malzenistw, ktére
zlozyly élub zachowania dozgonnego dziewictwa bylo co najmniej 9, w tym
dwa zwigzane z Polska. W 7 przypadkach inicjatorkami ztozenia $lubow
byly Zony, w 1 maz, a w 1 decyzja byla obopdlna®?. Impulsem dla par

zyjacych w czystosci w XIII wieku i pdézZniej byla zapewne kanonizacja

526 VK, VI, s. 690: ,,Cantantibus igitur organis et nimiis multiplicatis solaciis, ipsa felix
ancilla Christi soli Domino decantabat cantica letice interioris hominis”.

527 VK, VI, s. 690: ,,Quanto plus multiplicabantur trupidia convivarum, tanto magis in felici
virgine augmentabantur insignia interne devocionis. Corde enim devoto Christo commendabat
virginitatis flosculum, quem mercescere timebat”.

%28 Pierwszy rok zachowania czystoéci poswiccili Bogu, drugi Maryi, trzeci Janowi
Chrzcicielowi. VK, VI, s. 690: ,,uterque castitatis illibate puritatem creatori cunctorumque plasmatori
uno anno devoveant”; VII, s. 692: ,tandem anno secundo ducem devotum verbis dulcifluis alloquitur
dicens, ut ob reverenciam matris misericordie virginisque gloriose hunc annum secundum modo silili
in omni puritate ab utroque esse observandum”; VIII, s. 693: , Completis igitur annis duobus pro
continencia castitatis impetratis, ducem humillime aggreditur, ut racione prosperitatis ob. devotionem
sancti loannis baptiste tercium annum cum pudore castitatis custodirent”.
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cesarzowej Kunegundy (1200 rok), w ktérej zywocie zostal podkreslony
dziewiczy zwiazek z Henrykiem II (wcze$niej kanonizowanym)53. Jednakze
w wypadku pary cesarskiej mozna przypuszczaé, ze wykorzystano jej
bezdzietnoé¢ do promowania wzorca malzeriskich kontaktow seksualnych
opartych na $lubach zachowania dozgonnej czystosci, gdyz wspolczesne
zrédla nic o takowych nie wspominaja®3!. Niematy wplyw miala tez zapewne
dyskusja, jaka toczyla sie w XII wieku na temat natury malzeristwa Maryi i
Jozefa. Szczegdlnie wazny byl traktat Hugona od $w. Wiktora De b. Mariae
virginitate532, gdzie wyraZznie podkreélone zostalo wieczne dziewictwo Maryi,
a jednoczesnie trwalo$¢ malzeristwa opartego na jednosci dusz, a nie ciat53.

Podstawowym jednakze wzorcem, ktéry przySwiecal parom
skladajacym takie Sluby, byla historia Cecylii i Waleriana, na ktéra powotat
sie tez autor zywota Kingi. D. Elliot wskazala, Ze znajduja sie¢ w niej trzy stale
elementy, ktére sa powtarzane w nastepnych historiach: 1) nieche¢ do
wyjscia za maz, 2) przekonanie malzonka w czasie nocy poslubnej do
zachowania czystosci oraz 3) utrzymywanie calej sprawy w tajemnicy>34.
Salomea, jak wskazalem, nie chciala wychodzi¢ za maz albo raczej: jej
rodzina nie chciata jej wydawac za maz ze wzgledu na $luby zlozone Bogu.
Nie wiadomo nic, aby Kinga deklarowala nieche¢ do zamazpodjscia za
Bolestawa. Pozostale dwa punkty, charakterystyczne dla historii o Cecylii,
zostaly zachowane.

Dziewicze malzenistwo z punktu widzenia spotecznego byto jednakze
zaprzeczeniem istoty zwigzku, gdyz nie prowadzilo do przedtuzenia rodu.
W wypadku malzenistw ksiazecych i krélewskich byla to réwniez sytuacja
niepokojaca politycznie. Kwestia ta w kontekécie malzenstwa Kingi i
Bolestawa znalazta si¢ zar6wno na kartach zywota ksieznej krakowskiej, jak i

Salomei. W zywocie Kingi zostal ukazany niepokdj otoczenia ksieznej z

529 70h. Zestawienie par w: D. Elliot, Spiritual Marriage, Appendix 5.

%% 70b. D. Elliot, Spiritual Marriage, s. 266.

%31 Zob. G. Duby, Rycerz, kobieta i ksigdz, s. 61-62; D. Elliot, Spiritual Marriage, s. 119.

%32 Hugo ze $w. Wiktora, De B. Mariae Virginitate, w: PL, 176, kol. 857-876.

% Tamze, s. 860. Zob. D. Porel, Milos¢ boska, milos¢ ludzka, s. 63; P. S. Gold, The
Marriage of Mary and Joseph, s. 107-110.

> D. Elliot, Spiritual Marriage, s. 64-65.
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powodu braku potomstwa pary ksiazecej. Autor tekstu wprowadzit do
narracji opowies¢ o incydencie, jaki wydarzyl sie w sypialni ksigzecej pary, w
ktérym ksiezna obudzita przypadkowo Spigcego meza, chcac zakryé otwor
(dziure) w jego koszuli. Ten zbudzit sie i zlajal matzonke. Kiedy rano Kinga
relacjonowala wydarzenie swoim dwoérkom, te dziwily sie, ze nie chce
widzie¢ nawet kawatka nagiego ciala meza. Ksiaze za$ opowiedzial zajscie
swoim rycerzom, ktérzy zatroskali sie o przyszlego dziedzica ksiestwa5%®.
Podobnie w zywocie Salomei znajduje sie opis widzenia brata Rinera, ktéry
pytal Swieta o ewentualne potomstwo Kingi i Bolestawa, w ktérym ta
odpowiedziata: Forte habebunt prolem3¢. Jej enigmatyczna odpowiedz
wskazuje na niepewno$¢ otoczenia, a takze na tajemnice, jaka byty otoczone
Sluby czystosci ksigzecej pary. Zapewne wlasnie kwestie polityczne
powodowaly, Ze malzeristwa tego typu nie byly popularne wéréd dynastow.

Funkcjonowanie dziewiczego malzenstwa bylo tez klopotliwe z
punktu widzenia spolecznego postrzegania kobiety. Sredniowieczne teksty
rozpatrywaly pozycje kobiety z punktu widzenia jej seksualnosci.
Podstawowym stosowanym podziatem byto rozréznienie na dziewice, zony
i wdowy. Sw. Hieronim w péznej starozytnoéci przywolujac przypowiesé
ewangeliczng o siewcy [Mt 13,8] przypisal im odpowiednio stu-, trzydziesto-
i szedcdziesieciokrotne zastugi w niebie. Takie widzenie kobiety bylo
aktualne w XIII wieku i to réwniez - na co wskazuje odwolanie do stéw
Hieronima znajduje sie¢ w zywocie Jadwigi - w kregach propagujacych kult
Swietych ksieznych polskich®’. Zawarcie dziewiczego malzenstwa
przetamywalo ten podzial, wprowadzalo zamet w spotecznym postrzeganiu
kobiety jako osoby definiowanej z punktu widzenia aktywnosci seksualnej,

stad zapewne zachowanie na wzo6r historii Cecylii i Waleriana $lubéow

5% VK, VIII, s. 694: ,,Quadam vice cum inopinate corpus ducis camisia foraminosa tetigisset,
albugineam amovere cupiens, ipsum excitavit. Qui sinistra intencione dominam increpavit. Quo facto
turbata statim in mane dominabus patefecit, que dixerunt ad invicem: O qualis ista coniunx est, que
nec pedem nec minimam particulam nudam corporis ducis sui vult videre. ... Et cum eandem
materiam dux militibus suis in mane referret, turbacio exoritur racione prolis future, qua carere

opinabantur”.
6 v/3, VII, 13, s. 788.
87T \/H, s. 517.
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dziewictwa w tajemnicy stanowilo spolecznie zadowalajace rozwigzanie
takiej sytuacji.

Zamet, jaki wprowadzalo w postrzeganiu roli kobiety w
spoleczeristwie zastosowanie w praktyce zasad dziewiczego malzeristwa, nie
dotyczyl wylacznie relacji malzenstwo-otoczenie. W szerszym kontekscie
Swiete kobiety przelamywaly, a przynajmniej podwazaly stereotypowe
postrzeganie stosunkéw panujacych w malzeristwie miedzy zona i mezem.
Relacje te byly podporzadkowane Pawlowej wypowiedzi z Listu do Efezjan:
,Zony niechaj beda poddane swym mezom, jak Panu, bo maz jest glowa
zony, jak i Chrystus — glowa Kosciota” [Ef, 5:22-23] oraz tradycji zaréwno
rzymskiej, jak i germarnskiej, ktéra w kwestii hierarchii r61 w malzenstwie
byla zgodna z nauczaniem Apostota. Tymczasem zywoty Kingi i Jadwigi
wyraznie gloryfikuja ich niepostuszenstwo w stosunku do mezow,
nieuleganie ich woli i promowanie wlasnej wizji relacji miedzy matzonkami.
Kwestia ta wprowadza nastepny problem zwigzany z malzenstwem, a

mianowicie ...

¢) Pozycie malzenskie

Kosciot w péznym sredniowieczu lansowal teze o réwnosci dusz
przed Bogiem (temu miedzy innymi miata sluzy¢ wymagana z naciskiem
dobrowolna zgoda kobiety na zawarcie malzeristwa), jednakze w szerokim
odbiorze to mezczyZni decydowali o losie kobiety zaréwno przed
malzefistwem (w domu ojca lub brata), jak i po jego zawarciu (w domu tescia
czy meza). Jak wykazuja badania z zakresu historii zycia prywatnego, w
Sredniowieczu kobieta byla odseparowana od kontaktéw z obcymi, dos¢
rygorystycznie strzezona przez wspolrodowcéw w celu zabezpieczenia
czystosci krwi. Jedynie exempla ukazuja niekiedy obraz zony, ktéra rzadzi
mezem, jednakze przyklady te mialy wskazywac raczej na patologiczna

sytuacje>38.

*% Zob. A. Guriewicz, Kultura i spoleczefistwo Sredniowiecznej Europy. Exempla XIII wieku,
Warszawa 1997, s. 197-207.
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Zywot Jadwigi podkresla, ze byla ona legitime subdita®®® mezowi,
jednakze juz w nastepnej czesci zdania mozna przeczytaé, ze byla mu in
virtutibus et religiositate magistra. Religijna zarliwos¢ ksieznej jednakze nie od
razu zostala przez meza zaakceptowana. Dowiadujemy sie o trzech etapach,
ktére przechodzil Henryk w stosunku do poczynan Jadwigi. W jednym z
fragmentéw czytamy, ze ksiezna poczatkowo obawiala sie ksiecia, ktéry na
mocy przystugujacego mu prawa mogt zabroni¢ jej praktyk ascetycznych.
Ten poczatkowo uznal, ze jej poczynania sa ludzka przywara, na ktorg
patrzyl przez palce, ale po czasie przekonal sie do nich, a na koniec sam
zaczal je stosowac540.

Wplyw Jadwigi na meza przejawial sie na wielu plaszczyznach.
Najwazniejsza dla autora zywota ksieznej byla sfera religijna. Portret
Henryka zarysowany przez biografa ksieznej przedstawia postaé, ktora
poprzez poboznosc¢ i pokore - ktéra praktykowat pod wplywem i na wzoér
swojej matzonki - stal sie¢ prawie mnichem. Zewnetrznym przejawem tego
stanu byta tunsura oraz broda, ktéra stala sie¢ powodem dla nadania ksieciu
przydomka®4!. Jadwiga uczyla go réwniez modlitw, a co najwazniejsze -
sktonita go do zlozenia $luboéw zachowania dozgonnej czystosci
seksualnej®#2. Przedstawione przyklady opisuja sytuacje, w ktérej Jadwiga
gorowala nad mezem, byla jego nauczycielka, ona inicjowala jego
poczynania oraz sprowadzala go na droge chrzescijariskiej cnoty.

Relacja podlegtosci zony mezowi zostala w tych opisach zachwiana,
jesli nie odwrocona. Jest to charakterystyczny obraz dla zywotéw
powstajacych od XIII wieku, w ktérych opisane zostaly malzenistwa Swietych
kobiet. M3z mimo posiadania wladzy politycznej, Swieckiej podlega Zonie,

ktoéra obdarzona zostata potezniejsza wladza - niebiariska®43. Czesto wplyw,

% VH, s. 519. W kilku innych miejscach mozna przeczytaé, ze Jadwiga czynita co$ za zgoda
matzonka.

0 VH, s. 530: ,In principio, dum hec bona inciperet agere, non inmerito cum reverencia
formidabat, metuens, ne forte bonum opus sibi prohiberet, primo humanum aliquid passus, quod
postmodum ex assuefactione dissimularet in ea permitteret, factus deo magis devotus”.

*1VH, s. 519.

%2 O modlitwach zob. VH, s. 543; o wstrzemigzliwosci, s. 516.

>3 7ob. Glasser, Marriage in Medieval Hagiography, s. 24.
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jaki zona wywierala na meza, sprzyjal wladzy S$wieckiej, jak w wypadku
Henryka, ktéry wedlug autora zywota pod wplywem rad Jadwigi i
nasladujac jej postepowanie, lepiej rzadzil ksiestwem. Ksigze nazywany jest
w zywocie sancte femine ... non solum sanctitatis amator sed eciam vitutum
imitator>#. Jadwiga jest zatem przedstawiona jako kobieta, ktéra w wielu
wypadkach przewyzsza swojego meza, ktéra przejmuje inicjatywe w
waznych dla niej kwestiach, ktéra wreszcie podwaza tradycyjne rozumienie
roli zony w malzenistwie, jako uprzedmiotowionej osoby, podleglej we
wszystkim woli meza.

Inng sfera, w ktorej przejawial sie wplyw zony na Henryka, byla
piastowana przez niego wladza publiczna, a szczegdlnie obszar
sadownictwa. Jadwiga dbata, aby urzednicy ksiecia nie wymierzali zbyt
srogich kar, aby nie szafowali niesprawiedliwych wyrokéw, aby
najbiedniejszym nie dziala si¢ krzywda z powodu zbyt wygérowanych
podatkéw oraz aby wieZniowie nie cierpieli nazbyt wielkiej niewygody>4. W
tej sferze Jadwiga wpisywala si¢ w schemat dobrej zony, ktéra tagodzi
srogo$¢ meza, z ktérym mamy do czynienia na przyktad w Kronice Anonima
zwanego Gallem, gdzie znajduje si¢ opis uwolnienia skazancéw za
wstawiennictwem jednej z zon Bolestawa Chrobrego34. Sylwetka tagodna
zony byl niezwykle popularna w literaturze Sredniowiecznej®¥’, jednakze
rézne byly sposoby postepowania zon. Bolestaw zostal przekonany
wdzigkami swej matzonki, ktéra podczas uczty okazywala mu czulos¢ i
~reka glaskajac pieszczotliwie zacng piers krola”. Jadwiga odwolywala sie
raczej do stéw Ewangelii, wskazujac na chrzescijariski obowigzek mitosierdzia
dla stabszych. Jednakze skutek dziatain zaréwno zony Chrobrego, jak i
Jadwigi jest ten sam - skazancy zostali uwolnieni, a przynajmniej tagodniej

potraktowani.

¥4 V/H, s. 519.

5 O wigzniach zob. VH, s. 547-548; o czynszach, s. 551-552.

%6 Anonim tzw. Gall, Kronika polska, tt. R. Grodecki, wyd. 6, Wroctaw-Warszawa-Krakow-
Gdansk-£.odZ 1989, ks. 1, 13, s. 33-35; Anonima tzw. Galla Kronika czyli dzieje ksiqzat i wladcow
polskich, wyd. K. Maleczynski, w: MPH, s.n. t. 2, Krakéw 1952, ks. I, rozdz. 13, s. 32-34.

47 7oh. A. Krawiec, Seksualnosé w sredniowiecznej Polsce, S. 78.
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W  kontekécie sprawowania wladzy publicznej przez meza i
wplywania na nig przez Jadwige nalezy takze umieséci¢ uwolnienie Henryka
z rak Konrada Mazowieckiego. Autor zywota podkreslil, ze ksiezna
powstrzymala wyprawe zbrojna majaca na celu odbicie ksiecia Slaska, gdyz
obawiala si¢ rozlewu krwi chrzescijariskiej, a nastepnie odwotujac sie do
swojego autorytetu jako $wietej wyjednata zwolnienie meza®8. Wplyw na
decyzje polityczne jest w tej opowiesci bardzo wyraznie widoczny, jednakze
biograf nie przedstawia catego epizodu w kontekscie udziatu Jadwigi w tym
kontekscie, a raczej omawia jej religijny autorytet, do ktérego sie odwotywata
i ktory Swiadomie wykorzystywata

Trzecia sfera, w ktérej wida¢ wptyw Jadwigi na Henryka, jest obszar
dziatalnosci fundacyjnej, ktory zaliczam raczej do dziatalnoéci jalmuzniczej,
ktoéra zostanie szerzej oméwiona w dalszej czeéci. W tym miejscu wypada
wspomnieé, ze wszystkie wymienione w zywocie fundacje Henryka zostaly
przez autora biografii ksieznej przypisane Jadwidze®¥. Autor nie wspomniat
o fundacji klasztoru cystersow w Henrykowie, ktéra byla wyraznie
mezowska inicjatywa, nie majaca nic wspdlnego z ideami, jakie wyznawata
Jadwiga®0. Byl to klasztor mniszy, ktéry stanowil typowa fundacja
wotywng, majaca przynieé¢ w przyszlym zyciu zmazanie grzechéw
fundatora. Inaczej bylo w wypadku Trzebnicy oraz innych inicjatyw
fundacyjnych ksiecia. Wpisuja sie one w krag popularnej w tym czasie
aktywnosci wspierania kobiet w Kosciele poprzez fundacje klasztoréw
zeniskich, a przede wszystkim w szereg dziatan na rzecz ubogich i chorych,
tak jak fundacje komandorii joannitéw i szpitala dla tredowatych kobiet (na
ten temat szerzej w dalszej czesci pracy).

Jak wspomniatem, zywot nie wymienia przy ich opisie inicjatywy
Henryka, a raczej przypisuje ja Jadwidze, co mozna ttumaczy¢ charakterem

zrédet, z jakimi mamy do czynienia. Dokumenty fundacyjne nie wymieniaja

¥8\/H, 5. 524.

> O fundacji Trzebnicy zob. VH, s. 543-544; o innych fundacjach, s. 545-546.

%0 O klasztorze w Henrykowie zob. Monasticon Cisterciense Poloniae, t. 2: Katalog meskich
klasztoréw cysterskich na ziemiach polskich i dawnej Rzeczypospolitej, red. A. M. Wyrwa, J.
Strzelczyk, K. Kaczmarek, Poznan 1999, s. 64-78.
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inicjatoréw, gdyz sa aktami prawnymi, majacymi za zadanie stworzenie
okreslonej sytuacji majatkowej, sprzyjajacej osiedleniu sie zakonnikéw czy
innej dziatalnosSci charytatywnej, jednakze inicjatywa opisana w zywocie nie
mogla znalez¢ w nich miejsca. Natomiast zywot ma przede wszystkim stawic¢
czyny Swietego, stad nie wymienia zaslug jego malzonkéw, a raczej
przypisuje je portretowanej postaci.

Relacje zon z mezami przedstawione przez zywoty nie ograniczaja sie
jednak wylacznie do oddzialywania jednych na drugich. W tekstach obecne
sg rowniez sytuacje konfliktowe. Kwestie te porusza fragment zywota Kingi,
w ktérym ukazany jest jej spor z Bolestawem zwigzany z uzyskaniem przez
ksiezne obietnicy zlozenia §luboéw czystosci w trzecim roku malzenistwa.
Konflikt, jaki zanotowal hagiograf, mial ciekawe tlo: otéz ksigze po
wystuchaniu prosby matzonki o zachowanie czystosci zagrozil, ze bedzie
allis feminis familiaritatem ostensurum, a nawet kazal przyprowadzi¢ do siebie
quandam  dominam  nobilem®!, aby wymusi¢ na zonie zgode na
skonsumowanie zwigzku. Aby przekona¢ Kinge do uleglosci mezowi, zostat
zaangazowany takze jej spowiednik, ktéry modis wvariis angariat et ad
obediendum ducis imperio ipsam multis exemplis inducit>>2. Wszystkie te sposoby
nie poskutkowaly i z powodu cudu, jaki wydarzyt sie w za
wstawiennictwem $&w. Jana Chrzciciela, kiedy doszio do zgody miedzy
matzonkami®33.

Jak wspomnialem wczesniej, jedng z podstawowych zasad wspoétzycia
w malzenistwie wynikajacych miedzy innymi z pism $w. Pawta bylo
podporzadkowanie zony mezowi. Kinga wyraznie zlamala ten nakaz,
sprzeciwiajac sie¢ Bolestawowi oraz nakazowi spowiednika. Postawita nawet
na szali grzech cudzoléstwa. Wyjasnienia takiej sytuacji nalezy zapewne
szuka¢ w wysokim statusie dziewictwa oraz w checi dochowania ztozonych
Slubow. Troska o zachowanie dziewictwa usprawiedliwia nawet

niepostuszenistwo mezowi i spowiednikowi. Dziewica jako osoba

SLyK, VIII, s. 693.
2 \/K, VIII, s. 693.
8 \V/K, VIII, s. 694.
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prowadzaca anielska egzystencje na ziemi wymykala sie¢ w niektérych
kwestiach ziemskim prawom3* Obrona dziewictwa byla jedna =z
nielicznych, jezeli nie jedyna sytuacja, w ktorej kobieta mogta sprzeciwic sie
mezczyznie, a wierna spowiednikowi i znajdowata w tym kroku wsparcie
Kosciota. W opowieéci o prébach zachowania dziewictwa przez Kinge
powtarza sie kwestia, ktéra zasygnalizowalem juz w kontekicie zywota
Jadwigi. Swiete ksiezne w swoich biografiach byly strong aktywna, ktéra
wprowadzata niestandardowe postrzeganie relacji spotecznych miedzy
meZczyzna a kobieta, a w szczegdlnoéci miedzy mezem i zong. Zona w
relacjach hagiograficznych w kontaktach z mezem jest aktywnym
podmiotem, nie jest tylko i wylacznie podporzadkowana istota, podlegajaca
jego wladzy i woli. Takie postrzeganie kobiety bylo zgodne z nauka
Kosciota, gloszaca réwnos¢ malzonkéw w malzenstwie i podmiotowosé
kobiety, ale niezgodne z praktyka zycia codziennego. Wprowadzenie do
zywota Kingi teorii konsensualnej jako obowiazujacego prawa malzeriskiego
zrownywalo zgode obu stron na zawarcie malzenstwa i rowne w nim prawa,
jednakze stanowisko to wymagalo rozpowszechnienia i temu zapewne
stluzylo ukazanie w zywotach watkéw przedstawiajacych kobiete jako

rownorzedna partnerke z mezczyzna.

4. Moment przelomowy drugi - Smier¢ meza/wejscie do klasztoru

Podobnie jak wyjécie za maz stanowilo wyrazny przelom w zyciu
kobiety, tak tez bylo w wypadku S$mierci meza czy tez wstgpienia do
klasztoru. Kontynuujac metafore przesuniecia, mozna wskazaé, ze ma ona
zastosowanie takze i w tym wypadku. Po $mierci meza i wstapieniu do
klasztoru zmienialo sie nie tylko spoteczne postrzeganie kobiety, ale i jej

przestrzenne umiejscowienie.

*** Uzasadnienie dziewictwa jako vita angelica zob. J. Bugge, Virginitas: An Essay in the
History of a Medieval Idea, Haga 1975, s. 30-35.
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Status wdowy ma w kulturze chrzeécijariskiej bardzo dluga tradycje.
We wczesnym okresie funkcjonowal swego rodzaju zakon wdoéw - kobiet,
ktére nie wychodzily powtérnie za maz, zyly czesto wspdlnie i byly
doradczyniami mlodych, niedoswiadczonych kobiet®%. Pozycja wdowy jako
swego rodzaju instytucji utrzymala sie czeSciowo i péZniej - w
Sredniowieczu, ale zostala mocno zachwiana przez germariski model
rodziny5%. Kosciét z kolei staral sie chroni¢ te kobiety, ktére sprzeciwiatly sie
ponownemu wyjsciu za maz, oferujac im ograniczong liczbe miejsc w
klasztorach, a takze podtrzymujac tradycje tzw. profesji wdow, czyli
sktadania §lubé6w nie wychodzenia ponownie za maz i zycia w czysto$ci®”’.

Rozréznienie na zycie przed i po $mierci meza wydaje sie by¢ w pelni
uzasadnione w kontekscie tego co wiadomo o statusie wdowy w pelnym i
poéZznym Sredniowieczu. Zachowywata ona swdj posag, ewentualnie jego
rownowarto$¢ i z reguly musiata opusci¢ dom meza. Tak wlasdnie stalo sie z
Salomegq i Elzbieta wegierska. Powrét do domu ojca zakladal gotowosé do
powtérnego wyijscia za maz albo do wstapienia do klasztoru. W wypadku
kobiet z rodéw ksigzecych i krélewskich, ktére posiadaly jeszcze
niesprawnych do rzadzenia synéw, przejmowaly one czesto opieke nad
nimi, a poérednio takze nad ksiestwem. Tak bylo w wypadku Grzymistawy i
Bolestawa po $mierci Leszka Biatego (1227 rok). Jednakze sytuacja taka
wymagala takze wyznaczenia meskiego zwierzchnika, ktéry opiekowal sie
zarowno miodym ksieciem, jak i jego matka. Taka role w stosunku do
Grzymistawy i mlodego Bolestawa pelnili w réznych okresach biskup
krakowski Iwo Odrowaz i palatyn krakowski Marek Gryfita (1227-1228),
Wiadystaw Laskonogi (1228-1230), a na koncu ksigzeta Slascy (1230-1243).
Natomiast glowny ich rywal do panowania w Krakowie, Konrad

Mazowiecki, wysuwat jako jeden z gléwnych argumentéw swoich praw do

%55 Zob. M. Alexander, Early Christian Women, w: A History of Wimen in the West, t. 1:
From Ancient Goddesses to Christian Saints, red. P. Schmitt Pantel, tt. A. Goldhammer, Cambridge
(USA)-Londyn (GB) 1992, s. 424, 429-431; C. L. Carlson, A. J. Weisl, Introduction: Construction of
Widowhood and Virginity, w: Construction of Widowhood and Virginity in the Middle Ages, red. C. L.
Carlson, A. J. Weisl, Macmillan, 1999, s. 1-2.

> 70b. G. Duby, Damy XII wieku, tt. A. i K. Choinscy, Warszawa 2000, s. 215-220.

7 7Zob. tamze, s. 220-222.
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tronu pryncypackiego wlasnie opieke nad maloletnim Bolestawem. Taka
sytuacje opisuje takze zywot Anny, gdzie autor oszczednie poinformowat
tylko, ze post mortem mariti sui uno anno terre prefuit®>s, jednakze jak
dowiadujemy sie z innych Zrédet wspétrzady z matka sprawowat juz wtedy
Bolestaw. Poza tym moment owdowienia dla $wietych ksieznych polskich
wydaje sie istotny z punktu widzenia ksztaltowania sie ich religijnej
tozsamosci. Najsilniej 6w przetom zostal podkreslony w zywotach Salomei i
Kingi, ale r6wniez zywot Jadwigi zawiera informacje na ten temat.

Zywoty Salomei i Kingi stosuja wyrazny podzial na zycie przed i po
$mierci meza. Biograf ksieznej Anny dwukrotnie rozpoczyna opis jej dziata
od zdania post mortem mariti sui°>%, a biograf ksieznej halickiej przedstawil 6w
przetom nastepujaco: Quo rege Colomano mortuo, hec sancta Salomea pretendens
voti castitatem, rediit at natalem patriam regnate protunc Prandotha episcopo
Cracoviensi, qui eciam ipsam per imposicionem veli in signum virginitatis, sacro
suscepto ordine sancte Clare sub regula sancti Francisci a fratre Reimundo ministro
Polonie, consecravit5®0. Podobnie, cho¢ w bardziej dramatyczny sposéb
przedstawil moment $mierci meza i zlozenia Slubéw autor zywota Kingi.
Opisuje on, ze ksiezna krakowska jeszcze przed pogrzebem Bolestawa
przyjela habit zakonny, zas na samym pogrzebie wystapila juz w habicie i
welonie wdowim wykonanym z przescieradla (ducis linteamine) meza.
Ciekawe, ze wraz z Kinga w takim samym stroju na pogrzebie Bolestawa
wystapila jej siostra Jolenta, ktéra owdowiata w tym samym roku, krétko
przed Kingg>l. Wynika z tych opiséw, ze wstapienie do zakonu bylo
konsekwencja émierci meza, ktéra stanowila przelom i otwierala nowy

rozdzial w zyciu ksieznych. W wypadku Kingi najpierw jest mowa o

VA, s. 658.

9 VA, s. 658

%0vS, 11, s. 779. Rocznik matopolski podaje pod 1245 rokiem: ,,frater Romualdus minister
Poloniae capitulum tenuit in Sandomirciam et velat Salomeam sanctam”, w: MPH, t. 3, s. 168

®LVK, XV, s. 698: , Tandem piissimo duce universe carnis viam ingresso, mox felix domina
habitum ordinis beati Francisci hon modica cum devotione assumpsit in die beatu Melchiadis, funere
ducis in feretro existente”; s. 699: ,Ipsaque petitis induciis, ut in veste viduali inter eos appareret,
domum cuiusdam religiose nomine Marthe ingressa ibique sum sorore sua nomine lolenta maioris
Polonie ducissa, accepto domini ducis linteamine per medium sciderunt et inde peplis humilibus factis
capita sua velaverunt et sic velate per totum chorum fratrum minorum in Cracovia [transierunt]”.
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przyjeciu habitu, by¢ moze symbolicznym, jezeli weZmiemy pod uwage, ze
ksiaze nie zostat jeszcze pochowany oraz brak informacji o ztozeniu §lubow.
Zapewne bylo to wylacznie przybranie habitu majace wskazywac cheé
wstapienia do zakonu, a dopiero pézniej odbyta sie faktyczna konsekracja.

Dalsze fragmenty zywotoéw dotyczace zycia ksieznych rozgrywaja sie
w klasztorach. Religijny charakter tej egzystencji jest wyraznie zaznaczony.
Obfituja one w opisy religijnosci ksieznych a takze praktyk ascetycznych. W
tym okresie rOwniez zaczynaja pojawiaé sie coraz liczniej, wcze$niej
zaznaczone tylko nieznacznie, cuda, ktére dzialy sie za wstawiennictwem
Swietych ksieznychd62,

Kwestia przelomu w zyciu, jaka byla $mieré¢ meza i wstapienie do
klasztoru, jest nieco inaczej przedstawiona w zywocie Jadwigi, ktéry nie ma
konstrukgji chronologicznej. Ksiezna $laska zamieszkata w Trzebnicy jeszcze
za zycia swojego meza®®. Stalo sie to zapewne wkrétce po zlozeniu przez
ksigzeca pare slubéw zachowania dozgonnej czystosci. Wiadomos¢ o $mierci
meza zastala ja wsrdd sidstr, ktére rozpaczaly po zgonie ksiecia%4, jednakze
zywot w nielicznych tylko fragmentach wskazuje, ze fakt ten mial znaczenie
dla samej ksieznej. W czeéciach, w ktérych autor uznaje za stosowne
podkreslié 6w przelom i zaznaczy¢ na przyklad zaostrzenie okreslonych
praktyk ascetycznych, uzywa sformulowania: ,jeszcze za zycia meza”.
Wskazuje to prawdopodobnie na niestosownos¢ niektérych praktyk
religijnych ksieznej w stosunku do ogodlnie przyjetego obrazu relacji maz-
zona, ktére po jego $mierci stawaly sie dopuszczalne. Zapewne przesada
byloby stwierdzenie, ze dla ksieznej Smier¢ matzonka byla swego rodzaju
~wyzwoleniem” na jej religijnej drodze, jednakze stanowila zapewne
przetom, ktéry dla niej samej, jak i dla otoczenia byt wyraznie odczuwalny.

Wynika to miedzy innymi z fragmentu zywota Jadwigi, w ktérym po $mierci

%62 70b. np. VH, s. 521, 552-555; VK, XVI, s. 702, XIX, s. 703-704, XXI, s. 705, XXXIV, s.
709-710.

%3 VH, s. 518-519: ,[Jadwiga] exiit extra castra et in Trebnicz cum pauca se familia
transferens, ibidem iuxta claustrum dominarum Cysterciensis ordinis serviebat domino, marito adhuc
vivente sibique in hoc, sicut et in aliis bonis atibus, annuente et prebente consensum”.

4 VH, s. 525.
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ksiecia Gertruda namawia matke do zlozenia slubéw zakonnych?%5. Odmowa
Jadwigi byla motywowana koniecznoscia zachowania swobody majatkowej,
jednakze potrzeba przypisania ksieznej do okreslonego stanu w momencie
owdowienia jest wyraZna.

Jak sie wydaje zmiana w statusie Jadwigi zaszla juz jednakze
wczeéniej, a $mier¢ malzonka byla w pewnym sensie tylko jej dopelnieniem.
Mam na mys$li moment zamieszkania w klasztorze trzebnickim. Salomea i
Kinga manifestowaly gotowo$¢ zlozenia Slubéw zakonnych po émierci
mezow, a Jadwiga po symbolicznej $mierci, ktéra w jej wypadku bylo
zlozenie $lubéw dozgonnego zycia we wstrzemiezliwosci. Autor zywota
wspomnial takze, ze Jadwiga odgrodzita sie od $wiata za zgodna i za zycia
meza; autor podkreslit w ten sposéb wyjatkowosé sytuacji, z jaka mamy do
czynienia w wypadku Jadwigi. Znamienne jest tez to, ze Jadwiga nie zlozyla
nigdy $lubéw zakonnych. Zamieszkanie w klasztorze bylo wystarczajacym
krokiem, za$ ograniczenie sie¢ slubami zakonnymi byloby zamknieciem drogi

do szeroko zakrojonych aktéw mitosierdzia, ktére praktykowata Jadwiga.

Smier¢ meza i/lub wstapienie do klasztoru otwierato bez watpienia
nowy rozdzial w zyciu $wietych ksieznych. Wszystkie one staly sie
czlonkiniami konwentéw, ktére albo same ufundowaty (Kinga), albo zostaty
one zalozone pod ich wplywem. Znamienne jest tez to, ze zadna z ksieznych
nie stanela na czele ufundowanego przez siebie klasztoru, jednakze wyrazZnie
im przewodzily. Akt wstapienia do zakonu i zamieszkania w klasztorze
zmienial zasadniczo ich status; postrzegane byly odtad nie jako zony
wladcow, ale wdowy i zakonnice. Jednakze z punktu widzenia swobody
decydowania o wlasnym losie zyskiwaly - jak si¢ wydaje - wiele: stawaly sie
przywodczyniami wspélnot zakonnych, a co najwazniejsze mogly
ksztaltowaé w sposéb nieskrepowany swoje postawy religijne. Przybieraly
one czesto doé¢ drastyczne formy, ktére dzi§ okreslamy mianem dreczenia

czy samounicestwiania ciala, jednakze z punktu widzenia kobiet zyjacych w

%5 \/H, s. 520.
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klasztorze byty one, jak sie wydaje wyrazem niezaleznosci w definiowaniu
swojej duchowosci i decydowaniu o wlasnej cielesnoéci. Jak wskazat A.
Vauchez, ,w XIII wieku podjecie przez kobiete zycia zakonnego byto czesto
jedyna mozliwoscia zachowania kontroli nad wlasnym cialem i
potwierdzeniem swej niezaleznosci w stosunkach z rodzing”56. W nastepnej
czeéci postaram sie przedstawi¢ charakterystyczne cechy religijnosci
swietych ksieznych polskich zgrupowane pod ogélnym tytulem - akty

ascezy.

5. Akty ascezy

Zrédlostow terminu asceza wywodzi sie od greckiego dskesis -
¢wiczenie lub tez askein - obrabiaé, ksztaltowaé, ¢wiczyc5®?. B. Kiirbis
podkredlita pierwotny zwigzek tych terminéw z doskonaleniem ciala,
¢wiczeniami gimnastycznymi, co znalazlo swé6j wyraz w znaczeniu stowa
asketa - wyéwiczony zapasénik. To podstawowe, cielesne rozumienie zostalo
rozciaggniete takze na sfere ducha; w ten sposéb poprzez ¢wiczenie ciala
mozna bylo osiagna¢ doskonalos¢ duchowa®8. Asceza stala sie zatem
sposobem ,o0siggniecia zbawienia przez opanowywanie namietnosci,
samozaparcie, ograniczenie potrzeb zyciowych, wyrzekanie si¢ przyjemnosci
i rezygnacje z wygod”599. Grecki termin ascesis na oznaczenie ¢wiczenia ciala
w celu doskonalenia duchowego przejela tacina. Widoczne to jest w
znaczeniu terminu asceterium, ktéry obok monasterium i cenobium stal sie

synonimem klasztoru, miejsca gdzie ¢wiczy sie wlaénie ducha57.

%6 A. Vauchez, Duchowo$é sredniowiecza, s. 132.

%7 Zob. hasto Asceza, w: Encyklopedia katolicka, t. 1, Lublin (1973) 1995, kol. 978; Zob tez
szerokie omoOwienie znaczenia terminéw askein i dscesis u H. Wojtowicza, Asceza w hellenizmie, w:
Asceza odczlowieczenie czy ucztowieczenie, red. W. Stomka, Lublin 1985, s. 59-63.

%68 Zob. B. Kiirbis, Asceza chrzescijariska, s. 159.

%9 Asceza, w: Encyklopedia katolicka, t. 1, kol. 978.

>0 70b. B. Kiirbis, Asceza chrzescijariska, s. 160.
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Asceza jest forma religijnosci, ktéra chrzescijafistwo przejelo z
judaizmu, zmieniajac jednak charakter poszczegélnych dziatari®’1. I tak na
przyklad post w judaizmie byl forma oczyszczenia przed kontaktem z
sacrum albo tez po kontakcie z profanum; w chrzeécijanistwie stanowil za$
sposOb wyrazenia wiary, zamanifestowania przynaleznosci do wspdlnoty,
wreszcie byl tez konieczny do wypelniania przepiséw zwigzanych z rokiem
liturgicznym. Nowy Testament identyfikowal asceze ze stowami Chrystusa,
ktéry zadal od swoich wyznawcéw zaparcia si¢ siebie oraz porzucenia
krepujacych cztowieka wiezéw materialnych. Wtedy wedtug stéw Chrystusa
~jesli kto chce p6js¢ za mng, niech sie zaprze samego siebie, niech weZmie
krzyz sw¢j i niech mnie nasladuje! Bo kto chce zachowac¢ swoje zycie, straci
je; a kto straci swoje zycie z powodu Mnie i Ewangelii, zachowa je” [Mk 8,34]
umieral stary cztowiek i rodzil sie nowy, nasladujacy Jezusa wierny.

Praktykowanie ascezy bylo utozsamiane ze zmaganiem z samym sobg
z walka, stalym stanem gotowosci i czujnosci, w jakim znajdowat sie wierny.
Z jednej strony moéwi sie wiec o ascezie jako o tzw. ,bialym meczenstwie”,
nazywajac niektérych swietych meczennikami ascetyzmu, a z drugiej
wskazuje na niebezpieczenistwa, jakie czyhaja na praktykujacego asceze; sa to
dwaj wrogowie - zewnetrzny i wewnetrzny. Ci pierwsi to wszelkiego
rodzaju heretycy i odszczepienicy, ci, ktérzy Zle rozumieja nauke Kosciota i
odchodza od niej. Wrogowie wewnetrzni sa groZniejsi, bowiem czaja sie w
samym ascecie i kusza go bez ustanku, sa to grzech i wlasna stabos¢. Ciggte
zmagania ze soba prowadzone byly prawie wylacznie w walce z wlasna
cielesnoscia. B. Kiirbis cel owej walki przedstawia nastepujaco: ,chodzitlo w
koricu o uzyskanie niezaleznosci ducha od ciata, a osiggniecie wolnosci woli
(...), sily uczucia i ostroéci myslenia w drodze przezwyciezania naturalnych

potrzeb fizycznych, materialnych i spotecznych”572.

5L W Starym Testamencie nie wystepuje termina asceza, jednakze poszczegblne praktyki, jak
np. post, celibat, wstrzemigzliwos¢ seksualna, czy noszenie okreslonych strojow pokutnych wystgpuja
na jego kartach. Zob. szczegdtowe wyliczenie w Encyklopedia katolicka, t. 1, kol. 986-987; M.
Filipiak, Problem ascezy w Starym Testamencie, W: Asceza odcztowieczenie czy uczlowieczenie, S. 87-
95.

2B, Kiirbis, Asceza chrzescijanska, s. 163-164.
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We wczesnym chrzeécijaristwie asceza byla identyfikowana z postem,
meczenstwem oraz z $lubem zachowania dziewictwa’’3. W poézZniejszym
czasie (III-V wiek) pojecie to zwigzalo sie z postaciag mnicha i mniszki, ktérzy
w oddaleniu od $wiata wiedli surowe, wstrzemiezliwe i pelne religijnych
uniesien zycie>’4. Wér6d nich najbardziej popularnymi wzorcami byli przede
wszystkim Antoni Pustelnik (ok. 251-356) oraz twoércy zasad zycia
monastycznego opartego na praktykach ascetycznych, Pachomiusz (ok. 292-
po 387) i Bazyli Wielki (329-379). Wér6d cech, ktére zwiazaly sie na state z
asceza mozna wymieni¢ przede wszystkim ubodstwo, celibat lub w
okreslonych wypadkach wstrzemiezliwo$¢ seksualng oraz postuszeristwo57.
Elementy te przewijaly sie we wszystkich postaciach i szkolach
ascetycznych, co nie wyklucza, ze znalazly sie wéréd nich réwniez i inne.
Podstawy teologii ascetycznej zawarli w swoich pismach Bazyli Wielki i §w.
Jan Chryzostom (ok. 350-407), ktérzy zwracali uwage raczej na doskonalenie
duchowe niz cielesne, te drugie traktujac raczej jako oczywistosé. Ich
postacie, jak wspomniatem, zwigzaly ascetyzm ze wschodnim kregiem
chrzescijaristwa, podczas gdy zachéd rozwijat tradycje monastyczne wedtug
wzorcOw §w. Benedykta z Nursji. Pozostawi on po sobie regule, oparta na
systemie nakazéw i zakazéw, co wedlug Romualda Niparko doprowadzito
do sformalizowania ascezy w zachodnim kregu kulturowym57. Asceza
zachodnia, podobnie zresztg jak we wschodniej czesci dawnego Imperium,
uksztaltowala si¢ w szereg szkét zwigzanych z poszczegélnymi zakonami,
ktore ktadly nacisk na jej odmienne elementy, na przykilad benedyktyni na
liturgie i modlitwe, cystersi na prace, a kameduli i karmelici na ZzZycie
indywidualne we wspodlnocie®””.

Zmiany, ktoére zaszly w Kosciele w wieku XI i XII, przeniosly w

praktykach ascetycznych nacisk na ubéstwo. Stalo sie ono hastem, pod

%73 Zob. T.R. O’Connor, Asceticism (Early Christian), w: New Catholic Encyclopedia, t. 1,
1967, s. 936-937.

574 Zob. R. Przybylski, Pustelnicy i demony, Krakow 1994, szczeg6lnie pierwsze trzy eseje, s.
19-112.

37> 7ob. B. Kiirbis, Asceza chrzescijariska, s. 162.

% R. Niparko, Asceza w Kosciele Katolickim, w: Encyklopedia katolicka, t. 1, kol. 989.

*"" Tamze, kol. 989.
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ktérym gromadzili sie zainteresowani zmianami w 6wczesnym Kosciele.
Asceza w tych réznorodnych ruchach przybierala najrézniejsze formy od
skrajnie dualistycznych - w kosciotach katarskich - do tagodnej u
franciszkaniskich konwentuatéw. Istotnym elementem, jaki mozna
obserwowac w praktykowaniu ascezy w tym czasie, byto wyprowadzenie jej
z elitarnych kregéw monastycznych do wspdlnot swieckich, pobudzanych
aktywnoscig wiernych i skupionych pod popularnym hastem imitatio Christi,
ktéorych jednym 2z najistotniejszych elementéw bylo tzw. dobrowolne

ubdstwo578.

Badacze dos¢ zgodnie podkreélaja, ze wyjatkowo surowa asceza jest
cecha trzynastowiecznej i poézZniejsze religijnoéci kobiecej®”®. Elementy
ascetycznej aktywnosci sa rowniez rzecz jasna obecne w zywotach $wietych
mezczyzn, jednakze spelniaja tam inng funkcje, a takze nie stanowia
dominujacej tematyki zywotéw. Podkreéla sie tez zgodnie, ze duch ascezy,
ktory byt tak popularny w chrzescijaristwie zachodnim w XII a szczegdlnie w
XIII i poézniejszych wiekach, ma zwigzek z ascetyczng aktywnoscia
wczesnochrzescijafiskich anachoretéw. Popularnosé ascezy, jaka obserwuje
sie w tym czasie, jest drugim okresem w historii chrzescijafistwa - po okresie
wczesnochrzescijafiskim - kiedy tego rodzaju praktyki byly na porzadku
dziennym i stanowily podstawe powszechnych zachowan religijnych. Nie
znaczy to jednakze, ze we wczeéniejszych zywotach Swietych nie spotyka sie
ascezy jako formy manifestowania religijnosci, przeciwnie, jest ona czesto
obecna w tekstach hagiograficznych. Jednakze od XII-XIII wieku $wietym nie
mozna bylo zosta¢ bez praktykowania ascezy, byla ona nieodlagcznym
elementem Swietosci, gdyz Swiadczyla o postawie religijnej kandydata.
Szczegolnie widoczne jest to w zywotach kobiet, ktérych jednym z

podstawowych tematéw sa wlasnie praktyki ascetyczne. Ich $wietosci nie

%78 7ob. B. Kiirbis, Asceza chrzescijariska, s. 166.
> 7ob. A. Vauchez, Duchowos¢ sredniowiecza, s. 131-132; D. Weinstein, R. M. Bell, Saints
& Society, s. 233-236, szczegdlnie tabela 18.
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konstytuuje zajmowane stanowisko czy pozycja spoleczna (cho¢ nie stoi jej
na przeszkodzie), ale wlasnie asceza bedaca kwintesencja ich religijnosci.
Praktyki ascetyczne, ktére znalazly sie¢ w zZywotach interesujacych
mnie Swietych, mozna podzieli¢ przede wszystkim na zewnetrzne i
wewnetrzne. Zewnetrzne to te, zwigzane z wizerunkiem danej osoby, ktéry
byl prezentowany otoczeniu. Zaliczy¢ tu wiec mozna miedzy innymi
wszelkie ograniczenia zwigzane z ubiorem, pozywieniem, umartwianiem
ciala biczowaniem, dziatalnosciag charytatywna. Wewnetrzne to te, ktore
tacza sie z doskonaleniem osobowosci, a wiec przede wszystkim
akcentowana mocno cierpliwoéé, modlitwy, czuwania. Takie zdefiniowanie
praktyk ascetycznych wynika z przedstawionego wczesniej rozumienia
ascezy w chrzescijanistwie, jako drogi doskonalenia ducha poprzez prace

(¢wiczenie) nad ciatem.

a) Dobrowolne ubéstwo

Jednym z podstawowych elementéw ascezy XII i XIII wieku byto
ubdéstwo. Dostowne jego rozumienie przez $w. Franciszka wiazalo sie z
przestaniem fragmentu Ewangelii, w ktérym Jezus odpowiadal na pytanie
bogatego mlodzierica, ktéry wprawdzie zachowywal przykazania, ale chciat
mieé pewnos¢ zycia wiecznego; Jezus radzil mu: ,Jesli chcesz by¢ doskonaly,
idz, sprzedaj, co posiadasz, i rozdaj ubogim, a bedziesz mial skarb w niebie.
Potem przyjdz i chodZ za mna” [Mt 19, 21]. Podobnie podczas rozestania
apostotéw nakazal ,Zeby nic ze soba nie brali na droge procz laski: ani
chleba, ani torby, ani pieniedzy w trzosie. «Ale idZcie obuci w sandaly i nie
wdziewajcie dwoéch sukien»” [Mk 6, 8-9]. Interpretacja dostowna tych
fragmentéw przeciwstawiala materialne bogactwo materialnemu ubéstwu
czy wrecz biedzie, ktéra prowadzila do doskonatosci duchowej i ja
warunkowala. Takie rozumienie ubéstwa jako przeciwstawnego bogactwu
bylo zwigzane ze zmianami, jakie zaszly w éwczesnym spoteczeristwie (XII-
XII wiek), ktére wraz z rozwojem gospodarki pienieznej, powstawaniem

miast zaczelo sie szybko i wyraZnie réznicowad. Jak zauwazyta Miri Rubin,
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problem biedy w spoteczenstwie Séredniowiecznym nie istnial, dopoki
rozwarstwienia spoleczne nie byly zbyt widoczne, a egzystowanie na
krawedzi minimum bylo na porzadku dziennym5%. Podobnie uwazat
Bronistaw Geremek, ktory twierdzil, ze wczeéniej, to znaczy w okresie
wczesnosredniowiecznym, ubdstwo nie bylo przeciwieristwem bogactwa, ale
wladzy. Para pojeciowa byl wiec pauper i potens, a dopiero zmiany XI-XII
wieku przeciwstawily biedaka bogatemu58!.

Z punktu widzenia chrze$cijaistwa tamtego czasu ubdstwo miato
zdecydowanie pozytywna konotacje, ktora wiazala sie z przypisywana mu
wartoscig duchowa. Owo duchowe ubéstwo, w oczach komentatorow Pisma
Swigtego 1 pismach Ojcéw Kosciola mozliwe byto do osiggniecia zaréwno w
warunkach materialnego bogactwa, jak i nedzy>8. Rozréznienie na ubdstwo
duchowe i materialne doczekalo sie w XII wieku teoretycznego
uzasadnienia. I tak w koncepcji Gerhorcha z Reichersbachu ubodzy dzielili
sie na pauperes cum Petro i pauperes cum Lazaro, gdzie ci pierwsi
charakteryzowali si¢ wtasnie ub6stwem duchowym, niekoniecznie idgcym w
parze z bieda. Do ,biedakéw $w. Piotra” zaliczano przede wszystkim ludzi
Kosciota oraz tych sposréd swieckich, ktérzy zajmowali si¢ dziatalnoscia
charytatywna. Ci drudzy byli biedni jak biblijny fazarz i nie posiadali débr
materialnych®®. ,Ubodzy $w. Piotra” byli wiec tymi, w czyich rekach
znajdowala sie administracja caritas dla ,,ubogich Lazarza”. W rozbudowanej
koncepcji ubodstwa, ktéra wprowadzili franciszkanie, ubodzy duchem
musieli tez spetnia¢ inne warunki, a raczej charakteryzowac sie okreslonymi
cechami, wséréd ktérych na pierwszym miejscu stawiana byla pokora

(humilitas). Na przyklad Legenda o sw. Klarze stawiala znak réwnosci

%80 M. Rubin, Charity and Community in Medieval Cambridge, Cambridge 1987, s. 6-7.

%81 7ob. B. Geremek, Litos¢ i szubienica. Drzieje nedzy i milosierdzia, Warszawa 1989, s. 28-
29; O. G. Oexle, Ubdstwo i opieka nad ubogimi okolo 1200 roku. Przyczynek do zrozumienia
dobrowolnego ubostwa Elzbiety z Turyngii, tt. R. Czaja, w: tenze, Spofeczenstwo sredniowiecza.
Mentalnosé — grupy spoteczne — formy zycia, Torun 2000, s. 156-158.

%82 7Zob. B. Geremek, Litos¢ i szubienica, s. 25-26; por. tez J.-L. Goglin, Nedzarze w
Sredniowiecznej Europie, tt. Z. Podgorska-Klawe, Warszawa 1998, s. 46. + Manteuffeu

%83 7oh. B. Geremek, Lito$¢ i szubienica, S. 32-33.
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pomiedzy pokora a ubéstwem ducha®*, podczas gdy tzw. Przywilej ubdstwa
podkreslal prawo klarysek (6wczesnych damianitek) do nieposiadania
niczego, nie przyjmowania daréw i kierowania si¢ wylacznie ewangeliczng
zasada nasladowania Chrystusa w ub6stwie5®. Warte podkreslenia jest to, ze
dla Klary bycie ubogim bylo przywilejem, prawem, ktére wywalczyla sobie
w sporze zaréwno z hierarchig Stolicy Apostolskiej, jak i samego zakonu
franciszkarskiego?°.

Relacje miedzy ubéstwem duchowym i materialnym stanowity
rowniez podstawowy przedmiot sporu miedzy odlamami minorytéw, ktéry
rozgorzal wkrétce po Smierci Franciszka. Frakcja spirytualéw zmagata sie ze
stronnictwem konwentualéw o sposéb rozumienia ubéstwa Chrystusa
opisanego w Ewangeliach oraz przede wszystkim o zakres nasladownictwa,
jaki nalezy praktykowac. Wskazana przez Bonawenture (ok. 1217-1274) tzw.
droga posrednia tylko czesciowo i na krétko zatagodzita spor, ktéry wybucht
na nowo kilkadziesiat lat p6Zniej. Skrajni spirytualowie nie mieli szans na
uznanie ich zasad za obowigzujgce w zinstytucjonalizowanym Koésciele, z
drugiej strony wierni regule konwentualowie mogli straci¢ kontakt z
wiernymi poprzez upodobnienie sie do innych zakonéw, ktérych krytyka

stala sie przeciez jednym z zaczynéw ruchu franciszkariskiego®®”.

Konflikt, ktéry mozna obserwowaé w zakonie franciszkariskim
dotyczacy relacji miedzy ub6stwem materialnym i duchowym byt odbiciem
generalnego podejécia do ubéstwa widocznego w XIII wieku. O. G. Oexle w
rozwazaniach na temat postawy $wietej Elzbiety wobec ubogich przedstawit
podobne réznice w postrzeganiu i praktykowaniu dobrowolnego ubdstwa
przez Swieta i jej otoczenie. Elzbieta jawi sie jako propagatorka skrajnych

postaw, ktére wymagaly nie tylko niesienia pomocy, ale i realnego stania sie

%4 Tomasz z Celano, Legenda o sw. Klarze z Asyzu, tt. C. T. Niezgoda, w: Wezesne Zrédla
franciszkanskie, t. 2, Warszawa 1981, s. 385.

%85 Przywilej ubéstwa, th. C. T. Niezgoda, w: Wezesne Zrodla, t. 2, s. 408.

%86 O poszczegdlnych formach reguty klarysek zob. wezesniej, rozdz. 1, 6.

%87 7ob. T. Manteuffel, Ideologie dobrowolnego ubéstwa, w: tenze, Kultura Europy
Sredniowiecznej, Warszawa 1974, s. 321-323; tenze, Narodziny herezji, s. 89-93; J. Ktoczowski,
Wspolnoty chrzescijanskie, s. 302-313.
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ubogim. Podobnie w zywotach polskich ksieznych ubéstwo jest ukazane w
skrajnych postaciach, a droga do jego osiaggniecia rozpoczynala sie od
praktykowania pokory (humilitas). Zostala ona ukazana jako dobrowolna
rezygnacja z przywilejow przynaleznych stanowi, do ktérego nalezg ksiezne
poprzez miedzy innymi pozbawianie sie bogatych strojéw (o tym watku w
dalszej czesci pracy) czy otaczanie biedakami, ktérym ustugiwaly. Na
przyklad Kinga i Jadwiga sa przedstawione jako ustugujace siostrom w
klasztorze®8, Jadwiga podawala wtlasnorecznie jedzenie biedakom i
pielegnowata ich®®?, a Anna szyla wlasnorecznie szaty dla kaplanéw i
wykonuwala szereg postug w stosunku do ubogich, a takze szyla suknie dla
tredowatych®0. Praktykowana w ten sposéb pokora byla szczegolnie
znaczaca w kontekscie stanu, z ktérego wywodzily sie ksiezne. Arystokraci
nie zajmowali si¢ tak rozumiang praca fizyczna, to oni byla obstugiwani.
Postugi, ktére podejmowaly ksiezne Jadwiga i Kinga byly do pewnego
stopnia rytualne, jednakze juz samo ich wykonanie $wiadczylo o postawie
pokory. Jak wskazat O. G. Oexle w mentalnosci ludzi petnego sredniowiecza
lacznos¢ miedzy praca fizyczna, a ubdéstwem byla bardzo bliska. Stad
zapewne w kontekscie wysokiego urodzenia $wietych ksieznych
wykonywane przez nie prace stanowily wyrazng deklaracje postawy
religijnej i duchowej. Pokora ducha widoczna jest w petni we fragmentach, w
ktorych znajduja sie elementy samooceny. Autor zywota Jadwigi tak
scharakteryzowal ksiezne $laska: De se hec Cristi famula semper humilia, de aliis
vero sublimia senciebat. In propria enim reputatione non erat aliud quam peccatrix
[...] Sanctitatem ergo, quam sibi putabat deesse, in aliis, quos bonos credebat, mira
quadam affectione amplexari non destitit devotionoque ferventissima insequi non
cessavit>’¥l. Nasuwa sie tutaj poréwnanie z modlitwami ksieznej Gertrudy,

ktéra widziala siebie jako stale grzeszna i niedoskonala. Ego misera et

%88 Autor zywota Jadwigi po$wiccit jej pokorze caly rozdziat, VH, s. 518-523; VK, XLIV, s.
719: ,Deinde ab oracione descendens statim sorores infirmas visitabat et unicuique Ssecundum
exigenciam necessaria ministrabat, stubas calefaciens et alia quevis humilitatis officia cordialiter
exhibens”.

%9 \V/H, s. 546, 547, 550.

*OVA, s. 657, 660.

*1VH, s. 520.
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peccatrix, tak o sobie myslala pobozna ksiezna®? i ten sposéb widzenia siebie
w kontekscie innych, stabszych i ubogich nie byl obcy Jadwidze i pozostatym
Swietym ksieznym. Pokora jest w zywotach uznana za warunek powodzenia
dalszych dziatan, bez niej nie mozna ié¢ dalej na drodze do Swietosci.

Uzupelnieniem pokory jest cierpliwos¢ (patentia), rowniez cnota ducha
silnie podkreélana w zywotach, nazywana humilitatis comitiem et amicam>%.
Cierpliwos¢ jest ukazana w zywotach jako cecha, ktéra pozwala godzic sie z
przeciwnosciami i nieszczeéciami, ktére niesie los. Zaréwno nieuwazny
stuga, ktéry zgubil dzban5%, jak Smieré meza>®, a pdzZniej syna®® oraz
pieciorga innych dzieci nie zasialy w umysle Jadwigi mysli o
niesprawiedliwym losie czy watpliwosci w Boza taskawosé¢ i milosé.
Wydarzenia te byly przez ksiezne taktowane jako potwierdzenie
niezbadanych wyrokéw Boga, co do ktérych nigdy nie ma pewnosci, ale
nalezy je przyjmowac¢ z pokora i spokojem. Kiedy siostry klasztoru
trzebnickiego rozpaczaly po $mierci ksiecia Henryka, Jadwiga méwi do nich:
quid turbamini? Numquid vos divine voluntati vultis contraria fieri? Hoc non
expedit vobis, carissime, cum creator de sua creatura possit et dabeat absque nostro
tedio agere, quod placuerit sue clemencie eiusque circa nos et de nobis operatio,
nostra precipue debet esse consolatio, presentim ipsius cum simus factura®®’.
Dopiero takie przygotowanie i nastawienie duchowe moze przynies¢ efekty
w dzialaniach zwigzanych z ubéstwem materialnym.

Na tak przygotowanym gruncie ujawnialo si¢ dopiero mitosierdzie
(caritas), stanowigce element szerszego boskiego planu, w ktéry wpisani byli
zaréwno bogaci, jak i biedni. Ci ostatni potrzebowali jatlmuzny, ktéra dawali

bogaci, stajac sie¢ w ten sposéb ubozszymi, a zarazem zapewniajac sobie

%2 70b. Modlitwy ksieznej Gertrudy z Psalterza Egberta w Cividale, tt. B. Kiirbis, Krakow
1998, gdzie na stronach 7-77 wstep; E. Skibinski, Modlgca sie ksiezna Gertruda — wiadczyni miedzy
Swiatem i Bogiem, W: Duchowos¢ i religijnosé kobiet dawniej i dzis, red. E. Pakszys, L. Sikorska,
Poznan 2000, s. 24.

*¥VH, s. 523.

**VH, s. 524.

S V/H, 5. 525.

%P VH, s. 525-526.

*TVH, s. 525.
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przychylnos¢ w przyszlym zyciu®®. W zywocie Jadwigi znajduje sie
fragment, ktéry ukazuje hierarchie wartosci uznawanych przez ksiezne.
Kiedy cérka namawiata Jadwige, by ta zlozyla Sluby zakonne, skoro i tak
przebywa w klasztorze w Trzebnicy, ksiezna odpowiedziata: num ignoras
filia, quanti sit meriti elemosinas elargiri?5%. Slub postuszeristwa stat zatem nizej
od nakazu mitosierdzia. Dysponujaca swoim majatkiem Jadwiga po zlozeniu
Slubéw zakonnych, musiataby odda¢ go wspdlnocie, tracac w ten spos6b
kontrole nad jego wykorzystaniem. Dopiero pod koniec zycia ksiezna
zdecydowala si¢ odda¢ swoja wlos¢ zwana Zawonia na rzecz cysterek
trzebnickich®6,

Dzialalnoé¢ charytatywna ksieznej przybierala szeroki zakres - w
zywocie autor poswiecil jej caly rozdzial, zatytulowany de operibus
misericordie beate Hedwigis et de pietate eius ad proximum®l!. Czytamy w nim
miedzy innymi, ze Jadwiga zawsze nosila przy sobie trzos z pieniedzmi,
ktére rozdawala zebrakom®?. Jalmuznictwo bylo zapewne stalym
elementem publicznego pojawiania si¢ ksieznej, gdyz autor wspomina o
ttumach, ktére gromadzily sie w otoczeniu Jadwigi w oczekiwaniu na datki.
W zywocie znajduje sie opis sytuacji, w ktérej zgromadzony ttum glosno
domagat sie jalmuzny, nawolujac ksiezne i wytykajac jej rzekoma nieczultosé
na problemy ubogich®®. By¢ moze stanowili oni stalg grupe nedzarzy, ktérzy

przebywali w poblizu dworu ksieznej, bedacych na jej utrzymaniu i

%% M. Rubin, Charity and Community, s. 1 twierdzi, ze caritas nie moze by¢ zrozumiana jesli
traktuje si¢ ja jako altruistyczna dzialalnos¢, ktora nie ma przynosi¢ korzysci tym, ktorzy daja
jalmuzne.

%9 V/H, s. 520.

890 A Knoblich Diplomata saeculi XI11. 1203-1270, nr 3, s. 4-6, w: tegoz, Herzogin Anna von
Schlesien. O dokumencie ksieznej zob. M. L. Wéjcik, Problem proweniencji kancelaryjnej dokumentu
ksieznej Jadwigi dla cysterek trzebnickich z datq 24 VIII 1242, W: Ksiega jadwizanska, S. 223-231.

®1V/H, s. 543-552.

802 VH, s. 548: ,,..semper enim in ecclesia coram ea iacebat cumulus denariorum, qui
distribuebantur egenis et ipsa sepius €os manu propria pauperibus erogabat”.

803 \/H s. 548-549: , Die quandam dum ipsa coram altari, quod erectum in sua habuit camera,
faceret moram orando, mendici foris more solito pro accipienda elemosima expectantes clamabant,
dicentes: ,hodie domina est a nobis abscondita, hodie consolatrix pauperum nobis non exhibuit vultum
suum, qua nondum percepimus ipsius beneficium’. Quod ei mox una de familiaribus eius, ut audierat,
recitavit. At alla statim narranti sibi dicebat : ‘vade velocoter, accipe pixidem, in qua sunt pro
pauperibus nummi repositi et da unicuique, prout tibi dominus inspirabit”.
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regularnie zasilanych datkami®%4. Dialog, ktéry toczyt sie przez okno miedzy
grupa biedakéw na zewnatrz (na dziedzificu) i Jadwiga przebywajaca
wewnatrz, w swojej sypialni, mozna zapewne odczyta¢ jako dyspute z
chrzedcijanniskim sumieniem, ktére posiadajagcym bogactwo zarzuca
nieczuloé¢ na problemy ubogich i nakazuje rozdanie jalmuzny wedlug
natchnienia bozego. Stojacy pod oknami ksieznej biedacy stanowili
zewnetrzne sumienie - chrzeécijariskie superego - nakazujace postepowanie
wedlug nakazéw Ewangelii. Zapewne zupelnie inng kategorie stanowito 13
ubogich przebywajacych na dworze Jadwigi, ktérzy przemieszczali sie
razem z nim i ktérym ta regularnie uslugiwala, a przede wszystkim
obmywata im stopy w Wielki Czwarteké%. Beneficjentami ksieznej byli
rowniez ubodzy studenci, ktérzy na jej dworze mogli liczy¢ na wsparcie.
Pewien kaplan imieniem Ractaw wspomina: pauper scolaris eram, Wratizlavie
studens, et auditis beneficiis, que pro dei amore indigentibus prestabat, dum viveret
Cristi famula, post ipsam ivi cum sociis ad loca, ubi manebat, in Lesnicz atque
Rokethnicz tribus vicibus tociensque ego et alii, qui mecum advenerant socii, dimidio
fertone argenti accepto ab ipsa reversi fuimus consolati et semper in curia eius
inveni, quocienscumaque intravi, multitudinem pauperum copiosam®%. Réwniez
dotknieci przez los, na przyklad przez kleske glodu spowodowana
nieurodzajem, mogli liczy¢ na wsparcie ksieznejo%”.

Wspieranie ubogich t.azarza stanowito, jak wynika z przedstawionych
przyktadow, dos¢ zr6znicowana dzialalnosé¢. Nie ograniczato sie do prostego
dawania jalmuzny, ale obejmowalo réznorakie kategorie ubogich oraz

réznorodne kategorie jalmuzny - do pienieznej po produkty naturalne (jak

%% O funkcjonowaniu tego typu grup patrz J.-L. Goglin, Nedzarze, s. 47. O tym, ze grupa
biedakow byta stale obecna przy dworze Jadwigi §wiadczy to, ze proszac ksigzng o jatmuzng wotali:
»hodie...”, co sugeruje, ze sytuacja powtarzata si¢ by¢ moze codziennie.

805 VH, s. 550: ,Habebat quoque hec dei famula speciales in curia sua infirmos pauperes
numero X1, quos ob memoriam Cristi et X1l apostolorum eius, cum iret de loco ad locum, deduci
iubebat in curribus et illis, dum pervenisset ad hospicium, primo providebat de commodo eosque
semper coram se faciebat discumbere et antequam resideret ad mensam, illis transiens ministrabat,
singulis preponens flexis genibus alimentum”.

8% \/H, s. 549. Podobnie Anna, VA, s. 660: ,,scolaribus pauperibus dabat denarios”.

7 VH, s. 549-550.
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zobaczymy poézniej, obejmowalo tez miedzy innymi rozdawnictwo
pozywienia oraz zuzytej odziezy).

Swego rodzaju jalmuzng, tym razem na rzecz instytucji, byly
wszelkiego rodzaju fundacje na rzecz Kosciola czynione przez moznych.
Motywy dzialalnosci fundacyjnej sa zlozone i nie ograniczaja si¢ wylacznie
do praktykowania ubéstwa®®, jednakze w kontekécie analizowanych
zywotéw Swietych kobiet praktyki te podkreslaja wtasnie duchowe ubéstwo
fundatorek. Kosciél jest w tym kontekécie utozsamiany z ubogim
Chrystusem, potrzebujacym pomocy biedakiem, ktérego wsparcie
przyczynia sie do zbawienia dusz. Jest ubogim §w. Piotra, ktéry administruje
bozym majatkiem na ziemi, sam pozostajac biednym. Kazda z swietych
ksieznych XIII wieku byla fundatorka lub wplynela na decyzje o fundacji
przynajmniej jednej instytucji koscielnej: Jadwiga sklonita meza do
ufundowania klasztoru w Trzebnicy oraz uczynienia kilku pomniejszych
fundacji na rzecz templariuszy i joannitéw, Anna przyczynila sie¢ do
powstania pierwszego klasztoru franciszkanéw i klarysek we Wroctawiu,
Salomea byta hojna dla kapituly katedralnej w Krakowie, a przede
wszystkim sklonitla Bolestawa Wstydliwego do ufundowania klasztoru
klarysek w Zawichoécie, przeniesionego nastepnie do Skaly, za$ Kinga
ufundowala z wlasnych srodkéw klasztor klarysek w Starym Saczu.

W wypadku Jadwigi jej udzial w fundowaniu instytucji koscielnych
zostal wyraZnie zaznaczony w zywocie. Autor biografii ksieznej podat, ze
Jadwiga maritum suis consiliis et hortacionibus suis induxit®® do ufundowania
klasztoru w Trzebnicy. Dalsza narracja przypisuje juz zastugi samej ksieznej.
[Hedwigis] de Babenbergensi autem civitate et diocesi vocavit dominas irdinis
Cysterciensis, quas locavit in claustro predicto. ... Prima quoque ibidem abbatissa
fuit domina Petrissa, magistra puericie ipsium beate Hedwigis, quam cum prefati

ordinis de Bebenberch advocaverat dominabus®l®. Dalsze fundacje sa réwniez

%08 por. J. Dobosz, Dzialalno$é¢ fundacyjna Kazimierza Sprawiedliwego, Poznan 1995, s. 127-
157.

9 VH, s. 544.

9 VH, 5. 544-545.
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przypisane wplywom Jadwigi. Byly to kanonia w Olesnicy®!! oraz
zaopatrzenie dla szpitala dla tredowatych kobiet w Srodzie Slaskiej2. Pod
koniec zycia Jadwiga przekazala takze cysterkom swoja wloé¢ Zawonia,
ktoéra zapewne stanowila jej oprawe wdowia.

Zywot Kingi opowiada szeroko o jej fundacji klasztoru w Saczu, gdyz
ksiezna dokonala jej na przekazanych sobie przez Bolestawa Wstydliwego
wlosciach. Do zywota zostal nawet dolaczony wystawiony przez Kinge
dokument fundacyjny. W rozdziale opisujacym fundacje takze podkreslono
administracyjng aktywnos¢ ksieznej, nadajacej cta i miyny oraz inne dobra
klasztorowi®!3. Klasztor sadecki stat sie dziedzicznym miejscem przebywania
wdoéw po ksigzetach krakowskich. Przebywata w nim jeszcze za zycia Kingi
Gryfina®4, wdowa po Leszku Czarnym, a nastepnie Jadwiga Lokietkowa®?>.

Anna z kolei w zywocie okreélona zostala jako fundatorka klasztoru
klarysek we Wroctawiu, ktéry poczatkowo mial swoja siedzibe w jej
dworze®l6. Poza tym zostaly jej przypisane fundacje wielu szpitali, oltarzy
oraz ofiary cennych przedmiotéw dla kosciotéw®1”. Podobnie i Jadwiga oraz
Kinga czynnie wspomagaly inne instytucje kosScielne, jak na przykitad
klasztor cystersow w Lubigzu czy klasztor kanonikéw regularnych na
Otlbinie®8. Dzialalnoé¢ jalmuznicza ksieznej Jadwigi zostala podsumowana

przez jednego z kanonikoéw glogowskich, Hermana, ktéry zeznal, ze

I VH, s. 545.

®12\/H, s. 546-547.

3 VK, XV, s. 699-702. Podstawowa informacja zostala przekazana w zdaniu: ,,Cumque in
Sandecz venissent, mox, quod ante in pectore suo gerebat, ad laudem Dei enititur et in palam facto
deducit. Nam cum omni devocionis sue instancia claustrum sanctimonialum ordinis alme virginis
Clare in ipsa civitate Sandecz construxit”.

®1% 0 obecnosci Gryfiny przy $mierci Kingi zob. VK, LXIII, s. 728.

81> 7ob. A. Marzec, Domina terrae Sandecensis. Rola polityczna krélowej Jadwigi
Lokietkowej w kontekscie jej zwiqzkéw z dostojnikami matopolskimi (1305-1339), Kwartalnik
Historyczny, 107:1(2000), s. 3-23.

810 V/A, 5. 659: ,Monasterium pauperum dominarum in propria curia construxit”.

817 VA, s. 658: ,Hospitale etiam fecit, in quo infirmos collegit”, s. 659: ,.In Trebnitz dedit
integrum ornatum altaris at pallam auro consulam et costam sancte Elizabet ornatam auro et argento et
crucem bene ornatam lapidibus preciosis et alia plura et calicem. Ad sanctum Stanizlaum dedit
calicem et casulam conutam auro et ad sanctam Elizabet in Marchburg dedit etiam casulam. Ad
sanctum Petrum ad Romanam curiam etiam dedit casulam ornatam auro et calicem. In Praga ad
sanctum Franciscum dedit etiam casulam cum auro et pallam auro consutam et tapete preciosum et
omni anno de cera...”
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zatrzymywala ona dla siebie tylko setng czes$¢ calosci swoich dochodéw,
reszte oddawata biednym i Kosciotowi®1?.

Przedstawiona w zywotach dziatalnos¢ fundacyjna ksieznych wpisuje
sie¢ w jednej strony w analizowany wczeéniej problem wptywu na matzonka,
a z drugiej w potrzebe dysponowania wlasnym majatkiem, jak w wypadku
Kingi. Jej potyczki z Leszkiem Czarnym o dominium sadeckie®?0 wiadczg o
probach przejecia posiadanej przez nig oprawy wdowiej. Jednakze ziemia
sadecka stanowila wlasnos¢ ksieznej, ktéra otrzymala w zamian za
wspomozenie meza pieniedzmi ze swojego posagu, co zmienilo jej sytuacje
prawna®?l,

Fundacje ksieznych, szczegolnie klasztory w Trzebnicy, Skale,
Wroclawiu i Saczu nalezy uzna¢ za najbardziej trwaly element ich
dzialalnosci zwigzanej z praktykowaniem duchowego ubdstwa

Opisane dzialania, stojace za takimi cechami dobrowolnego ubéstwa,
jak pokora, cierpliwos¢ i milosierdzie nie wyczerpuja wymienianych w
zywocie praktyk podejmowanych przez S$wiete ksiezne w kontekscie
dobrowolnego ubdstwa. Zaliczy¢ do nich nalezy réwniez noszenie prostego
stroju czy spozywanie niewyszukanych potraw i rozdawnictwo odziezy a
takze pozywienia. Dzialania te niosa ze soba jednakze takze szereg innych

znaczen, stad wydzielitem je w celu osobnego oméwienia.

b) Ubioér

Jedna z form ascezy praktykowana przez Swiete kobiety bylo
manifestowanie = dobrowolnego ubéstwa poprzez stréj. Wszystkie
analizowane zywoty podkreslaja determinacje ksieznych w uzywaniu

prostego ubioru, czesto podartego i zuzytego. Ksiezne juz jako dziewczynki

618 VH, s. 546: ,,Ad diversa insuper monasteria largas dabat et transmittebat elemosinas
utpote in Lubes, Henrichow, Wratizlavie ad sanctum Vincencium, ad sanctam Mariam, minoribus et
predicatoribus fratribus, multis quoque aliis hominibus”; VK, XXV, s. 706-707.

819 VH, s. 549: , Magister Hermannus ... dicebat, ipsa de copiosis, quos habebat, redditibus
vix centesimam partem pro sua sueque familie necessitate retinuit, reliqua omnia ad ecclesiarum
utilitatem ac in usus pauperum erogavit”.

020 V/K, XLI, s. 717.

821 VK, XV, s. 699. Autor zywota podaje, ze Kinga po pogrzebie ksigcia udata si¢ na ziemig
sadecka, ktora ,,pro dote sua a domino duce felicis memorie impetraverat”.
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czesto nosily skromne ubrania, jak na przyktad Jadwiga, chociaz jak zostato
tez podkreslone ze wzgledu na urodzenie nalezaly sie jej bogate stroje oraz
kosztowne ozdoby®?2. Jak wskazalem wcze$niej, motyw prostego stroju byt
elementem popularnego obrazu hagiograficznego tzw. ,dorostego dziecka”.
Jego zadaniem bylo wprowadzenie tematéw istotnych w nastepnych
czeéciach opowieéci. Nie inaczej bylo w wypadku zywotéw Jadwigi czy
Kingi, a czesciowo takze i Salomei, gdzie watek stroju, obok dziewictwa i
wyjatkowej poboznosci znajdujacy sie w opisie dziecifistwa ksieznych, zostat
rozwiniety w dalszych fragmentach zywotéw. Szczegdlnie widoczne jest to
we fragmencie zywota Jadwigi, gdzie we wstepie do rozdzialu drugiego
autor zamiescil szerszy opis noszonych przez ksiezne strojéw. Rozpoczat od
opisu ubioru, ktéry nosita jako dziewczynki, a nastepnie rozwinal go,
podajac szczeg6ty dotyczace dorostego zycia®23.

Watek ubioru pojawia sie w zywotach w kilku kontekstach, z ktérych
najistotniejsze wydaja sie kwestie negocjowania z otoczeniem poprzez stréj
swojej pozycji w spoleczeristwie oraz manifestowania dobrowolnego
ubdstwa. Skromny i prosty ubiér obecny w opisach dziecinstwa przyszltych
ksieznych z czasem stawat sie strojem podartym i zaniedbanym. W jednym z
opisow na przyklad Jadwiga nie chciala wlozy¢ nowej sukni, zanim ta nie
zostala wczesniej czeSciowo zniszczona przez inng kobiete. Portabat eciam
quandoque causa humilitatis tam diu aliquod indumentum, quod in eo, pre vetustate

consumpto, fila evidencius prominebant. Unde quodam tempore soror quedam sibi

622 VH, s. 518: ,Postquam vero aliquantulum in diebus suis processerat (...) omnem seculi
ornatum contempnens vestes seculares et coloratas omnino deposuit et de panno griseo se vestivit, in
sellempnitatibus tamen induebatur de simplici camelino”, podobnie s. 529.

823 VH, s. 518. W sprawie ubioru ksieznej wypowiedzial si¢ J. Gottschalk, ktory wysunat
hipoteze, ze jej garderoba nie byla tak uboga, jak opisuje to zywot. Wskazal on na wizerunek
pieczetny, na ktorym ksigzna ubrana jest w obcista suknig z powtdczystymi rekawami, siggajacymi do
ziemi (Zob. J. Gottschalk, St. Hedwig, s. 205, Tafel IV). J. Gottschalk wskazat, ze by¢ moze autor
zywota przerysowal motywy zwigzane z noszeniem przez ksigzne prostego stroju, skoro na pieczeci
ksigzna ,,sportretowana” zostata w modnej wowczas sukni. Autor rozwazal kwesti¢ noszenia przez
Jadwigg prostych sukien w kategoriach prawdy i falszu i nie brat pod uwagg faktu, ze opis w zywocie
oraz wizerunek pieczgtny naleza do innych, niepordéwnywalnych w gruncie rzeczy rzeczywistosci.
Nalezy bowiem pamigta¢, ze wizerunki sfragistyczne opieraty si¢ na schematycznych i utartych
wzorcach, stad trudno taktowaé go jako portret. Badania M. Gumowskiego wykazaty, ze pieczgc
ksigznej jest typowym wizerunkiem sfragistycznym pochodzacym z terenu Nadrenii (M. Gumowski,
Pieczecie Slgskie do korica XIV wieku, W: Historia Slgska od najdawniejszych czaséw do roku 1400,
red. W. Semkowicz, Krakoéw 11936, s. 295). Zob. tez wyjasnienie B. Zientary, Henryk Brodaty i jego
czasy, wyd. 2, Warszawa 1997, s. 344-345.
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familiaris, dum sic attrito eam videret pallio incedentem, dixit ad eam: domina!
quamdiu pallium hoc vos portare delectat? Subtraham illud vobis et dabo pauperi
indigenti. Cui illa, ut erat semper mitis et humilis, in dulcedine cordis respondit: si
de hoc scandalizaris, quod ipsum diucius defero, cicius emendabo®?4.

Kilka elementéw z tej opowiesci wydaje sie¢ by¢ interesujacych i
kluczowych dla zrozumienia podejécia ksieznej do noszonego przez nia
stroju i reakcji, jakie on wzbudzal. Po pierwsze zuzyta odziez oddaje sie
biedakom i potrzebujacym, tym, ktérych nie sta¢ na nowy ubiér, daje sie ja
tym, ktoérzy nosza polatane i wytarte ubranie. O tym samym opowiada tez
fragment zywota Kingi, ktory opisuje, ze ksiezna bedac jeszcze dzieckiem,
specjalnie niszczyla suknie w czasie zabaw, aby mogly by¢ oddane
biedakom®?>. Jest to element jalmuzny, o ktérej wspominatem wczeéniej,
polegajacy na dysponowaniu przedmiotami codziennego uzytku. Badaczka
zaleznoéci miedzy noszonym strojem a otoczeniem, Dyan Elliot, wskazala na
fragment Summy spowiedniczej Raymonda z Pefiafort (okoto 1234 roku), w
ktorym wskazuje on, ze zwykle kobietom nie pozwalano za zycia meza
dysponowac¢ jej posagiem, ale mogly swobodnie rozporzadzaé tzw.
~peryferiami”, do ktérych zaliczaja sie ubrania i ozdoby®%. Przedstawione
fragmenty zywotéw Jadwigi i Kingi zwracaja uwage wlasnie na kwestie
obdarowywania ubiorem ubogich i przedstawiaja te jego czesé, ktéra moze
takiej darowiznie podlegaé. Opisana wczesdniej dzialalnoé¢ jalmuznicza nie
musiala zatem ogranicza¢ si¢ wylacznie do obdarowywania pieniedzmi, ale
mogla dotyczy¢ réwniez strojow. Wedlug badan D. Elliot rozdawnictwo
odziezy bylo stalym elementem obchodzenia Swiat chrzescijariskich, kiedy to
wlasnie oddawano ubogim zuzyte podczas roku ubrania. Autorzy zywotéw
uczynili wiec z wypelniania rytualy cnote, ale jednocze$nie wskazali na

postawe duchowa ksieznych, jaka wigzata sie z tym aktem.

%24 \/H, s. 520.

825 VK, s. 689: ,Si quando vero ludere licenciabatur, vestibus magis preciosis induebatur,
quas ex intencione genuflexionibus variis modisque diversis destruebat, ut tali occasione posset eas
facilius pauperibus erogare”.

626 Zob. D. Elliot, Dress as Mediator, s. 290.
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W cytowanym fragmencie poprzez noszenie zniszczonej przez inne
kobiety odziezy Jadwiga (i inne ksiezne) sytuowata sie po drugiej stronie - z
tej, ktora daje, stala sie ta, ktora potrzebuje, famigc w ten sposéb konwencje,
co wzbudzito niezadowolenie dwoérki, gdyz burzylo panujacy tad i porzadek
spoteczny. Gdyby opisana sytuacja miata miejsce sporadycznie, mozna by
owo zachowanie interpretowac jako swego rodzaju karnawalowe przebranie.
Byloby to chwilowe przyjecie kostiumu, jak chwilowe jest na przykiad
obmywanie stop ubogim w Wielki Czwartek, jednakze z tekstu wynika, ze
byla to sytuacja permanentna. Jadwiga chciala sprowadzi¢ sie do roli
zebrakow, ktérzy nosza zuzyta wczeéniej przez innych odziez, chciala sie
znizy¢ do ich pozycji, ale jednoczes$nie wywyzszy¢ ich, bo przeciez nikt w jej
otoczeniu nie zapominal, ze jest ksiezna. Sprowadzenie siebie do roli
biedaka, jest w tym kontekécie wyniesieniem go do roli ksiecia, w mysl
zasady ostatni beda pierwszymi [Mt 19, 30]; w tym kontekscie czes¢ dla
zebrakéw i ubogich jest czcig dla samego Chrystusa.

W ten sam schemat manipulacji zwigzanych ze strojem wpisuja sie
rOéwniez zabiegi zwigzane z nie noszeniem obuwia, przy czym dyskusja z
otoczeniem prowadzona byla w tym wypadku na szerszym polu. Z
zywotéw przebija bardzo wyrazne przekonanie, ze byt to zwyczaj uznany za
niezdrowy i niegodny ksieznych. Autorzy podkreslili element zgorszenia,
jaki mogly wywotywac¢ ksiezne chodzace nudis pedibus®?’. Na przyklad
Jadwiga, ktéra w opowieSciach autora zywota notorycznie nie nosita obuwia,
byla namawiana przez spowiednika, przez synowgq i wreszcie przez meza do
zalozenia cizem. Po stronie ksieznej w sporze o prawo do nie noszenia butéw
stangl nawet sam Bog, czynigc cud, podczas ktérego obul bose stopy
Jadwigi®?®. W tym kontekscie elementem manifestowania stal sie nie noszony
stroj, ale jego brak.

Dlaczego zatem chodzenie bez butow wprowadzato takie zamieszanie

w otoczeniu ksieznej? Moim zdaniem, w konteksécie zywotéw Swietych

827 \/H;, s. 530.
628 \/H, s. 530-531.
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kobiet mozna wskaza¢ na przynajmniej dwa elementy tego zjawiska.
Pierwszy wynikal z kwestii prestizowych. Chodzenie boso nie bylo
zachowaniem, ktére przynalezalo do etykiety ksieznej, bylo ono tez dalekie
od konwenanséw epoki. Kiedy Henryk nachodzit Jadwige, by zbadac, czy
nosi obuwie, chyba wtasnie prestiz ksigstwa mial na uwadze. Sama ksiezna
tez niekiedy zwracala na to uwage - niekiedy autor wspomina, ze zakladata
obuwie na oficjalne spotkania, aby nie gorszy¢ gosci®?. Byloby wiec to
zachowanie, ktére deprecjonuje pozycje ksiecia. Drugi aspekt nalezy wiazaé
ze zdrowiem. Jak wspomniatem, chodzenie boso bylo uwazane za zwyczaj
szkodzacy zdrowiu. Trudno wskazaé dlaczego, ale zapewne widziano w nim
jaki$ sposéb pozbywania sie sit witalnych, bowiem kiedy ksiezna byla juz
wycieficzona, zgadzala sie nosi¢ obuwie. Po czasie jednak spowiednik - na jej
nalegania - zezwolit chodzi¢ Jadwidze boso do konica zycia®0. Autor zywota
wprowadzit takze do tekstu opowies¢ o tym, jak wygladaly stopy ksieznej po
dlugotrwalym chodzeniu boso. Jest to element zamykajacy ten watek, w
ktéorym wyraznie wyczuwalna jest fascynacja autora praktykami
stosowanymi przez ksiezne. Réwniez w zywocie Kingi pojawia si¢ watek
chodzenia boso, ktéremu towarzyszy sprzeciw otoczenia. Co ciekawe,
podobnie jak w wypadku Jadwigi, réwniez i w zywocie Kingi to spowiednik
zostal zaangazowany do przekonania ksieznej krakowskiej do porzucenia
tego zwyczaju. Zastosowal on swego rodzaju kare dla Kingi, ktéra musiata

siedzie¢ na ziemi i prezentowaé swoje obuwie®31.

Jak wynika z badarn Hanny Dziechcifiskiej dotyczacych stroju w
okresie baroku, aktualnych réwniez w kontekscie elementéw kultury
wspdlnych barokowi i sredniowieczu, wypada wyraznie rozrézni¢ noszone

ubranie na stréj i kostium. Podczas gdy stréj stuzyt wylacznie okryciu ciata,

829 VH, s. 530: ,,...tandummodo induit, cum venerabilibus personis occurere voluit; quibus
abentibus, ipsos protinus deponebat”.

830VH, s. 5. 531.

8L VK, XII-XIV, s. 698: ,»Et quoniam ex devocionis sue calceamento non utabatur et cum
confessor suus ex compassione sui sibi preciperet, ut calceos deferret, ipsa predictos calceos
subdeferebat. ... Quibus omnibus confessor cognitis, in terra ipsam sedere precepit calceos in collo
tenentem soculisque in palio ante ipsam existentibus”.
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czy to przed zimnem, czy tez przed wzrokiem innych, kostium stuzyt
przesylaniu konkretnych komunikatéw, ktére w danej kulturze byly
czytelne®2. Mowiac z kolei stowami D. Elliot, ubiér jest podstawowym
narzedziem semiotyki spotecznej, ktéry komunikuje $wiatu zewnetrznemu
status tego, kto go nosi, a wiec ,the way in which a saint chooses to dress is
an expression of [...] discrepancy” miedzy $wietym a jego otoczeniemo®3.
Noszony str6j w takim kontekscie jest zatem czytelnym komunikatem,
dotyczacym nie tylko stanu majatkowego, ale takze piastowanej godnosci
oraz przynaleznosci do okreslonej grupy spoteczne;.

Sredniowiecze jest okresem, kiedy podzialy spoleczne wynikaja
przede wszystkim z réznic zwigzanych z urodzeniem, czyli inaczej méwiac,
pochodzeniem spotecznym. I nie sa to tylko podzialy tak zasadnicze, jak
cytowany wielokrotnie trdéjpodziatl spoleczenistwa Sredniowiecznego na
bellatores, oratores i laboratores, ale zawieraja cala game odcieni tych stanéw, a
dodatkowo réwniez obejmuja rozrdznienia zwigzane na przyklad z
wykonywanymi zawodami. Zaznaczony wczeséniej przelom XII i XIII wieku
w obszarze gospodarki wprowadzil do podzialéw ze wzgledu na urodzenie
rowniez podzial ze wzgledu na bogactwo. Pojawily sie grupy ludzi
stosunkowo niskiego urodzenia (np. mieszczanie), ale dysponujace
bogactwem, ktére z czasem chcialy réwniez zamanifestowac otoczeniu.
Prezentacja stroju sluzyla z jednej strony ukazaniu statusu spolecznego, czy
posiadanego majatku, ale kreowala takze relacje zaleznosci miedzy
noszacym okreslony strdj, a otoczeniem®4. Proporcje reakcji spolecznej w
stosunku do zmieniajagcych kostiumy wyrazaja obowigzujaca hierarchie

spoleczng, na przyklad ubranie kostiumu szlachcica przez mieszczanina byto

632

s. 83-96.

633 Zob. D. Elliot, Dress as Mediator between inner and outer Self : The Pious Matron of the
High and Later Middle Ages, Medieval Studies, 53(1991), s. 279.

634 Zob. M. P. Cosman, Costume, Western European, w: Dictionary of the Middle Ages, t. 3,
Nowy Jork: Charles Scribner’s Sons, 1983, s. 621: “Clothes were social signatures. At a glance
clothing informed an observer of the wearer’s class, religion, particular craft or profession (and rank
within it), geographical locate, and thanks to coast of arms and heraldic devices, the ancestral heritage
of self or employer”. Wyrazne rozrdéznienie wystepowato rowniez miedzy piciami i podobnie jak w
wypadku kostiuméw komunikujacych status spoleczny nie mogto ulec podmianie bez konsekwencji.

Zob. H. Dziechcinska, Ciafo, stroj i gest w czasach renesansu i baroku, \Warszawa 1996,
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uznawane za przestepstwo, ubranie stroju chlopa przez szlachcica za
dziwactwo. Przepisy, ktére wskazywaly, co i jak mozna nosi¢ w zaleznosci
od zajmowanej pozycji w hierarchii spotecznej, czy tez w hierarchii urzedéw
pojawialy sie i wczeéniej, ale od XII wieku sa prawem powszednim63®,
Podobne reguly rzadzily atrybutami przynaleznymi danym stanom, czy
zawodom. Posiadanie na przyklad miecza, czy pézniej sztyletu i noszenie go
w widocznym miejscu komunikowatlo fakt bycia szlachetnie urodzonym.
Tak samo tonsura os6b duchownych wskazywala jednoznacznie na stan.
Stad podkreslenie tego faktu w zywocie Jadwigi, kiedy mowa jest, ze Henryk
jest quasi monachus. Sytuacje przybrania kostiumu opowiada tez zabawna
historia, w ktérej Jadwiga odnosi sie z wielkim szacunkiem naleznym
duchownemu do zwyklego konwersa, ktérego wzieta za kaptana ze wzgledu
na jego tysine, ktéra uznata za tonsure63.

W kontekscie tych ustalerh wybodr okre$lonego stroju czy tez, Scilej
mowiac, rezygnacja z przystugujacego prawa noszenia strojéw bogatych jest
gestem bardzo znaczacym; nie jest to zwykle przebieranie si¢ za nedzarzy,
ale raczej gest, ktéry komunikuje okre$lone tresci i niesie za sobg okreslone
konsekwencje spoleczne. Jest to wyraZzne opowiedzenie sie za ideami
dobrowolnego ubdstwa, manifestujacego sie przede wszystkim w sferze
duchowej, ale posiadajacego takze wymiar wizualny. Ksiezne, ktére mogly,
ale nie chciaty nosi¢ przystugujacego ich stanowi stroju, nie stawaty sie rzecz
jasna biedakami, ale wynosily ich symbolicznie do godnosci ksiazecej,
ukazywaly w stosunku do nich szacunek, a przede wszystkim przetamywaly
bariery spoteczne, dzielace biednych i bogatych. Noszone pod pacha obuwie
pelnilo te sama role co miecz u boku rycerza, manifestowalo kondycje i

duchowa przynaleznos¢ do danej grupy. Rezygnacja z bogatego stroju byla

835 por. F. Piponnier, P. Mane, Dress in the Middle Ages, tt. C. Beamish, New Haven-Londyn
1997, s. 83-85, gdzie omowione sa przepisy dotyczace strojow w ksigstwie Savoy, wprowadzone w
1430 roku. Dziela one spoteczenstwo na 39 kategorii, z ktorych kazdej przypisany jest okreslony stroj
i jego ozdoby. Np. ksiaz¢ moze nosi¢, to na co ma ochotg, ale jego syn musi wybra¢ suknie nieco
krotsze. Kolor szkarlatny jest zakazany dla mieszczan i kupcow, nawet jesli posiadaja odpowiednie
dochody, aby sobie na niego pozwoli¢. Artystom nie wolno nosi¢ wysokich butéw, a chtopi nie moga
nosi¢ ubran uszytych z dwoch rodzajoéw tkanin.

% VH, s. 539.
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takze wizualng akceptacja tresci, jakie przynosili ze soba mendykanci, a
szczegOlnie franciszkanie, ktore nakazywaly czes¢ i szacunek dla ubogich,
nakazywaly pomoc i jalmuzne (w tym wypadku w formie zuzytego
ubrania), a przede wszystkim postulowaly przekraczanie barier spotecznych
miedzy biednymi i bogatymi.

Taki wlasnie sposéb rozumienia dobrowolnego ubéstwa byt
charakterystyczny dla érodkowo-europejskich dworéw tego czasu, gdzie
niedodcignionym wzorem byla wspominana wczesniej wielokrotnie Elzbieta
wegierska. Ona wtlasnie jako pierwsza z arystokratek tego obszaru nosita
skromne suknie i hojnie rozdawala jalmuzne. Postuzyta za przykilad nie
tylko Jadwidze i innym ksieznym polskim, ale takze swoim innym krewnym
na dworze wegierskim, Malgorzacie, czy praskim, Agnieszce6%.

Sytuacja ksieznych Jadwigi i Kingi byla jednakze nieco odmienna od
tej, w jakiej znajdowaly sie ich wegierskie i praskie krewniaczki. Tamte byly
zakonnicami, od dziecka zyjacymi w klasztorach, w zwiazku z tym
komunikat spoteczny, jaki przekazywal noszony przez nie stréj, miat
zupelnie inny wymiar. Polskie Swiete przede wszystkim byly Zonami
ksigzat, stad to co mialy na sobie, $wiadczylo w pierwszym rzedzie o
prestizu ich mezéw oraz ksiestw. Stad zapewne - biorac pod uwage ten
kontekst - w cytowanym wyzej fragmencie, dwoérka uznata zachowanie
Jadwigi za skandaliczne. Ksi¢zna nie powinna chodzi¢ w dziurawym
ubraniu, bo wptywa to na prestiz samego dworu i panistwa oraz jej meza, a
takze Zle swiadczy o stuzbie, ktéra by¢ moze nie potrafi zadba¢ o swoja
pania. Jak zauwazyla D. Elliot, ,the average husband was by no means
indifferent to his wife’s appeal since this was one of the most visible
statements of his own social status”¢3. Jezeli bylo inaczej, nastepowata
reakcja. Trudno uzna¢, aby ubrana w proste szaty Jadwiga reprezentowata
ksiecia w sposéb, ktéry swiadczylby o jego sile i autorytecie. Autor zywota

jednakze (poza epizodami z cudownym obuciem ksieznej) nie wspomina o

%37 7ob. G. Klaniczay, Legends as Life-Strategies, s. 104.
%8 D. Elliot, Dress as Mediator, s. 279.
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wyraznym i jednoznacznym sprzeciwie Henryka w stosunku do noszonych
przez nig szat, a wrecz przeciwnie. Ksiaze pod wplywem zony zaczat nosié
tonsure i nie strzygt brody, co stanowilo element ascezy. Jedyne §lady oporu
mozna zauwazy¢ w reakcji najblizszych dwoérek Jadwigi, jak méwi autor
zywota, szczeg6lnie jej bliskich.

Brak wyraznego sprzeciwu ksiecia w stosunku do wygladu zony
nasuwa tez inng interpretacje kwestii noszenia przez Jadwige skromnego
ubioru. Jak wskazalem wczesniej w opracowaniach dotyczacych
Sredniowiecznej rodziny znajduja sie dos¢ stanowczo wypowiedziane opinie
na temat podporzadkowania zony mezowi, swego rodzaju hierarchii, ktéra
opiera sie na pismach $w. Pawla, przede wszystkim listach: pierwszym do
Koryntian oraz licie do Efezjan [1 Kor 7; Ef 5,21-33]. Jadwiga wiec zapewne
dzialala w sprawie stroju za zgoda i aprobata meza. Jak juz wcze$niej
podkreslitem, w zywocie ksieznej $laskiej nie ma wyraZnie zaznaczonego
momentu, od ktérego Jadwiga zaczeta skrajne praktyki ascetyczne. Jedynym
wyraznym momentem przelomowym jest zlozony przez malzonkéw Slub
dozgonnej czystosdci. Jak wynika z badani nad strojem w Sredniowieczu, z
podjeciem takiego Slubu wigzalo sie¢ zwykle odrzucenie noszonego
dotychczas ubrania i przyjecie prostego nawigzujacego do habitow
klasztornych kostiumu®%, w ten spos6b otoczenie zostalo poinformowane o
relacjach, jakie od chwili zloZzenia $lubéw 1aczyly matzonkéw. Noszony
kostium jest wiec w wypadku Jadwigi i Henryka komunikatem takze o ich
seksualnych relacjach, a jego przyjecie wskazuje na wagge, jaka one miaty dla
stosunkéw z otoczeniem. Jak juz byla mowa w czesci poswieconej
dziewictwu i wstrzemiezliwosci seksualnej, Slub dozgonnej czystosci nie byt
prywatng sprawa ksiazecej pary, ale dotyczyl sfery publicznej, stad byt
otaczany obrzedowoscia podobna, jak w wypadku zawierania malzenstwa,
gdyz stanowil formalny koniec jego cielesnego wymiaru.

Rola kostiumu, jako komunikatu o seksualnych relacjach 1taczacych

malzonkéw jawi sie podobnie w wypadku Kingi i Salomei, ktére zyly w

839 7ob. D. Elliot, Dress as Mediator, s. 289; tejze, Spiritual Marriage, s. 232-233.

200



dziewiczych malzefistwach. W ich wypadku owym momentem
przetomowym bylo zawarcie malzenistwa. Slub zachowania dziewictwa,
formalnie zachowywany w tajemnicy, byl komunikowany noszonym
strojem. Potwierdzeniem takiego statusu ubioru jest fragment zywota
Salomei, w ktérym autor szeroko opisuje sytuacje, w ktdrej zmiana stroju
mogta doprowadzi¢ do zerwania $lubow dozgonnego dziewictwa,
wskazujac jednoczeénie na potencjal tkwiacy w noszonym kostiumie. Rola
stroju jest w tej opowiesci wyrazZnie zaznaczona juz we wstepie, kiedy autor
pisze, ze Salomea nie tylko zachowywala czystos¢ ciata i ducha, sed eciam
obtenta castitate, exteriori amictu Deo clarius famularetur®®® (podkreslenie
M.M.). Owym zewnetrznym strojem byla szata wdowia, zaznaczona
najwyrazniej przez welon, ktéry ksiezna halicka nosila jeszcze za zycia meza.
Takie zachowanie wedlug biografa wzbudzalo sprzeciw Kolomana, ktéry
mial uwazac je za niestosowne®l. Wlasnie ten stréj, jak mowi autor, przez
préznosé i z podszeptu diabta porzucila i zamienita go na barwng suknie,
ktora podkreslata jej kobiecosé®42. Gdyby Salomea nie byla zwigzana slubami
zachowania dziewictwa, jej postepowanie byloby zgodne z 6éwczesnymi
normami, nakazujagcymi kobiecie chroni¢ mezéw przed cudzoléstwem
poprzez eksponowanie wlasnych wdziek6w®43, jednakze w sytuacji zlozenia
Slubow jej postepowanie bylo tamaniem przyjetych norm. Zachowanie
Salomei zostato przedstawione jako dzialania nowej Ewy, ktéra z podszeptu
diabla chciala uwieé¢ mezczyzne. Koloman jednakze okazal si¢ madrzejszy
od Adama i przywolal ztozong przysiege dziewictwa, niweczac w ten spos6b
zamysl szatana i jego narzedzia, jakim stala sie Salomea przybrana w bogata

suknie.

#0 yS, I, 3, s. 778, ale takze zachowujac czysto$é poprzez stroj zewnetrzny w sposob
bardziej widoczny Bogu ustugiwata.

#1VS, 1,3, s. 778: ,,quia in primevo etatis flore utebatur veste viduali et inculta; propter quod
sepius hortabatur eam Colomanus, quod huiusmodi vestem non deferebat, cum vidua non esset ipso
vivente”.

#2Vvs, 1, 3, s. 778: ,Inteligens autem Salomea in hoc fuisse temptacionem diaboli incitantis
et misericordiam Dei liberantis, silimia de cetero noluit acceptare”.

843 Zob. D. Elliot, Dress as Mediator, s. 288, gdzie informacja o Janie z Fraiburga i jego
Summa confessorum, ks. 3, tit. 34, q. 284, ktory opiera sie na Sumie teologicznej Tomasza z Akwinu,
2-2.169.2 (zob. t. 22, tt. S. Belch, Londyn 1963)
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W powyzszym opisie zostala ukazana moc tkwigca w noszonym
stroju. Z jednej strony Salomea zostala przedstawiona jako noszaca wdowi
stroj. Jest to element otwierajacy i zamykajacy opowies¢. Sprzeciw Kolomana
w stosunku do takiego zachowania zony jest zrozumiaty, gdyz ubiér Salomei
przesylal konkretny komunikat, ktéry byl zapewne Zle rozumiany przez
otoczenie ksieznej. Wdowi stréj w tym wypadku ma inny charakter od
przybieranych przez Jadwige i Kinge prostych sukien, ma wymiar czysto
religijny. Oblubiericem Salomei byl Chrystus (sponsa Dei), ktérego meka i
$mier¢ na krzyzu byly kluczowym elementem czci dla niego. Zostalo to
potwierdzone w dalszej czesci zywota, kiedy Salomea po zarliwych
modlitwach ustyszata glos Chrystusa, ktéry swoimi ostatnimi stowami na
krzyzu potwierdzil przyjecie jej ofiary®4. Pomiedzy tymi ramami znajduje sie
opis, przybrania przez Salomee kostiumu, ktéry nositaby zwykle, gdyby nie
ztozone §luby zachowania dziewictwa. Byla to suknia, ktéra podobata sie jej,
a co wazniejsze zrobila wrazenie na Kolomanie. Sita tkwigca w tym
kostiumie polegala na tym, ze byl on sktonny zapomnie¢ o ztozonych Bogu
przyrzeczeniach, jednakze w ostatnim momencie odsunal sie z ,pola
razenia” grzechu i wyszedl z sypialni, miejsce gdzie rozgrywalo sie
zdarzenie. Salomea, jako Ewa kuszaca mezczyzne nie odniosta sukcesu,
jednakze, jak wynika z dalszego opisu, robila to wszystko nieSwiadoma
konsekwencji. Przybrany przez nig kostium w gruncie rzeczy, a nie ona byt
zatem narzedziem szatana. Str6j moze mie¢ wiec i pozytywne i negatywne
znaczenie, w zaleznosci od kontekstu, w jakim sie pojawia. Raz jest to wdowi
stroj, czy skromna suknia Kingi i Jadwigi, ktéry z punktu widzenia
konwencji hagiograficznej ma dodatnia konotacje, raz jest to suknia,
podkreslajaca kobiece wdzigki i prowadzaca mezczyzn do zguby i wtedy jest

postrzegany negatywnie.

%4 VS, 1, 4, s. 778: ,Narravit eciam de ipsa, quod cum fatigata fuisset pre nimia instancia
oracionum, quod quasi non posset, ecce sic ipsa vigilante et quiescente, venit vox ad ipsam de celo
dicens: Consummatum est”.
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c) Pozywienie

Do jednych 2z najczesciej wymienianych w zywotach praktyk
ascetycznych  nalezy  zaliczy¢  wszelkie dzialania zwigzane =z
manipulowaniem pozywieniem. Wsréd nich na pierwszy plan wybijaja sie
posty, ktorych ZzZrédla nalezy szukaé¢ w starozytnosci chrzescijanskie;j.
Jednakze zestawienie wczesnych praktyk postnych z tymi, ktére spotykane
byly od wieku XII-XIII, pozwala zauwazy¢ zasadnicze réznice. Post dla
pierwszych chrzescijan byt przede wszystkim wyrazeniem przynaleznosci
do wspdlnoty. Tak jak uczestnictwo w ucztach-mszach dawalo poczucie
wspoélnoty, tak tez i posty byly jej wyrazem. W sensie rytualnym byly
oczyszczeniem si¢ przed niedzielng Eucharystig lub przed chrztem. W sensie
teologicznym z kolei stanowily odrzucenie grzechu pierworodnego, gdyz
Ewa i Adam zgrzeszyli, zjadajac zakazany owoc; powstrzymanie sie¢ od
jedzenia bylo traktowane jako odzyskanie owej straty, ktéra ludzkosé
poniosta - bylo odzyskaniem kluczy do Raju®.

Dla ludzi pelnego i p6Znego Sredniowiecza post byl przede wszystkim
umartwieniem. Stanowil tez jeden z podstawowych wyréznikéw tych,
ktérzy praktykowali chrzescijaristwo. Jak wskazata C. W. Bynum, ,In the
thirteenth and fourteenth centuries a Christian was, as minimal definition,
someone who received yearly communion, fasted on Fridays and Lent, paid
tithes, and had his or her children baptized”®%. Nowymi watkami w
postrzeganiu postéw byly réwniez pojawiajace sie od XII wieku w pismach
teologicznych watki symboliczne, ktére przenosily ich znaczenie jako
powstrzymywania si¢ od jedzenia, na cale zycie chrzedcijanina, w ktérym
winien on unikaé¢ zlych postepkéw. Post zostal wiec przedstawiony obok
poziomu czysto fizycznego, réwniez na poziomie duchowym, majacym
posta¢ wewnetrznego oczyszczenia i rachunku sumienia®’. Szczegolnie

widoczne jest to w ksiegach pokutnych, gdzie post jest traktowany jako kara

845 Zob. o znaczeniu postu od u pierwszych chrzescijan oraz we wezesnym sredniowieczu w:
C. W. Bynum, Holy Feast and Holy Fast, s. 33-36.

86 C. W. Bynum, Holy Feast and Holy Fast, s. 40.

847 Zob. C. W. Bynum, Holy Feast and Holy Fast, s. 42-45.
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za grzechy, ale i jako element odkupienia win, ktére poprzez oczyszczenie
ciala miato doprowadzi¢ do uzdrowienia duszy®.

W kontekécie praktyk zwigzanych z pozywieniem w pelnym i
poéZnym Sredniowieczu jednym z najbardziej znaczacych elementéw bylo
rozpowszechnienie sie kultu Eucharystii. Doktryna transsubstancjancji
propagowana od XII wieku uczynila z ciala Jezusa spozywanego w czasie
mszy pod postacig komunii realne cialo Chrystusa, ktére stanowito zaréwno
duchowa, jak i fizyczng strawe. Kontekst kultu Eucharystii jest bardzo
szeroki i obejmuje obok czci dla samej hostii kwestie sacrum kaplanéw, a

takze problematyke nasladownictwa Chrystusa.

Z badan C.W. Bynum i B. Warda wynika, ze jezeli nawet praktyki
ascetyczne mozna w pelnym i péZnym Sredniowieczu uznaé za wystepujace
zar6wno w zywotach mezczyzn i kobiet (nie wnikajac w kwestie charakteru
tych praktyk), to asceza zwigzana z pozywieniem jest domeng kobiet®4?. C.W.
Bynum uwaza, iz jest to wynikiem tego, ze kompetencje zwigzane z
przygotowywaniem pozywienia, jego serwowaniem i rozdawnictwem
nalezaly do domeny kobiet®). Obraz kobiety jako zajmujacej sie sfera
zaopatrzeniowg w domu wylania sie takze z analiz przeprowadzanych na
kartach Historii zycia prywatnego, gdzie atrybutem kobiecej wiadzy jest klucz
od komory, w ktorej znajduja sie zapasy zywnosci®®l. Kobieta nawet jezeli
sama nie zajmowala si¢ gotowaniem potraw to nadzorowala ich
przygotowanie, stad osoby za to odpowiedzialne znajdowaly sie pod jej
wladza.

Kwestia ta 1aczy sie z problematyka kulturowego podziatu sfer, nad

ktérymi kobieta i mezczyzna mieli kontrole. Dla kobiety przygotowywanie,

88 Zob. na. post jako kara stosowan w Decretum Burcharda z Wormacji (G. Duby, Rycerz,
kobieta i ksiqdz, s. 71).

849 Zob. C. W. Bynum, Holy Feast and Holy Fast, s. 73-112; R. M. Bell, Holy Anorexia,
Chicago-Londyn 1985, ktory przebadal 261 przypadkow $wigtych kobiet, praktykujacych rozne
odmiany skrajnych postowy, zyjacych w Italii od 1200 do czasow wspotczesnych.

%50 Nie jest to zjawisko wyjatkowe dla $redniowiecznej Europy, a raczej jest ono wspolne
wielu kulturom.

81 Zob. G. Duby, Zycie w spolecznosci, w: Historia Zycia prywatnego, t. 2: Od Europy
feudalnej do renesansu, red. G. Duby, s. 85-86,
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serwowanie i kontrolowanie dystrybucji pozywienia byly podstawowymi
narzedziami, dzieki ktérym mogla kontrolowac swoja cielesnos¢ i otoczenie,
w ktorym zyla. Mezczyzni dzierzacy, jak wskazat G. Dyby, wiadze miecza,
obejmowali nig przede wszystkim sfere polityki, nalezagcag do zycia
publicznego®?2. Stad mozna wnosi¢, ze w zywotach zaznaczenie réznych
odmian ascetycznej aktywnosci zwigzanej z pozywieniem jest odbiciem
podzialu rél, jakie przebiegaly w owczesnym spoteczeristwie. Inwengja,
ktora wykazywaly sie kobiety w kontrolowaniu obszaru pozywienia, jest tak
duza, ze trudno ja oddzieli¢ od jakiejkolwiek innej ich aktywnosci w
zywotach.

Roéznorodnosé praktyk stosowanych przez ksiezne, a zwigzanych z
pozywieniem, nie ograniczala sie¢ wylacznie do stosowania postéw. Obok
nich wyrézni¢ mozna stale nie przyjmowanie okreslonych pokarméw i
napojow, cudowne zmiany smaku zjadanych pokarméw i napojow,
rozmnazania potraw, rozdawnictwo pozywienia dla ubogich, kult
pozywienia os6b duchownych czy tez zwiazana z nim problematyka

Eucharystii.

Post stanowil jeden z podstawowych zabiegow zwigzanych z
pozywieniem, obserwowany w analizowanych Zzywotach $wietych
ksieznych. Jadwiga stosowata bardzo rozbudowany system czasowego
powstrzymywania si¢ od jedzenia okreSlonych pokarméw, zmieniajgc
jadlospis w zaleznoéci od dnia tygodnia, pory roku liturgicznego czy
wreszcie wytrzymatodci organizmu. Autor zywota w dlugim fragmencie

wyjasénia reguly postne stosowane przez ksiezne®3, ktére w gruncie rzeczy

%2 7ob. G. Duby, Women and Power, w: Cultures and Power. Lordship, Status, Process in
Twelfth-century Europe, ed. T. N. Bisson, Philadelphia 1995, s. 69.

%3 \/H, s. 527-528: ,,Pro hac absque dubio causa sic primo in abstinendo dies ebdomade
distinxerat et aptaverat pro se cibos, ut die dominico et tercia ac quinta feria piscibus ac lacticiniis,
sabbato vero et secunda feria leguminibus aridis, quarta autem et sexta feria pane et aqua solummodo
vesceretur. Hanc formam abstinendi dum per tempus aliquod observasset, in servicio domini
postmodum effecta robustior spiritu, diebus singulis legumina tantum arida cum pane grosso siligineo
comedebat, decoctam ac infrigidatam continue bibens aquam, exceptis diebus dominicis et quibusdam
sollempnitatibus magnis, in quibus coacta per dyocesanum episcopum ac per confessores suos bis
utebatur piscibus et lacticiniis et bibebat tunc cervisiam, quandoque tamen ad hoc vix inducta precibus
secum commorancium dominarum. Multos dies in adventu domini et in quadragesima maiori
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wprowadzaja post staly. Dokonane na tej podstawie zestawienie

tygodniowego jadlospisu ksieznej wyglada nastepujaco:

Niedziele, wtorki, czwartki | soboty, poniedziatki Srody i piatki

ryby, nabiat surowe warzywa chleb i woda

Do tego pita zwykle wode z wyjatkiem niedziel, kiedy raczyta sie
piwem. Dodatkowo réwniez Scisly post byt stosowany przez Jadwige w
czasie Wielkiego Postu, Adwentu, w wigilie Swietych, ze szczegélnym
uwzglednieniem apostoléw oraz w piatki. Z kolei Kinga poscita w piatki,
soboty, wigilie Swiat poswieconych Chrystusowi, Maryi i inne nadzwyczajne
wigilie, jak na przyklad dziewic i meczennic Katarzyny i Matgorzaty. Poscita
takze czterdziesci dni od wszystkich swietych do §w. Franciszka%*. Anna
praktykowala post zwyczajem franciszkaniskim od wszystkich swietych do
Bozego Narodzenia, jednakze autor zywota podal tekze, Zze poscila takze
czesto w innych okresach®.

Reguly postne obowigzujace chrzescijan zostaly skonstruowane
bardzo wczesnie, juz zapewne w II wieku. Poszczono wtedy w érody i piatki.
Nieco pézniej na zachodzie dodano post sobotni jako poprzedzajacy dies
dominici. Réwnie wczeénie zostal wprowadzony post przed Wielkanoca,
jednakze jego rozciggniecie do 40 dni datuje si¢ dopiero na IV wiek. W tym
samym mniej wiecej czasie wprowadzono tez post zwigzany z Adwentem,

poprzedzajacy Boze Narodzenie. W VII wieku pojawil sie tez zwyczaj

multorumque sanctorum et sanctarum et precipue sanctorum apostolorum vigilias ac feriam sextam
semper in pane ieiunabat et aqua. Sed nec de eodem tenui alimento tunc suo debili corpusculo
sufficienciam ministrabat, presertim cum tres morsellos solummodo sumeret panemque mixtum cinere
predicta die sepius manducaret. Quod ieiunium strictissime observavit, donec notabiliter in ipsa cepit
prevalere debilitas, ex tunc utendo leguminibus ac pultibus in cervisia decoctis hunc nimium rigorem
abstinencie temperavit”.

654 VK, XLIII, s. 718: ,,Vigillas vero Christi, extraordinarias sicut beatarum virginum ac
martirum Catharine, Margarethe ... abstinerent; feria quoque sexta in pane at aqua ...ieiunans tota die

. in oracione persistebat. Silimiliter dies sabbathi ob reverencian virginis gloriose faciebat. ...

Vigillas eciam beate virginis Marie nichil comedens vel modicis oblates similiter corpus suum
reficiebat Quadragesimam vero beati Francisci a festo omnium sanctorum summa cum devotione
ieiunabat”.

3 VA, s. 658: ,,A festivitate omnium sanctorum usque ad nativitatem domini secundum
consuetudinem fratrum minorum ieiunare consueverat et aliis temporibus frequentissime ieiunabat”.

206



poszczenia w tzw. suche dni czterech pér roku (quattuor tempora), ktéry na
stale zostal wprowadzony do liturgii dopiero w XI wieku®.

Stosowane przez ksiezne reguly postu byly zatem daleko bardziej
surowe niz nakazywaly o6wczesne przepisy. Rozszerzenie owych dni i
okreséw stosowane przez Swiete ksiezne nalezy zapewne uznaé za oznake
umartwiania sie i szczegdlnej religijnosci. Potwierdzaja to stowa autora
zywota Jadwigi, ktory tak opisal nadzwyczajng postng surowosé ksieznej:
Sergebat ergo a cibariis, corpore sepius vacua, sed mente spirituali gaudio plena et in
deo iocunda®®’. Sama za$ Jadwiga tak uzasadniata swoje surowe posty: sancti
sunt nobis necessari et iscirco, ut nobis subveniant et in hora mortis occurrant, ipsos
debenus merito venerari. Preterea constant, corporali ieiunio vicia comprimi, mentes
ad celestia elevari virtutesque et eterna premia donari a deo, ideo eciam satis
necessarium et utile reputo, carnem abstinencia macerari®>. W tym fragmencie
podkreslona zostala podwoéjna motywacja, ktéra sklaniata Jadwige do
stosowania tak szerokiego zakresu postow. Po pierwsze jest to koniecznosé
uzyskania pomocy $wietych, ktéra mozna miedzy innymi uzyskad, czczac
wigilie ich §wiagt postami. Wskazany zostat tutaj strach przed $miercig oraz
rozstrzygnie¢ posmiertnych, w ktérych pomoéc moze opieka $wietych. Druga
argumentacja odnosi si¢ do natury grzechu, ktérego siedliskiem jest cialo -
umartwianie poprzez posty niweluje owe grzechy i uwalnia dusze, ktéra
moze bez ograniczen potrzeb cielesnych poznawac Boga.

Nawigzuje to do wczesniejszej wypowiedzi autora zywota, ktéry
wskazal na rados¢ i uduchowienie Jadwigi, ktéra poprzez posty uwalniata
sie od potrzeb cielesnych. Jednakze celem postu nie bylo samozniszczenie
czy samozaglodzenie, gdyz postepowanie takie stanowiloby grzech. W
innym miejscu ksiezna zapytana, dlaczego je tak malo, odpowiedziata, ze
spozywa tyle, ile potrzebuje®?, a dalsze wyjasnienia autora wskazuja, ze

pokarm byt przez ksiezng traktowany jak lekarstwo, czyli stluzyl do

8% Zob. D. Callam, Fasting, Christians, w: Dictionary of the Middle Ages, t. 5, Nowy Jork
1985, s. 18-19; Fasten, w: lexicon des Mittelalters, t. 4, kol. 304; C. W. Bynum, Holy Feast and Holy
Fast, s. 37.

®TVH, s. 527.

%% VH, s. 528.
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zabezpieczenia podstawowych potrzeb, a wieksze jego ilosci stalyby sie
trucizng, ktéra zabitaby dusze. Utrzymywanie ciala w dobrej kondycji do
modlitwy i innych religijnych dziatann bylo zatem podstawowym celem
spozywania positkéw, wszelkie przyjemnosci, jakie jedzenie ze soba niosto,
nie byty brane pod uwage, byly grzeszne i powodowaty zatrucie duszy®0.
Nawet tak skrajne podejscie zostalo z czasem zaostrzone do tego
stopnia, ze sam positek stat sie dla Jadwigi nieprzyjemny ze wzgledu na
smak jedzenia®!. Podobnie o Kindze wypowiedzial sie jej biograf, twierdzac,
ze nie znajdowala Zzadnej przyjemnosci w czasie spozywania positku®62,
Samo wiec jedzenie stalo sie¢ czym$, co przynosi niesmak, zostalo
sprowadzone do kary, moze do pokuty. Od przyjemnosci przez surowy post
ksiezne doszly wiec do miejsca, w ktérym jedzenie bylo czy$ niemitym.
Utrzymywanie ciata przy zyciu stanowilo w takim kontekscie swego rodzaju
powinnoscig, ktora byla konieczna, ale nie dawala przyjemnosci ani

satysfakcij.

Panowanie nad sfera pozywienia nie oznaczalo wylacznie jego
spozywanie lub nie, oznaczalo takze jego rozdawanie w formie jalmuzny.
Tak jak odziez stanowila cenny dar dla ubogich, tak tez byto z pozywieniem.
Autor zywota Jadwigi tak sportretowatl ksiezne podczas jego rozdawnictwa
pozywienia: Deinde ad refectionem se ponens, potum non sumpsit, nisi prius de
suo eciam, in quibus sederant egeni, dum secrecius id fieri poterat, deosculando labiis
tetigit, Cristumque sic in pauperibus, tamquam in suis amicis specialibus
honoravit®®3. Wspomnianych wczeéniej trzynastu nedzarzy mialo przy stole
ksieznej szczegdlne wzgledy. Dostawali oni do picia najlepsze wino oraz

najlepsze kaski potraw®4. Réwniez Kinga w momencie, kiedy przestala

659 VH, s. 529: ,,quod michi sufficit, comedo”.

880 O konieczno$ci zachowania sprawnego ciata: VH, s. 527.

861 VH, s. 543: ,,ut eam sapor cibi corporei minime delectare”.

862 vK, XVIIL, s. 718: ,.In cibo eciam nullam delectacionem habebat”.
%3 \/H, s. 522.

%4 \/H, s. 550.
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odczuwac przyjemnoéc¢ z jedzenia, rozdawata wszystkie cenniejsze potrawy
ubogim®6.

Rozdawnictwo nie ograniczalo sie wylacznie do kregu ubogich i
nedzarzy. W zywocie Jadwigi znajduje sie fragment opisujacy reakcje
ksieznej na kleske glodu, jaka dotkneta Slask. Kazata ona mianowicie rozdaé
potrzebujacym ze wsi Zawonia wszystko, czego potrzebowali. Jednakze nie
byla to jalmuzna pieniezna, ale wlasnie pomoc w postaci pozywienia. Opis
rozdawnictwa przedstawia sie nastepujaco: Congregatis ergo illic egens in non
modico numero eis distribui fecit annonas, prout unicuique sufficiebat ad
sustentacionem nature. Deficiente vero annona omnes, que ibi habebantur, carnes in
eis expendit. Consumptis quoque carnibus eis caseos dari iussit, et hiis deficientibus
arvinas et sal ad condienda olera tribuit et quecumque alia ad edendum apta inveniri
et haberi poterant, eis dedit®%. O. G. Oexle zauwazyl, ze pomoc dla
potrzebujacych w okresie kleski glodu byla jedna z podstawowych
powinnosci moznych. Jednakze bardzo tatwo ci, ktérzy pomagali, mogli sta¢
si¢ potrzebujagcymi pomocy, stad zapewne zaznaczone poézniej utyskiwania
stuzby na niedostatek. Kategoria ubogich byla bowiem w s$redniowieczu
bardzo pojemna, a przede wszystkim wzgledna, gdyz obejmowala
wszystkich, ktérzy potrzebowali pomocy do zaspokojenia swoich potrzeb%®’.
Poprzez rozdawnictwo pozywienia w czasie kleski glodu Jadwiga
zaspokajala elementarne potrzeby ubogich, jednakze narazala tym samym
swoje najblizsze otoczenie na degradacje do statusu potrzebujacych. W
dalszej czeSci narracji, kiedy zmartwieni zbytnig szczodrodcig ksieznej
urzednicy dworscy narzekali, Ze nie starczy im na utrzymanie po rozdaniu
wszystkiego; Jadwiga uspokajata ich, méwiac: noli timere, deus vobis bene
poterit providere®®8. Dopiero w ten sposob uzyskiwala pelnie wiadzy nad
otoczeniem.

Do innej kategorii dzialaii zwigzanych z pozywieniem, ktore

podejmowaly swiete kobiety, zaliczy¢ mozna cudowne rozmnozenie potraw.

885 \/K, XLIII, s. 718.
886 \/H, s. 550.
87 0. G. Oexle, Ubdstwo i opieka nad ubogimi, s. 159, 163-164.
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W zywocie Kingi znajduje sie fragment opisujacy sytuacje klasztoru
starosadeckiego po najezdzie Tataréw w 1287 roku. Oddzialy Mongotéow
spustoszyly okolice oraz ograbily z zapaséw sam klasztor; kiedy wiec Kinga
wraz z siostrami wrécita z wygnania w Pieninach, nie zastala nic. Ipsa vero
invocato nomine nutritoris tocius creature sorores suas fere numero sepruaginta in
vicu et amicu usque ad nova provide gubernabat®®®. Opis ten nawiazuje do
rozmnozenia chleba i ryb przez Jezusa; owo rozmnozenie zywnosci jest
jednakze jeszcze jednym potwierdzeniem tego, ze kobieta panuje nad sfera
pozywienia i nie tylko potrafi ogranicza¢ jego spozycie oraz uzywac jako
narzedzia kontroli otoczenia poprzez rozdawnictwo, ale takze rozmnazad,
utrzymujac tych, ktérzy zostali oddani pod jej opieke. Zakonnice stanowia
swego rodzaju klasztorng rodzine, na czele ktoérej stoi matka, w tym
wypadku Kinga, ktéra w razie potrzeby siegala do swoich prerogatyw
zwiazanych z rozdawnictwem pozywienia i potrafi je rozmnozy¢.

Biograf przedstawil niektére reakcje otoczenia, na takie dzialania
ksieznych. Z jednej strony przebija w nich podziw, jak cho¢by w zywocie
Jadwigi w zapytaniu archiprezbitera wroclawskiego Idziego, ktory
zachwycony $cistym przestrzeganiem przez ksiezne postu zapytal, jak to
mozliwe, zZe jeszcze nie umarla z glodu®®. Z drugiej jednakze strony
wiekszos¢ reakcji jest negatywnych. Sa to wiec reakcje tych, ktérzy troszcza
sie o jej zdrowie, jak w wypadku legata Wilhelma z Modeny, ktory nakazat
ksieznej jedzenie miesa, czy tez dworek, ktére naklaniaty ksiezna do wypicia
wzmacniajacego piwa®’l; sa tez wreszcie zwykle zlosliwe uwagi miodych
dworzan, ktérzy nie chca stuchaé¢ rozkazéw ksieznej, zywiacej sie tylko
chlebem i woda®”2. Wydaje sig, ze najbardziej znaczace reakcje prezentowali
ci, ktorzy martwili sie o nadszarpniety wizerunek ksieznej, spozywajacej

wylacznie postne jedzenie. Watek ten wprowadza takze inng forme

%% \/H, s. 550.

9 VK, XXXIV, s. 710.

®70\V/H, s. 529.

L \/H, s. 527, 528.

%72 VH, s. 528: ,Jluvens quidam nobilium filii, in curia ipsius conversantes, quandoque
dicebant: deus a tali domino costodiat, quale ista habet domina nostra, que tantum comedit de pane et
aqua”.
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manipulowania pozywieniem, a mianowicie stale nieprzyjmowanie
okreslonych pokarméw i cudowne zmiany jego smaku.

Autorzy zywotoéw Swietych ksieznych podali, ze zaré6wno Jadwiga,
jak i Kinga od pewnego okresu swego zycia nie jadly miesa. Ksiezna $laska
powstrzymywata si¢ od pokarméw miesnych od czterdziestego roku zycia,
ksiezna krakowska i ksiezna Anna przestaly przyjmowac mieso po $mierci
meza®3. Z zywotow wynika tez, ze Jadwiga nie pila wina, za$ Kinga pila
wylacznie do positkéw wode z mala iloscia kiepskiego wina®4. Podobnie jak
w wypadku kostiumu, to co sie nosi, komunikuje to, kim sie jest, tak w
wypadku pozywienia, to co sie je, méwi o miejscu w hierarchii spolecznej,
ktére sie zajmuje. Mieso i wino naleza do tych potraw, ktére przynaleza
warstwie bellatores, a w wypadku ksiecia mamy takze do czynienia z
regaliami, ktére przypisuja ksieciu prawo do danin w postaci bydta i Swin, a
takze do polowania na zwierzyne w lasach®”>. Korzystanie z nich bylo nie
tylko prawem, ale i obowigzkiem elity, gdyz w przeciwnym razie, znowu,
jak w wypadku kostiuméw, zaklécony zostatby porzadek spoleczny. Ksiaze
musial wydawac¢ uczty, musial gosci¢ swoich poddanych i przyjezdnych,
gdyz na zawiazanych w ten sposéb wiezach opierala sie jego wiladza. Jak
wspominal G. Duby, Sredniowieczna wladza opiera sie na bezposrednich
kontaktach z poddanymi w czasie uczt, ktére musialy byé wystawne®7.
Rezygnacja z wystawnoéci w czasie takich spotkan, raczenie si¢ woda i
skromnym pozywieniem, podobnie, jak pozwolenie na to, aby kto$ na
dworze, z rodziny ksiecia stosowal takie praktyki swiadczyloby o stabosci
ksiecia. Jadwiga przelamywatla ten zwyczaj zjadania miesa przy ksiazecym
stole, powstrzymujac si¢ od jedzenia go takze w czasie uczt. W zywocie
znajduje sie opis, w ktoérym ksiezna podczas dni postnych, rozrzucata

kawatki miesa i wsuwala je pod talerz®7”.

7 VH, s. 526; VK, XLIII, s. 718; VA, s. 658: ,»pOst mortem vero mariti sui ... a carnibus
abstinuit”.

74 VK, XLINI, s. 718; VH, s. 528.

875 7ob. Skarbowosé, w: Slownik Starozymosci Slowianskich, t. 5, Wrpstaw-Warszawa-
Krakow-Gdansk-Lodz 1975, s. 206.

878 7oh. Historia zycia prywatnego, t. 2, s. 31-32; 88-90.

87T\/H, s. 527.
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Obok kontekstu Iaczacego jedzenia miesa i sprawowanie wladzy w
literaturze podkresla sie réwniez watek laczacy pozywienie - szczegélnie
mieso - z seksualnoscia, a konkretnie z pozadaniem®’8. W takim kontekscie
odrzucenie potraw miesnych (czerwonych) i wina (czerwonego) bylo tez
deklaracja zachowania wstrzemiezliwosci seksualnej czy nawet czystosci. Z
tego co przekazuja zywoty mozna takze wnosi¢, Ze niejedzenie miesa
uwazano réwniez za przyczyne choréb i ostabienia organizmu.

Do przekonania ksieznej Jadwigi, aby zaczela jes¢ mieso zostal
zaangazowany caly zespol autorytetow. Najpierw pojawil sie jej brat, Ekbert,
biskup bamberski, ktéry bezskutecznie prébowat sktoni¢ siostre do zmiany
diety. Jednakze o wadze calego przedsiewziecia $wiadczy dopiero
pojawienie si¢ Wilhelma z Modeny, legata papieskiego, ktéry ostatecznie
przekonat ksiezne do spozycia miesa. Ta jednakze stwierdzila, ze jej
umystowi cigzy bardziej fakt zjedzenia miesa niz cialu choroba. Réwniez
biskup wroctawski nakazal ksieznej odstapienie od surowych regul postu,
nie sklaniajac jej jednakze do jedzenia miesa, ale czestszego spozywania ryb i
nabiatu®®. Podobnie w wypadku Kingi, ksigze nakazatl jej aby zjadla zamiast
postnego positku mieso i dziczyzne i napila sie dobrego wina, czego nie
postuchata. Wyslany szpieg doniést o tym ksieciu, ktéry sprawdzajac
malzonke, po spozyciu potraw rybnych i wypiciu wody mial poczué w
ustach cudownie zmieniony smak miesa i wina®0. Podobnie w innym
miejscu mieso, ktoére zjadata Kinga zmienialo smak, w ten sposob, ze ksiezna
czula, ze zjada rybe®l. Z cudowna zmiang smaku zapoznaje tez podobny
fragment zywota Jadwigi, opisujacy sytuacje, w ktorej ksiaze Henryk zostat
poinformowany o tym, ze jego malzonka nie pija wina, tylko wode, udat sie
do pomieszczenia, gdzie ta spozywata positek i sprébowat napoju z dzbana.
Okazalo sie, ze nalana do niego woda zostala w cudowny sposéb

zamieniona w doskonate wino®2. Tak jak w wypadku odziezy ksiezna

678 Zob. C. W. Bynum, Holy Feast and Holy Fast, s. 191.

7% O interwencjach Ekberta: VH, s. 526; Wilhelma z Modeny: s. 527 i biskupa: s. 527-528.
80VK, XIlI, s. 697.

SSLVK, X111, s. 698.

%2 VH, s. 528-529.
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Jadwiga spotykala sie ze sprzeciwem otoczenia, ktére nie akceptowalo jej
zwyczajow i jak w wypadku obuwia, kiedy interweniowal sam Bog, ktéry za
pomoca cudu wybawit ja z klopotu, tak teraz zaréwno Jadwiga, jak i Kinga
znajduja wsparcie w niebie. Nawigzanie do cudu w Kanie Galilejskiej, kiedy
Jezus zamienit wode w wino jest bezdyskusyjne, jednakze cuda na dworach
Henryka i Bolestawa dokonaly sie w zupelnie innym kontekscie. Podobnie,
jak w wypadku cudownego obucia ksieznej Jadwigi, tak i teraz Bég dat
wyrazny sygnal, Ze to co robi Jadwiga mu sie podoba, ze stanat po jej stronie
i ze wszyscy, ktorzy beda postepowac podobnie nie maja sie czego obawiac,

bo w odpowiednim momencie boska pomoc przybedzie.

Wedtug C. W. Bynum, badajacej w szerokim kontekscie symboliczne
znaczenie pozywienia dla kobiet pelnego i pdéZnego Sredniowiecza, jedna z
najciekawszych cech, jakie mozna zauwazy¢ w relacjach miedzy kobietami i
pozywieniem, jest ich stosunek do Eucharystii. Szczeg6lne jej znaczenie jako
realnej obecnosci Chrystusa w postaci chleba i wina rozpowszechnito si¢ od
XII wieku. Ma ono jednakze o wiele starsze korzenie, gdyz juz w II wieku
poswiadczone jest sprawowanie eucharystii podczas spotkani chrzescijan®83.
Owczeéni autorzy uwazali obecnoéé Chrystusa w chlebie i w winie za
oczywistosé, ktora nie wymaga jakiegokolwiek dowodzenia®84.

W pelnym i péznym sSredniowieczu szczegélne zastugi w
rozpowszechnianiu kultu Chrystusa w Eucharystii wypada przypisac
Bernardowi z Claivaux, ktory, jak wskazali M. D. Knowles i D. Obolensky,
byl ,zarazem przykladem, jak i przyczyna wzrastania milosci do
Zbawiciela”6®. Kult dla Eucharystii wigzal si¢ nierozlacznie z czcia dla
czlowieczenistwa Chrystusa, a szczegolnie dla jego meki, ktéra wlasnie od XII

wieku stala sie gtéwng cecha religijnosci sSredniowiecznej. Teologiczna nauka

683 Zob. J. Miazek, Msza $wieta pierwszych chrzescijan, W: Ojcowie Zywi, t. 7: Eucharystia
pierwszych chrzescijan. Ojcowie Kosciota nauczajq o Eucharystii, oprac. M. Starowieyski, Krakow
1987, s. 37. W tomie tym znajduje si¢ wybor tekstow Ojcow Kosciota dotyczacy Eucharystii.

884 Zoh. M. Starowieyski, Eucharystia pierwszych chrzescijan, W: Ojcowie zywi, t. 7, s. 9-10,
nas. 13-27 o istocie Eucharystii w pierwszych wiekach Kosciota.

%8 7ob. M. D. Knowles, D. Obolensky, Historia kosciola, t. 2, s. 202.
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o Eucharystii jest bardzo zlozona i obejmuje jej substancjalna, realng i
mistyczng forme®¢, jednakze z punktu widzenia nauczania Kosciota zostata
najpelniej wyrazona w wyznaniu wiary przedlfozonym waldensom z 1208
roku, gdzie czytamy: ,wierzymy ... iz $wieta Ofiara, to znaczy chleb i wino
po konsekracji sa prawdziwym cialem i krwia Pana naszego Jezusa
Chrystusa. Wierzymy, ze dokonuje sie ona ani wiecej przez dobrego kaptana,
ani mniej przez zlego, poniewaz dokonuje sie nie moca zastug
konsekrujacego, ale mocg stéow Stworzyciela i moca Ducha Swietego...”687
(wyréznienie M. M.). Potwierdzeniem tego stanowiska w oficjalnych
dokumentach Kosciola bylo wyznanie wiary sformulowane na soborze
lateraniskim IV, gdzie znajduje si¢ fragment: ,Jeden za$ jest powszechny
Kosciot wiernych, poza ktérym nikt w ogéle nie bywa zbawiony. W nim
Jezus Chrystus jest jednoczesnie kaplanem i ofiarg. Jego cialo i krew
prawdziwie zawarte sa w sakramencie oltarza pod postaciami chleba i wina,
przeistoczonymi Boska moca: chleb w cialo, wino w krew, abysmy dla
ziszczenia sie tajemnicy jednosci przyjeli od Niego to, co On przyjal od
nas” 688,

Zmiana substancji, jaka miala miejsce w czasie konsekracji chleba i
wina, w poczatkach XIII wieku zostala obudowana obrzedem elewacji -
podniesienia, podczas ktérego hostia byla pokazywana wiernym i przez nich
adorowana. Czesto podniesieniu towarzyszyt odglos dzwonéw i/lub swiatto
specjalnych Swiec®?. Zwyczaj ten rozpowszechnit sie blyskawicznie w
Europie. Z eucharystyczng obecnoscia Chrystusa w hostii byly takze
zwigzane adorowanie jej w , grobie pariskim” w czasie Wielkiego Tygodnia,
oraz - w niektorych rejonach Europy - przenoszenie jej w procesji w czasie

niedzieli palmowej®®. Sciéle eucharystycznym $wietem bylo corpus Christi,

88 Szczegdlowe rozroznienie zob. J. Tyrawa, Eucharystia. Dzieje problematyki, w:
Encyklopedia katolicka, t. 4, kol. 1241-1246. Tamze szczegbétowa bibliografia na kol. 1247-1250.

887 7a: Breviarium fidei. Wybér doktrynalnych wypowiedzi Kosciola, oprac. S. Glowa, 1.
Bieda, wyd. 3, Poznan 1980, s. 391-292.

%88 Za: Breviarium fidei, s. 637.

889 Zob. C. W. Bynum, Holy Feast and Holy Fast, s. 54-55; E. McDonnel, Beguines and
Beghards, s. 311; J. W. Kowalski, Historia kultu katolickiego w dobie sredniowiecza, w: Katolicyzm
Sredniowieczny, red. J. Keller, Warszawa 1977, s. 359.

8% 7ob. M. D. Knowles, D. Obolensky, Historia kosciola, t. 2, s. 202.
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ktérego, co znaczace, pomystodawczynia i propagatorka byla, jak
wspomnialem, beginka Juliana z Cornilon. Proces ten byl $wiadectwem
istotnej zmiany, jaka zaszta od XII wieku w rozumieniu Eucharystii.
Weczesniej jej przyjecie bylo wyrazem przynaleznosci do wspdlnoty,
obcowania z innymi wiernymi, pamiatka ostatniej wieczerzy, od pelnego
Sredniowiecza stala sie sakramentem, ktéry raczej byt przedmiotem adoracji,
podziwu, czci, czym$ dalekim i niedostepnym®!. Obrazem tego zjawiska
bylo przekonanie, Ze komunie mozna przyjmowac tylko wyjatkowo, jako
wyraz najwyzszego zaszczytu, a nawet ze jest ona niedostepna dla
Swieckich®?2. Szczegdlnie wyraZnie podkreslane to bylo w stosunku do
kobiet, ktére czesto musialy stara¢ sie o specjalne pozwolenie na czeste
przyjmowanie ciatla Chrystusa. Inaczej jednakze sytuacja ta wygladala w
zakonach, gdzie regula, czy tez konkretne przepisy regulowaly jej
czestotliwosé¢. Tak byto na przykiad w wypadku Kingi, kiedy autor zywota
podkresla, ze przyjmowata ciato Chrystusa zgodnie z regula trzynascie razy
w roku®3,

Na gruncie polskim, podobnie zresztg jak i na Zachodzie, msza $wieta
byla zapewne odbierana jako tajemnicza i magiczna ceremonia. Komunia
byla przyjmowana w postaci duchowej lub sakramentalnej®®*, przy czym ta
pierwsza forma, kiedy kaptan w imieniu wiernych zjadal hostig, byla
zapewne bardziej rozpowszechniong®%.

Przedstawione powyzej wykladnie doktryny o przeistoczeniu i

obecnosci Chrystusa w Eucharystii wywoluja kontekst hostii jako

%1 7ob. C. W. Bynum, Holy Feast and Holy Fast, s. 53.

%92 Takiemu pojmowaniu eucharystii sprzeciwialy sie ustawy soboru lateranskiego IV, ktore
obligowaly wiernych do przyjmowania komunii przynajmniej raz w roku.

898 VK, XXIII, s. 706: ,.comunicabat autem devotissime circa regulam communicaciones
tredecim in anno”. Reguta Klary z 1253 roku nakazywatla przyjmowanie Eucharystii tylko siedem
razy w roku (Regufa, Il, 9, wW: Wczesne Zrédia, t. 2, s. 312). Obowiazujaca zapewne w klasztorze
starosadeckim reguta Urbana IV z 1263 roku nie precyzowata konkretnej liczby, jednakze
wskazywala, ze nalezy spowiada¢ si¢ dwanascie razy w roku, po czym nalezy przyja¢ komunig.
Wyszczegdlnia ona dziewige $wiat, w ktorych powinno si¢ przyjmowa¢ Eucharysti¢ (Regula zakonu
sw. Klary, VI, W: Wezesne zrédia, t. 2, s. 419).

894 Zob. M. Janocha, Komunia s$wieta w polskiej ikonografii, Saeculum Christianum,
6:1(1999), s. 89.

°% Np. pierwsza miniatura przedstawiajaca przyjmowanie hostii przez wiernych pochodzi
dopiero z 1446 roku. Zob. M. Janocha, Komunia swieta w polskiej ikonografii, s. 87.
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pozywienia, jako zjadanego ciala i pitej krwi Chrystusa, ktora miata miejsce
podczas przyjmowania komunii®®. Znaczenie Eucharystii jako pokarmu jest
wyraznie widoczne w opisie narodzin ksieznej Kingi. Jak wspomnialem
wczeéniej, jej matka, Maria Laskaris, zaniepokojona dziwnym ciezarem
dziecka w lonie zostala uspokojona przez Maryje, ktéra jednoczesdnie
przepowiedziala przyszla swietos¢ dziecka. Wspdlnota i jednoé¢ Kingi z
Jezusem zostala wyraznie zaznaczona w podaniu dziecku hostii do zjedzenia
i wina do wypicia jako pierwszego pokarmu. Jak dopowiedzial autor zywota
po przyjeciu ciala Chrystusa i podaniu kielicha ianua regni celestis eisdem
infantulis pateret®®’ oraz wyjasnil, ze cala sytuacja nie byla tylko zachowaniem
zwyczaju panujacego na dworze Beli IV, ale byla Kinga sacramenti
sumpcionem figuraliter percepit®®. Tak jak pierwszym positkiem w zyciu
Swietej byla hostia i wino, tak tez byla i ostatnim. W opisie $mierci Kingi
znajduje sie informacja, Zze po namaszczeniu ksieznej olejami podano jej
Eucharystie. Zaznaczenie w ten sposéb ram zycia wydaje sie bardzo
znaczace w kontekscie kultu ciata Chrystusa, jaki zywily swiete.

Kult Eucharystii byl jednakze najsilniej widoczny podczas mszy
Swietej. Przemiana chleba w ciato i wina w krew byta uznawana za centralna
jej czes¢, jednakze jak wspomnialem wcze$niej, wraz z wprowadzeniem
podniesienia rozwinelo sie tez przekonanie o wyjatkowosci tego aktu i
zwigzanej z nim sakralnoéci, co z kolei do powstania zwyczaju
przyjmowania komunii przez kaptana w imieniu zgromadzonych. Wierni
uczestniczacy we mszy na mszy rzadko przyjmowali komunie. Kinga, ktéra
jak pisalem przystepowala do sakramentu 13 razy w roku, zgodnie z regulq
klasztorng®. Jej praktyki stanowily zapewne wyjatek, gdyz przepisy soboru
lateraniskiego IV nakazywaly wiernym przyjmowanie sakramentu
przynajmniej raz w roku. Niekt6érzy jednakze uwazali, ze kobiety powinny

jak najrzadziej komunikowa¢, gdyz nie potrafig zrozumie¢ istoty przemiany,

8% Z0ob. ¢c. W. Bynum, Holy Feast and Holy Fast, s. 51-52, 255-257.

89T VK, IV, s. 687.

88 VK, IV, s. 687.

699 VK, XXIII, s. 706: ,,Communicabat autem devotissime cirga regulam communicaciones
tredecim in anno”.
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ktéra wtedy zachodzi’®. Jedynie w wyjatkowych sytuacjach kobiety
otrzymywaly w czasie wizji pozwolenie na spozywanie hostii tak czesto, jak
tego potrzebuja, nawet codziennie”01.

Ograniczenia w dostepie do sakramentu oraz uznanie podniesienia
hostii i kielicha w czasie przemiany za centralny punkt mszy zrodzilo
potrzebe uczestniczenia w tak wielu mszach, jak to tylko bylo mozliwe.
Znane sa przypadki, kiedy wierni przenosili sie z jednego kosciola do
drugiego w celu wielokrotnego uczestniczenia w przeistoczeniach702. Autor
zywota Jadwigi opisujac jej religijnos¢, podkreslit bardzo mocno potrzebe
wystuchiwania wielu mszy, do ktéorych odprawiania sklaniata
przebywajacych na dworze kaplanéw, a niejednokrotnie posytata po
nowych, gdy nie wystarczaly jej nabozeristwa odprawiane przez obecnych”%.
Kinga i Jadwiga mialy takze zwyczaj uczestniczenia we mszy od rana do
obiadu’%. Taka postawa $wiadczy zapewne o potrzebie czestego adorowania
ciala Chrystusa. Spowiednik Jadwigi tak okreslit jej kult dla sakramentu i
mszy Swietej: quante devocionis beata Hedwigis et fidei fuerit circa officium misse
atque ad altissimum sacramentu dominici corporis, nullus posset hominum
enarrare’®.

W zZywocie znajduje sie rdwniez opis zachowania Jadwigi podczas
przyjmowania ciata Chrystusa: Ad sacramentum dominici corporis suscipiendum
quando volebat accedere, tanto lacrimarum facies eius infundebatur profluvio et

tantis oracionibus, genuflexionibus corporisque prostracionibus se tunc specialiter

700 70b. C. W. Bynum, Holy Feast and Holy Fast, s. 57-58.

"L Tak byto np. w wypadku Malgorzaty z Kortony. Zob. C. W. Bynum, Holy Feast and Holy
Fast, s. 58.

702 7ob. C. W. Bynum, Holy Feast and Holy Fast, s. 55.

%% VH, s. 539: ,,Quicumque ad eius curiam presbiteri veniebant, sive seculares essent, sive
religiosi, vix umguam evadere poterant, quin eos coram ea missam legere oportet. Et si quandoque
incuria preshiterorum numerositas defuit, undecumque haberi poterant, vocabantur ad suplendam
paucitatem missarum, quam absque displicencia ipsa non poterat sustinere. Quemadmodum einim
capellani et serviciales gravabantur de missarum miltitudine, sic ipsa gravabatur pre tedio, si earum ei
deficeret multitudo. Unde quidam clericus de ipsa composuit istos versus: In sola missa non est
contenta ducissa, Quod sunt presbiteri, missas tot oportet haberi”.

04 YK, XIV, s. 698: ,,Moris enim sibi erat a mane usque ad horam prandii missas audire ac
oracionibus devotis instantissime insudare®; VH, s. 542: , Taliter omni die, ..., laudes continuavit
divinas, ut ab hora matutina perseverat orans in ecclesia, donec post meridiem pedissequarum eam
expactancium condoscendens tedio pocius quam suo satisfaciens desiderio...”.

% VH, s. 540.
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exercebat, quod fervor devocionis ipsius ad devocionem non inmerito movebat
efficaciter intuentes’%. Rowniez jej zachowanie (a takze Kingi) w czasie mszy
Swietej Swiadczy o glebokim jej przezywaniu, na przyklad kiedy w czasie
podniesienia ksiezna krakowska zbyt mocno zatopila sie¢ w ekstazie, co
uniemozliwialo jej obserwowanie hostii, naktadata sobie pokute??’.

Wydaje sie, ze intensywnos$¢ przezy¢ Jadwigi i Kingi w czasie mszy
wskazuje na to, ze mimo iz fizycznie nie zjadaly one hostii i nie pity wina,
przyjmowaly sam sakrament w postaci duchowej, odczuwajagc w sobie
obecnoé¢ Chrystusa. Jadwiga w czasie mszy przede wszystkim obficie
plakala oraz przezywala ja w wielkim uniesieniu, czesto zwracajac uwage
duchowgq nieobecnoscia”®. Plakata podczas przyjmowania komunii réwniez
Kinga; z tego powodu ksiezna krakowska nie przyjmowata hostii w czasie
Wielkanocy, gdyz w jej przekonaniu zachowanie to obrazato czes¢ dla Trojcy
Swietej, ktérej poswiecala niedziele’®. Wydaje sie, ze owe modlitwy i
uniesienia zwigzane z przezywaniem mszy S$wietej stanowily substytut
pokarmu, ktérego ksiezne sobie odmawialy. Tak jak realny Chrystus
przenikal do hostii, ktéra adorowaly w czasie podniesienia, tak tez przenikat
do ich cial zastepujac fizyczny positek i powodujac, ze stawal sie on
niesmaczny. NajwyrazZniej jest to przedstawione we fragmencie zywota
Jadwigi: Dulcedo namque illius superni, cui tora mente inherebat, convivii adeo
cordis ipsius immutaverant gustum, ut eam sapor cibi corporei minime delectaret”10,

Jak wspomniatem wczeéniej, jednym ze sposobéw przyjmowania

Eucharystii byt sakrament duchowy, kiedy kaplan w imieniu wiernych

% \/H, s. 540.

7 VK, XXIII, 706: ,,Quandoque autem quasi in extasi posita ob. Fervorem oracionis corpus
Christi non videbar et ex tunc, cum hoc sibi contingeret, penitenciam maximam perferebat et pluribus
affliccionibus corpus suum afficiebat...”.

"% \/H, s. 537: In ecclesiis quoque dum ipsam contigit interesse divinis, ab aliis se abscondit
sub quibusdam pannorum velaminibus, orans et flens tam largiter, ut domina Anna ... cum ab ea infra
missam deberet pacis accipedre osculum, oculos eius quasi crudentalos pre lacrimis et faciem ipsius
videret fletibus irrigatam Frequenter eciam videbat eam in oracione choruscantem vel niveo vel roseo
vultu et quasi in angelicum mutatam aspectum pre iubilo, in quo erat. ... Vidit namque iam dicta
domina Anna et frater Herbordus confessor eius eam frequenter ex devocione raptam in tantum mentis
excessum, ut insensibilis esset”.

9 yK, XXIII, s. 706: ,,in festo paschalis non communicabat, sed in die sabbathi, qua ob
trinitatis reverebciam die dominica non flebat®.

MOVH, s. 543.
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przyjmowal hostie. Taki sposéb przyjmowania komunii powodowat
szczegllne usSwiecenie celebransa. Bardzo wyraznie widoczne jest to w
kontekscie stosunku Jadwigi do oséb duchownych. W jednym z fragmentéw
jej zywota czytamy: Cinsiderans autem, presbiteros tante dignitatis esse, ut
dominum celi et terre in sancramento tractarent altaris, quodque illa conferrent
sacramenta cottidie, quibus assistente divina virtute fidelis sanctificatur et mundicie
redditur anima, sacerdotes et omnem clerum, sive seculares esset sive religiosi, in
magna reverencia habuit..”11. Jednakze nie wszyscy kaplani zastugiwali
wedlug Jadwigi na taki sam szacunek, szczegélne wzgledy nalezaly sie tym,
ktéorzy w szczegélnie pobozny sposdéb i sumiennie odprawiali msze”!2.
Informacja ta jest bliska tym przekazom, ktére podaja, ze szereg Swietych
kobiet w XIII i XIV wieku potrafito po smaku hostii okresli¢, czy dany kaplan
byl dos¢ pobozny, a przede wszystkim czy zyl w czystosci. Sprofanowana
hostia byta wtedy zwracana, a kaptan demaskowany”13.

Kaptan jako czlowiek poswiecony miatl prawo dotykaé i spozywac
cialo Chrystusa. Sam sakrament powodowat jednakze, ze uswiecat si¢ on w
jeszcze wiekszym stopniu; posrednictwo kaptana przenosito w ten sposéb na
wszystko, czego sam dotykal. Przekonanie takie wywodzi sie z kultu hostii
jako relikwii, ktéra przekazywata swoja moc poprzez dotyk. Wyraznie jest
ono widoczne w kulcie spozywanych przez duchownych positkéw i resztek,
ktore z nich pozostawaly. W zywocie Jadwigi znajduje sie ciekawy fragment,
informujagcy o tym =zagadnieniu. Et quia [Jadwiga] cibos religiosarum
personarum reputabat ut angelorum escam sanctorum ... post refectionem
religiosorum, quos coram se quandoque faciebat discrumbere, panis peripsima
collectur valuti sanctorum reliquias sibi pro cibo cum summa reverencia censervabat
... Pauperes omnes et precipue religiosos, quia reputabat dominos suos, non quidem

diviciis sed sanctitate sibi prelatos, ideo de ipsorum delectabatur ciborum reliquiis

" V/H, s. 540.

™2 VH, s. 540: ,speciali quondam dilectionis affectu movebatur ad illos, quos sciebat
diligenter interesse missarum celebracionibus. Unde nec dubium est, quin eos diligenter amlius, qui
parati erant ad ipsas sepe missas devocius celebransas”.

™3 Jest to jeden z wyroznionych przez Petera Browe cuddéw eucharystycznych. Zob. P.
Browe, Die Eucharistischen Wunder des Mittelalters, Wroctaw 1938. Pozycje te znam posrednio z
pracy C. W. Bynum, Holy Feast and Holy Fast.
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manducare ... 714. Autor zywota podal informacje, ze Jadwiga traktowala te
okruchy jak relikwie, czyli jak co$, co przynalezy do sfery sacrum, do
rzeczywistosci niedostepnej zmystom, ale obecnej w przedmiotach, ktére
mialy z nig kontakt. Duchowni przez to, ze zostali poswieceni, konsekrowani
Swietymi olejami, stali sie w ten sposéb posrednikami miedzy
eucharystycznym Jezusem a $wiatem realnym. Poprzez dotykanie hostii ich
rece zostaly uswiecone. To przekonanie przebija w opisie nakladania rak w
czasie burzy przez kaplana na glowe ksieznej. Tam znajduje si¢ wyrazne
wskazanie, ze rece kaplana sa swiete”!>. W wypadku okruchéw pozywienia
ten kontakt jest jeszcze bardziej bliski, bowiem nie przechodza one tylko
przez rece kaplana, ale i przez jego usta, ktére sa otworem, przez ktéry do
wnetrza kaptana wnika sacrum w postaci ciala Chrystusa. Dotkniecie ust
osoby duchownej, ktéra spozywa Eucharystie jest zatem réwnoznaczne z
przejeciem jej mocy i przekazaniem jej dalej. Kawatki, okruchy, ktére spadly
z ust kaptanéw maja wlasnie taka moc i powinny by¢ zebrane, jak resztki

ciala Chrystusa z pateny.

Wskazane wyzej praktyki Swietych ksieznych zwigzane z
pozywieniem prezentuja zatem szeroka game zachowan. Najbardziej
widoczng byly posty, ktére w wypadku ksieznych wykraczaty daleko poza
ogoélnie przyjete w religii chrzescijariskiej ramy. Ksiezne rozszerzaly okresy,
w ktoérych poscily oraz minimalizowaly zakres spozywanych pokarmoéw.
Réwnie silnie obecne s3a dzialania zwigzane z kontrolowaniem sfery
pozywienia przez jego rozdawnictwo i rozmnazanie. Poprzez tego typu
dzialania $wiete jednakze réwniez manipulowaly zaré6wno swoim
wizerunkiem, jak i otoczeniem. Ich postawy w tym zakresie byly
motywowane zaréwno na plaszczyzZnie religijnej (oczyszczenie ciala w celu

uzdrowienia duszy, kult $wietych), ale i spotecznej (pomoc glodujacym).

M VH, 5. 522-523.
s VH, s. 540: ,,sacras manus pro scuto protectionis dominice”.
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Jednym z najwazniejszych religijnych przejawéw praktyk zwiazanych
z pozywieniem bylo identyfikowanie Eucharystii nie tylko z pokarmem
mistycznym, ale i realnym, ktérego przyjecie bylo utozsamiane z unig z
cierpigcym Chrystusem. Powigzanie to najsilniej bylo realizowane w kulcie
czlowieczenistwa Chrystusa, jego ran i cierpien, jakich doznawat. Wierni od
XII-XIII wieku stawiali sobie ewangelicznego Chrystusa jako wzér do
nasladowania. Szereg watkéw w zywotach Swietych ksieznych polskich
rowniez nawigzuje do tej postawy. Szczegélnie silnie zostala ona
podkreslona w opisach samoudreczenia ciala, poprzez ktére kobiety te

zblizaty sie do Jezusa i Iaczyly sie z nim poprzez cierpienie.

d) Cialo umeczone

Historycy zajmujacy sie dziejami kobiecej religijnosci w pdéZnym
Sredniowieczu podkreslaja fakt zaostrzenia negatywnych postaw wobec
cielesnosci, ktére mozna obserwowaé w zywotach $wietych kobiet XIII i XIV
wieku. Jak wskazala jedna z badaczek tego zagadnienia, nasza wiedza na
temat facifiskich synoniméw bicza gwaltownie wzrasta w XIII wieku”1®.
Nalezy tez wyraznie podkresli¢, ze zjawisko to znacznie wyprzedza ruchy
(np. biczownikéw) zrodzone z niepokojéw spolecznych zwiazanych z
czternastowiecznymi  kleskami,  jakie = dotknely = Séredniowieczne
spoleczenstwo i jako takie ma raczej niewiele wspélnego z elementami
ekspiacyjnymi, obecnymi w tamtych ruchach. Trzynastowieczne postawy
wobec ciala, z jakim mamy do czynienia w éwczesnych zywotach, wynikaja,
jak sie wydaje, z dwoch przyczyn. Jedna z nich jest rozprzestrzenianie sie od
XII wieku ruchéw ewangelicznych imitatio Christi, ktore w XIII wieku
przybraty forme kultu dla cielesnej postaci Chrystusa, a przede wszystkim
jego meki. Drugim elementem, na jaki wskazujg badacze zajmujacy sie tym
zagadnieniem, jest zmiana nastawienia do ciala kobiecego, zwigzana z
uaktywnieniem sie kobiet wewnatrz Kosciola, a takze generalnie w

spoleczenstwie. Ta wzmozona aktywnos¢ jest czym$ wyjatkowym w

18 7ob. C. W. Bynum, Holy Feast and Holy Fast, s. 210.
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poréwnaniu z wczedniejszymi okresami, a jednym z jej elementéw bylo
dazenie do cielesnej autonomii, wyrazajacej si¢ w dazeniu do kontrolowania
swojego ciala i uniezaleznieniu go od dominacji rodu i stereotypéw
spotecznych. W takim rozumieniu dreczenie ciala nie jest jego karaniem, ale
wyréznieniem, elementem zblizania sie do cierpiacego na krzyzu Chrystusa
(@ niekiedy i stawania si¢ Nim), a takze skrajnym sposobem uzyskania
niezaleznosci od wiezéw rodowo-matzenskich?717,

Nawigzanie do nasladowania meki Chrystusa znajduje sie w jednym z
opisow praktyk ascetycznych Jadwigi. Autor opowiada, ze ksiezna
codziennie sama si¢ biczowala i lezata krzyzem, a nastepnie argumentuje, ze
czynila tak dla mitoéci Chrystusa, ktory zostat zabity, jako ofiara ze wzgledu
na mitos¢ do ludzi”!8. Ksiezna stawiala sie¢ wiec na miejscu Jezusa i czynila
wszystko na jego pamiatke, a raczej na pamiatke mitosci, jaka obdarowat on
ludzkosé. Jej biczowanie jednakze jest takze biczowaniem za kare (penarum
flagellis), co znajduje potwierdzenie w dalszej narracji. In carne enim sua
trucidabat afflictionis gladio vicia, bestiales motus frenabat, domabat lasciviam
sensuum exteriorum ad uberioremque graciam et profectum virtutum interiorem
hominem disponebat’’®. Chlosta, ktorej Jadwiga poddawala sie samodzielnie,
byla tez uzupelniania biczowaniem przez stuzace. Zywot zawiera zeznania
niejakiej Demundy oraz siostry Wiktorii, ktéra opowiadata, ze ksiezna kazala
sie chlosta¢ do krwi. Czestotliwo$c¢ tych zabiegéw, podobnie, jak w wypadku
postow i okresowej wstrzemiezliwosci seksualnej wyznaczat rok liturgiczny;
autor wymienia Wielki Post, wigilie §wietych, suche dni czterech pér roku, a
szczegOlnie podkreslone zostaly noce z pigtku na sobote jako dni meki

panskiej”20.

"7 0O tych zagadnieniach zob. szeroko C. W. Bynum, Women Mystics; tejze, The Femal
Body.

8 VH, s. 526, ,,Ut Cristo, qui pro omnibus mortuus est, vivere posset, beata Hedwigis
membra sui corporis super terram continue mortificabat penerum flagellis crucem cottidiane
castigacionis accipiens, et post cristum virili gressu incedens non formidiabat pro ipsius amore sicut
occisionis ovicula fieri, qui pro omnibus ex nimia dilectione voluit crucifigi”.

"9VH, s. 526.

0 \/H, s. 534. Wyroznienie pani Demundy i siostry Wiktorii zdaje si¢ wskazywaé, ze
Jadwiga praktykowata chlost¢ jeszcze na dworze, a nastgpnie kontynuowata w klasztorze
Trzebnickim. Rowniez Anna kazala si¢ stluzacym biczowad, jednakze auto zywota nie podat
motywacji tych praktyk. VA, s. 658: ,.disciplinas accipiebat a quadam pedissequa sua”.

222



Praktyki te mialy konkretny cel, ktéry najkrécej mozna okresli¢ jako
poskramianie ciata w celu osiggniecia wewnetrznej harmonii. Nie ma mowy
o jakiejkolwiek formie samodestrukcji czy nadmiernym wyniszczeniu ciala;
harmonia miedzy obowigzkami i konieczna do ich spelnienia energia byla
dla Jadwigi bardzo istotna. Uwazala ciato za osta duszy (asinum anime, corpus
suum videlicet’?!), ktérego mnalezy poskromi¢ i zmusi¢ do pracy i
postuszenstwa. Zbyt wycieficzone ciato, ktére nie mogtoby spetnia¢ dobrych
uczynkéw duszy, byloby bezuzyteczne; praktyki ascetyczne, ktore
doprowadzityby do takiego stanu, bylyby wiec czynami grzesznymi, gdyz
unieruchamialyby dusze”?2. Osiot zostal w tym fragmencie przywotany jako
zwierze, na ktérym Chrystus wjechat do Jezolimy w niedziele palmowga [Mt
21, 2-7] i przez to stal sie narzedziem w rekach syna bozego. Jednakze w
chrzedcijanistwie funkcjonowala tez inna symbolika osta, w ktérej byl on
uosobieniem samolubstwa, glupoty a przede wszystkim pozadliwosci
cielesnej’23. W takim rozumieniu pojawia sie cialo jako , brat osiol” w drugim
zywocie $w. Franciszka autorstwa Tomasza z Celano. Kiedy diabet
sprowadzil na Franciszka ,podniete cielesng” ten zaczal sie biczowad i
dreczy¢ przemawiajac jednoczesnie do ciata, jak do kogo$ zewnetrznego i
nazywajac je wlasnie bratem ostem”?4. W takim rozumieniu praktyki Jadwigi
nabierajg innego wymiaru - dreczenie ciala nie jest juz tylko
przystosowywaniem go do polecen duszy, ale jest tlumieniem natury
ludzkiej, ktéra jest popedliwa i grzeszna. Przygaszona poprzez praktyki
ascetyczne staje si¢ postuszna rozkazom duszy i zbliza sie¢ do doskonatosci.
Takie rozumienie relacji miedzy cialem i dusza z pozoru jest bliskie
dualistycznym koncepcjom, ktére w interesujagcym mnie okresie byly obecne
we wspolnotach katarskich, jednakze w zywotach swietych kobiet maja one

inny charakter. Nie ma w nich negacji materii i cielesnoSci tak

L V/H, 5. 527.

2 \/H, 5. 527.

O symbolice osta w kulturze chrzeicijanskiej zob. D. Forstner, Swiat symboliki
chrzescijanskiej, tt. W. Zakrzewska, P. Pachciarek, R. Turzynski, Warszawa 1990, s. 285-288.

2% Tomasz z Celano, Zyciorys drugi swietego Franciszka z Asyzu, W: Wczesne zZrodla
franciszkanskie, t. 1, rozdz. LXXXII, 116, s. 147.
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charakterystycznej dla dualistycznych podejs¢; cialo ma by¢ raczej
narzedziem w zadaniach wyznaczonych przez dusze, nie jest jego
przeciwienstwem, ale stuga. Poprzez kontrolowanie jego popedéw mozna je
latwiej zmusi¢ do wypetniania duchowych celéw. Poza tym we wszystkich
aktach ascezy zwigzanych z cielesnoscia wyraZnie przebija motyw
nasladowania Chrystusa, ktéry swe cialo pozwolit ukrzyzowaé, aby stuzylo
zbawieniu i odkupieniu. W jednym z fragmentéw zywota biograf podaje, ze
Jadwiga carnem suam crucifixerit cum viciis et concupiscenciis’?, podkreslajac w
ten sposob motyw imitatio Christi.

Inng forma dreczenia ciala bylo noszenie sukni z koriskiego wlosia
oraz ostrych opasek na ledzwiach. Ten zwyczaj praktykowaly wszystkie
Swiete ksiezne, a Salomea nosila nawet kilka wlosiennic, jedna na drugie;j.
...corporis maceracione per cilicia triplicia, quorum unum erat factum de pilis
equinis pure nodatum, aliud subtilius de consimilibus pilis nodatum, tercium vero de
pilis equorum et canapo contextum fuit’?6, Kinga za$ nosita pas z koriskiego
wlosia na biodrach, ktéry prawie kazdej nocy powodowat krwawienia’?”. O
ksieznej Annie wiadomo, ze =zakladala wlosiennice na gote ciato72.
Nakladanie wlosiennicy powodujacej rany na ledZwiach pojawia sie tez w
zywocie Jadwigi. Z dalszego opisu wynika, ze tego rodzaju ,bielizna”
bywala prezentem dla ksieznej od duchownych. Dowiadujemy sie tez, ze sie
zuzywala i byla zastepowana nowym egzemplarzem’?. Otoczenie ksieznej,
podobnie jak w wypadku chodzenia boso, uwazato noszenie wlosiennicy za
zwyczaj niezdrowy. Mozna to wnosi¢ z faktu, ze to jedyne wypadki, kiedy
otoczenie, w tym wypadku ksiezna Anna, angazowalo spowiednika Jadwigi,

Herborda, do nakazania jej zaprzestania owego zwyczaju. Autor podaje przy

"% VH, s. 535, krzyzowala swe ciato wraz z grzechami i pozadliwosciami.

Vs, 1,5,5. 779.

2T VK, V, s. 690: ,,...ipsa autem ... de pilis equinis veste asperrima coxas corporis tegebat,
quod quasi omni nocte corpusculum suum tenerrimum cruentum reddebat”.

28 VA, s. 658: ,Fecit etiam funem fieri de capillis equorum, quem portabat sub vestimentis
ad nudam carnem”.

" VH, s. 533.
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tym, ze wszystko te zabiegi podejmowane byty w celu uchronienia zdrowia
ksieznej730.

Wilosiennica jest uznana za szate pokutng, za ubiér, ktéry nosza
grzesznicy chcacy sie oczysci¢ przed wazng decyzjg lub tez chcacy zmazac
grzechy z przeszlosci. Pojawia sie juz w Biblii i byla czestym elementem
krajobrazu religijnego”. W wypadku $wietych ksieznych wydaje sie by¢
jednym z elementéw majacych poskromic cielesng nature. Szczegdlnie owe
opaski zdaja sie na to wskazywac. Miejsce ich zalozenia (biodra, ledZwie) sa
siedliskiem pozadliwosci i grzesznosci. Dreczenie tych fragmentéw ciata
zdaje si¢ wskazywaé¢ na seksualny charakter tego typu zabiegéw.
Poskramianie swojej seksualnosci jest w wypadku kobiet szczegélnie
znaczace, gdyz wiaze sie z poskramianiem zagrozenia, jakie kobieta niesie
dla catej ludzkosci. Poskramianie seksualnosci jest takze ciggtym
odkupianiem grzechu pierworodnego, ktéry w $redniowieczu byt
odczytywany z tej perspektywy.

Jednym z elementéw zwracajacych uwage w  praktykach
ascetycznych, takich jak chlosta, noszenie wlosiennicy czy wspomniane
wczeéniej chodzenie boso, byto poszukiwanie bélu. Jednakze dziatania te nie
mialy nic wspoélnego z potrzebami masochistycznymi, ale raczej byly
zwiazane z czcig dla ran Chrystusa i zwigzanym z nimi bélem. Biograf Kingi
na przyklad opisuje jej nabozeristwo do ran Chrystusa, ktére polegalo na
cigglym paleniu pieciu $wie¢ w komnacie”?2. W nastepnej czesci znajduje sie
z kolei opis praktyk ksieznej, ktére mialy zmierza¢ do zadania sobie
cierpienia i odczuwania nieprzyjemnoéci. Czytamy zatem, ze Kinga nosita
tym grubsze ubranie im bylo cieplej, a tym ciefisze im bylo zimniej73.
Podobnie Jadwiga nosita zima bardzo cienka suknie”?4. Kinga kazala takze

zimg zagrzewaé wode w kotlach, a nastepnie otoczona para wychodzita na

"OVH, s. 533.

31 0 symbolice whosiennicy zob. D. Forstner, Swiat symboliki chrzescijarskiej, s. 443.

82 yK, XLVII, s. 721: ,sancta ... Kynga ... quinque candelas in honorem quinque vunerum
Christi semper in sua camerula cremabat”.

"BVK, XLV, s. 721,

3 VH, s. 529-530.
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mréz, ktéra owa pare zamrazal. Dodatkowo kazala ogrzewaé¢ brudne
szmaty, ktore wydzielaly niemily zapach, ktérym sie umartwiata®.
Wszystkie te dzialania byly podejmowanie w imie czci dla meki Chrystusa.
Jednakze, jak sie wydaje, najbardziej widoczne jest to we wspomnianym juz
zwyczaju chodzenia boso, ktéry praktykowaty zaréwno Jadwiga, jak i Kinga.
Bardzo istotne w tym kontekscie wydaja sie krwawe $lady, jakie zostawialy
po sobie Swiete. Jadwiga zostawiala je - jak pisze biograf - na $niegu i
trawie”3, za$ Kinga odwiedzala boso koscioly specjalnie przechodzac przez
ostre skaly, ciernie i osty, aby porani¢ swoje nogi’?’. Jednym z bardziej
wyrazistych jest opis, w ktérym niejaki Mikul, wychowawca Kingi odnalazt
ja w kodciele idac po krwawych $ladach stép ksieznej na $niegu73.
Wystepujace w tym fragmencie $lady st6p sa zapewne symbolem wedréwki,
ktéry prowadzi wiernego do Chrystusa-koéciota. Krwawe $lady stép moga
w takim wypadku wskazywaé na droge, ktéra przebyl Jezus, na jego
meke”. Stad z kolei rany, ktére ksiezne mialy na stopach byly quasi-
stygmatami, otrzymanymi nie poprzez laske, ale droga samoudreczenia,
poprzez zjednoczenie z Chrystusem w odczuwaniu bélu. Réwniez opis
samych ran na stopach zdaje sie to sugerowac. Swiadkowie podali, ze skora
na stopach ksieznej Jadwigi byla twarda i pokryta bliznami, ze znajdowaly
sie¢ w niej pekniecia grube na palec, w ktérych znajdowala sie zakrzepta
krew, bloto, a nawet patyki. Kiedy cérka Jadwigi, Gertruda w gescie pokory
obmywata stopy zakonnicom i przy okazji matce wszyscy mogli zauwazy¢ te
rany740. Jednakze jednocze$nie kontakt bosych stép ksieznej z posadzka
kosciota wywotywat w jej ciele dziwne reakcje, ktére powodowaty cudowne

ocieplenie si¢ podloza, w ten sposéb, ze ksiezna nie czuta zimna’41.

VK, XLVIII, s. 721.

"*®VH, s. 532
TVK, IX, s. 695-696.
8 VK, VI, s. 691: ,..ad ecclesiam, ubi sancta domina devotis oracionibus vacabat

vestigiisque sanguineis iter respersum cruoris de pedibus e vestegio rubricato...”.
390 symbolice §ladow stop zob. D. Forstner, Swiat symboliki chrzescijariskiej, s. 355-356.
740
VH, s. 532.
™ VH, s. 530: ,,Accidit enim quodam tempore hyemali, ut, dum diucius devocionis sue
exercicio inhereret, una, que ipsam expectaba, famula nimium algefacta ei cogeretur exprimere, quod
illius, quam tunc senciebat, asperitatem frigoris non posset amplius sustinere. At illa cedens in partem
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Jak sie wydaje wszystkie te dzialania - chlosta, noszenie wlosiennicy,
chodzenie boso, wystawianie si¢ na dzialanie mrozu - zwigzane z
poszukiwaniem bélu, ktéry jednakze nie byl, jezeli mozna tak powiedziec,
nieprzyjemny, gdyz byl bélem Chrystusa, bolem jego ciala w czasie meki, z
ktérym poprzez jego odczuwanie jednoczyly sie swiete kobiety.

Warto wspomnie¢ jeszcze o innym sposobie kontrolowania cielesnoéci
praktykowanym przez ksiezne, a mianowicie powstrzymywaniu sie od snu.
Wskazana w zywotach rezygnacja z wygodnego postania byla zapewne
elementem odrzucenia luksusu i przyjecia postawy dobrowolnego ubéstwa,
ale tez i zapewne wywolywaniem wskazanych wyzej nieprzyjemnych
do$wiadczenie. Stad Jadwiga In lecto sibi secundum ducalem decenciam
preparato ad quiescendum se non desposuit, sed aut super tabulas ligneas, aut super
pavimentum scorio tectum, quando eam sopor opprimeter post longas oracionum in
sero vigillas, repausabat. Si autem cum iam debili et infirmo aut nimis fatigato
corpore volebat aliquando indulgencius agere in stramentis filtro coopertis aut in
saccone, ut quiescere posset, pro tempore se locavit’#?. Fragment ten jest
uzupelnieniem praktyk Jadwigi, w ktorych odrzucila ona nalezne jej ze
wzgledu na urodzenie luksusy, ale dalsze fragment zywota przedstawiajg
inne tez aspekty zwigzane ze snem ksieznej. Jadwiga bowiem wstawata
zanim zadzwoniono na jutrznie, pézZniej za$ nie kladla sie juz do t6zka, tylko
spedzala czas na modlitwie i czuwaniach’43. Biograf wspomina, ze w czasie
owych medytacji sprawiata swojej duszy chloste obficie placzac, ktéra to
uzupetniata fizyczna chlosta za pomoca bicza’#*. O nocnych modlitwach
wspomina réwniez biograf Salomei. Méwi on o fizycznym zmeczeniu, jakie
odczuwala ksiezna halicka po modlitwie. Koloman, ktéry niekiedy widziat
modlaca sie¢ w nocy zone méwit do niej: Amica mea, sufficiunt tibi labores iam

pro domino Deo facti; desiste amodo, ne fatigata labore infirmitate preocupiens’.

eam, in eo, in quo ipsa nudis pedibus steterat, loco stare precepit. Quod dum fecisset pedissequa,
statim eliminato intolerabili frigore, gracioso fuit relevata calore”.

2\/H, s. 533-534.

"3 VH,s. 534.

" VH, s. 534.

VS, 1,2,5.778.
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Modlitwa zostala zatem przedstawiona jako praca, ktorg wykonywaty
Swiete. Takie ujecie stanowilo zerwanie z dlugowiekowa tradycja odrebnej
klasy tych, ktérzy zawodowo zajmowali si¢ modlitwg - mnichéw. Oratores
Sredniowiecznego spoleczeristwa mieli monopol na modlitwe, reszta
wiernych mogla najwyzej za pomoca gestow uczestniczy¢ w liturgii.
Reforma Kosciola, ktérg mozna obserwowac od schytku XI wieku, otworzyta
sfere sacrum dla $wieckich, pozwolila im czynnie uczestniczy¢ w
zarezerwowanej do tej pory dla nielicznych czynnosci, jaka byta modlitwa.
Ksiezne XIII wieku byly dziedziczkami swoich poprzedniczek, mistyczek z
XII wieku, ktére wlasnym glosem rozmawialy z Bogiem. Jednakze kobiety
trzynastowiecznewieczne poszly jeszcze dalej, staly sie tymi, ktére przejely
modlitwe nie tylko jako element rozmowy z Bogiem, ale takze prace. Stad
cysterskie ora et labora zwarlo sie jedno w religijnosci kobiece;.

Modlitwa w zywotach Swietych kobiet byta trudem, ktéry Bog.
Biograf Jadwigi wspomina, ze kiedy Salomea byla bardzo zmeczona
modlitwg, ustyszala glos mowigcy z nieba Consummatum est’#6. Jest to
przyktad, wskazujacy, ze poprzez modlitwe mozna sta¢ sie Chrystusem.
Owe stowa wypowiedzial bowiem Jezus, konajac na krzyzu. Jak wspomina
autor zywota ksieznej halickiej, Salomea po ustyszeniu tego przestania nie
dbata juz o to, co moglto zapewnic jej zycie na ziemi, gdyz wiedziala, ze dla
ziemskiego zycia juz umarta, podobnie jak Zbawiciel, i Ze dla Boga jej dusza
znajduje si¢ juz w niebie”#”. Réwniez Jadwiga poprzez modlitwe znajdowata
bezposredni kontakt z Bogiem. W Zywocie wspomniane s3 jej rozmowy z
Chrystusem, ktére bardzo czesto odbywaly sie w ustronnych miejscach z
dala od zgielku $wiata. Ksiezna specjalnie wyszukiwala takie oddalone od
ludzi miejsca, aby tam w spokoju i z dala od oczu obcych znajdowaé kontakt
z Najwyzszym’48. Biograf wspomina, ze cale jej zycie bylo modlitwa, gdyz

wszystko, co czynila, czynita z my$la o Bogu. Jej cialo nabieralo w czasie

746 VS, 1, 4, s. 778, ,narratur etiam, quod cum fatigata fuisset pre nimia instancia oracionum,
quod quasi non posset, ecce sic ipsa vigilante et quiescente, venix vox ad ipsam de celo dicens:
Consummatum est”.

"TVS, 1, 4,s. 778.

™8 V/H, s. 536.
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modlitwy nadzwyczajnych wtasciwosci, ktére sa okreslone jako skutek
zarliwych czuwan i modlitw. W zywocie znajduja sie opisy, jak cialo ksieznej
wydzielalo rozprzestrzenialo si¢ nadzwyczajne mimo otaczajgcego ja zimna,
a takze jak nastepnie emanowalo i ogrzewalo otoczenie’#. Réwniez
nieziemska jasno$¢ bila z ciala Jadwigi, jasno$¢ tak niespotykana, ze
wprowadzata bojazii w serca przypadkowych obserwatoréw?50. Najbardziej
jednak niezwykle bylo to, ze ksiezna podczas medytacji unosila si¢ nad
ziemie i lewitowala w powietrzu w smudze Swiatla’l. Wszystkie te elementy
wskazujg, ze podczas modlitw i czuwan ksiezna nawigzywata bezposredni
kontakt z Bogiem i ze Chrystus wystuchiwat jej modlitw i présb.

Stalym elementem ascezy i kontaktow z Bogiem poprzez modlitwe
jest w zywotach tajemnica, ktora otacza owe praktyki. Ksiezne nie chca, by
otoczenie dowiedzialo sie o tym, co dzieje sie z ich cialem, ma ono
dostrzegac¢ jedynie uczynki, ktére wypelnialo postuszne duszy ciato. Tak
wiec kiedy Jadwiga nosi wlosiennice, przykrywa ja rekawami pléciennymi,
aby oszuka¢ oczy postronnych”52. Réwniez Salomea rabek jednej ze swoich
sukni ukazala tylko na wyrazne polecenie spowiednika’3. Owa tajemnica
otacza réwniez chloste ksieznej Jadwigi. Najpierw pani Demunda daje tylko
do zrozumienia, ze osoba, ktéra biczowala, to ksiezna Jadwiga, a nastepnie
autor szeroko opowiada, jak w nocy odglosy chlosty rozchodzily sie po
dworze”®*. Rowniez rany powstate na stopach w wyniku chodzenia boso
byly otoczone tajemnica i tylko w sytuacjach przypadkowych byty widziane
przez coérke Jadwigi, Gertrude, oraz siostry trzebnickie, Julianne i Jute. Z ich
zeznan autor zaczerpnal informacje, ze Calcanei euius, quibus nudatis terram
terebat, grossi erant et duri, multas habentes et adeo magnas fissuras, quod in eis

magna poterat collocari festuca, immo quod amplius est, inponi digitus potuit...”>.

™9\/H, s. 529-530.
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71 VH, s. 538: ,dum corpus eius luce clara circumdabat de terra videretur in aera

sublevatum”.

2 \/H;, s. 532.

3 ys, 1, 5, s. 690.

™4 \/H, s. 534-535.

5 V/H, s. 531.

229



Rozwazajac praktyki ascetyczne $wietych ksieznych jako catos¢, na
plan pierwszy wysuwa sie, podkreslana wielokrotnie w tej pracy, potrzeba
poszukiwania sposobu manifestowania religijnosci. Rozwigzaniem, ktore jest
widoczne w analizowanych Zzywotach, byly szeroko rozumiane praktyki
dotykajace cielesnosci (biczowania, posty, samookaleczenia, noszenie
okreslonego stroju, noszenie wlosiennicy, chodzenie bez butéw itp.). Cialo,
na ktérym i nad ktérym ksiezne sie znecaly, jawi sie jako jedyne, dostepne
wszystkim kobietom narzedzie manipulacji. Ksiezne poprzez posiadanie
majatku, czy autorytetu, a raczej przez ich odrzucenie mogty dodatkowo
nateza¢ wymowe ascezy ciala. Srodki te jednakze nie byly dostepne
wszystkim - takim powszechnym narzedziem bylo wylacznie ciato.

Drastyczne z punktu widzenia naszej kultury zabiegi zwigzane z
cialem nie mialy jednakze - jak si¢ wydaje - za zadanie negacji cielesnosci,
lecz jak wskazala C. W. Bynum, jego supremacje i wywyzszenie. Swiadczy o
tym wiele faktow, ale najbardziej powiazanie dreczenia swojej cielesnosci z
meka Chrystusa. Element imitatio Christi widoczny wyraznie w motywacjach
Swietych ksieznych przyjmowatl jak najbardziej realng forme nawiazujaca do
cielesnoéci Chrystusa. Biczowania, quasi-stygmaty, poszukiwanie bolu,
wystawianie sie na dzialanie warunkéw atmosferycznych, r6znego rodzaju
gesty modlitewne, majace kaleczy¢ cialo byly bezposrednim nawigzaniem do
Chrystusowego cierpienia. W ostatecznych wypadkach, przy wzmocnieniu
modlitwa bylo to, jak wskazata C. W. Bynum, stawanie si¢ Chrystusem.
Pogardzane przez teologéw i spoteczenstwo cialo kobiece zyskiwalo w ten
spos6b trudng do przecenienia nobilitacje, ktéra prowadzita wprost do
boskosci.

Potozenie nacisku na motyw imitatio Christi wigzalo sie tez z innym
elementem kobiecej religijnoéci. Byla to w gruncie rzeczy, obok swej
oczywistej  zarliwosci, religijnos¢ prosta, popularna, pozbawiona
teologicznych subtelnosci, traktujaca przekaz Ewangelii dostownie, bez filtra

komentarza. Byla to religijnos¢, ktéra trudno skloni¢ do racjonalizacji
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postaw, co widoczne jest chocby w zdecydowanym sprzeciwie wobec
zdroworozsadkowych argumentéw otoczenia i spowiednikéw. Poprzez te
prostote byla ona chyba tatwa do przyjecia przez innych oraz do
nasladowania.

W elemencie sprzeciwu wobec racjonalnych argumentéw otoczenia
widoczna jest takze potrzeba utrzymania kontroli nad wtasna cielesnoscia. W
upartym sprzeciwie wobec nakazéw spowiednikéw, nacisku otoczenia czy
wreszcie zapewne wobec koniecznosci postepowania zgodnie z nakazami
obowiazujacej w danej kulturze etykiety mozna zapewne doszukaé sie
potrzeby okreslenia sig, znalezienia niezaleznosci, uzyskania autonomii
swojej cielesnosci, a tym samym siebie. Swiete ksiezne poprzez odrzucenie
swojej seksualnosci, przystugujacych im ze wzgledu na urodzenie i
zajmowanag pozycje praw, czy ostatecznie odrzucenie otoczenia i wstapienie
do klasztoru przestawaly by¢ zonami ksigzat, matkami nastepcéw tronu,
gwarantkami sojuszy politycznych i uzyskiwaty samodzielnosé, ograniczona
jedynie mozliwosciami ich cial. Paradoksem jest, ze po $émierci wtasnie ciato
swietych ksieznych bylo przejmowane przez otoczenie i stawalo sie jego

wlasnoscia jako $wieta relikwia.

6. Moment przelomowy trzeci - Smier¢ ksieznych

Zywoty opisujace zycie $wietych, przedstawiajac konsekwentnie
pelng poboznych i ascetycznych praktyk egzystencje, znajdowaly
wypelnienie i kulminacje dopiero w przedstawieniu momentu S$mierci
swietych. Chwila ta byla niezwykle istotna z punktu widzenia przysztego
kultu, gdyz wskazywala moment niebiariskich narodzin §wietego. Dzien ten
byl nastepnie oznaczany w kalendarzach jako dies natalis $wietego i stawal
si¢ dniem mu poswieconym.

W wypadku $wietych zyjacych w XIII wieku i péZniej oficjalny kult

wymagal przeprowadzenia procedury kanonizacyjnej, ktéra winna
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udowodni¢ §wieto$¢ zmartego. Sam proces z reguly nie byt reprezentowany
w zywotach, jednakze nieliczne z nich, ktére powstaly po kanonizacji lub tez,
jak w wypadku zywota Jadwigi, sa kompilacja vita, legendy, spisow cudoéw i
translacji, zawieraja z reguly informacje o jego przebiegu. Sama procedura
kanonizacyjna w wypadku Jadwigi odbywata si¢ w dwu etapach, gdyz
przerwala ja $Smieré¢ papieza Urbana IV w 1264 roku. Nowy zwierzchnik
Kosciota, Klemens IV, zazadal cudu, ktéry potwierdzilby swietos¢ Jadwigi, a
kiedy zostala uzdrowiona jego cérka, wystawil bulle kanonizacyjng, w
ktoérej, podobnie jak w specjalnej mowie wygloszonej podczas mszy
kanonizacyjnej, stawil pobozne zycie Swietej ksieznej7>¢. Bulla zostala
nastepnie przewieziona do Trzebnicy, gdzie dokonano translacji relikwii juz
oficjalnej Swietej. Najpierw otwarto grob ksieznej, a nastepnie podczas
uroczystej mszy ztozono ja w nowym sarkofagu. Otwarcie grobu odbywato
sie w zamknietym gronie os6b $wieckich i duchownych, za$ zlozenie ciala w
nowym miejscu i uroczysta msza byly ogdélnodostepne. Autor zywota
wymienia licznych gosci, ktérzy przybyli na te okazje, oraz barwnie opisuje
sama uroczystos¢ i dekoracje koSciota””.

Wydaje sie jednak, Zze otoczenie Jadwigi, jak i innych Swietych
ksieznych nie potrzebowalo oficjalnego potwierdzenia ich $wietosci. Cate
zycie ksieznych, a nastepnie wszystko, co wydarzylo sie krétko po ich
$mierci, wskazywato na to, zZe posiadaja one faske, a wedltug biografa cuda za
ich wstawiennictwem zdarzaly si¢ jeszcze za zycia’8. Ostatnie chwile
Swietych, opisane w zywotach zdaja sie takie przekonanie potwierdzad.
Salomea i Kinga i Anna zmarly w czasie choroby, ktéra stanowila etap
przejéciowy miedzy zyciem ziemskim a niebieskim”. W zywotach w

szerokich opisach choroby i $mierci ksieznych zostal przedstawiony

®VH, s. 629-630.

*TV/H, s. 630-633.

¥ V/H, 5. 552-578.

VK, LXIII, s. 726-730; VS, HI-1V, s. 779-782; Choroba Anny byta szczegolnie dotkliwa i
dluga, gdyz zaniemogla juz na pig¢ lat przed $miercia, nie mogta chodzi¢, ale nadal wypeltniata
postugi w stosunku do ubogich. VA, s. 660-661. Vita minor Jadwigi rowniez podaje, ze zmarta w
czasie choroby, jednakze informacja ta zawarta jest wylacznie w naglowku rozdziatu (,,De egritudine
et transitu eius”). Autor Vita maior informuje, ze ksiezna przyjela sakrament namaszczenia chorych
na dtugo przed swoja $miercia, na wypadek gdyby nie byla wstanie tego zrobi¢ pdzniej, VH, 575.
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charakter swietych jako posrednikéw miedzy sacrum i profanum - zostal on
wyraznie zaznaczony poprzez lacznosé swietych z niebem, ktéra ujawnita
sie w czasie zblizajacego sie korica, w samej chwili §mierci oraz krétko po
niej. Mozna odnie$¢ wrazenie, Ze w tym momencie ulegly zatarciu wyrazZnie
granice oddzielajagce obydwa S$wiaty, jakby w chwili $mierci $wietych
otwierala sie jaka$ szczelina, umozliwiajaca Iacznoé¢ miedzy niebem a
ziemia. Salomea na przyklad zostala zaatakowana przez chorobe w kosciele,
podczas gtéwnej mszy w wigilie Swietego Marcina, a co wazniejsze, podczas
czytania stowa bozego z Ewangelii’®0. Z kolei podczas choroby Kingi i krétko
przed Smiercig Jadwigi zjawili sie u nich wystannicy niebiescy. Do Jadwigi
przybyty dwukrotnie: Maria Magdalena i meczenniczki Katarzyna, Tekla i
Urszula. Jak podaje autor zywota, zapewne odwiedzaly ja tez inne Swiete,
ale siostry nie byly wstanie zapamieta¢ ich imion”®l. Do Kingi przybyli za$
Jan Chrzciciel, Jan Ewangelista oraz Salomea, a w nastepnym widzeniu $w.
Franciszek’¢2. Pojawienie si¢ Salomei wprowadza bardzo ciekawy kontekst
nawiazujacy do dynastycznego pojmowania $wietosci, kiedy kobiety znajace
sie za zycia, a co wazniejsze z punktu widzenia kultu dynastycznego,
nalezace do tej samej rodziny wspieraly sie réwniez w niebie. Ksiezna Anna
za$ stuszala glosy, ktére odpuszczaly jej grzechy popelnione za zycia, co
moze wskazywac na element sadu ostatecznego?63.

Dusze $wietych wedruja prosto do nieba, gdzie moga dostapic
obcowania z Bogiem-Chrystusem”%4. Jest to przywilej §wietych, ktorzy nie
muszg oczekiwa¢ na sad ostateczny i podlega¢ prawom zwyklych
$miertelnikéw. Swieci zostali obdarzeni taska Boga, stad w godzinie $mierci
ten konsekwentnie przejmuje ich dusze. Dzieje sie tak nie bezposrednio
poprzez interwencje boska, ale poprzez innych $wietych, ktérzy stanowia

wielka niebiariska rodzine - communio sanctorum. W tym momencie, chyba

0v/s, 111, s. 779-780
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2 VK, LX1I, s. 726.
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jedyny raz w zywotach, mamy do czynienia z eschatologicznym
pojmowaniem $wietosci. Rozumiane jest ono jako wspodlnota wszystkich
Swietych, niezaleznie od oficjalnego uznania przez Kosciét i wystepowania
kultu. Bezposrednimi posrednikami przy $mierci ksieznych byli $wieci znani
z imienia, ale juz w otwartych niebiosach czekaly rzesze postaci, ktére byly
bezimienne, ale dostapity chwaty $wietosci”®.

Wejécie do nieba jest w wypadku $wietych bardzo widowiskowe.
Dusza Salomei wstepowala do nieba po dwoéch krysztalowych kolumnach,
na ktoérych stato trzech mez6w7¢, Kinga zostata odprowadzona do otwartego
nieba przez $w. Urszule lub tez zostala uniesiona przez dwéch swietych na
tkaninie trzymanej w rekach’¢’. Inna z kolei wersja opowiada, ze dostala sie
na wysokoéci w kolumnie z chmur”8. Z kolei pewien Pawel, ktéry w
godzinie $mierci Kingi wszed! do kosciota - co znamienne - pod wezwaniem
Sw. Elzbiety ujrzal w jego spowitym Swiattem wnetrzu dusze Swietej w
postaci kuli $wietlnej unoszacej sie do nieba’®®. Wszystkie te obrazy zostaly
uzupelnione komentarzem w czasie widzenia siostry Budki, ktora uslyszata
glos z nieba opisujacy wejscie Kingi do grona $wietych, ktérzy wszyscy
wyszli jej na spotkanie”’”0. Powtarzajacym sie obrazem w zywotach Kingi i
Salomei bylo przedstawienie duszy, jako gwiazdy unoszacej si¢ z ust
Swietych kobiet i wedrujacej do nieba””1. Tak liczne przedstawienia wejscia
do nieba w towarzystwie $wietych mialy zapewne utwierdzi¢ wiernych w
przekonaniu o S$wietosci zmartych ksieznych oraz zapewni¢ ich o
skutecznym posrednictwie w godzinie $émierci. To samo w sposéb bardziej
uczony uczynil autor Zywota Jadwigi, wspominajac o wiecznej nagrodzie i

przeniesieniu duszy do nieba’”2.
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Gwarancja wejécia do nieba, ktéra uzyskali wierni poprzez widzenia,
byla jednakze tylko poczatkiem prawdziwej ziemskiej ,kariery” $wietych.
Pozostale na ziemi martwe cialo stawalo sie relikwia, Swietoscia. Bylo ono
pozostaloscia, w ktorej zachowala sie taska boza, nadajaca mu moc czynienia
cudéw. Martwe cialo bylo jednakze jeszcze czym$ wiecej. Tak jak Swiety za
zycia stanowil byt posdredni, zawieszony miedzy Swiatem ziemskim i
niebieskim, tak tez jego martwe cialo zachowalo te wlasciwosé. Bylo
~kanatem”, przez ktéry mozna bylo kontaktowaé sie ze Swietym, a przez
niego z Bogiem. W pewien sposéb réwniez cialo samo w sobie stanowito
Swietego, bylo nim, bylo swietym, ktéry przebywat jednocze$nie w swoim
ciele oraz w niebie. Takze wszystko, co z owym cialem sie zetkneto nabierato
sakralnego znaczenia. Jednakze utozsamienie ciala $wietej z relikwia nie
przebiegalo w sposéb prosty i jednoznaczny. Musialo ono ulec
przeksztalceniu, ktére potwierdzalo jego niezwyklos¢é. Najbardziej
wyraziScie zostal ten proces przedstawiony w zywocie Jadwigi. W dluzszym
fragmencie autor przedstawil te przemiane nastepujaco: Nam color corporis
eius, qui ex frequenti ieiunio et castigacione continua pallidus erat seucroceus
cutisque ipsius quibusdam superducta regacionibus totumgque corpus eius, quod
adustrum caumate ac algore penitencie declinabat ad nigredinem, in imnium
aspiciencium oculis veluti nix splendescere cepit licisque representare candorem.
Insuper prius ex infirmitate glaucam, in morte vero albescentem faciem et genas
rubore perfusas ac rutilancia labia intuentibus exhibens, quasi quedam pulcherrinma
videbatur ymago, signa mortui hominis nulla penitus habens. Pedes gioque ipsius,
prius frequenter squalidi, tunc uti lac nitidi cernebantur, significans cunctis
dealbacione forinseca, quod opitulacione divina multimodis tunsionibus et pressuris
iam esset ad stratum innocencie reformata securaque foret de stola immortalitatis
etrnaliter possidenda’”3. Najistotniejsze w tym opisie wydaje sie zatarcie
wszelkich zewnetrznych oznak ascezy, ktére posiadalo cialo zmartej
ksieznej. Zniknety wiec blizny po biczach, zniknal szary kolor, ktéry skoéra

ksieznej przybrala przez czeste posty i chodzenie w lekkiej odziezy zimag,

8 \/H, s. 580.
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zniknely wreszcie glebokie blizny na stopach. Ciato zostalo przywrécone do
stanu niewinnosci (by¢ moze przywrécone zostato takze dziewictwo). Ciato
ksieznej przybralo zapewne taka forme, jaka wedlug powszechnego
przekonania beda mialy powloki wszystkich wiernych po sadzie
ostatecznym i zmartwychwstaniu.

Réwnie waznym znakiem dla wiernych, podkresdlajagcym Swietosé
ciala zmarlych, byl brak jego rozkladu czy tez przyjemna won,
wydobywajaca sie z niego’’4. Zmiana wygladu ciala oraz roznoszacy sie
cudowny zapach byly widomym znakiem przemiany zwyklego ciala w
relikwie. Réwniez wszystko, czego dotykalo cialo $wietych po $mierci
stawalo sie relikwig. Wspomnialem juz o welonie $w. Elzbiety, ktéry cérka
Jadwigi, Gertruda zdjeta z glowy zmarlej. Réwniez welon Salomei byl
uwazany za relikwie?”>. Niekiedy same $§wiete wskazywaly na szczegdlnie
cenne relikwie. Autor zywota ksieznej halickiej opisal wydarzenie zwigzane
z poduszka, ktéra Salomea miala pod glowa podczas oczekiwania na
pogrzeb oraz chustka, ktéra miala wtedy przykryta twarz. Przeorysza
Wisenega nakazala je upra¢, czemu w widzeniu gwaltownie zaprotestowala
podczas wizji sama $wieta, twierdzac, ze sa to relikwie i wymagaja czci’’.

Pojawienie si¢ Salomei w tej wizji wprowadza tez inny kontekst,
obecny wlasciwie tylko w zywocie ksieznej halickiej. W szeregu opiséw
dokonywanych po jej $mierci cudéw wystepuje ona osobiscie. Sa to albo
widzenia senne, albo wizje uzyskane podczas glebokiej modlitwy. Zmarta
Swieta albo dawata rady Zyjacym, albo odpowiadata na ich pytania i prosby,
przekazywala tez przestania dotyczace calej spotecznosci wiernych?”7.
Salomea byla zatem po S$mierci ciggle obecna w spotecznosci, z ktérej sie

wywodzila - wéréd siéstr w Skale

% \/H, s. 582-583, 631; VS, V, 1, s. 782. Zob. A. Adamska, Zapach dobra i odor zla. Z
zagadnien wyobrazni religijnej w Sredniowieczu, Zeszyty Naukowe Katolickiego Uniwersytetu
Lubelskiego, 39:3-4(1996), s. 33-37.

VS, V11, 4, s. 785; 19, s. 790. Rowniez inne przedmioty z nig zwiazane, gtownie elementy
odziezy, jak np. pellicula (VS, VII, 7, s. 786), chusta, (9, s. 786; 17, s. 790), peleryna (24, s. 792)

°VS, 1V, 6, s. 782.

TV/S, VII, 2,s. 784; 11, 5. 787; 12, 5. 788; 13, 788; 15, s. 789; 24, 5. 792; 36, 5. 796.
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Cuda, dziejace sie za wstawiennictwem Salomei, miaty miejsce dzieki
relikwii, ktéra stanowilo cialo §wietej, znajdujace sie najpierw w klasztorze w
Skale, a nastepnie w kosciele franciszkanéw w Krakowie. Posiadanie ciata
Swietego stanowilo dla danego o$rodka bardzo istotny element
propagandowy, sprzyjajacy miedzy innymi intensyfikacji pielgrzymek,
zwiekszaniu liczby wiernych, a przede wszystkim przyczynialo sie do
rozprzestrzenienia sie slawy i znaczenia danego osrodka’8. Stad czesto
wytwarzala sie swego rodzaju rywalizacja pomiedzy poszczegdlnymi
instytucjami koscielnymi, czy osrodkami w gromadzeniu relikwii swietych.
Wigazalo sie to czesto z handlem relikwiami oraz z nie zawsze dobrowolnymi
ich translacjami, inaczej méwiac z kradzieza relikwii’”?. Mnozyly sie takze
relikwie falszywe, ktére byly rozpowszechniane szeroko w $wiecie
zachodnim, szczegodlnie po roku 1000. Kwestia obecnoéci kultu relikwii w
czci oddawanej $wietym stanowila problem dla wyksztalconych teologdéw,
ktéorzy wprawdzie nie podwazali wiary w sama cudowna ich moc, ale
sprzeciwiali ~si¢  szczegdlnie ich handlowi i naiwnej wierze
rozpowszechniajacej kult falszywych pozostatosci po swietych780.

Réwniez na gruncie polskim mozna obserwowac tego typu zjawiska,
jak na przyklad w wypadku kradziezy ciala $w. Wojciecha w 1038 roku.
Relacja Kroniki Czechéw Kosmasa uswiadamia, jak wazne i cenne byly ciata
Swietych. Kiedy opisuje on wprowadzenie orszaku Brzetystawa po
wyprawie na Polske do Pragi, pochéd w ktérym niesiono zdobycze
otwierato wiasnie cialo $w. Wojciecha niesione przez ksiecia i biskupa Pragi,
nastepnie prowadzono relikwie pieciu braci meczennikéw, niesionych przez
opatéw, dalej niesione byly (przez archiprezbiteréw) relikwie arcybiskupa

Gaudentego. Za nimi dopiero Kosmas wymienil zlote ozdoby zdarte z

8 Zob. S. Wilson, Introduction, s. 26-27.

" 7ob. B. Abou-el-Haj, The Medieval Cult of Saints. Formations and Transformations,
Cambridge, s. 12-13; P. J. Geary, Furta Sacra. Thefts of Relicts in the Central Middle Ages, wyd. 2,
Princeton 1990.

780 Zob. szczegblnie dzieto Guiberta z Nogent, De Pignoribus sanctorum (PL 156, 607-780),
gdzie krytykuje on wiasnie takie praktyki. O pogladach Guiberta na temat kultu relikwii zob. C.
Morris, A Critique of Popular Religion.: Guibert of Nogent on ‘The Relicts of the Saints’, w: Popular
Belief and Practice. Paper read at the ninth summer meeting and the tenth winter meeting of the
Ecclesiastical History Society, red. G.J. Cuming, D. Baker, Cambridge, 1972, s. 55-60.
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grobow swietych w GnieZnie, a na konicu wozy z tupami z Polski’8l. Zabieg
retoryczny, jaki zastosowal Kosmas jest bardzo czytelny (im wazniejsze
relikwie, tym wyzszy urzednik koScielny je niesie), jednakze nie zmienia to
faktu, ze relikwie sw. Wojciecha byly traktowane jako najbardziej znaczacy
tup z Polski.

W wypadku Swietych ksieznych, a konkretnie Salomei nie mamy
wprawdzie do czynienia z kradzieza jej ciala, ale sporem o miejsce
pochéwku Swietej. Jednakze z punktu widzenia problematyki znaczenia
relikwii dla o$rodka, w ktérym sa one zloZone, jest to analogiczna kwestia.
Franciszkanski autor zywota Salomei przekazal informacje, jakoby ksiezna
przed $miercia wyrazila zyczenie, aby by¢ pochowana w kosciele
franciszkanéw w Krakowie”82. Woli tej nie spelniono i pochowano ja w Skale,
jednakze po pewnym czasie franciszkanie upomnieli si¢ o ciato, ktére zostato
nastepnie przewiezione do Krakowa i pochowane. Autor zywota zamiescit
informacje o sporze, ktéry toczyl sie miedzy siostrami i bra¢mi, o to, gdzie
ma zosta¢ $wieta pochowana’3. Argumenty, ktére byly wysuwane nie maja
w tej chwili znaczenia. Wazne jest jednakze to, ze autor zanotowat incydent,
jaki wydarzyt sie podczas owej translacji. W zywocie Salomei mamy do
czynienia z motywem, kiedy cialo Swietej nie chcialo opusci¢ miejsca
dotychczasowego pochéwku. Wz, na ktérym ztozono relikwie Swietej nie
moglo uciggna¢ nawet osiem woléw. Dopiero na wyrazny rozkaz
spowiednika Salomea pozwolila zawieZ¢ si¢ do Krakowa i tam pochowac784.

Wydaje sie, ze jest to ciekawy watek, kiedy spowiednik, ktéry nie
moégt zmusié Swietych za zycia do przestrzegania swoich nakazéw, teraz, po

$mierci wydaje im polecenia, ktére sa realizowane. W ten symboliczny

8 Kosmasa kronika Czechéw, th. M. Wojciechowska, Warszawa 1968, s. 217-218; zob. tez
G. Labuda, Swiety Wojciech, s. 262-266.

82 VS, III, s. 780: ,,Post mortem meam detur corpus meum fratribus, si ipsum habere
voluerint, ad sepeliendum”.

"8 Nieporozumienia tego typu byly do$¢ powszechne, wystarczy wspomnieé¢ kontrowersje
zanotoane przez Grzegorza z Tour w sprawie miejsca pochowku §w. Marcina. Zob. Grzegorz z Tours,
Pogrzeb sw. Marcina, W: Sulpicjusz Sewer, Pisma o sw. Marcinie z Tours, S. 199-200. Zob. tez
omowienie tego zjawiska u A. Guriewicza, Problemy sSredniowiecznej kultury ludowej, s. 68-71; S.
Wilson, Introduction, s. 27.

84 VS, VI, s. 783-784.
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sposob przejawilo sie pelne zawlaszczenie Swietej, jej ciala, a przez to i kultu.
Ksiezne, ktére za zycia na wiele sposobéw prébowaly manifestowac swoja
autonomie i indywidualno$é, po $mierci zostaly wtloczone w ramy kultu,

ktérych nie mialy juz mozliwosci przetamad.
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Zakonczenie

Model S$wietosci prezentowany w zywotach trzynastowiecznych
ksieznych polskich na gruncie polskim stanowit istotne novum. Wczedniejsi
rodzimi $wieci przedstawiani byli w zupelnie odmienny sposéb. Wojciech
zmagal sie z pogariskimi Prusami, zyjacy z dala od $wiata eremici zostali
zamordowani przez bandytéw, Stanistaw zaangazowany w spér z wiladza
$wiecka zginal na rozkaz swojego oponenta. Swieci ci, nawet jesli w trakcie
swojego zycia przyjmowali postawe gleboko religijng, to nabierala ona
znaczenia dopiero w kontekscie ich meczenskiej $mierci. Nalezeli oni do
powszechnych przed XII wiekiem typéw swietych funkcjonalnych, do
ktorych zaliczy¢ wypada $wietych biskupéw i mnichéw, ktérzy czesto
dodatkowo ponieéli Smieré meczeniska. Wpisywali si¢ oni w krag typoéw
Swietych - scharakteryzowanych w rozdziale pierwszym - dominujacych w
chrzescijanistwie zachodnim do XII wieku.

Zmiany w Kosciele i spoleczenistwie, ktore mialy miejsce w XII i XIII
wieku doprowadzily do zerwania z dotychczasowa tradycja, podkreélajac
konieczno$¢ prezentowania przez Swietych okreslonego typu religijnosci,
ktory okresla sie mianem ewangelicznego, czy tez nasladujacego Chrystusa.
Promotorami takich postaw byli w XIII wieku gléwnie mendykanci, a na
ziemiach polskich szczegélnie aktywni franciszkanie. To zapewne ich
aktywnosci przypisa¢ mozna wprowadzenie nowej religijnosci i nowych
typow Swietych do Polski. Wskazane zmiany wplynely réwniez na
odmienne postrzeganie $§wietosci, co zaowocowalo pojawieniem sie nowych
ich typow, okreslonych mianem nasladowcéw Chrystusa. Wiadnie do tej

grupy naleza $wiete ksiezne polskie.
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Obok kregu mendykanckiego, ktéry w sposéb instytucjonalny
rozpowszechnial idealty imitatio Christi, w rozprzestrzenianiu si¢ nowych
form Swietosci bardzo duza role odegral krag dworéw Piastow,
Przemysdlidéw i Arpadow. Malzenistwo Jadwigi z rodu Andechs z
Henrykiem, przysztym dziedzicem Slaska wprowadzilo ten dwér w krag
Swietosci rodzinnej, ktérego przedstawicielem byt wtasnie r6d Andechsow.
Powiazania rodzinne miedzy Jadwigg, a jej siostrzenica Elzbieta wegierska
byly podstawa do rozprzestrzeniania sie nowej religijnoéci na dworach
Piastow. Drugim kierunkiem, jaki mozna obserwowac byl zapewne kierunek
wegierski, skad po 1241 roku jako mtoda wdowa przybyla Salomea, siostra
ksiecia krakowskiego Bolestawa Wstydliwego. Miat on juz zywe kontakty z
dworem Arpadéw poprzez malzeristwo z cérka Beli IV, Kinga. Z kolei dwor
Przemyslidow zwigzal sie z ksiazetami Slaska poprzez malzenstwo Anny,
corki Przemysta Ottokara I z Henrykiem, dziedzicem Brodatego. Jej siostra
byla utrzymujaca bliskie kontakty z Klara z Asyzu pdZniejsza Swieta,
Agnieszka.

Wzorce $wietosci, ktére pojawily sie jako pierwsze w tym kregu na
dworze landgrafiny Turyngii Elzbiety, szybko rozprzestrzenily sie poprzez
rodzinne kontakty, stajac sie bardzo popularne wsréd kobiet z tego kregu.
Historyk wegierski G. Klaniczay posunat si¢ nawet do okreslenia tego
srodowiska jako ,niebiariski dwor kobiet”, w ktorym idee zycia
ewangelicznego byly obowigzujacymi zasadami”®.

Krag dworski oparty gléwnie o Piastéw, Przemyslidéow i Arpadow
wypadaloby poszerzyé w tym czasie o Ru$ halicka i przynajmniej czesc
terenéw potudniowych Niemiec. Nawigzaé¢ tu mozna do koncepgji Jerzego
Kloczowskiego, ktoéry wskazywal na XIII wiek, jako na poczatek
wykrystalizowywania sie koncepcji tzw. Europy Srodkowej. Byla to
niezwykle  trwala  konstrukcja  kulturalno-polityczno-geograficzna,
wskazujaca na odrebnosé¢ panstw i spoleczeristw tego obszaru zaréwno od

Europy Zachodniej, jak i Wschodniej, znajdujacych sie pod wplywami

"8 70b. G. Klaniczay, Legends as Life-Strategies, s. 99-103.
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innych pradéw kulturowych i podlegajacych innym procesom
spolecznym?8¢. Zamkniety krag Swietych dworskich, do ktérego, obok
ksieznych polskich, nalezatoby doda¢ sw. Agnieszke czeska i Sw. Malgorzate
wegierska jawi sie wiec jako element procesu, ktéry doprowadzit do
wykrystalizowania sie kulturalnej odrebnosci tych terenéw. Rozszerzenie
ustalerr dotyczacych $wietych ksieznych polskich o szczegétowe rozwazania
odnoszace sie do obiegu wzorcéw Swietosci na dworach czeskim i
wegierskim moze przynies¢ zapewne nowe fakty usciSlajace te ogélne
uwagi. Wszystko wskazuje zatem, ze wzorce $wietosci, obserwowane w
zywotach ksieznych polskich XIII wieku trafity do nich dwoma drogami:
poprzez kontakty rodzinne miedzy dworami poszczegélnych ksieznych i
corek krolewskich oraz poprzez wplywy zakonne, szczegélnie

franciszkanow.

W wieku XIII, kiedy proces budowania systemu podstawowych pojec
i wartosci chrzeScijaniskich mozna ogoélnie w Polsce uzna¢ za zakoriczony,
przyszla pora na poglebienie przezy¢ religijnych. Zywoty swietych
ksieznych jawia sie jako narzedzia tego procesu. Zmiany te tak
scharakteryzowata B. Kiirbis: ,,zywotopisarze p6Znego Sredniowiecza, juz w
XIII wieku, stali sie nie tylko rozmownymi kaznodziejami i ukladali swoje
pouczenia moralne i ascetyczne w wyrozumowane schematy, w ktérych
zycie Swietego stanowilo wiazke exempla. Ci hagiografowie byli wszak tez
juz bystrymi obserwatorami czlowieka i jego psychiki. Koriczyla sie ‘epoka
bezportretowa’. Odbiorca tej literatury i otaczajacego ja kaznodziejstwa byt
chciwy dokfadnych szczegétéw. Te realia codziennosci mialy zawsze duze
znaczenie w opisach cudéw, w miracula, ktére dokladnie opisywano zawsze,
gdyz to bylo Swiadectwo. Ale w pdéznym Sredniowieczu szczegdtowosé

narracji wlata sie szeroka struga narracji biograficznej, do vita”787.

78 70b. J. Ktoczowski, Mlodsza Europa. Europa Srodkowo-Wschodnia w kregu cywilizacji
chrzescijanskiej sredniowiecza, Warszawa 1998, s. 12-13, o XIII wieku, jako kluczowym dla procesu
wydzielania si¢ ,,mtodszej Europy” tamze, s. 72-82. Zob. tez pracg, stanowiaca podstawe koncepcji J.
Ktoczowskiego, J. Schiitz, Trzy Europy, tt. J. M. Ktoczowski, Lublin 1995, szczegélnie s. 61-69.

87 B, Kiirbis, Asceza chrzescijanska, S. 172.
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Zywoty $wietych ksieznych byly bez watpienia tekstami pisanymi
przez ludzi wyksztalconych, czlonkéw nielicznej elity literati, ich
bohaterkami byly kobiety nalezace do elity 6wczesnego spoleczenstwa,
usytuowane na samym jego szczecie. Jednakze dydaktyzm literatury
hagiograficznej wymuszal, aby przedstawiane obrazy, motywy, a takze
spos6b przekazu byl zrozumialy dla niewyksztalconych, a czesto i niezbyt
biegle znajacych religijne tresci wiernych. Stad w przedstawianych
postaciach musialo by¢ co$ bliskiego, co§ co czynilo ich przezycia
zrozumiale, a przede wszystkim mozliwe do nasladowania dla
stuchaczy/czytelnikéw. Stuzylo temu celowi rozleglte przedstawienie
tematu, jakim bylo zycie ksieznych oraz zminimalizowanie watkéow
zwigzanych z dzierzong wladza politycznag.

Zycie $wietych wladczyn z XIII wieku wedle ich Zzywotéw dzielilo sie
na trzy etapy: pelne poboznosci i niezwykle dojrzale dziecifistwo,
malzenstwo, kiedy wplywaja na mezéw i wioda pobozne zycie, oraz
wdowienstwo, kiedy w zaciszu klasztornym, niejednokrotnie wtlasnej
fundacji wioda zycie zwyktych siostr, czy patronek zatozonych przez siebie
doméw. Vita tego typu jednocza w harmonijng calo$¢ trzy stany
przypisywane zwykle kobietom w literaturze moralistycznej Sredniowiecza:
dziewicy, zony i wdowy’®. Do jednej z podstawowych cech zywotéw
swietych kobiet zaliczy¢ wypada ciaglos¢ ich powolania religijnego. Jak w
duzej liczbie zywotéw Swietych kobiet tego czasu’’, tak i w biografiach
swietych ksieznych polskich $wieto$¢ objawiata sie juz od dziecirstwa.
Matka Kingi, jeszcze bedac w ciazy z coérky, przezyla zwiastowanie
Najswietszej Maryi Panny, ktéra przepowiedziala przyszla Swietnosc
dziecka. Wszystkie dziewczynki byty nad wiek powazne, stronily od zabaw i
przyjemnosci i, co nie mniej wazne, cenily sobie niezwykle wysoko
zachowanie dziewictwa. W ich zywotach nie ma chwili nawrécenia, nie ma

momentu, ktéry wskazywalby na fakt przezycia jakiego§ wewnetrznego

"8 70b. M. Glasser, Marriage in Medieval Hagiography, s. 25.
"8 7Zob. C. W. Bynum, Holy Feast and Holy Fast, s. 24
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przetomu, duchowej odnowy, ktéra zaowocowalaby, jak to byto na przyktad
u Franciszka, zdecydowang zmiang trybu zycia i zwréceniem sie w kierunku
religii.

Nie znaczy to jednak, ze zycie ksieznych byto jednolite i nie zawierato
silnie zaznaczonych momentéw przelomowych. Pierwszym z takich chwil
bylo wyslanie na dwoér przyszlego meza w celu zawarcia malzenistwa.
Moment ten zmienial zaréwno ich status pod wzgledem prawnym, ale
przede wszystkim zmienial ich podejécie do cielesnosci a szczegodlnie
seksualnodci. W traktowaniu kobiet przez rody dynastycznie bardzo
wyraznie widoczna jest ich uprzedmiotowienie; byly narzedziem, ktore
mialo gwarantowac sojusz polityczny i pokdj miedzy stronami. Kobiety
stanowily zdecydowang wiekszos¢ wsrod swietych, ktérzy zawarli zwigzki
malzenskie. Bylo to swego rodzaju przelomem w podejéciu do zwiazku
mezczyzny z kobietg, ktéry Kosciét dotad traktowat raczej jako koniecznosc.
Zywoty ksieznych polskich opisuja chwile zawarcia matzenstwa, przebieg
uroczystosci, a takze niekiedy tlo polityczne zawartych zwigzkow.
Szczegbélowo informuja, w jakich warunkach ksiezne podejmowaty
wspolzycie z mezem, kiedy to sie dzialo, a kiedy nie, a przede wszystkim
podkreslaja role dziewictwa, jako stanu, ktéry nalezy zachowad przed
zawarciem malzeristwa, ale mozna i w jego trakcie.

W tym tez okresie pojawiaja sie w zywotach kobiet watki ascetyczne.
Ascetyzm ten byl bardzo szeroko rozumiany i wprowadzal szereg
kontekstow zwigzanych z ogélnymi trendami w religijnoéci pelnego i
poznego Sredniowiecza. Do podstawowych zaliczyé wypada dobrowolne
ubdstwo, szczegdlnie wyrazne w kontekscie wysokiej pozycji spotecznej
ksieznych polskich. Wyrazalo si¢ ono w szerokim praktykowaniu
dziatalnosci charytatywnej, fundowaniu instytucji koscielnych oraz aktach
milosierdzia (poszanowaniu ubogich i cierpigcych). Wsréd praktyk
ascetycznych wymieni¢ nalezy réwniez te, ktére zwigzane sa z cialem (posty,
biczowania, chodzenie boso, noszenie wlosiennicy i nieodpowiedniej do

pory roku odziezy). Statystycznie to wlasnie skupienie si¢ na umeczaniu
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wlasnej cielesnosdci najbardziej odréznia $wietych mezczyzn od Swietych
kobiet. Praktykowanie drastycznych sposobéw udreczenia ciata wigzalo sie z
kolei z popularnoscia w tym czasie idei imitatio Christi rozumianej w
wydaniu kobiecym, jako nasladowanie ale przede wszystkim jednoczenie sie
z cierpiacym Chrystusem-czlowiekiem. Bardziej rozbudowana forma
nabozenstwa do meki Parniskiej byt kult jego ran oraz przede wszystkim kult
dla Eucharystii. Wszystkie swiete ksiezne polskie w XIII wieku stosowaty
szeroki wachlarz praktyk ascetycznych, dreczyly swoje cialo, odmawialy
sobie przyjemnosci, jednakze nigdy nie dopuscily do stanu, w ktérym ciato
odmoéwiloby im postuszenistwa podczas praktykowania religii, czy dziatan
charytatywnych.

Drugim momentem, ktéry zmienial egzystencje kobiet w zywotach, z
reguly zwigzanym ze $miercia meza bylo wstapienie do klasztoru.
Wprawdzie mezczyZni czesciej wystepowali jako postaci zwigzane z Zyciem
zakonnym, jednakze pojawiali si¢ oni jako stali mieszkancy domoéw
zakonnych, ktérzy nie znali innego sposobu zycia. Rowniez wéréd kobiet
czesto wystepuje wzorzec zakonnicy, ktéra spedzita cate swoje zycie w
klasztorze (np. w najblizszym kregu Agnieszka czeska, czy Malgorzata
wegierska), jednakze Swiete ksiezne polskie przenoszac si¢ do klasztoru
wnosza tam tez cala swoja wladze. Staja sie niekwestionowanymi
przywoédczyniami zgromadzen zakonnych (cho¢ formalnie nie piastowaty
zadnych funkcji), czesto toczacymi boje ze swoimi meskimi opiekunami
duchowymi.

Ostatni wreszcie momentem przelomowym, na ktéry swiete kobiety
juz nie mialy wplywu byla ich §mieré. Wprawdzie w biografii kobiet byt to
element zamykajacy, jednakze w kontekscie ich SwietosSci otwieral on
dopiero ,prawdziwe zycie Swietej”. W tym momencie znowu powraca
problem uprzedmiotowienia i podporzadkowania swojej cielesnosci
wyzszym celom. Cialo $wietych wracalo do pierwotnej, nieskalanej, by¢
moze dziewiczej formy i stanowilo bezcenna relikwie, otwierajaca

bezposredni kontakt z niebem. Sacrum jakim bylo cialo Swietych stanowito
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centralny punkt przestrzeni zamieszkiwanej przez wspdlnote (zakonna, czy

swieckaq) i stanowilo jej bogactwo i skarb.

Takie przedstawienie zywotéw Swietych kobiet w trzynastowiecznej
Polsce prowokuje pytanie, jakie wzorce Swietosci one prezentowaly.
OdpowiedZ na nie jest niejednoznaczna. Owa niejednoznacznosc jest
wynikiem multiplikacji wzorcéw, z ktérym mamy do czynienia w
analizowanych zywotach. Nie stanowia one spdjnej konstrukcji, ukazujacej
jednolity obraz, skladaja si¢ z wielu portretéow, niekiedy szczegétowo
zarysowanych, czasami tylko naszkicowanych, ktére mogty stuzy¢ jako
inspiracja dla ich nasladowczyn. Najwyrazniejszym wzorcem, jaki wytania
sie z zywotéw Swietych jest wzorzec dobrej zony. Jest on szczegélnie
widoczny w biografii Jadwigi poprzez ukazanie watku podporzadkowania
woli rodzicéw podczas wychodzenia za maz, poszukiwania drég zbawienia
poprzez posiadanie dzieci i wreszcie naklanianie i wplywanie na meza pod
wzgledem religijnym. Dobra zona dbata o zbawienie meza nie tylko poprzez
uczenie go modlitw i naklanianie do fundowania kosciotéw i klasztoréw, ale
tez kontrolowanie jego seksualnosci poprzez bardzo Scisle przestrzeganie
okresow wstrzemiezliwosci, a ostatecznie sklonienie go do porzucenia
kontaktéw seksualnych po urodzeniu nastepcy tronu. Ow watek seksualny
byt takze obecny w innym modelu Zony, jaki jest widoczny w zywotach
Kingi i Salomei. Te z kolei §wiete wzorowaly sie na przykladzie sw. Cecylii i
sklonity swoich mezéw do zlozenia §lubéw zachowania dziewictwa. Czyste
malzenistwo, jakie bylo promowane w zywotach tych ksieznych wlasciwie
nie posiada innych charakterystycznych cech. Wydaje sie tez, ze w
propagowaniu dziewiczych malzenstw jako wzorcowych Kosciét promowat
tez okreSlone podejScie do malzenistwa, jako zwigzku dusz, niekoniecznie
wspartych kontaktami cielesnymi. Podejscie takie bylo obce $wieckiemu
rozumieniu malzenstwa, ktérego podstawowym celem bylo splodzenie

potomkoéw, stad zapewne wymagalo promocji w postaci §wietego wzorca.
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Rozwazajac kwestie dziewiczych malzenistw Kingi i Salomei mozna
rowniez wskaza¢ na wzorzec $wietej dziewicy, ktéry byl obecny wtasciwie
we wszystkich zywotach. Ksiezne w mlodosci rozmys$laly o dziewictwie i
jego zachowaniu, a w wypadku Jadwigi, ktéra posiadata dzieci wrécita do
niego symbolicznie poprzez zlozenie S$lubéw czystosci, a nastepnie
mistycznie poprzez odnowienie jej ciala po $mierci. Dziewictwo i czystosé
seksualna jest w kazdym razie jednym z centralnych tematéw zywotow.

Réwnie silnie obecny jest wzorzec wdowy, ktéra po Smierci meza
unika powtérnego wyjécia za maz i osiada w klasztorze, ktéry nierzadko
sama ufundowala. Najbardziej charakterystyczne w tych obrazie jest
wyrzeczenie sie $wieckiej godnosci i oddanie sie pod kontrole reguty.
Jednakze pozycja Swietych w zakonie jest bardzo wysoka, gdyz stanowig one
wzOr dla sidstr, a takze dla swoich zwierzchniczek w klasztorze.

W zywotach mozna sie réwniez fragmentarycznie doszukaé wzorca
dobrego i poboznego dziecka, ktéra jest pilne w nauce, nie uczestniczy w
zabawach i jest nad wiek rozwiniete i powazne. Jednakze wzorzec ten jest
bardzo niejasno zarysowany i zapewne stanowil element retorycznej
podbudowy nastepnych czesci.

W ren sposob cate zycie kobiety zostalo w zywotach przypisane
jakiemus$ konkretnemu wzorcowi, przyporzadkowane konkretnym cechom i
wartosciom. Owa niejednolitoé¢ wydaje sie by¢ charakterystyczna dla
biografii §wietych tego czasu, ktére opisuja postaci, czesto zmieniajace swoj
status i pozycje w spoleczenistwie. Jednakze, co ciekawe, takie
zwielokrotnienie wzorcéw wplywalo raczej na ich atrakcyjnos¢, gdyz kazdy
moégt znalezé w nich co$ dla siebie. Zacierato takze wysoki status spoteczny
prezentowanych Swietych, gdyz przedstawione wzorce mogty by¢ (w
ograniczonym przynajmniej stopniu) realizowane bez wzgledu na pozycje
kobiety. Szczegoélnie inspirujace byly zapewne praktyki religijne i ascetyczne
ksieznych, ktére nie byly przypisane okre§lonemu stanowi spotecznemu.

Jednakze obok tych do pewnego stopnia neutralnych spolecznie

wzorcow w zywotach swietych ksieznych, szczegélnie w biografii Jadwigi
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znajduje sie wyrazny wzor $wietej wladczyni. Jej powinnosci jako ksieznej w
stosunku do poddanych, do dworu, do stug, wreszcie do meza zostaly
wyraznie wyniesione na plan pierwszy, cho¢ i podporzadkowane celom
religijnym. Nie mozna zatem oplywaé w dostatek, kiedy dookota ludzie
gloduja, trzeba da¢ im jalmuzne, jednakze jest ona w Zzywocie raczej
wynikiem nakazéw zawartych w Ewangelii niz spolecznej potrzeby.
Podobnie w wypadku odwiedzania uwiezionych i obnizania czynszéw
poddanym. Swieta ksiezna nie wplatuje sie jednakze w polityczne dziatania
malzonka, to nie jest jej sfera dzialania, robi tak tylko wylacznie w wypadku
zagrozenia wojng i przelania bratniej krwi chrzeScijaniskiej, czyli znowu z
pobudek religijnych. Wtadczyni jednakze nie stanowila szeroko
funkcjonujacego wzorca, byla raczej popularna wéréd swoich nastepczyn i
krewnych na tronach ksigzecych. To dla nich przeznaczone byly peine
wspoélczucia i poszanowania dla slabszych dzialania charytatywne, czy
milosierne ksiezne;j.

Istnienie w zywotach wzorcow SwietoSci wywotuje tez kwestie ich
nasladowania. Nie byl on sprowadzony do prostego powielania wzorcéw,
jest to kwestia bardziej zlozona, wymagajaca krétkiego wyjadnienia.
Niekwestionowane wydaje sie twierdzenie, ze jednym z podstawowych
celow, jakie stawiala sobie literatura hagiograficzna, a przede wszystkim
zywoty $wietych byl cel dydaktyczny. Przyklady swietych mialy uczy¢
wladciwych, religijnych postaw, upowszechnia¢ okreSlone poglady
teologiczne, czy kwestie doktrynalne’®. Jednakze inaczej kwestia ta byla
widziana w kontekscie nasladownictwa okreslonych przykladéw poczynan
swietych. W wypadku, kiedy autor uznawal, ze czyny $wietego nadaja sie do
powielania wyraZnie to zaznaczal, a niekiedy, jak na przyklad w wypadku
wstrzemiezliwosci seksualnej Jadwigi wrecz nawolywal do tego. Szereg
dziataii $wietych jednakze nie nadawalo si¢ do rozpropagowywania, gdyz

byly niebezpieczne i szkodliwe. Tak byto na przyklad w wypadku noszenia

™0 Zob. np. propagowanie ko$cielnych rozwiazan dotyczacych matzenstwa (zywoty
ksieznych polskich), czy kwesti¢ walki z heretyckim dualizmem katarow w zywotach $wigtych
beginek.
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wlosiennicy, czy biczowania sie ksieznych. Przy opisywaniu tych praktyk
autorzy milczeli i pozostawiali kwestie nasladowania w zawieszeniu. W
innych zywotach, na przyktad w vita Marii z Oignies Jakub z Vitry wyraznie
wskazal quod ergo quosdam sanctas ex femiliari consilio spiritus sancti fecisse
legimus, admiremus potius quam imitemus’1. Te fragmenty nadaja sie zatem
bardziej do podziwiania (admiratio) niz do nasladowania (imitatio).
Traktowanie calego tekstu zywotéw, jako swego rodzaju przewodnika po
zyciu religijnym jest uproszczeniem i nieporozumieniem. Odbiorcy mieli
wiec nasladowac¢ Swiete ksiezne wybidrczo, zgodnie ze wskazaniami
autorow.

Chcac rozpatrzy¢ krag odbiorcow zywotéw Swietych ksieznych
polskich mozna zakresli¢ go bardzo szeroko - wszyscy chrzescijanie,
jednakze wydaje sie, ze byly to przede wszystkim zywoty dworskie.
Wskazuja na to przynajmniej dwa argumenty. po pierwsze wzorce
propagowane w tych tekstach pojawily sie na polskich dworach przede
wszystkim w oparciu o krag rodzinny, do ktérego nalezala Elzbieta
wegierska. Jak pokazal G. Klaniczay na przykladzie kultu Malgorzaty
wegierskiej to wlasnie $wieta Elzbieta stanowila gléwny wzorzec swietosci
kobiet na dworach érodkowej Europy w XIII wieku. Drugi argument taczy
sie z dzialalnoscia franciszkanéw. Byli oni zakonem, ktéry dotart na ziemie
polskie w oparciu o powigzania dworskie (w przeciwienstwie do
dominikanéw) miedzy Pragg, a Wroctawiem i Krakowem. To franciszkanie
byli autorami wszystkich zachowanych do dnia dzisiejszego wersji zywotéw
ksieznych i to oni zapewne zajmowali si¢ ich rozpropagowywaniem. To
wreszcie franciszkanie wyparli innych zakonnikéw z bezposredniego
wplywu na dwoér poprzez przejecie funkcji spowiednikéw. Krag rodzinny i
krag zakonny wskazujag zatem na dworskie powstanie i dworskie
rozpowszechnianie wzorcéw oraz kultow swietych ksieznych polskich. O ich

popularnoéci niech $wiadczy chocéby liczba corek piastowskich,

™! Jakub z Vitry, Vita B. Mariae Oigniacensi, ks. |, rozdz. 1, 12 wyd. J. Carnandet, w: Acta
Sanctorum, t. 25, Paryz-Rzym 1867, s. 550D.
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pochodzacych ze wszystkich galezi dynastii, ktére wstapity do klarysek,
zakonu sprowadzonego do Polski i promowanego dzieki aktywnosci, ale i
zywotom $wietych ksieznych7?2. Réwnie popularny wéréd dynastek byt
klasztor cysterek w Trzebnicy, fundowany 2z inspiracji Jadwigi. O
popularnosci ksieznych na dworach $wiadczy takze rozpowszechnienie sie

wéréd Piastéw takich imion jak Jadwiga, Elzbieta, czy Salomea.

Osobnym elementem, na ktéry chcialbym zwrécié uwage w
podsumowaniu jest kwestia widocznej w analizowanych zywotach
spotecznego postrzegania relacji miedzy plciami. Problematyka ta jest w
badaniach historycznych bardzo popularna w ostatnich latach.
Pozostawiajac na boku zagadnienie relacji meskiego autora zywota do jego
kobiecego bohatera, chcialbym skupi¢ sie na widocznej w wvita kwestii
odwracania panujacego porzadku spolecznego opartego na dominacji
mezczyzn nad kobietami. Przede wszystkim rzuca sie w oczy niezwykla
aktywnos$¢ kobiet, ktore przetamuja stereotyp kobiety biernej i milczace;.
Szczego6lnie Jadwiga i Kinga sg przedstawione jako osoby dziatajgce i majace
spory wplyw na poczynania zaréwno swojego otoczenia, jak i na wielka
polityke. Poza bezposrednimi akcjami ksieznych w dziatalno$é polityczna,
wyraZznie widoczny jest ich wplyw na mezéw. W koncepcji Mary Erler i
Maryanne Kowaleski jest to rodzaj wiadzy, jaka posiadaly kobiety, ktéra nie
polegala na podejmowaniu decyzji i wladzy miecza, ale na wplywie i
wywieraniu nacisku na tych, ktérzy ja dzierzyli’. Kobiety odsuniete na
drugi plan zycia publicznego znajdowaly jednakze szczeliny, ktérymi
skutecznie wywieraly wplyw na pierwszoplanowa wtadze polityczna.

Wplyw ten byl na tyle duzy, przynajmniej tak przedstawialy go
zywoty, ze mozna odnieé¢ wrazenie o podwazeniu obowigzujacego
stereotypowo wizerunku kobiety w malzenstwie. Mezowie §wietych to w

zywotach postaci malo aktywne, ulegle ich wplywowi, szczegdlnie w

92 70b. P. Gasiorowska, Klaryski z dynastii Piastéw, s. 119-134.
%% 7ob. M. Erler, M. Kowaleski, Introduction, w : Women and Power in the Middle Ages,
red. M. Erler, M. Kowaleski, Ateny-Londyn 1988, s. 2.
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dziedzinie religijnej, a tam gdzie dopominaja sie o przystugujace im prawa
ulegaja wplywowi cudéw, ktérymi Bég wspieral swoje Swiete. Rowniez
podlegloé¢ innym meskim autorytetom, a mianowicie spowiednikom zostata
skutecznie podwazona. Zostali oni przedstawieni jako narzedzia nie
rozumiejacego zachowan $wietych otoczenia, ktére probuje naklonié¢ je do
zmiany zachowania. Swiete nie mogac odméwié swoim duchowym
przewodnikom uciekaly sie jednakze do wybiegéw, ktére niwelowaly ich
wplyw. Tak samo juz w czasie pobytu w klasztorach konflikty ksieznych z
czlonkami meskich zakonéw sa przedstawione jako przeSladowanie i
niezrozumienie dziatar §wietych, ktére zostaly rozwiazane dzieki tasce, jaka
posiadaty Swiete ksiezne. Generalnie zatem tad spoteczny zostal podwazony
- kobiety przejely inicjatywe i skutecznie wykorzystaly zaréwno swoj
sakralny, jak i Swiecki autorytet.

Drugim elementem zwiazanym z relacja miedzy plciami jest kwestia
autonomii, jaka uzyskiwaly ksiezne cieszace sie autorytetem Swietosci.
Swietoé¢ kobiet ujawniata sie juz za ich zycia. Wplywala na otoczenie, ale
takze ksztaltowata sie pod wplywem tego otoczenia. Waskie pole dzialania,
jakie pozostawato kobietom po wylaczeniu ich z dziatalnosci publicznej byto
w  pelni wykorzystywane w dzialaniach innego typu. Uzyskiwana
autonomia dotyczyla gléwnie cielesnosci, a realizowana byla gtéwnie
poprzez surowa i drastyczng asceze. Widoczne to jest najpelniej w
praktykach ksieznych, ktére podejmujag miedzy innymi w zwigzku z
kontrolowaniem noszonego stroju, zjadanego lub nie pozywienia. Autorytet,
jakim cieszyly sie ksiezne jako Swiete blokowal za$§ skuteczne dzialania
sprzeciwu wobec ich praktyk. Kontrola nad wlasnym cialem i jego
wizerunkiem, jaka uzyskiwaly ksiezne poprzez liczne posty, odrzucanie
okreslonych potraw, noszenie okreSlonych strojow nie mogla by¢
podwazana ze wzgledu na ich $wiety autorytet. W ten sposéb przekonania
religijne, ktére o wiele trudniej podwazy¢, znalazty sie w sojuszu z kobietami

manifestujagcymi poprzez nie swoja niezaleznos¢ i autonomie.
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Swietos¢ kobiet jawi sie zatem jako swego rodzaju sojusznik,
pozwalajacy osiagnaé niezaleznosé. Swiete kobiety staly nie tylko ponad
wiernymi w ich kontaktach z Bogiem, przewyzszaly ich gorliwoscia religijna
i zarliwoscig praktyk ascetycznych, ale poprzez uzyskanie statusu Swietej
stawaly ponad podzialami spotecznymi i kulturowymi, tamiac obowigzujace
zasady, okreélajace miejsce kazdej z plci w spoleczenstwie Byla to
niezaleznoé¢ trudna, jednakze =z punktu widzenia 6wczesnego

spoteczeristwa chyba jedyna mozliwa.

*hk

Na zakonczenie chcialbym wskazaé na kilka postulatéw badawczych,
ktére nasunety sie w trakcie opracowywania tematu, a ktérych rozwigzanie
przekraczalo zakres pracy. Podstawowy dotyczy nowej, naukowej edycji
zywotoéw ksieznych polskich, wraz z ich krytycznym opracowaniem. Nowe
niemieckie wydanie kodeksu brzeskiego tylko w czesci wypelnia te luke,
gdyz pozbawione jest ono naukowego opracowania krytycznego. Zwraca
réwniez uwage brak nowszej refleksji nad tekstami zywotéw Kingi i Anny,
gdyz czes¢ dotychczasowych ustalen wymaga, jak sie wydaje, weryfikacji.
Szczegoblnie interesujace na tym polu bylyby prace poréwnujace
czternastowieczny tekst vita Kingi z wersja Jana Dlugosza.

Drugi postulat dotyczy opracowania nowych, naukowych biografii
ksieznych. Jak dotad tylko Jadwiga i Anna byly bohaterkami oddzielnych
monografii, ta ostatnia przeszlo sto lat temu. Posta¢ Salomei, a szczegdlnie
ciekawa sylwetka Kingi czekajq ciggle na zaintersowanie. W tym kontekscie
otwiera sie tez szersze pole badawcze nad kobietami na szczytach wladzy w
Polsce sredniowiecznej i ich wplywie na polityke oraz roli, ktéra spelniaty w
czasie rzadow swoich mezéw. Szczegodlnie za$, jak sie wydaje owocne
mogltyby by¢ ustalenia na temat okreséw regecji ksieznych-wdow, miedzy
innymi nad zakresem posiadaniej przez nie wladzy i mozliwosci

podejmowania decyzji.
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Inng grupe badan, ktérych brak zostal zauwazony, stanowia
opracowania dotyczace wezwan kosciolow oraz geografii kultu swietych w
Polsce Sredniowiecznej. Istniejace prace przyczynkarskie sa, jak sie¢ wydaje,
na tym polu dobrym punktem wyjscia. Odczuwalna jest tez bardziej
generalna potrzeba opracowan dotyczacych form rozprzestrzeniania sie
kultu $wietych na ziemiach polskich.

Uzupelnienie tych i innych wskazanych wczesniej w tekscie pracy luk
wykraczalo jednakze poza przyjety zakres merytoryczny tematu. Jak sie

wydaje, moga one stanowi¢ punkt wyijscia do przyszlych badan.
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