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Przed udzieleniem odpowiedzi na pytanie wyrazone w tytule, prosze mi
pozwoli¢ na nawigzanie do moich wczesniejszych wypowiedzi w Gnieznie i w Pel-
plinie o kulturotwdrczym fenomenie swietosci Wojciecha, jako biskupie misyjnym
i kaptanie, ktdéry, nie mogac swego zadania ze znanych powodow realizowac
w swej praskiej diecezji, podjat wezwanie Chrystusa do nauczania innych narodéw
w drodze do zbawienial. Z tej misji wynikta jego $Smier¢ meczenska, ktdra eo ipso
sprawita, ze zostal ogtoszony Swietym.

Fakt Swietosci Wojciecha stawia nas przed trzema pytaniami: a czym jest
pojecie Swietosci w nauce Kosciota; h — jakie pojecie o Swietosci mieli ludzie
mowigcy o niej w odniesieniu do konkretnej osoby juz to jako $wiadkowie jej zycia,
juz to jako przekaziciele tradycji o niej; c——jakie mamy pojecie o Swietosci jako
ludzie mowiacy lub piszacy o niej, Scislej mowiac, jako hagiografowiel

Wyznaje, ze szukajgc odpowiedzi na te pytania, znalaztem sie w stanie daleko
posunietej konfuzji. To co mam do powiedzenia na ten temat, jest raczej
szukaniem, a nie udzielaniem odpowiedzi.

I Zob. G. L abuda Swiety Wojciech w dziataniu, w tradycji i w legendzie, w: Swiety Wojciech

w tradycji i kulturze europejskiej, pr. zb. pod red. ks. K. Smigla, Gniezno 1992, s. 57-97; na
konferencji $wietowojciechowcj w Pelplinie (1992), na marginesie referatu poSwieconego osobie
$w. Wojciecha w tradycji pomorskiej zadatem pytanie, jak nalezy podchodzi¢ do fenomenu $wietosci
jako zjawiska kulturowego; wychodzac z zatozenia, ze skoro na kulture skiadajg sie akty tworcze,
jednorazowe i niepowtarzalne, ktére drogg nasladownictwa podlegaja procesowi upowszechnienia
i przyswojenia, to réwniez Swietego nalezy traktowac jako osobowos$¢ w catoksztatcie swej dziatalnosci
jednorazowsg i niepowtarzalng, ktéra w odbiorze spotecznym jest nic tylko przedmiotem czci i adoracji,
lecz takze wzorem do nasladowania i akceptacji, gtownie w wymiarze aksjologicznym; zob. szerzej
G. L abuda. Historia kultury jako historia twérczych innowacji, Nauka Polska 5-6 (1991), s. 13-37.
W swej podrézy misyjnej $w. Wojciech odpowiadat na wezwanie Chrystusa: ,ldZcie i nauczajcie
wszystkie narody, udzielajac im chrztu w imie Ojca i Syna i Ducha Swigtego” (Ml 28. 19).

2 Z nadzwyczaj rozlegtej literatury o fenomenie $wietosci w religiach zob. dzieto, ktére z czasem
stato sie klasyczne: R. Otto, Das Hcilie-Ubcr das Irrationale in der Idee des Gottlichen und sein
Verhaltnis zum Rationalen, Breslau 1917; przektad polski R. Kurpis, Swieto$¢ - Elementy racjonalne
i irracjonalne w pojeciu bostwa, Wroclaw 1993; zob. dalej: H. Dc la h ay e. Sanctus, Bruxelles 1927,
J. Hassel Die Religion der Heiligkeit. Gitersloh 1931; W. Bacth ke, Das Heilige im Germanis-
chen, Tibingen 1942; M. Eliade. Das Heilige und das Profane, Hamburg 1957, 1 Douillet,
Qu’cst-ce qu’un saint?, Paris 1957; R. Caillois, L’hommc et le sacré, Paris 1958;
M. E | i ade, Sacrum, mit, historia (ttum. A. Tatarkiewicz). Warszawa 1970; t ¢ n z c. Historia wierzen
i idei religijnych, I. | (przel. S. Tokarski), Warszawa 1988; B. Mali n o w s k i. Mit magia religia (przel.
B. Le$ i D. Praszatowicz), Warszawa 1990.
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Zacznijmy od pola semantycznego. Polski rzeczownik i przymiotnik ’Swiety'
ma swoje odpowiedniki we wszystkich jezykach stowianskich oraz battyjskich
(pruski, litewski i totewski), a takze, co moze mie¢ duze znaczenie, w awestyjskim:
spenta, spentans,

We wszystkich w tym samym znaczeniu: Swiety. Droga etymologicznych
wywodow dochodzi sie do wniosku, ze punktem wyjscia mogt by¢ rdzen: pan-,
s/pen- odnoszacy sie w sanskrycie do stowa: podziwiaé, gtosi¢ chwale, uroczyscie
mowic, a nawet sktadac ofiared. W jezyku greckim mamy dwa réwnorzedne stowa
na Swietos¢: hagios i hieros i to w znaczeniu biernym jako ’Swiety’, jak i czynnym:
jako ’poswiecony bogu’%

W jezyku ftacinskim réwniez dwa rownorzedne wyrazy: sanctus i sacer,
/ reduplikacjg sacrosanctus, rowniez w znaczeniu: Swiety i poswiecony6. Wreszcie
w jezykach germanskich niemieckie heilig i szwedzkie helg, a takze gockie wehs,
wiha, niem. weihen itp., w tym samym znaczeniu: Swiety, Swiecicl.

Z powyzszej analizy semantycznej wynikajg dwa wazne wnioski: a — mimo
roznorodnosci wyrazow wszystkie one zgodnie wyrazajg idee okreslenia stosunku
miedzy cztowiekiem i bostwem tym samym znaczeniem stownym, oraz h - - odnos-
ne wyrazy siegajg do najstarszych poktadow wspolnoty indoeuropcjskiej, w ktorej
doszto z jednej strony do odtgczenia sie od siebie Hellendw, Latynow i Germanow,
z drugiej strony jeszcze w okresie utrzymywania sie tej wspolnoty miedzy
Stowianami, Battami, Indo-Iraficzykami, a wiec w okresie neolitu, to jest przed
rokiem 1200 przed nar. Chrystusa8 Kazdy z tych wielkich ludéw znalaziszy sie
w nic swej ojczyznie dalej pielegnowat i rozwijat watki sakralne wiasnych religii'.

3 Siegamy do podstawowych stownikéw etymologicznych: A. Walde, J. Pokorny, Ver-
gleichendes Wérterbuch d. indogermanischne Sprachen, t. |, Berlin- Leipzig 1927,s.471;J. Pokoruy,
Indogermanisches etymologisches Wortebuch, t. I, Bern-Minchen 1959, s. 630; M. Vasmmcr.
Russisches etymologisches Worterbuch (thum, rosyjskie), t. 3, Moskwa 1971, s. 585; E. Fraenkcl,
Litauisches etymolog. Wérterbuch, t. 2, Heidelberg Gottingen 1965, s. 1041-1942.

I'M. Mayrho fer Kurzgefasstes etymolog. Worterbuch d. Altindischen, t. 2, Heidelberg 1963,
s. 208 209, s.v.: paiuac.

i H. Frisk, Griechisches etymolog. Wérterbuch, t. 1, Heidelberg 1973, s. 10, 13 i 712-714, s.v. agios.

6 A. Walde, J.B. Hoffman, Lateinisches etymolog. Worterbuch, t. 2, Heidelberg 1972,
s. 459-460. s.v.: sacer.

T F. Kluge, A. G6tze Etymolog. Worterbuch d. deutschen Sprache, wyd. | I, Berlin -Leipzig
1934, s. 241, 680; S. Fci st, Etymolog. Worterbuch d. gotischen Sprache, Halle 1923, s. 424-425.

8 Mircea Eliadc, omawiajac dziedzictwo religijne ludoéw indoeuropejskich, zwraca uwage, ze
..proces dyfcrencjacji i innowacji, ktory swe odbicie znajduje w stownictwie, poczatkiem siega
prawdopodobnie czasow prahistorycznych. Przykfadem najbardziej znaczacym jest brak w ogdlnoin-
doeuropejskim wyrazu na okreslenie sacrum. Z drugiej strony: iranski, tacina, greka dysponuja dwoma
terminami: awestyjskic spenta/yaoidata, zob. réwniez gol.: luiils/weih, facinskie: sacer/sanctus, greckie:
hieros/hagios” (Historia wierzen, s. 135). Powotujac sie w tym miejscu na badania E. Benveniste
przytacza jego wniosek: ,,Analiza kazdej z par .. pozwala zatozy¢ istnienie w epoce prahistorycznej
pojecia o dwoch znaczeniach — pozytywnym: lego, co sie charakteryzuje boska obecnoscig i negatyw-
nym: tego, z czym ludziom nie wolno sie stykac” (E. Benveniste, Le vocabulaire des institutions
indoeuropeennes. t. 11, s. 179); por. lez. G. D u mezi |, La religion archaique, Paris 1974, s. 131-146.

9 Zob. T. Milewski, Zarys jezykoznawstwa ogélnego, t. I-Il, Lublin-Krakdw 1947 -1948;
II. Lowmianski, Poczatki Polski — Z dziejow Stowian w | tysigcleciu n.e., Warszawa 1963.
Podstawowe znaczenie ma dziebo H towmianskiego, Religia Stowian i jej upadek
(w. VI-XII), Warszawa 1979, jakkolwiek nic wszystkie jego interpretacje wytrzymujg krytyke; por.
A. Gieysztor, Mitologia Stowian 1982.
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Nie ciggnac juz dalej tego lematu skupimy sie teraz wyigcznie na rozwoju
pojecia $wietosci przekazanego przez Stary i Nowy Testament.

Zagadnienie Swietosci w Starym i Nowym Testamencie doczekato sie wielu
opracowan i roznorodnych uje¢. Opanowanie tych subtelnosci i roznic przerasta
moje mozliwoscill. Siegajac w rezultacie do kompetentnego ujecia encyklopedycz-
nego, postuguje sie dla potrzeb mojego wyktadu nastepujagcym sformutowaniem:

To cojest Swiete pokrywa sie z tym, co jest transcendentne i co jest boskie, oraz,
okreéla kategorie wartosci wiasciwe boskosci. Swietym w $cistym tego stowa
znaczeniu jest tylko Bog".

Whytonity sie w praktyce dwa ujecia Swietosci: a — $cisle teologiczne, ktore
wyzej cytowatem, oraz b — pragmatyczne, odnoszgce sie do ludzi, wytworzone
w procedurze kanonizacyjnej.

Jedynym zrodtem Swietosci jest wiec sam Bdg, ktéry laskg Swietosci obdarza
ludzi. Sg tez miejsca i przedmioty uswiecone. Ludzie przez, swojg aktywng
dziatalno$¢, rozwijanie cnot, zdobywanie dobr duchowych i wartosci, zblizajg sie
do Swietosci, nie osiggajagc — co jest oczywiste doskonatosci wiasciwej Bogu.
Swieci s jako mediatores Dei tylko posrednikami w dialogu miedzy Bogiem
i ludzmi?l’

Wszystkie istotne skiadniki pojecia $wietosci powstate w kregu judaistyczno-
-chrzescijanskim odnajdujemy juz w zalagzku w Starym Testamencie. W Nowym
Testamencie stosunek cztowieka do Boga jest najlapidarniej wyrazony stowami
Modlitwy Panskiej: Swiec sie imie Twoje. Istota Swietosci Nowego Testamentu jest
jego tres¢ chrystologiczna, rozwijana i wcigz wzbogacana przez nauke Kosciota.

Przechodzac z perspektywy transcendentalnej i eschatologicznej na ptaszczyzne
procesow historycznych, stajemy przed pytaniem, jak ludzie zdgzali do Swietosci
i jakimi drogami jg osiggneli.

10 Najzwiezlej zagadnienia le oméwili: H. M ic h au d. La sanctification dans Ancien Testament,
Positions Lulhc¢riennes, 3 (Paris 1955), s. 122-137; R. Wolff, La .sanctification d’aprés Nouveau
Testament, jw., s. 138-143; por. tez. U. Bunzel Der Begriff der Heiligkeit im Alten Testament,
Breslau 1914; E. Issel, Der Begriff der Heiligkeit im Neuen Testament, Leiden 1887; R. Astiug,
Die Heiligkeit im Urchristentum. Géttingen 1930.

I A. Lang, Heilig, das Hcillige, w: LThK, t. 5, Freiburg 1960, s.-87. Trzeba tu doda¢ dalsze
zdania: ,,Das Heilige liegt im Bereich des Transzendenten, des Gottlichen und bezeichnet die dem
Gottlichen eigentimliche Wertkategorie. Beide Momente sind gleich wesentlich. Das Heilige liegt im
Schnittpunkt der transzendenten und der axiologischen Koordinate: es bezeichnet das Goéttliche unter
dem axiologischen Gesischtspunkt des Wertes”. Autor ten zastrzega sie rownoczesnie: ,,Das Heilige darf
aber nicht mit dem Géttlichen schlechthin gleichgcstcz.t werden™, a mianowicie ,,Das Heilige ist gewiss
mit dem Gottlichen realidentisch, aber in formalem Bezug meint es einen bestimmtem Aspekt des
Gottlichen, namlich den spezifischen Wertcharakter der gottlichen Absoluteit und Andersartigkeil.
Dotarcie do sedna $wietosci jest bowiem ograniczone ze wzgledu na nasz transcendentny charakter
poznania fenomenu boskosci — lezy ono poza zasiegiem do$wiadczenia i bezposredniego rozpoznania
ludzkiego, a wiec w duzym stopniu jest ono takze transcendentalne dla tego umystu.

12 Dzieje kultu $wietych wykazujg wiele anomalii, polegajacych najczesciej na zamianie kultu
Boga na kult Swietego; szczegdlnie czesto wystepuje to zjawisko w obyczajowosci wiejskiej; zob.
Il. Schauerlc, Die volkstiimliche Heiligenverehrung, Minster 1948; por. tez G. Schreiber.
Nationale und internationale VVolkskunde, Disseldorf 1930; odnosny material w zakresie polskich zrodet
hagiograficznych zebrata i omoéwitas. A. W itk ow sk a, Miracula $redniowieczne — Forma przekazu
i mozliwosci badawcze, StZr 22 (1977), s. 183 i n.
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Jak wiemy, do pierwszego kanonu S$wietych weszli ci wszyscy, ktorzy jako
sSwiadkowie zycia Chrystusa obcowali z nim i mogli tym samym
dac¢ Swiadectwo o nim, a wiec apostotowie, uczniowie i piastunowie bezposredniej
tradycji. Byli to martyres (Swiadkowie) w Scistym tego stowa znaczeniul3d Pézniej
mianem tym zaczeto obejmowac tych wszystkich, ktérzy oddali swoje zycie za
Chrystusa, dajgc tym samym réwniez Swiadectwo o prawdziwosci wiary Chrys-
tusowej jako meczennicyl3 Gdy w IV wieku za czasOw cesarza Konstantyna ustaty
przesladowania, miano martyres w znaczeniu nowym, rozszerzono na wszystkich
tych, ktorzy poniesli smierc jako gtosiciele stowa Bozego, lub najogolniej mowiac,
za wiare. Meczennicy, dajacy Swiadectwo wiary, byli przez wszystkie wspdlnoty
koscielne otoczeni szczeg6lng czcig. Ich imionami wyznaczono dni chrzescijans-
kiego kalendarza. Byli oni podawani jako wzdr do nasladowania. Wptyneto to
w sposob zasadniczy na sformowanie sie kultur swietych w pdzniejszych wiekach,
zaréwno w Kosciele Wschodnim Bizantynskim, jak i Zachodnim, Rzymskimi5,

Z rozwoju tego kultu zarysowata sie niebawem miedzy obu Kosciotami
zasadnicza rdznica. Gdy Kosciét Wschodni na og6t nie wychodzit w tym kulcie
poza kanon martyrologiczny w pierwotnym znaczeniu, to w Kosciele Zachodnim
kreacja Swietych stata sie powszechng praktyka. Zostata ona oparta na nowych
doswiadczeniach i zasadachls. Swiadectwem wiary stat sie odtad sposéb zycia
realizujacy intensywniej, bardziej twodrczo zalecenia Ewangelii. Przodowat na tej
drodze ruch monastyczny.

Ruch monastyczny w réznych swoich przejawach juz to wspélnotowych, juz to
eremickich lub rekluzowych, stworzyt nowe formy zblizenia do Boga. Jego istote
stanowita kontemplacja Boga, gtoszenie chwaty Bozej, a takze modlitwa, dob-
roczynnosc, samoograniczanie potrzeb bytowych, ubdstwo dobrowolne, najogélniej
imitatio Christill. W tych wspdlnotach religijnych, zakonnych i $wieckich znalazty
sie niebawem jednostki, wyrozniajace sie swojg dziatalnoscia, jako wzory do
nasladowania, a zatem i czci. Krag takich os6b, stosownie do zajmowanego
stanowiska, miat zasieg juz to regionalny, juz to bardziej uniwersalny. W miare
rozwijania sie i umacniania gmin chrzescijanskich ujawniata sie daznos¢ do
posiadania, oprécz ogdlnie uznanych, kalendarzowych, swoich ,wkasnych Swie-
tych”.

13 Z obfitej literatury na uwage zastuguja: H Delahaye. Martyr cl confesscur, Acta Bollandiana
39 (1921), s. 20-49; H.v. Campcnhauscn, Die Idee des Martyriums, in der alten Kirche, Géttingen
1936; Th. Klause r, Christlicher Martyrcrkult, heidnischer Heroenkult u. spatjudische lleiligcnvcreh-
rung, Koln-Opladen 1960. Przeglad zagadnieri: M. Starowicy sk i, Meczenstwo, w: Ojcowie Zywi,
t. 9, Meczennicy, Krakéw 1991, s. 120-142; zob. tez LThK, L 7, Freiburg 1962, k. 127-140 (tutaj
bardziej szczegdtowa literatura).

14 Zob. LThK, t. 5, kol. 131-132.

15 Zob. Ch. Papadopulos, Die Heiligsprechung in d. orthodoxen Kirche, Athen 1934.

16 Por. St. Beissel, Die Verehrung der Heiligen und ihrer Reliquien in Deutschland bis zum
Beginne d. 13 Jahrhunderts, Freiburg/Br. 1890; O. Holl, Die Vorstellung vom Martyrer und die
Martyrerakte in ihrer geschichtlichen Entwicklung, w: Gesammelte Aufsdtze zur Kirchengcschichtc,
t. Il, Tlbingen 1928, s. 68-102; F. Grau s, Volk Herrscher und Heiliger im Reich der Merowinger-
-Studicn zur Hagiographie der Merowingerzeit, Praha 1965 (dzieto podstawowe).

17 Dzieto podstawowe: Fr. P rin z, Friihes Monchtum im Frankcnreich-Kultur und Gesellschaft in
Gallien, den Rhcinlandcn und Bayern am Beispiel d. monastischen Entwicklung (4. bis 8. Jahrhundert).
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Z tym nowym procesem zaliczania w poczet $wietych tgczyt sie rownoczesnie
powstajacy kult relikwii, zwlaszcza tych Swietych, pod ktorych wezwaniem lub
tytutem wznoszono $wigtynie, ottarze i inne miejsca sakralne. Miejsca, w ktorych
dziaty sie cuda, w postaci uzdrowien lub doznanych task, stawaty sie widomym
znakiem Swietosci patronéw. Miejsca takie stawaty sie celem pielgrzymekls.

Okres najwiekszego mnozenia $wietych przypada na wczesne Sredniowiecze,
w wiekach VI-X. Temu zywiotowemu narastaniu listy $wietych, nieraz mato
Swietych, potozyta kres Stolica Apostolska, zarzadzajac u schytku X wieku
regularny proces kanonizowania, i rezerwujgc dla siebie ostateczne orzeczenie o ich
kulcield.

Na tym podtozu wytworzyt sie dos¢ wczesnie nowy rodzaj piSmiennictwa pod
nazwa Zywotow $wietych. Wiekszo$¢ z nich powstawata wiele dziesigtkow, a nawet
wiekéw po $mierci 0s6b uznanych za Swiete. Do miana tego zaliczano przede
wszystkim, co jest zrozumiate, opatow, biskupdw, a takze fundatoréw kosciotow
i klasztorow. Jest tez zrozumiate, ze po diugim uptywie czasu, gdy zabrakio
Swiadectwa 0sob wspotczesnych, gtownym kryterium $wietosci dla promotoréw
kultu i autorow zywota staty sie cuda zdziatane wedtug tradycji za zycia,
a zwiaszcza po $mierci.

Obok Zywotéw w S$cistym tego stowa znaczeniu pojawit sie drugi rodzaj
pisSmiennictwa pod nazwg Miracula. Ten rodzaj tworczosci stuzyt gtownie celom
dydaktycznym, tgczyt sie Scisle z dziatalnoscig misyjng zakonoéw kaznodziejskich.
W dziedzine literatury pieknej weszty wyroste na tym tle utwory apokryficzne.
W tej literaturze zbozny cel uswiecat Srodki20.

Jeden przyklad 6wczesnej mentalnosci, szlachetny w zamysle, ale nieraz
sprzeczny z duchem Ewangelii: W trzynastowiecznych Cudach $w. Wojciecha
czytamy, ze ten spieszac do Gniezna wszedt z zapytaniem o droge do jakiejs wsi,
ktorej mieszkancy, styszac jego obcg mowe i widzac go odzianego w szaty
zakonne, wybuchneli $miechem i nie raczyli mu wskaza¢ drogi. Na to $w. Wojciech
miat powiedzie¢: Poniewaz nie chcecie méwic dla czci Bozej, przeto na chwate
Jego imienia w Jego imieniu rozkazuje, abyscie zaniemowili. Tak samo postapit
w drugiej wsi, dopiero w trzeciej dopytat sie wiasciwej drogi. Przybywszy do
Gniezna, gtosit kazania i czynit rozmaite cuda. Przybiegli do niego woéwczas
mieszkancy obu ukaranych niemowa wsi, btagajac go o przebaczenie, a wtedy on
znowu powotujac sie na Jezusa Chrystusa przywr6cit im mowe. Trudno caty ten
epizod zmyslony od poczatku do konca uzna¢ za zgodny z duchem Jezusa
Chrystusa, przywracajgcego ludziom mowe. Nie jest to zgodne z nauczaniem

18 Najogdlniej: R. K 6 tin g, Pcregrinatio religiosa. Wallfahrten in der Antike und das Pilgerwesen
in der alten Kirche, Rcgensburg-Milnster 1950.

19 Dzieto podstawowe: P. Hinschius, System d. katholischen Kirchenrechts mit besonderer
Riicksicht auf Deutschland, t. 4, Berlin 1888, s. 239 i n.; zob. tez L. Miko!elzky, Sinn und Art der
Heiligung im frilhen Mittelalter, MIOG 57 (1949), s. 83-122: R. Kiauser, Zur Entwicklung des
Heiligsprechungsverfahrens bis zum 13. Jahrhundert, Zeitschrift der Savigny-Stiftnng fir Rechtsge-
schichte Kanonistische Abteilung 40 (1954), s. 85-101.

20 Dzieto podstawowe: R. Aigrain, L’hagiographie-Ses sources, ses methodes, son histoire,
Paris 1953; zob. tez. s. A. Witkow ska, Miracula Sredniowieczne (jak w przyp. 12), oraz tej ze,
Miracula $redniowieczne — Funkcja przekazu ustnego i zapisu literackiego, w: Kultura elitarna
a kultura masowa w Polsce $redniowiecznej (pod red. B. Geremka), Wroclaw 1978, s. 181, 188.
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Jezusa Chrystusa, utrwalonym w ewangelii wedtug $w. Mateusza 10,12: Gdyby was
gdzie nie chciano przyjac, i nie chciano stuchac stobw waszych, wychodzac 1 takiego
domu albo miasta, strzasnijcie proch z nég waszych2l

Sporo pseudocuddw znajdujemy w tym samym czasie w Miracula $w. Stani-
stawa?2. Nasze pisma czerpaty natchnienie z wspdtczesnie krazacych po Europie
Florilegiéw dominikanskich i franciszkanskich23

Wielu innymi przyktadami i legendami karmiono Owczesny lud, aby w nim
wzbudzi¢ z jednej strony bojazn, a z drugiej zndéw podziwiaé wszechmoc Bozg
i jego Swietych. Za wszelkg cene chciano przybra¢ Swietych w szate cudotworcow.

Nie powinno nas dziwié¢, ze przeciw takiej hagiografii wystagpito wielu $wiat-
tych przedstawicieli reformacji w XV1 i XVIII w. Dyskusje i polemiki w tej sprawie
trwajg po dzi$ dzien, ale w coraz bardziej racjonalnej atmosferze. Honor nauki
i honor Kosciota od przeszto trzystu lat ratujg Bollandysci, odsiewajac w zmudnej
krytyce tamtych $redniowiecznych pisarzy zdrowe ziarno od przystowiowych
plew?24.

Poglad na role i miejsce Swietych w Kosciele ksztattuje sie najpierw w pismach
Ojcéw Kosciota, a nastepnie w pismach filozoféw, az po dzien dzisiejszy. Na ich
podstawie tworzy sie swoista ,,hagiologia” czyli nauka, a raczej wyobrazenia o tym,
co konstytuuje Swietos¢ cztowieka. Hagiologia, bedac w swoich zasadniczych
zatozeniach i zasadach zalezna od nauki o Bogu samym, czyli od teologii,
wywierata z kolei bezposredni wptyw na cate piSmiennictwo o $wietych, czyli na
,hagiografie”. Tworzy sie w ten sposob uklad dedukcyjny: od teologii przez
hagiologie do historiografii2s. W jakim stopniu ukfad ten okazuje sie operatywny,
zalezy od celéw poznawczych, ktdre kazda z tych dyscyplin stawia sobie niezalez-
nie. Historyk zdobywa swojg wiedze o ludziach i rzeczach metodg indukcyjna.

2l Cuda $w. Wojciecha, rozdz. 4, wedtug przektadu 1. Pleziowej. w: Sredniowieczne zywoty i cuda
patronéw Polski (opr. M. Plczia), Warszawa 1987, s. 83-84.

22 Cuda $w. Stanistawa, wedtug przektadu J. Pleziowej, w: Sredniowieczne zywoty, jw., s. 169 n.
W jednych i drugich ,,cudach” nie brak réwniez zjawisk i wzoréw majacych na celu wskazanie
przyktadéw godnych nasladowania; por. Legendy dominikanskie (przetozyt i opracowat J. Salij OP),
Poznar 1985.

23 Zbiorem takich legend byta m.in. Jakuba dc W“oragine, Ziota legenda (dostepne
w wyborze i przektadzie J. Pleziowej i M. Ple z i), Warszawa 1955. Z dzieta tego przytoczymy
wymowny przyktad dotyczacy sprowadzenia do Polski relikwii $w. Floriana. Dowiadujemy sie, ze
przybytym po relikwie jakiego badz znakomitego $wietego do Rzymu poselstwem z Polski, papiez miat
sie uda¢ do kosciota $w. Wawrzynica, ale gdy po otworzeniu grobu meczennika dotknagt swoim
pastoratem jego ciata, ten ,,odwrocit od nich swa twarz”. Tak samo postgpit Sw. Szczepan. Na to papiez
miat powiedzie¢: ,,Mamy tu dwu znamienitych meczennikdw i obcieliSmy wam da¢ jednego z nich, ale
zaden nie okazat ochoty. Jest pod nimi jeszcze trzeci, $w. Florian, ale tego nic chcemy rusza¢ z obawy
przed Rzymianami, bo on dziata tu wiecej cudoéw, niz kazdy z tamtych dwu”. Gdy jednak, jak opowiada
legenda, Polacy smutnie spogladali, ,,$w. Florian wyciggnat reke przez tamtych dwu meczennikéw,
a w tej rece byla karta ze ztotym napisem: ,Ja chce do Polski”. Papiez miat wiec da¢ Polakom
potajemnie relikwie $w. Floriana, a ci potajemnie wywiezli go z Rzymu do Krakowa na wozie
przykrytym lisémi i gateziami, jak plastycznie opowiada legenda (Ztota Legenda, s. 257).

2% Omawia to zagadnienie szeroko R. Aigrain w swym dziele o hagiografii (zob. przyp. 20).

% Proponuje oddzielenie catej tworczosci badawczej poswieconej zagadnieniu Swietosci, jako
takiej (nazwanej przeze mnie: hagiologia zakotwiczonej w teologii) — od twérczosci historiograficznej,
kierujacej sie metodami obowigzujagcymi w nauce historii. Wprowadzi to jasng linie podziatu i kom-
petencji w stosunku do wspélnego przedmiotu badan.
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Historyk pragnacy wiec zajmowac sie dziatami Swietych, musi w swoich badaniach
kierowac¢ sie zarowno metodami poznawczymi i zaleceniami badawczymi teologii,
hagiologii i hagiografii, jak i tez wiasnymi hagiograficznymi.

Zywoty poszczeg6lnych $wietych sg wytworem swoich czaséw i wyobrazen
teologicznych ich autoréw. Musimy wiec do nich podchodzi¢ ze zrozumieniem
ducha czaséw, w ktoérych powstawaty.

Po tym obszernym wstepie natury metodologicznej, tatwiej mi teraz bedzie
odpowiedzie¢ na pytanie postawione w tytule referatu: Jak sie rysuje Swietosc
biskupa Wojciecha w sSwietle wyobrazen hagiologicznych i tworczosci hagio-
graficznej tamtej epoki? Zywoty $w. Wojciecha autorstwa Jana Kanaparza i $w.
Bruna z Kwerfurtu zostang poddane doktadniejszej analizie w dwu referatach:
siostry Urszuli Borkowskiej i pani Heleny Chlopockiej. Zgadzajac sie catkowicie
z utartg juz opinig, ze oba te utwory nalezg do rzedu najwyzszej klasy zabytkdw
pismienniczych, pod kazdym wzgledem wiarygodnych i opartych na zeznaniach
Swiadkow wydarzen26, nalezy rownoczesnie stwierdzi¢, iz zostaly one napisane
wedtug obowiazujgcego juz w tym czasie sposobu przedstawiania swoich bohate-
row. Motywem przewodnim byto zatozenie, iz byli oni niejako od urodzenia
przeznaczeni do odegrania roli, ktorg mieli w zyciu spetnia. W zyciu S$w.
Wojciecha takim miejscem odniesienia byta meczenska Smier¢, ktora utorowata mu
definitywnie droge do Swietosci. Obaj zywociarze eksponujg wiec w jego zyciu
dwa ciggi czynnosci i zachowania: a — pragnienie $mierci meczenskiej, w konsek-
wencji tego stale wystawianie sie na niebezpieczenstwa az do rzeczywistego
spetnienia sie tego dgzenia podczas misji w Prusach, oraz b — cuda towarzyszace
wszystkim jego dziataniom, gdy petnit on postugi biskupie, nastepnie jako mnich
w zyciu klasztornym, wreszcie podczas misji, zwlaszcza po jego meczenskiej
$mierci. Szczegolnie silnie oba te akcenty s zarysowane w zywocie Jana
Kanaparza, sg tez powtdrzone przez Bruna z Kwerfurtu. Oprocz tego, to jest
przyktadnego zycia w klasztorze — czytamy wiec u niego —jakiekolwiek znaki
1 cuda nie stanowig zwykle Swietego, lecz go ujawniajg — Wojciech zdobit ducha
takg doskonato$cig zachowania, ze jeszcze za zycia zastyngtjako cudotworca?'

Sw. Wojciech pojawia sie w zywotach, jako | — wzorowy uczen w szkole;
2 — gorliwy aczkolwiek mato fortunny biskup Pragi; 3 — wzorowy i pokorny
mimo swej biskupiej godnosci zakonnik klasztoru na Awentynie oraz jako
4 — misjonarz i meczennik.

Obaj zywaciarze. podkreslajac wszystkie cnoty i chwalebne czyny Wojciecha,
nie ukrywajg bynajmniej chwili jego zataman i stabosci. Pod tym wzgledem
odbijajg one swoim realistycznym podejsciem do opisu jego czynow od wielu

26 Aktualny stan badan nad zywotami $w. Wojciecha, z powotaniem na studia J. Karwasinskicj,
oméwit M. P | ¢ zi a we wstepach do ksiazki: Sredniowieczne zywoty (zob. przyp. 21,s. 23 in., 41 i n..
75 i n; J Dabrowski, Dawne dziejopisarstwo polskie, do roku 1480, Wroctaw 1964,
s. 15 i n. Whnikliwa analize niektérych zagadnien przeprowadzita s. U. Borkowska. OSU,
w referacie, pt. Ideat Swigtosci i duchowo$¢ w czasaeli Sw. Wojciecha w $wietle pism hagiograficznych
$w. Brunona z Kwerfurtu, w: Swiety Wojciech w $wietle tradycji, jw., s. 23-45. Referat ten zostat
udostepniony drukiem juz po konferencji olsztynskiej, nie mogtem go wiec wykorzysta¢c w moich
rozwazaniach.

27 Brunona z Kwerfurtu, Swietego Wojciecha Zywot I, rozdz. 17 (thum. K. Abgarowicz), w:
Pismiennictwo czasow Bolestawa Chrobrego, Warszawa 1966, s. 119,
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innych zywotdw stawiajgcych sobie za cel gtowny stawienie opisywanych postaci.
Mimo to czytajac oba zywoty, pozostajemy ciggle pod wrazeniem, ze w Swej
charakterystyce na czoto wysuwajg pragnienie $w. Wojciecha $mierci meczenskiej
na dilugo przed jej osiggnieciem28. Na drugi plan przesuwajg oni, mocniej
powiedziawszy, nie dostrzegajg znaczenia gtownej decyzji sw. Wojciecha, miano-
wicie zrzeczenia sie godnosci pasterza diecezji praskiej i przejecia funk-
cji biskupa misyjnego celem gloszenia poganom wiary chrzescijanskiej.
Jak wiemy, $w. Wojciech zamierzat uda¢ sie ze swag misjg do bratnich plemion
Wieleckich nad Odrg i tylko przypadek sprawit, ze musiat zrezygnowac z tej drogi
i udac sie z takg sama misjg do Prus. Bez podjecia misji - nic bytoby meczenstwa.

Mogt doniostosci lej decyzji nie dostrzega¢ mnich rzymski Jan Kanaparz, dziwi
natomiast niedocenienie jej przez Bruna z Kwerfurtu, ktéry sam w tym czasie albo
przygotowywat sie albo juz. byt biskupem misyjnym Europy wschodniej i $rod-
kowej. Dwanascie lat pozniej spotkat go ten sam meczenski los u Jaéwingdw,
ktorego sw. Wojciech doznat u Pomezandw.

Nie chodzi oczywiscie o to, aby minimalizowa¢ znaczenie krwawego mar-
tyrium $w. Wojciecha, jako $wiadectwa wiary i mitosci Chrystusa, ale dla
realizowania ducha Ewangelii rownie donioste a moze nawet wazniejsze, byto
martyrium nauczania i upowszechniania wiary. Taki byt wyrazny nakaz Chrystusa
w przededniu rozstania sie ze swoimi uczniami: ldZcie i nauczajcie wszystkie
narody udzielajgc im chrztu w imie¢ Ojca i Syna i Ducha $wietego29. Realizowaniu
przede wszystkim tej misji pragnat poswieci¢ sie Wojciech jako biskup dla pogan
(episcopus gentium)'6. Znaczenie meczenskiej Smierci $w. Wojciecha powinnismy
rozpatrywac¢ w kategorii nie tyle samego wydarzenia, co skutkdw, jakie miata ona
dla dziejow misyjnej dziatalnosci Kosciota.

W pojmowaniu misji byta miedzy Wojciechem i Brunem istotna réznica: $w.
Wojciech zapytany przez Pruséw, kim jest i skad przychodzi, przedstawit sie im
i rzeki: Przyczyng naszej podrozy jest wasze zbawienie, abyscie porzuciwszy gtuche
i nieme batwany, uznali Stwdrce waszego, ktdry jest jedynym Bogiem i poza ktorym
nie ma innego boga, abyScie wierzac w imie jego mieli zycie i zastuzyli na
zazywanie w nagrode niebianskich i w wiecznych przybytkach". Wojciech pragnat
wiec nawraca¢ pogan namowg i perswazjg, nhatomiast Bruno z Kwerfurtu sam
w praktyce uprawiajgc misje pokoju, wypowiadat sie jednoznacznie za stosowa-
niem w pewnych okoliczno$ciach przymusu. W znanym jego liscie do krola
Henryka Il, przeciwstawiajgc misyjne starania ksiecia polskiego Bolestawa arcy-
chrzescijanskiemu krolowi Henrykowi, tak pisze:

Chociaz Lucicy sg poganami i czcza batwany, Bég nie zdotat pobudzi¢ serca
kréla, aby dla chrzescijanstwa w chwalebnej walce pokonat takich wrogéw, to

=<3BBilkakrotnie Jan Kanaparz i Brunon z Kwerfurtu w swoich biografiach

Wojciecha. Zob. Zywot |, rozdz. 19,20 i 24; Zywot Il, rozdz. 16. 18, 20 i 24. Z kontekstow sytuacyjnych
nie wynika pozadanie $mierci; jest to zatem wiasna interpretacja obu zywociarzy, przy czym Bruno jest
o tyle usprawiedliwiony, iz. za kazdym razem powtarza gotowe stowa Jana Kanaparza. Rzecz wymaga
pogtebionej analizy.

29 Zob. MI 28, 16.

30 Udzielenie biskupowi Wojciechowi mandatu ,biskupa misyjnego”, przez, papieza Grzegorza
V wykazuje w rozprawie cytowanej w przyp. |I.

i Zywot I, rozdz. 28 (Pi$miennictwo, jw., s. 80).
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znaczy wedlug nakazu Ewangelii przymuszat do wejscia32 Bruno z Kwerfurtu
pragnat jego zastosowania w szczegolnosci do Wieleckich Lucicow. Dopiero $w.
Otton z Bambergu miat ich nawrdci¢ na wiare, stosujgc metode $w. Wojciecha33

Stowa Bruna wywotaly wiele komentarzy, miedzy innymi takie, ktore chca
z $w. Bruna zdjag¢ stowa zgody na stosowanie przymusu34. Ni¢ tych pogladéw snuje
sie od $w. Augustyna az do $w. Bernarda z Clairvaux. Znalazty one lez. swoich
kontynuatorow w dyskusjach nad dziatalno$cig misyjng Krzyzakéw w Prusach
w osobach Pawia Wiodkowica i Jana Falkenberga3s. Zwolennicy przymusu powo-
tywali sie na stowa Chrystusa w przypowiesci o gospodarzu, ktéry zaprosit na uczte
wiele znakomitych osob, gdy ci wymowili sie od udziatlu w uczcie, pan wysiat
swego stuge, aby zamiast tamtych zaprosit na uczte ubogich, utomnych, niewido-
mych i chromych. A gdy i ci nie wypehili miejsca przy stole, pan rzeki do stugi:
Wyjdz na drogi i miedzy optotki i zmuszaj do wejscia (compellere intrare), aby mdj
dom byt zapetniony. | do tej przypowiesci jest komentarz samego Chrystusa:
Albowiem powiadam Wam: Zaden z owych ludzi, ktérzy byli zaproszeni, nie
skosztuje mojej uczty36. Nie czuje sie powotany do komentowania powyzszej
przypowiesci, nie dysponujagc do tego odpowiednim aparatem filologicznym
i kodykologicznym3a

Tyle jednak mozna powiedzie¢, ze dom i uczta w nim zastawiona oznacza
mistyczny Kosciot i Eucharystie. Wydaje sie wiec, ze nalezy rozpatrywac stowa
Chrystusa koriczace przypowies¢ w tgcznosci z dalszym ciggiem jego nauczania.
Zapowiada On, ze nikt nie moze zosta¢ jego uczniem, kto nie odrzeknie sie przed
tym rzeczy i osob tego Swiata. Owi ,,zaproszeni” przez. Pana na uczte, ktdrzy nie
przyjeli zaproszenia sg tymi, co pod roznymi pretekstami nie chcieli przyjs¢ na
uczte, by uczestniczy¢ w Swietym sympozjum. Kimze sg wiec ci, ktérych na ich
miejsce przywotat stuga: ubodzy, chromi, utomni, niewidomi oraz ci ktérych trzeba
byto naktania¢ do uczestnictwa w uczcie? Sg to chyba ci sami, ktérych Chrystus

32 Cytuje wedtug przektadu K. Abgarowicza, w: Pi$miennictwo, jw., s. 259. List byt przedmiotem
wielu komentarzy tak w historiografii polskiej, jak i niemieckiej. Zob. S. Zakrzew sk i. Bolestaw
Chrobry Wielki, Lwéw 1925, s. 261 i n.; J. Karwasihska, Swiadek czasdw Chrobrego — Brunon
z Kwerfurtu. w: Polska w $wiecie Szkice z dziejéw kultury polskiej, Warszawa 1972, s. 98 i n,;
w historiografii niemieckiej za reprezentatywne nalezy uzna¢ stanowiska: H.D. Kahl. Zum Geist der
deutschen der Slawcnmission des Hochmittelalters, Zeitschrift fiir Ostforschung 2 (1953), s. 1-14;
tego z, Compclle intrare. Die Wendenpolitik Bruns v. Querfurt im Lichte hochmittelalterlichen
Missions und Colkcrrcchts, Zeitschrift fiir Ostforschung 4 (1955), s. 360-401; R. We nsk u s, Studien
zur historisch-politischen Gedankwenwelt Bruns von Querfurt, Minster-Kéln 1956. s. 143 i n.. 186 i n.

3% Zob. L. Koczy, Misje polskie w Prusach i na Pomorzu za czaséw Bolestawow, Annoles
Missiologicae 6 (1934), s. 123 i n.. zwkaszcza rozdziat o metodach misyjnych Ottona z Bambergu,
s. 170 i n.

3 W tym duchu wypowiada sie przede wszystkim R. W e n s k u s. jw., przyp. 32; jak sadze. Bruno
7. Kwerfurtu szedt w tym wypadku za utartg od czasow $w. Augustyna i papieza Grzegorza | doktryng
koscielng. Sprawa wymaga doktadniejszej analizy, zob. przyp. 38.

3% Zob. L. Ehrlich. Pawet Whodkowic i Stanistaw ze Skarbimierza, Warszawa 1954; ten z e,
Polski wyktad prawa wojny XV wieku, Warszawa 1955. Nadal aktualne sg wywody K. Tymienie-
ckiego. Moralnos¢ w stosunkach miedzy panstwami w pogladach Pawta Wiodkowica. Przeglad
Historyczny 22 (1919), s. 1-27.

%; Lk 14, 15-24.

31 Istotne znaczenie majg w tym wypadku zapisy rekopismienne, a takze egzegeza poréwnawcza
wszystkich podstawowych przekfadéw, z jezykiem greckim na czele; jest to zadanie dla biblisty.
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w innym kontekscie nazwat ubogimi duchem, ktdrzy posiadajg Krélestwo niebies-
kie, ale ktérym niekiedy jest potrzebna pomocna dlon. Pytanie, czy w tym
kontekscie mozna odnosi¢ do pogan stowa o ubogich, chromych i niewidomych?
Takiego pytania sobie nie stawiano. Wyczytano z nich zachete do sitowego
nawracania pogan. Otwiera sie tutaj sprawa wymagajgca doktadniejszego zbadania.
O $w. Brunie mozna powiedzie¢, ze w praktyce nie poszedt tg droga. Gdy na niego
przyszedt czas proby, obrat droge misyjng i poniost wsrod Jaéwingdw takg samg
meczenska sSmierc¢ jak $w. Wojciech.

Tymczasem stowa compellere intrare niekoniecznie w tym kontekScie muszg
wyraza¢ przymus fizyczny lub inny, moga rowniez oznacza¢ naktanianie, przeko-
nywanie, w najostrzejszym znaczeniu zapedzenie. Wyktadnia stéw Ewangelii moze
wiec by¢ taka, jakg proponowat juz $w. Augustyn i $w. Bernard z Clairvaux i po
nim wielu innych egzegetéw, to jest cogere intrare, ale moze tez by¢ zgodna
z duchem stow Chrystusa z dalszego ciggu: Kto nie nosi swego krzyza, a idzie za
mng, nie moze by¢ moim uczniem38

Wrécmy teraz do gtéwnego tematu. Wszystko co sie wyzej powiedziato,
sktania mnie do pewnej konstatacji i pewnego wniosku ogoélniejszego. W obliczu
Kosciota $w. Wojciech i $w. Bruno z Kwerfurtu, jeden i drugi, byli w tej samej
mierze apostotami Pruséw. Swietego Wojciecha czci cata Polska, a ostatnio
sposobi sie do tego rowniez Kosciot czeski. W catkowitym zapomnieniu pozostaje
Sw. Bruno. Zapomniat o nim przede wszystkim Kosciot niemiecki3B Dopiero
ostatnio odzyt jego kult w diecezji tomzynskiej, gdzie otrzymat on range Swieta
pierwszej klasy, w diecezji, a teraz archidiecezji warminskiej, drugiej, a w catej
Polsce trzeciej klasy pod dniem 15 lipca4d. Wydaje sie, ze w serii konferencji
naukowych i liturgicznych, poswiecanych $w. Wojciechowi nie powinno tez
zabrakng¢ wspomnienia o dziele misyjnym $w. Brunona z Kwerfurtu. Do kultu jego
powinien sie tez wigczy¢ Kosciot litewski, ktory jest bezposrednim dziedzicem
tradycji nie istniejacych dzi$ juz imiennie Pruséw. Bruno moze by¢ zresztg
symbolem wspdlnoty trzech Kosciotow: polskiego, niemieckiego, litewskiego
i grekokatolickiego (unickiego).

Biskup Thietmar, ktérego $wiadectwo o Brunie nalezy uzna¢ za najbardziej
wiarygodne, podaje, ze Bruno wybrat sie do Pruséw mieszkajacych na pograniczu
Rusi i Litwy razem z 18 towarzyszami, kapelanami, i ze ich wszystkich spotkat ten

38 Woyraz tacinski: compello, compellere nic jest bynajmniej jednoznaczny i nie skupia sie tylko na
czasowniku ’zmusza¢’; zgodnie ze swym zrédlostowonym czasownikiem: pello 'porusza¢, popychac,
popedza¢’ w czasowniku pochodnym przedrostek: com- wskazuje na znaczenie podstawowe: zganiac,
poruszaé, zbiera¢, a dopiero wtdrnie: zmuszac, silit popycha¢ itp. Zob. H. M e n g e, Latcinischdcutschcs
Schulworterbuch mit besonderer Beriicksichtigung der Etymologie, wyd. 2, Berlin-Schénenberg 1911,
s. 144-145, 549. Nie nalezy tez spuszczaC i oka istnienia czasownika: compello, compellere
w znaczeniu: ’przyzywac, namawiaC, naktania¢’, co w kontekscie: compello intrare daje znaczenie
zblizone do znaczenia podstawowego: zagania¢, zapedzaC itp. Zastgpienie przez $w. Augustyna:
compelle intrare na: coge intrare nadaje tekstowi Ewangelii tukasza zupetnie jednostronng nute.
Z kontekstu przypowiesci tukasza wynika, ze bardziej uzasadniona wydaje sie fagodniejsza wersja
zaproszenia na uczte. Rzecz wymaga osobnej analizy.

39 Wystarczy siegng¢ do klasycznej monografii D.H.G. V oigta, Brun von Querfurt-Modnch
Eremit Erzbischof der Heiden und Martyrer, Stuttgart 1907, s. 301 i n, aby sie o tym przekonac.

YOiecej szczegdtow w doskonatym biogramie: ks. J. Swastek, Swiety Bruno (Bonifacy)
z Kwerfurtu, w: Polscy Swieci, |. 6 (1986), s. 34 i n.
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sam los. Ciata tylu meczennikbw — pisze Thietmar — lezaty nie pochowane, az.
dopiero [ksigze] Bolestaw, dowiedziawszy sie o tym, wykupit je i w ten sposob
przysporzyt swemu domowi btogostawienstwo na przyszto$¢il Nie moze ulegac
watpliwosci, ze szczatki ich znalazty sie w Polsce. Pdzniejsza legenda, jakoby
zostaty one pochowane gdzie$ na Rusi, jest nieprawdopodobnad2 Trudno dociec,
gdzie mogly zosta¢ pochowane4i Trudno poja¢, dlaczego wydarzeniu temu nie
nadano ani w Polsce, ani w Niemczech, takiej samej rangi, co wczesniejsza $mier¢
Sw. Wojciecha. Staje tu przed nami jakie$ zadanie do wykonania.

Przechodzac do zakonczenia, wroémy raz jeszcze do pytania postawionego
w tytule, jak przedstawia sie Swietos¢ biskupa praskiego Wojciecha w wyob-
razeniach hagiologicznych czasdw jemu wspotczesnych oraz jak przedstawia sie
ona w Swietle analiz hagiograficznych?

Swiety Wojciech wystepuje w dziejach w czterech rolach: diecezjalnego
biskupa praskiego, zakonnika z. przypadku, biskupa misyjnego z wewnetrznej
potrzeby i meczennika tez, powiedzmy otwarcie, z przypadku (w rozumieniu
arystotelesowsko-tomistycznym). W swej dziatalnosci duszpasterskiej w swej
diecezji nie znajdujemy niczego szczegOlnie wyjatkowego lub heroicznego, co by
kwalifikowato go do Swietosci. Byt on jako przedstawiciel moznego rodu Slaw-
nikowicow uwiktany w konflikt polityczny tego rodu z panujaca dynastig Przemys-
lowicow i nic nie wskazuje na to, aby O6wczesne wptywowe czynniki polityczne
w tym panstwie byly zainteresowane w tworzeniu koto niego aury S$wietosci.
Biskup Wojciech zdajac sobie z tego sprawe wotat usung¢ sie z widowni
politycznej i schroni¢ sie w zacisze zycia klasztornego. Czy doszedtby na tej drodze
do Swietosci jest sprawg otwartg. Obaj zywociarze w jego postepowaniu notujg
cnoty zakonne, nadajac im cechy wyjatkowosci, dostepne nie kazdemu mnichowi.
Wydaje sie jednak, ze wszystkie te elementy cudownosci zostaty do jego zyciorysu
whniesione niejako ex post na skutek meczenskiej smierci. Tego bowiem domagat
sie topos hagiologiczny. Obaj zywociarze duzg wage przywigzujg do wystepujace-
go u biskupa Wojciecha pragnienia Smierci meczenskiej. Tego rowniez domagat sie
owczesny topos hagiologiczny. Obaj zywociarze ulegali w tym wypadku utrwalo-
nemu w czasach przesladowan chrzescijanskich schematowi, ze akt meczenstwa
niezaleznie od wszystkich okolicznosci wystarczat do kreowania kazdego cztowie-
ka na Swietego. W czasach przesSladowan z pewnoscig takie mniemanie byto
uzasadnione. Z chwilg jednak ustania przesladowan droga do meczenstwa byla
drogg wyboru takiej dziatalnosci, w ktorej samo meczenstwo byto niejako aktem
finalnym na skutek tego wyboru.

# Thietmari, ep. Merseburgensis, Chronica, lib. VI, c. 95 (przektad M.Z. Jedlickiego), Poznan
1953, s. 292.

42 W pozniejszej interpolacji do kroniki Ademara de Chabannes, Historiarum libri tres, czytamy, ze
ciato $w. Brunona ,,wykupit za wielkg cene lud Ruséw, i zbudowali oni pod jego wezwaniem klasztor na
Rusi i tam zaczat on promieniowaC wielkimi cudami” MGH 55, t. IV, 1841, s. 107. Na Rusi nie
znajdujemy $ladu czci oddawanej Bumowi z Kwerfurtu. Zrédiem tej informacji mégt by¢ przekaz. Piotra
Damiani (MPH, t. |, s. 326), jakoby kosciot ruski byl w posiadaniu zwtok Bruna, co wobec
wspotczesnego przekazu Thietmara jest niewiarygodne.

4 J. Swastek, Swiety Bruno, jw., s. 34 przyp. 169; wypowiada sie krytycznie o hipotezie,
jakoby Bolestaw Chrobry ztozyt ciato sw. Bruna w Gnieznie: rzeczywiscie hipoteza ta nie znajduje
potwierdzenia w znanych nam zrodtach, cho¢ nie mozna jej odméwi¢ mozliwosci prawdopodobienstwa.
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Zaréwno dla $w. Wojciecha, jak i Sw. Bruna z Kwerfurtu, jako biskupéw
misyjnych, najwtasciwsza droga wyboru byta decyzja realizowania ewangelicznego
nakazu szerzenia wiary chrzescijanskiej. Obaj wstepujac na te droge byli $wiadomi
grozacego im niebezpieczenstwa; w tym wyrazata sie ich postawa heroiczna,
bedaca podstawowym skiadnikiem Swietosci osiggalnej na ziemi dla cztowieka. Ale
gtdbwnym zadaniem misjonarza byto krzewienie wiary chrzescijanskiej wsrod
pogan; realizacja tej idei domagata sie zycia, a nie $mierci.

Wydaje sie wiec, ze nalezatoby wizje hagiologiczng zywotéw $w. Wojciecha
autorstwa Jana Kanaparza i Bruna z Kwerfurtu poddac¢ rewizji hagiograficznej,
wydobywajac z ich przekazéw obraz zycia biskupa praskiego i apostota Prusow
bardziej zblizony do rzeczywistosci historycznej. Stali sie oni obaj Swietymi
i meczennikami przez misje szerzenia wiary wsrod pogan. Oceniajac ich Swietos¢
nalezy sie kierowac stowami $w. Bruna o biskupie Wojciechu: same znaki i cuda
nie tworza Swietego, lecz, [tylko] ujawniajg. Odpowiadato to réwniez wymogom
wspotczesnej nauki Kosciota o Swigtosci.

HEILIGKEIT DES BISCHOFS WOJCIECH-ADALBERT
IN DEN HAGIOLOGISCHEN VORSTELLUNGEN
UND DER IIAGIOGRAPHISCHEN PRAXIS DES FRUHEN MITTELALTERS

ZUSAMMENPASSUNG

in der Einleitung des Vortrags wird von dem Verfasser zuerst der Begriff der Heiligkeit erortert. Die
semantische Analyse des Wortes ergibt, dass in den meisten indoeuropaischen Sprachen zwischen dem
Begriff des heiligen (latein: sanctus), griech: litigids, und dem Gott geweiht sein (latein: sneer, griech:
Itierds) unterschieden wird. Auch in der theologischen Auffasung des Wortes herrscht in dieser Frage
eine gewisse Unklarheit, bzw. Doppeldeutigkeit. Ubereinstimmend, wenn auch je nach der Hdhenlage
einer Religion stark nuanciert, bzw. verdunkelt, werden Gberall zwei grundlegende Wesensmomente
genannt. Das Heilige liegt im Bereich des Transzendenten, des Gottlichen, und bezeichnet die dem
Gottlichen eigentiimliche Wertkategorie. Beide Momente sind gleich wesentlich. Das Heilige liegt im
Schnittpunkt der transzendenten und der axiologischen Koordinate: es bezeichnet das Géttliche unter
dem axiologischen Geschichtspunkt des Wertes. Heilig im eigentlichen Sinn ist darum nur Gott. Im
geschaffenen Raum begegnen uns bloss Ausstrahlungen des Heiligen. Das Heilige darfaber nicht mit
dem Gottlichen schlechthin gleichgesetzt werden (LThK, V, 1960, S. 87). Nach der neutestamentlichen
Kirchenlehre die Heiligkeit ist der Anteil und die Sichtbarkeit der endzeitlichen Heilswirklichkeit, die in
der Person Jesu Christi Ereignis geworden ist und durch die Lebenseinheit mit ihm in seiner Kirche
vermittelt wird (ebendort, V, 130).

Auf dem Menschen bezogen bedeutet das, dass man vermittels der heiligmachenden Gnade, oder
durch seine eigenen heroischen Taten und Benehmen zum Heiligen wird, oder durch die selbstunternom-
mene Gotteinweihung (Sakralisierung) heilig geworden sei. Somit stehen wir vor der Frage, welcher Art
die Heiligkeit des Bischofs Wojciech-Adalbert war, bzw. wie die Verfasser der Lebensbeschreibungen
diese Heiligkeit gesehen und in ihren Werken dargcstcllt haben.

In den ersten Jahrhunderten der Kirschengeschichte machte das Zeugnis (dh. Martyrium) des
eigenen Todesopfers die Bekenner zu Heiligen, in den spéteren Jahrhunderten, nach der durchgefiihrten
Ausbreitung des Christentums war dieser Weg zur Heiligkeit immer seltener geworden; zur Geltung
kamen jetzt andere Ideale und Tugenden, vor allem die chtistlichen Lebensweisen, die sich durch
Monastizismum, Wundertaten Opferbereitschaft fiir die Benachteiligten, Kcuscheit u.a. offenbarten.
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Martyrertum verlor jedoch weiterhin als Beweis und Anlass zur Heiligsprechung nicht an Bedeutung. Im
spateren europaischen Mittelalter gab es nur wenige Martyrer.

Im /.weiten Teil seines Vortrages analysiert der Verfasser die vorhandenen Lebensbeschreibungen
des Bischofs unter dem Geisichtspunkt, wie sie das Phanomen der St.-Adalbertsheiligkcit beurteilen.
Nach den im X. Jahrhundert geltenden Kriterien war Adalbert durch die Tat des wéhrend seiner Mission
in Preussen erlittenen Martyrertodes zum Heiligen (sanctus) geworden. Sowohl der erste Lebensbesch-
reiber, wahrscheinlich Johannes Canaparius (Vita 1). wie auch sogleich nach ihm. Bruno von Querfurt
(Vita 1), geben sich mit diesem Akt der Heiligung nicht zufrieden, sondern versuchen unter diesem
Aspekt auch den ganzen profanen Lebenslauf von Bischof Adalbert zu sakralisieren, als ob der junge
Wojciech-Adalbert, als Schiiler in der Magdeburger Domschule, wie auch spater als Bischof von Prag
und als Mdnch in Rom von Anfang an als Gottgeweihte (sacer) sein Leben gcstaltctetc, und von Anfang
an sich nach dem Martyrertode sehnte. Die spateren Verfasser von Mirakelsammlungen und Legenden
Uber St. Adalbert bereicherten ihre Werke mit verschiedenen meistens, freierfundenen Wundertaten, was
freilich ganz dem Geiste der damaligen hagiographischcn und didatkischen Bedirfnisse der Epoche
entsprach.

Einige Episoden aus dem Leben von St. Adalbert werden in der Vita | und Vita Il verschiedentlich
dargestellt und beurteilt. Johannes Canaparius charakterisierte seinen Held als friedliebenden und
— stiftenden Mann, und vor allem als friedbringenden Apostel wahrend seiner Prcusscnmission. Bruno
von Querfurt dagegen verlangte von den Herrschern Gewaltanwendund hei der Heidenmission.

Bei dieser Gelegenheit beriihrt und erortert der VVerfasser des Vortrages die viel diskutierte Frage
liber die Bedeutung des Lucasevangeliumzitats: compelle intrare (XIV, 15-24). Der richtige Sinn dieses
evangelischen Gebotes heisst eher: compella intrare, also nicht zwingen, sondern anrufen zum Eintritt.
Der Missionar Adalbert hat sich bei seiner Auswahl der Heidenbekehrung fiir friedliche, appellierende
Methode entschieden. Diesen Weg beschritt auch in Praxis Bruno von Querfurt, der als Missionar den
selben Martyrertod bei den Preussen erlitten hat. Beide Apostel der Pruzzcn soll man in Erinnerung
behalten und ehren.



