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Wstep

Teresa od Jezusa jest szeroko znang autorky duchows, budzaca zaintereso-
wanie, wykraczajace daleko poza obszar badan teologicznych. Obdarzona
ponadprzecietng elokwencja i talentem pisarskim, stworzyla szereg literac-
kich arcydziet, ktére staly sie kamieniami milowymi w rozwoju hiszpanskiej
literatury Zlotego Wieku. Jednak na dlugo zanim sama zaczela pisa¢, Teresa
od Jezusa byla milosniczka czytania dobrych ksigzek.

Juz od najwczesniejszych lat za sprawa swoich lektur Swieta prowadzita
dialog z mistrzami zycia duchowego. Zgodnie z jej wlasnym $wiadectwem
niektére z czytanych przez nig ksigzek odegraly istotng role na réznych
etapach jej duchowego wzrostu. Ksztaltowaly one jej rozumienie wiary, po-
strzeganie otaczajacego $wiata oraz siebie samej, pomagajac ukierunkowy-
waé egzystencjalne wybory.

Nie ulega najmniejszej watpliwoéci, ze wérdd autoréw, ktérzy wywarli
istotny wplyw na Terese od Jezusa, znajduje sie franciszkanski mistyk Fran-
cisco de Osuna. W kwestii tej panuje szeroki konsensus naukowy, co nie po-
winno zaskakiwa¢, zwazywszy na fakt, ze w autobiograficznej Ksiedze zycia
Teresa wprost przyznaje, iz Trzecie abecadlo duchowe — cieszacy sie od chwi-
li publikacji ogromna poczytnoscia podrecznik Osuny, nauczajacy praktyki
rekolekeji (recogimiento) — uczynita ona swoim jedynym ,mistrzem” (por.
4,7). Poszczegdlni badacze rdznia sie jednak — niekiedy w sposéb znaczacy
- w ocenie natury oraz mozliwych konsekwencji tego wptywu, zaréwno na
samga Terese, jak i na jej pisma.

Miedzy zupelnie jednoznaczng i bezprecedensowa deklaracja Teresy od
Jezusa na temat roli Trzeciego abecadta duchowego w jej zyciu a niewielka
liczbg systematycznych i szczegétowych opracowan, dotyczacych relacji
miedzy Franciskiem de Osuna a Swieta, wciaz istnieje luka, czekajaca na
wypelnienie. Jednoczesnie — jak zauwaza Robson - podejmowane w ostat-
nim czasie préby badania zrédel Teresy, majace na celu lepsze zrozumienie



natury ich wplywu na jej mysl, napawajg optymizmem?, co moze mie¢ zwia-
zek z pojawieniem sie nowych metod analitycznych.

Czym w ogdle byt 6w ,duchowy elementarz” Osuny i kim byt jego au-
tor? Na jakich teologicznych podstawach opierala sie praktyka rekolekgji
(recogimiento), w ktéra hiszpanski minoryta wprowadzal swoich uczniéw
za posrednictwem Trzeciego abecadla duchowego? Czemu Teresa od Jezusa
przyjela jego dzielo z tak wyraznie zauwazalnym entuzjazmem? Czy Osu-
ne nalezy stawia¢ na réwni z wieloma innymi autorami, ktérzy przyczynili
sie do formacji Swietej? A moze wplyw, jaki wywart na nig swoim Trzecim
abecadlem duchowym franciszkanski autor, byt o wiele glebszy, istotniejszy
i bardziej trwaly, niz zwykto sie sadzi¢? W jaki sposéb mozna go rozpoznac
ijakie ma on znaczenie dla rozumienia postaw i tekstéw Teresy od Jezusa?

W rozprawie postawiono teze, ze miedzy niektérymi tekstami Teresy od
Jezusa a Trzecim abecadlem duchowym Francisca de Osuny istnieje, przynaj-
mniej czeSciowo zamierzona przez Swiqtq, relacja intertekstualna oraz ze
stanowi ona istotny czynnik, ktéry nalezy bra¢ pod uwage przy interpretacji
jej dziel.

Pierwszym celem pracy jest przedstawienie Trzeciego abecadla ducho-
wego jako dojrzatego owocu doswiadczenia duchowego Francisca de Osuny
oraz osadzenie go — wraz z zyciem i pozostala twérczoscia autora — w szero-
kim kontekscie historyczno-ideowym hiszpanskiego Ztotego Wieku. Kolej-
nym celem jest wykazanie istnienia glebokiej relacji miedzy Franciskiem de
Osung a Teresg od Jezusa, ustanowionej na bazie przyswojenia sobie przez
Swieta napisanego przez franciszkanskiego mistyka Trzeciego abecadla du-
chowego. Relacja ta stanowi bowiem uzasadnienie przekonania o istnieniu
licznych intertekstualnych powiazan miedzy Trzecim abecadtem duchowym
a Ksiegg zycia oraz innymi pismami Swigtej. Z powiagzaniami tymi taczy sie
z kolei ostatni cel pracy - identyfikacja przynajmniej kilku z nich oraz wska-
zanie na ich mozliwy wplyw na nasze rozumienie pism Teresy od Jezusa.

Ze wzgledu na ograniczong objeto$¢ pracy nie bedzie mozliwe szczegé-
towe przebadanie wszystkich pism Swietej pod katem ich zwiazkéw z Trze-
cim abecadtem duchowym. Analizy tego rodzaju moga stanowi¢ przedmiot
przyszlych, bardziej juz szczegdétowych opracowan. Podstawa analiz beda
jedynie wybrane fragmenty tekstéw obojga autoréw, w ktérych wzajemne
odniesienia intertekstualne wydaja sie¢ szczegélnie wyrazne. Tto historycz-
no-kulturowe zostanie uwzglednione jedynie w zakresie niezbednym do
wlasciwego naswietlenia badanych zjawisk i tekstéw. Pominiety zostanie

1 Por. J. Robson, Teresa of Avila and the Letters of Saint Jerome: Simple encouragement or substantial
influence?, ,Teresianum” 2019, t. 70, nr 1, s. 42.



dobrze znany zyciorys Teresy od Jezusa, podczas gdy sylwetka Francisca de
Osuny ukazana zostanie mozliwie szczegétowo. To ostatnie wynika z faktu,
ze w przeciwienstwie do Swietej, franciszkariski mistyk pozostaje stosunko-
wo malo znany na rodzimym gruncie.

Pod koniec lat dwudziestych dwudziestego wieku Peers stwierdzil o Te-
resie od Jezusa, ze ,nigdy nie bylo pisarza, ktérego «Zrédta» studiowatoby
sie z mniejszym pozytkiem” (there never was a writer whose «sources» it was
less profitable to study). Skoro intelektualne i duchowe osiggniecia Swietej
- argumentuje — daleko wykraczaja poza to, co mieli do zaoferowania tacy
autorzy jak Francisco de Osuna, Bernardino de Laredo czy $w. Piotr z Alcan-
tary, podobne badania nie moga nic wnie$¢ do rozumienia tekstéw Swie-
tej. Jednoczesnie przyznaje on, ze Teresa wykorzystywala fragmenty pism
innych autoréw?. Ten sam autor uwaza réwniez, ze pisma Swietej zaleza
w o wiele wiekszej mierze od Biblii niz od jakiejkolwiek innej ksigzkiz. Twier-
dzac to, zdaje sie jednak nie dostrzega¢ faktu, ze zaleznosc Teresy od Pisma
Swietego nie jest najczesciej bezposrednia, lecz zaposredniczona w pismach
innych autoréw, co stanowito wynik utrudnionego dostepu do Biblii w epo-
ce, w ktérej zyta Swieta. Wiemy jednoczeénie, jak nasycone cytatami i ko-
mentarzami biblijnymi sg Abecadta duchowe Osuny. Nie jest to bynajmniej
ich oryginalna cechga, ale wpisuje sie w tradycje siegajaca wyktadu ojcéw Ko-
éciola, a nawet komentarza zydowskiego. Liczne przekonania Swietej doty-
czace tego, w jaki spos6b mozna odnosi¢ doswiadczenia duchowe do Biblii,
nie zawieraja sie przeciez explicite w tek$cie Pisma Swiqtego inie tam Tere-
sa je wyczytala. Majg one swoje podstawy w aktualizujgcym komentarzu,
wychodzacym zwykle od wykladni patrystycznej. Jako przyklad wystarczy
przywotaé tradycje komentowania Piesni nad piesniami w kluczu oblubien-
czej relacji duszy z Chrystusem, Chrystusa z Kosciotem, czy tez wczesniej
Boga z narodem wybranym.

Innego zdania niz Peers w kwestii wartosci studiowania terezjariskich
zrédet byt Gaston Etchegoyen, autor studium poréwnawczego Lamour Di-
vin. Essai sur les sources de Sainte Thérése*, prawdopodobnie jedynego tego
rodzaju - jesli nie liczy¢ poswieconego Teresie od Jezusa siédmego roz-
dziatu publikowanej w czesciach pracy Miguela Angela La vie franciscaine
en Espagne entre les deux couronnements de Charles-Quint; ou le premier Com-

2 Por. E.A. Peers, Studies of the Spanish Mystics, ,The Sheldon Press” 1927, s. 222.

Por. tamze, s. 224.

G. Etchegoyen, Lamour divin: Essai sur les sources de sainte Thérése, Féret & fils; E. de Boccard,
Bordeaux; Paris 1923.
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missaire Général des provinces franciscaines des Indes Occidentaless. Przy czym
ostatni ze wspomnianych autoréw ogranicza sie wylacznie do zestawienia
kilku uderzajaco podobnych fragmentéw Trzeciego abecadla Osuny i tere-
zjanskich Mieszkar, doprowadzajgc swoje przedsiewziecie do jednej trzeciej
dzieta Swietej. Wyraza przy tym przekonanie, ze praca ta domaga sie kon-
tynuacji. ,Wbrew temu, co wielokrotnie powtarzano, najlepszy i najbardziej
racjonalny system - twierdzi z przekonaniem - prowadzacy do prawdziwe-
go zrozumienia teologii terezjanskiej powinien mie¢ za punkt wyjscia rze-
telne studium nie tylko jej rekopiséw, ale takze Zrédel, z ktérych czerpata,
aw szczeg6lnosci tego, ktére bylto sposréd wszystkich najwazniejsze” — czyli
wlasnie Trzeciego abecadta duchowegos.

Kolejny istotny glos w dyskusji zabral nieco ponad dekade pdzniej
Fidele de Ros. W jego Un Maitre de Sainte Thérése: le Pére Frangois d’Osuna.
Sa Vie, Son CEuvre, Sa Doctrine Spirituelle” studium Etchegoyena doczekalo
sie krétkiej, krytycznej odpowiedzi. Pomimo nawigzania do Teresy w tytule
dzieta De Ros koncentruje sie w nim przede wszystkim na Osunie, jedynie
ubocznie polemizujac z niektérymi ocenami Etchegoyena na temat wpltywu
franciszkanskiego autora na Swieta, uznajac je za nieco przesadne. De Ros
wyraza ponadto sceptycyzm co do samej mozliwosci prowadzenia szeroko
zakrojonych badan poréwnawczych obojga autoréw, ograniczajac mozliwy
wplyw jedynie do niektérych tematéw. Zdaniem De Rosa prawdziwe oddzia-
lywanie Osuny na Terese wydaje sie trudne do uchwycenia na podstawie
analizy materialnych §ladéw. Wplyw ten ,rezonuje w formacji ducha ucznia
przez jego mistrza”, a jako taki moze on by¢ jedynie ,wyczuwany”, ale juz
nie okreslany. W swojej recenzji, skadinad niezwykle waznego dla badan nad
Osuna, dziela De Rosa Bonnard konkluduje, ze zamiast czysto reakcyjnego
podejscia mogliby$my oczekiwac ze strony tak utalentowanego badacza stu-
dium w wiekszym stopniu osobistego i niezaleznegos.

Przy tej okazji warto zwréci¢ uwage na fakt, ze dwudziestowieczni ba-
dacze zainteresowani byli przede wszystkim identyfikacja ,wplywéw” i dys-
kusja o stopniu ich pewnoéci, tylko wyjatkowo pytajac o role tychze w rozu-

5 M. Angel, La vie franciscaine en Espagne entre les deux couronnements de Charles-Quint; ou
le premier Commissaire Général des provinces franciscaines des Indes Occidentales. Chapitre
VII. La extdtica doctora, ,,Revista de archivos, bibliotecas y museos” 1915, t. XXXII, nr 3-4.

6 W swoim opracowaniu autor zwraca uwage chociazby na obraz ,zamku serca” (castillo del
corazon) Osuny (Abc-3 4,3-4), stanowigcego centralny motyw mieszkan, nie analizujac
go jednak szczeg6towo. Tamze, s. 253.

7 E. de Ros, Le Pére Frangois d’Osuna: Un maitre de Sainte Thérése; sa vie, son oeuvre, sa doctri-
ne spirituelle, Beauchesne, Paris 1936.

8 Por. M. Bonnard, Peére Fideéle de Ros, Un maitre de sainte Thérése. Le Pére Francois d'Osuna.
Sa vie, son ceuvre, sa doctrine spirituelle, ,Bulletin hispanique” 1938, t. 40, nr 2.
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mieniu dziel Teresy od Jezusa. W tym kontekscie na szczegélna wzmianke
zastuguje El estilo de Santa Teresa Raména Menéndeza Pidala, ktdry, nie po-
przestajac na stwierdzeniu podobienistw, stawia réwniez pytanie o réznice
w obrebie owych podobienistw, prébujac w oparciu o te ostatnie zdefiniowaé
oryginalnos¢ Teresye.

Podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, ze cho¢ Teresa od Jezusa z emfazg
podkreslita kluczowa role Trzeciego abecadta duchowego Osuny w ksztalto-
waniu jej duchowego uniwersum, badania powigzan miedzy jej tekstami
a dzietem Osuny oraz ich znaczenia pozostaja rzadkie i fragmentaryczne.
Pozostaje tak nawet pomimo tego, ze niektérzy autorzy postulowali ko-
nieczno$¢ ich poglebienia.

Przedmiotem badan teologii duchowosci jest uczestnictwo oséb w mi-
steriach Chrystusa, czyli doswiadczenie przezywania w Nim wszystkiego
tego, co On sam przezyl, i wzajemne przezywanie tego przez Niego w nas
(por. KKK 521). Jako taka opiera sie ona zaréwno na danych Objawienia
(ktére méwia o tym, co wlasciwie przezyl oraz jakie bylo tego znaczenie), jak
i zaczerpnietych z do$wiadczenia. Zwlaszcza ten drugi komponent odpo-
wiada za interdyscyplinarny charakter teologii duchowosci, otwierajac jg na
zastosowanie zréznicowanych metod i podejs$¢ badawczych, z zachowaniem
jednakze ich pomocniczego charakteru.

Poniewaz cudze doswiadczenie nie jest dostepne bezposredniemu ba-
daniu, teologia duchowosci zainteresowana jest w szczegélnosci swiadec-
twami, ktére najczesciej utrwalone sa w formie pisanej. Zwlaszcza teksty
$wietych stanowia w tym wzgledzie doskonaly material badawczy. Jednakze
dystans czasowy i kulturowy wielu z tych tekstéw z jednej strony, z drugiej
za$ ich niekwestionowana waga i udowodnione historycznie, twércze od-
dzialywanie — nie tylko na polu koscielnym, ale réwniez w kulturze - stanowi
zachete do powracania do nich na nowo, interpretowania ich i aktualizowa-
nia w zmieniajacych sie okolicznosciach. Réwnoczesnie postep w naukach
humanistycznych moze stanowi¢ okazje do poglebienia rozumienia bada-
nych zrédet, wydobywajac i aktualizujac ich ponadczasowy potencjat, zdol-
ny nawet obecnie wywiera¢ subtelny, acz gteboki wplyw.

Niestety zdarza sie nieraz, ze badacze rezygnuja z wysitku szukania zna-
czen tekstéw Teresy, ustalonych intencjami autorki, a w ich miejsce - zwy-
kle bez wyraznych deklaracji metodologicznych badZ nawet - jak mozna sie
nieraz wydawa¢, przy nieswiadomosci problemu — utozsamiaja znaczenie

9 Por. R. Menéndez Pidal, El estilo de Santa Teresa, [w:] La lengua de Cristébal Colon: El estilo
de santa Teresa, y otros estudios sobre el siglo XVI, red. R. Menéndez Pidal, Espasa-Calpe,
Madrid 1942.
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z sensem, zastepujac ten drugi tym pierwszym. W obliczu tego postac Tere-
sy, ,konstruowana” podobnymi opracowaniami, traci swéj wlasny charakter
i zaczyna moéwic to, co owi badacze chca, zeby powiedziata. Co wiecej, gdy
zna sie cho¢ w niewielkim stopniu $wiatopoglad danego badacza, mozna
réwniez bez wiekszego trudu przewidzie¢, co bedzie méwi¢ i myslec jego
~Teresa”. Przykladowo, jesli badacz ma osobista potrzebe wyrazania swoich
przezycijest to dla niego nadrzedna wartoscia, zaprojektuje te potrzebe na
Terese. Swieta widziana oczami takiego badacza bedzie sktonna angazowac¢
sie w gre pozoréw, manipulowaé otoczeniem, wprowadzajac je w blad i pré-
bujac osiggnac swéj ukryty cel - w tym przypadku publiczne wyrazenie swo-
ich przezy¢ — nawet kosztem integralnosci wlasnej postawy. Jednak w sa-
mych Zrédtach historycznych nie sposéb odnalezé takiej Teresy. Powstaje
zatem pytanie: czemu przyznamy pierwszenstwo? Czy zweryfikujemy na-
sze wstepne zalozenia w $wietle faktéw, czy raczej zignorujemy je i zadamy
gwalt badanemu przedmiotowi? Owszem, w odczytywaniu tekstéw istot-

10 Jest to proces istotny, z uwagi na przedostawanie si¢ podobnych obrazéw do kultury po-
pularnej. Jako przyklad mozna przywota¢ dwie telewizyjne ekranizacje biografii Teresy
od Jezusa. Z jednej strony chodzi o serial Teresa w rezyserii Josefiny Moliny (1984), ktéry
ze skrupulatng dbaloscig o wiernos¢ historyczna - siegajaca az doboru rekwizytéw — po-
dejmuje rzeczywista probe filmowej rekonstrukdji zycia Swietej, z drugiej o wspétczesna
adaptacje filmowa Teresa w rezyserii Jorge Dorado (2015). Ten ostatni twierdzi w wywia-
dzie, jakoby istniato ,wiele Teres” (z uwagi na rézne wymiary osobowosci Swietej), a de-
klarowanym celem produkcji miato by¢ ,przyblizenie [tej — czyli ktérej?, mozna by zatem
stusznie zapyta¢] kluczowej osobowosci naszej kultury i tradycji literackiej widzowi XXI
w.” PRENSA RTVE, «TVE estrena ,Teresa” en el Festival de San Sebastidn», 2015, RTVE,
[w:] https://www.rtve.es/television/20150923/tve-estrena-tvmovie-historica-teresa-festival-
-cine-san-sebastian-con-protagonistas/1225341.shtml [14-2-2025]; A.A.G, «,Teresa”,
la versién moderna de una rebelde con hébito», 2015, RTVE, [w:] https://www.rtve.es/
television/20151117/santa-teresa-pelicula-moderna-marian-alvarez-rebelde/1255584.
shtml [14-2-2025]. Marian Alvarez, aktorka odtwarzajaca gléwna role w tym ostatnim
filmie, w jednym z wywiadéw stwierdzila, ze ,wizja”, cho¢ nowa, ,zachowuje klasycyzm
osobowosci”, a pomimo tego, iz filmowcy staraja sie przyblizy¢ Terese wspélczesnosci,
ywszystko [tam] jest prawdg”. Jej zdaniem ,wspotczesna otoczka” ma za zadanie uczynic¢
forme atrakcyjng dla mlodszych widzéw, ktérzy nie mieli okazji ogladac serialu z 1984
roku, ulatwiajac produkeji dotarcie do tej grupy odbiorcéw. Sam wywiad nosi wymowny
tytul: Teresa, wspélczesna wersja buntowniczki w habicie (,Teresa”, la versién moderna de
una rebelde con héabito). A.A.G, «,Teresa”, la versién moderna de una rebelde con habi-
to». Poréwnanie obu tych realizacji sktania jednak do stwierdzenia, ze to tej pierwszej
z nich udaje sie w wiekszym stopniu przyblizy¢ widza do rzeczywistej Teresy od Jezu-
sa, stanowiac probe jej zrozumienia w szerokim kontekscie kulturowo-historycznym.
Gdy przeciwnie, ,Teresa” z drugiego filmu okazuje sie pozbawiong autentyzmu i gtebi,
anachroniczna projekcja na Swieta, lansowanego wspétczesnie w niektérych kregach
kulturowych i nacechowanego ideologia marksistowska ideatu kobiety. Pomimo dekla-
racji tworcow widz tej drugiej produkeji nie przybliza sie do Teresy od Jezusa, ale co
najwyzej do jej zideologizowanego cienia.
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na jest réwniez ich aktualizacja. To ona sprawia, ze nie przestaja na rézne
sposoby rzuca¢ wyzwan i przemawiac. Jednakze zeby teksty rzeczywiscie
stymulowaly, konieczne jest dotarcie w pierwszym rzedzie do ich wlasnego
znaczenia. Trzeba oprzec sie pokusie nakazywania im méwienia tego, co in-
terpretator chcialby, zeby méwily, pamietajac — inaczej niz sie nieraz postu-
luje - ze za tekstami stojg ich autorzy, ktérzy realizuja przez nie najczesciej
jaka$ okreslong intencje komunikacyjng. Sg to zatem te same zasady, ktére
stanowia podstawe kazdego autentycznego dialogu.

W niniejszej pracy dazy sie przede wszystkim do zrozumienia znacze-
nia tekstéw Teresy, stad nieodzowne jest odniesienie sie do kontekstéw,
w ktérych zyla ich autorka i w ktérych teksty te powstawaly. Nie znaczy
to réwnoczesénie, ze pomija sie tutaj zupelnie kwestie ich aktualizacji. Jed-
nakze dokonuje sie jej z troskg o zachowanie wyraznych réznic miedzy zna-
czeniem a sensem, skoro dotarcie do znaczenia (meaning) jest koniecznym
warunkiem odkrywania mozliwych senséw (significance) tekstu*. Wyklucza
sie tym samym wszystkie te skrajnie indywidualistyczne teorie hermeneu-
tyczne, ktére odmawiajg ostatecznie tekstom (i ich autorom) mozliwosci
zakomunikowania czegokolwiek - kosztem autoekspresji czytelnika. Pisa-
niu tej pracy towarzyszy przekonanie, ze prawdziwa Teresa od Jezusa jest
o wiele ciekawszym obiektem badan niz te zideologizowane ,Teresy”, ktére
wylaniaja sie z wielu wspoélczesnych interpretacji, bedace w duzej mierze
wytworem dominujacej dzi$ w $wiecie zachodnim formy kultury. Spotkanie
z takimi ,Teresami” nie rzuca zadnych wyzwan, nie prowadzi do nabrania
dystansu wzgledem wspédlczesnosci — z ktérego lepiej widac i tatwiej moz-
na oceni¢ wiele spraw, ktérych nie dostrzega sie dobrze, trzymajac je stale
przed oczami w niewielkiej odlegtosci*2. Stoi za tym oczywiscie przekona-
nie filozoficzne, ze Teresa rzeczywiscie istniala i ze byla tresciowo okreslona.

11 Hirsch definiuje znaczenie tekstu (meaning) jako ,to, czego reprezentacje stanowi tekst; co
autor mial intencje wyrazi¢, postugujac sie dang sekwencja znakéw; tym, co znaki te repre-
zentujy”. Z kolei sens (significance) to ,relacja miedzy znaczeniem a jakas osoba, albo koncep-
ja, albo sytuacja, albo czymkolwiek innym, co mozna sobie tylko wyobrazi¢”. Stad znaczenie
pozostaje ustalone i niezmienne tak jak tekst, zmienia¢ moze sie natomiast relacja do tego
znaczenia — nawet u samego autora tekstu [,Meaning is that which is represented by a text;
it is what the author meant by his use of a particular sign sequence; it is what the signs
represent. Significance, on the other hand, names a relationship between that meaning and
a person, or a conception, or a situation, or indeed anything imaginable”]. Por. E.D. Hirsch,
Validity in Interpretation, Yale University Press, New Haven, London 1967, s. 8.

12 Moéwigc jezykiem wspoélczesnej psychologii, mozna by poréwna¢ tego rodzaju zdystanso-
wanie do defuzji badz przyjecia perspektywy (terminy zaczerpniete od S. Hayes’a), co jest
istotnym elementem praktyki uwaznosci (mindfulness). Pewien dystans a jednoczesnie
otwarto$¢ na rzeczywisto$c taka, jaka ona jest, a nie taka, jaka chcialoby sie, zeby byla, sta-
nowi podstawowy wymég w uprawianiu nauki. Por. S.C. Hayes, K. Strosahl, K.G. Wilson,
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Cho¢ $wiadkowie jej zycia postrzegali j3 na rézne sposoby, zwracajac uwage
na inne aspekty tej bogatej tresci, wciaz nie byla ona wytworem ich umy-
stéw, ktérym mogli dowolnie manipulowacd. Pozostaje tozsama ze sobg, po-
mimo wielo$ci sposobéw postrzegania jej przez otoczenie. Sama tresciowo
okreslona Teresa podejmuje tez trud intencjonalnego komunikowania tresci.
Kieruje swoje wypowiedzi do kogo$ i w jakim$ celu. Dazy do tego, zeby by¢
wlasciwie - to znaczy zgodnie z jej intencja — zrozumiang's. Stad tez ,in-
terpretujacy — jak stusznie zauwazy Hirsch - musi odréznic to, co wynika
z tekstu, od tego, co zen nie wynika; musi odda¢ tekstowi pelng sprawiedli-
wo$éé, przestrzegajac przy tym norm i ograniczen”. Gléwnym problemem
w hermeneutyce jest zatem znalezienie zasady rozstrzygania, ktére impli-
kacje tekstu wolno przyjaé, a ktére nalezy odrzucié.

Trudnos$¢ polega bowiem najczesciej nie tyle na ustaleniu znaczenia
samego komunikatu, co tych jego implikacji, ktére nie zostaly wypowie-
dziane wprost przez komunikujacego, a jednak moga — cho¢ nie musza —
przynaleze¢ do znaczenia stownego. W przypadku dialogu z osoba mozna to
oczywiscie ustali¢ badz to przez wziecie pod uwage kontekstu wypowiedzi,
badz bezposrednio ja dopytujac. Gdy jednak dialog odbywa sie za posred-
nictwem tekstu, nie jest to zwykle mozliwe i wéwczas nalezy odwota¢ sie do
pewnej zasady, ktéra pozwoli odréznia¢ implikacje przynalezace badz nie
do intencji autora. Kontekst tego odrézniania stanowi wéwczas otaczajacy
tekst z jednej strony oraz ,poczucie sensu calosci” z drugiej*s. Mozna zatem
moéwic o kontekscie blizszym — bezposrednim otoczeniu tekstowym - i dal-
szym, ktéry bierze pod uwage swiadomos¢ ,,catosci znaczeniowej”. Dopiero
bowiem w kontekscie calo$ci mozna czesto zrozumiec znaczenie poszcze-
g6lnych czesci.

Stad tez to, co Teresa rzeczywiscie wyraza, niekoniecznie musi ograni-
czaé sie do tego, co wprost wypowiedziane jest w tekscie, ktéry aktualnie
pisze. Niektére znaczenia moga bowiem byé w nim obecne przez implikacje.
Co wiecej, nawet implikacje nieuswiadomione w danym przypadku przez

Terapia akceptacji i zaangazowania: proces i praktyka uwaznej zmiany, Wydawnictwo Uniwer-
sytetu Jagiellonskiego, Krakéw 2013, s. 123, 316-317.

13 Podlozem tego rozumowania jest husserlowskie przekonanie o obiektywnosci znaczenia
- odrebnej od proceséw umystowych, dzieki ktérym jest ono odczytywane. Obiektyw-
no$¢ i statos$¢ znaczen uwidacznia sie w przezyciach znaczeniowych, ktére cho¢ moga
r6zni¢ sie miedzy soba w zaleznosci od obranej perspektywy, wcigz towarzyszy im Swia-
domo$¢ tozsamosci postrzeganego przy ich udziale obiektu. Cho¢ znaczenie stowne jest
niezmienne i dostepne dla innych, kazda wypowiedz jezykowa pozostaje réwnoczesnie
zdeterminowana historycznie przez méwiacego.

14 Por. E.D. Hirsch, Interpretacja obiektywna, ,Pamietnik Literacki” 1977, t. LXVIIL, nr 3, s. 258.

15 Por. tamze, s. 299.
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autora wypowiedzi moga przynaleze¢ do intencji wypowiedzi. Kiedy patrzy
sie na sze$cian w przestrzeni — cho¢ widac jedynie kilka jego bokéw — nie
przestaje on by¢ postrzegany wlasnie jako szescian. Podobnie tutaj, cho¢
autor wyraza wprost jedynie wybrane aspekty, to réwniez te, ktérych aktu-
alnie brakuje, nie przestaja by¢ w danej wypowiedzi obecne. Innymi stowy
autor mowi o calosci, ktéra zaklada, cho¢ wypowiada sie jedynie fragmen-
tarycznie. Stad znajomos¢ calosciowego znaczenia - przy zalozeniu statosci
obiektu i jego poznawalnosci — umozliwia dopowiedzenie tych czesci, ktére
nie s3 uwyraznione w tej czy innej wypowiedzi. U Husserla niewypowie-
dziany wprost sens caloéci, pochodny od wprost wypowiedzianych, wy-
stepujacych w $wiadomosci znaczen - ,uktad typowych oczekiwan i praw-
dopodobienistw” — okreslany jest mianem horyzontus. Cale znaczenie, to
wypowiedziane, jak i niewypowiedziane - ale mozliwe do wypowiedzenia
w danym przypadku - ograniczane jest przez 6w horyzont. Jedynie przez
odniesienie do catosci znaczenia, czyli wlasnie horyzontu, mozliwe jest od-
ré6znienie implikacji uprawnionych od nieuprawnionych.

Tutaj twierdzi sie, ze dla okreslenia calo$ci znaczenia wypowiedzi Tere-
sy konieczne jest czesto odwolanie sie miedzy innymi do idealu rekolekgji
w ujeciu Trzeciego abecadta duchowego, syntetyzujacego kluczowe elementy
tej tozsamosci duchowej, do ktérej aspirowala Teresa od Jezusa, przyswa-
jajac ja sobie przez wiele dekad i ksztaltujac wedle tej formy swoje posta-
wy, rozumiane jako kompleksy intelektualno-emocjonalno-behawioralne.
W tym ujeciu nie ma nawet znaczenia, czy w poszczegélnych aktach pisania
Teresa mialta aktualnie w $wiadomo#ci wszystkie aspekty danego zagadnie-
nia. Konieczne jest natomiast ustalenie, czym jest to, co wyraza jako calosé¢,
ustalenie horyzontu Teresy — ograniczajacego mozliwe do przyjecia znacze-
nia i w szczegdlnosci eliminujacego wlasne, nieuprawnione skojarzenia in-
terpretatora. Juz sam horyzont jezykowy stéw ograniczony jest przez ich
implikacje. Co wiecej, nie wszystkie potencjalne implikacje stéw muszg ko-
niecznie naleze¢ w danym razie do horyzontu Teresy. Oczywiscie pierwszy
horyzont wyznaczany jest w duzej mierze przez gatunek literacki. ,Inter-
pretujacy ma dookresli¢ horyzont tekstu z mozliwie najwiekszym przybli-
zeniem, to za$ ostatecznie znaczy, ze musi sie zaznajomic z typowymi zna-
czeniami ze $wiata mysli i przezy¢ autora””. Temu zadaniu stuzy glebokie
osadzenie podjetego tu badania w szeroko zakreslonym kontekscie epoki,
w szczegdlnosci w kontekscie srodowiska praktykéw rekolekcji — do ktére-
go zrozumienia doskonalym kluczem jest Trzecie abecadto duchowe Osuny —

16 Por. tamze, s. 300.
17 Tamze, s. 301.
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wreszcie w kontekscie najblizszego srodowiska Teresy od Jezusa, jak i $wia-
ta jej wewnetrznych aspiracji i dgzen — na ile mozna mie¢ do nich dostep.
Same teksty Teresy doskonale wpisuja sie w takie ramy interpretacyjne, sko-
ro dazy ona do wykazania, ze jej doswiadczenia stanowig egzemplifikacje
tego, o czym pisali uznani autorzy duchowi, bedac w tym wzgledzie daleka
od poszukiwania oryginalnosci. Ona sama widzi te dos§wiadczenia wtasnie
wpisane w ten, a nie inny horyzont znaczen, ktéry w najogélniejszym sensie
jest horyzontem przezywania Objawienia na sposéb katolicki.

»Rola pojecia horyzontu polega na tym, ze definiuje ono w zasadzie nor-
my i granice, ktére wiaza znaczenie przedstawiane przez tekst. Jednocze-
$nie za$ pojecie to uwalnia interpretatora od krepujacego i niewykonalnego
zadania wykrycia, co autor mial wprost na mysli. Tak wiec, definiujac zna-
czenie tekstu jako znaczenie autorskie, interpretator nie zubaza znaczenia,
jak sie czesto utrzymuje, lecz po prostu wylacza to, co do tego znaczenia
nie nalezy”*s. Dzieki temu mozna co$ wyjasni¢ w danym przypadku nawet
dokladniej niz sam autor®, nie wychodzac jednoczesnie poza zamierzone
przez niego znaczenie. Mozna zrozumie( tekst lepiej przez uwidocznienie
aspektow, zawartych w nim przynajmniej implicite. Chodzi zatem, reasumu-
jac, o poznanie calosci horyzontu i pokazanie, na ile typowe sa w obrebie
tej calosci wskazane przez interpretatora znaczenia. Wydobywa sie w taki
sposéb to, co §wiadomie badz nieswiadomie miescito sie w intencji autoraz.
Proces ten dokonuje sie w ramach ,horyzontu wewnetrznego” oraz réwno-
czednie — jako ze kazde znaczenie odnosi sie na rézne sposoby do innych
znaczen w danej dziedzinie — w ramach ,horyzontu zewnetrznego”, w kté-
rym dokonujg sie kolejne odczytania i aktualizacje znaczenn wydobytych
nia pewnego znaczenia sens tekstéw Teresy pozostaje niedostepny. To Te-
resa bowiem, jak kazdy autor, podejmowata decyzje o tym, co powie i w jaki
sposéb.

W pracy znajduja zastosowanie zréznicowane metody analityczne, co
stanowi odzwierciedlenie jej interdyscyplinarnego charakteru. Poszczegdl-
ne watki rozprawy postepuja réwnoczesnie na kilku ptaszczyznach, a kazda
z nich wymaga zastosowania adekwatnych metod. Obecne rozréznienie stu-

18 Tamze, s. 301.

19 Przypomina to postulat Schleiermachera, jednak w tym przypadku nie chodzi, jak sie
wydaje, o zrozumienie lepiej niz sam autor, lecz co najwyzej o trafniejsze, bardziej ekspli-
katywne wyrazenie tego, co on rozumial.

20 Por. E.D. Hirsch, Interpretacja obiektywna, dz. cyt., s. 302.
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zy jedynie uporzadkowaniu prezentacji metod, gdyz w rzeczywistosci plasz-
czyzny te najczesciej lacza sie ze soba i wzajemnie dopetniaja.

Niniejsza praca jest w pierwszym rzedzie praca teologiczna, stanowiaca
namyst nad danymi Objawienia, stad podstawowa dla niej jest metoda ana-
lizy teologicznej. Trzecie abecadto duchowe Osuny stanowi przekaz duchowej
doktryny rekolekdji (recogimiento), ktérej obecnoéci poszukuje sie w zyciu
idziele Teresy od Jezusa. Bedzie to mozliwe na tyle, na ile uda sie zrozumie¢
jej sens oraz zwigzek z danymi Objawienia.

Do przeanalizowania terezjanskiej recepcji Trzeciego abecadta duchowe-
go przydatna okaze sie nadto metoda empatyczno-sapiencjalna w ujeciu
W. Gogoli. Komponent empatyczny metody stanowi rodzaj sztuki, pozwa-
lajacej poznawaé osoby przez wejscie z nimi w swoisty ,rezonans”, ktérego
podstawa jest wspdlna natura ludzka. Teologiczny charakter metody opiera
sie z kolei na jej sktadniku sapiencjalnym. Domaga sie on $wiadomego od-
noszenia sie do duchowej tradycji Kosciola oraz — nabytego na drodze wta-
snego doswiadczenia obcowania z Bogiem przez badacza - wyczucia prawdy
katolickiej, z ktérego czyni sie kontekst analizy empatycznej=*.

Kolejna ptaszczyzna moze by¢ okreslona mianem diachronicznej. Doty-
czy ona postepu proceséw i wydarzen. Czasem zwigzana jest z przedmiotem
badan bezposrednio, na przyklad tam, gdzie omawiane sa watki biograficz-
ne. Czasem posrednio, dostarczajac kontekstu.

Na tej ptaszczyznie podstawowa metoda jest metoda historyczna, po-
zwalajaca na kontekstualizacje zjawisk na tle epoki, co pozwala unikng¢
anachronizméw i btednego rozumienia idei, tekstéw czy postaw. Ponadto
umozliwia ona analizowanie przemian zjawisk w czasie. Metody te s3 sto-
sowane wszedzie tam, gdzie istnieje potrzeba rekonstrukeji pewnych proce-
s6w historycznych, jak przyktadowo postepu ruchu reform w zakonie fran-
ciszkaniskim. Moga tez wystepowaé w polaczeniu z innymi metodami, jak
z metoda hermeneutyczng albo teologiczng tam, gdzie opisuje sie rozwoéj
idei. W takim polgczeniu metody te s3 na przyklad stosowane w czesci po-
$wieconej rozwojowi afektywnej linii interpretacji Korpusu Dionizyjskiego.

Kolejna jest metoda hermeneutyczna, wykorzystywana w celu pogtebie-
nia zrozumienia, tak postaw i intencji komunikacyjnych autoréw, jak i ko-
munikowanych przez nich idei. Metoda ta wystepuje w $cistym powiazaniu
z wczeéniej wspomniang metoda historyczng, bowiem wyjasnienia dokony-
wane s3 przy wzieciu pod uwage tta historyczno-kulturowo-ideowego.

21 Por. JW. Gogola, Metoda empatyczno-sapiencjalna w teologii duchowosci, ,Itinera Spiri-
tualia. Commentarii Periodici Instituti Carmelitani Spiritualitatis Cracoviae” 2008, t. I,
s. 26-27.
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Wreszcie wyrézni¢ mozna plaszczyzne literacks, zwigzang z tekstami
iich analizg. Poniewaz badanym medium komunikacji idei sa w niniejszej
pracy teksty, konieczne staje sie réwniez zastosowanie adekwatnych metod
z tej dziedziny. Z jednej strony korzysta sie tu z metody komparatystycznej,
ktérej celem jest wskazanie réznego rodzaju podobienistw, tak formalnych,
jak i materialnych, zwlaszcza miedzy Trzecim abecadtem duchowym a dzie-
tami Teresy od Jezusa, z drugiej strony metody intertekstualnej, ktérej za-
daniem jest badanie odniesiert miedzy tekstami i tradycjami oraz roli tych
odniesient w obrebie samych tekstéw. Przy czym ta ostatnia metoda wymaga
szerszego omoéwienia.

Odnowione zainteresowanie hermeneutyka odpowiada za powstanie
w ostatnim czasie réznorodnych podej$é¢ i metod analizy tekstéw. Jedng
z nich jest metoda analizy intertekstualnej. Okreslenie intertekstualnos¢
zostalo po raz pierwszy uzyte przez Julie Kristeve w eseju Word, Dialogue,
and Novel. Oznaczalo ono wéwczas transpozycje bachtinowskiego terminu
intersubiektywnos¢ — oznaczajacego proces konstrukeji znaczenia w procesie
wzajemnych interakcji miedzy podmiotami — na pole badan literackich. Kri-
steva twierdzi, ze ,kazdy tekst jest skonstruowany jako mozaika cytatéw”,
stanowiac ,absorpcje i przeksztalcenie innego”22. W konsekwencji tekst po-
strzegany jest jako pozbawiony wpisanego wen przez autora, ustalonego raz
na zawsze znaczenia, a otrzymuje je dopiero kazdorazowo w akcie czytania.
Kristeva, podazajac za Bachtinem, jest przekonana, ze lektura realizuje sie
réwnoczeénie na dwoch plaszczyznach: horyzontalnej — angazujac autora
tekstu i jego odbiorce, oraz wertykalnej — w odniesieniu do innych tekstéw
i tradycjiz®. Samo czytanie rozumiane jest natomiast jako ,proces porusza-
nia sie pomiedzy tekstami” funkcjonujacymi w sieci wzajemnych powigzan.
Znaczenie tekstu ma tu zatem charakter relacyjny i istnieje w przestrzeni
pomiedzy tekstem a innymi tekstami, do ktérych sam 6w tekst sie odnosi=«.
»lermin inter-tekstualnosé¢ oznacza — pisze Kristeva - te transpozycje jedne-
go (albo kilku) systeméw znakowych w inny”2.

22 Por. J. Kristeva, Word, dialogue and novel, [w:] Desire in language. A semiotic approach to
literature and art, red. L.S. Roudiez, Columbia University Press, New York 2024, s. 64.
»Any text is constructed as a mosaic of quotations; any text is the absorption and trans-
formation of another”.

23 Por. tamze.

24 Por. G. Allen, Intertextuality, wyd. 3, Routledge, Abingdon; New York 2022, s. 1.

25 J. Kristeva, Revolution in Poetic Language, Columbia University Press, New York 1984,
s. 60.
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Poza oryginalnym znaczeniem terminu intertekstualnosé, wynikajacym
z przyjecia przez Kristeve zalozen postmodernistycznego dekonstruktywizmu,
ktére w ostateczno$ci odmawiaja tekstom ustalonego intencja autora znaczenia,
do ktérego mozna by sie przybliza¢ na drodze historyczno-krytycznej analizy
zrédet (,$mier¢ autora”), termin intertekstualnosé zyskat z biegiem czasu réwniez
szereg innych znaczen. Stalo sie tak na skutek jego popularnosci wéréd badaczy,
ktérzy — doceniwszy jego uzytecznos¢ — czesto sie nim postugiwali. W najszer-
szym sensie intertekstualnos¢ zaczeta oznaczaé wszelkie mozliwe powigzania
pomiedzy tekstamizs. Podobnie ma sie sprawa z pojeciem metody intertekstual-
nej, ktdre nie oznacza obecnie zZadnego ustalonego z géry zbioru procedur in-
terpretacyjnych?”. Skutkuje to konieczno$cia kazdorazowego doprecyzowania
znaczen, ktdére badacz nadaje tym terminom>s.

Inny jezykoznawca, John Hollander, méwiac o powigzaniach intertek-
stualnych miedzy tekstami, odréznia aluzje, zawsze swiadome, od echa, ktére
nie zalezy od $wiadomej intencji autora, ale od jego znacznej — najczesciej
rozciagnietej w czasie — ekspozycji na pierwotny glos=. Aluzja, aby mogta by¢
rozpoznana, wymaga od czytelnika znajomosci tekstu, do ktérego autor alu-
duje. Réwniez odkrycie echa mozliwe jest jedynie dzieki znajomo$ci pierwot-
nego glosu. Dzieki powigzaniom intertekstualnym tego rodzaju dodatkowy
tekst niejako uobecnia sie w tle, modyfikujac rozumienie tekstu bazowego.

Przyjmujemy — w nawigzaniu do Genette’a - ze cho¢ najwazniejsze dzie-
Ia Teresy stanowia odrebne jednostki, wyposazone w niezalezne i dostatecz-
ne znaczenia, tak ze moga by¢ czytane samodzielnie, nie stajac sie przez to
niezrozumialymi, to jednoczesnie nalezy stwierdzi¢, ze taka nieintertekstu-
alna lektura nie jest w stanie ujawni¢ catego potencjatu autorskich intencji
i znaczen w nich ukrytych, pozostajac przez to daleka od kompletnosci=c.

Skoro mowa o Genette, relacje miedzy tekstami okresla on mianem
transtekstualnosci, wyszczegélniajac kilka jej rodzajéw. Do opisania zwigz-
ku tekstéw Teresy od Jezusa z tekstem Osuny najprzydatniejsza moze sie

26 Por. G. Allen, Intertextuality, dz. cyt., s. 228.

27 Por. tamze, s. 2.

28 Sama Kristeva, paradoksalnie, niezadowolona z faktu, ze postugujacy sie ukutym przez
nig terminem naukowcy, zaczeli nadawa¢ mu wlasne znaczenia (szczegélnie gdy odnosili
go do badan nad zrédtami) - w czym mozna zapewne dostrzec jej nieche¢ do wyciggnie-
cia ostatecznych konsekwencji z gloszonych przez nig samg zalozen - zarzucita okresle-
nie intertekstualno$é na rzecz terminu transpozycja. Por. J. Kristeva, Revolution in Poetic
Language, dz. cyt., s. 60.

29  Por. J. Hollander, The Figure of Echo. A mode of allusion in Milton and after, University of Cali-
fornia Press, Berkeley, Los Angeles, London 1981, s. IX, s. 64-66.

30 Por. G. Genette, Palimpsests: Literature in the Second Degree, wyd. 8, ttum. C. Newman
i C. Doubinsky, University of Nebraska Press, Lincoln and London 1997, s. 397.

19



okaza¢ kategoria: metatekstualnosci, o ktérej méwi sie wéwczas, gdy anali-
zowany tekst komentuje inny tekst, przy czym odniesienie to moze by¢ jaw-
ne badz nie. Wreszcie hipertekstualnosci, ktéra stanowi relacje pézniejszego
hipertekstu do wczeséniejszego hipotekstu (czasem zwanego intertekstem),
stanowigcego gléwne Zrédlo znaczenia dla hipertekstu. Hipotekst, ,przecho-
dzac” w hipertekst, moze podlega¢ réznorodnym transformacjom (jak np.
rozszerzenie badz redukcja), w wyniku ktérych kryjacy sie w nim potencjat
moze zostac rozwiniety, uzyskaé nowa ztozonosc i glebie — a nawet znacze-
nie. Opracowanie omawiajace rézne rodzaje transtekstualnosci Genette zaty-
tulowal zreszta wymownie: Palimpsests='.

W podobnych ujeciach intertekstualnos$é wydaje sie rézni¢ od zwykte-
go badania wpltywéw gltéwnie celem i zasiegiem. Nie ogranicza sie bowiem
do identyfikacji mozliwych zrédel, ale bada tez sposéb ich przetworzenia
oraz funkgcje, jakie owe polaczenia spelniaja w obrebie danego tekstu. Za-
interesowana jest ponadto wzajemnym oddzialywaniem znaczen tekstéw
z perspektywy ich réwnoczesnej recepcji, dbajac jednoczesnie o historyczne
osadzenie tejze2.

Zauwazalnym brakiem wielu konceptualnych ujec intertekstualnosci jest
niewatpliwie to, o czym juz wspomniano, ze zazwyczaj nie proponuja one
ustrukturyzowanych metod analitycznych, umozliwiajacych identyfikacje,
opis i interpretacje odniesien intertekstualnych=2. Wobec tego intertekstu-
alnos¢ jawi sie bardziej jako pewne ogélne zalozenie czy podejscie badawcze
niz metoda.

W przypadku tekstéw teologicznych — a mamy tu na uwadze zwlaszcza
$wiadectwa, stanowigce najczestszy przedmiot badan teologii duchowosci -
fundamentalnym zalozeniem musi by¢ ich ukonstytuowanie w relacji do
zrédet normatywnych wiary, zaréwno do Pisma Swietego, jak i do Tradycji,
znajdujacej swéj uprzywilejowany wyraz w pismach ojcéw Kosciola, dokto-
réw i $wietych. Mozna zatem powiedzie(, ze Zrédta normatywne stanowia

31 Palimpsest oznacza rekopis, z ktérego starannie wymazano pierwotny tekst, zeby w jego
miejsce napisa¢ nowy. Wspétczesne technologie pozwalaja czesto na rekonstrukcje pier-
wotnego tekstu.

32 Por. S. Alkier, Intertextuality and the Semiotics of Biblical Texts, [w:] Reading the Bible inter-
textually, red. R.B. Hays, S. Alkier, L.A. Huizenga, Baylor University Press, Waco (Texas)
2009, s. 9. W przetozeniu na problem stanowiacy przedmiot niniejszej pracy podejscie
to mogtoby sktoni¢ cho¢by do postawienia pytania o to, jakie echa doktryny zaprezento-
wanej w Trzecim abecadle duchowym Osuny mogli ,slysze¢” bezposredni adresaci Ksiegi
mojego zycia Teresy (badz szerzej czytelnicy z kregu ,,0s6b duchowych”) i jak one wplywa-
ty na ich rozumienie na przyklad doktryny Swietej o modlitwie i vice versa?

33  Por. J. Mason, Intertextuality in practice, John Benjamins Publishing Company, Amster-
dam; Philadelphia 2019, s. 1.
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potencjalne hipoteksty swiadectw badanych w obrebie teologii duchowosci.
Wynika to stad, ze $wiadectwa $wiadcza o doswiadczeniu, ktérego istotna
tre$¢ jest przekazywana przez Objawienie.

W zakresie zrédel wykorzystywanych w niniejszej rozprawie — poza
tymi, ktére sg wspélne dla wszystkich dyscyplin teologicznych — podstawe
analiz stanowia Trzecie abecadto duchowe Francisca de Osuny oraz pisma Te-
resy od Jezusa, w mniejszym zakresie réwniez akta procesu beatyfikacyj-
nego Swietej i jej najwczesniejsze biografie (gtéwnie ta autorstwa Ribery).
Teksty przytaczane sa w tlumaczeniu wlasnym, o ile nie zaznaczono inaczej
w poszczegélnych przypadkach. Tlumaczenia te zorientowane sa w duzej
mierze na osiggniecie ekwiwalencji formalnej, jednak bez popadania w li-
teralizm. Szczegdlny nacisk polozono na spéjnosé leksykalna, nawet jesli
prowadzi to czasem do powtdrzen badz stylistycznej niezgrabnosci tekstu.

Rozprawa zostanie podzielona na cztery rozdzialy. W rozdziale pierw-
szym zaprezentowany zostanie kontekst historyczno-kulturowy hisz-
panskiego Zlotego Wieku, ktéry stanowil tlo Zycia i twérczosci zaréwno
Francisca de Osuny, jak i Teresy od Jezusa. Oméwiony zostanie gleboki
i wielowymiarowy kryzys p6znego $redniowiecza, ktéry doczekal sie od-
powiedzi w postaci szerokiego ruchu reform pod auspicjami kultywujacych
idealy renesansowe Kro6léw Katolickich i kardynata Cisnerosa. W rozdziale
scharakteryzowana zostanie idea renesansowa wraz z jej hiszparnska spe-
cyfika. Podobnie jak devotio moderna, po transmisji na Pélwysep Iberyjski,
stala sie ona istotnym czynnikiem wplywajacym na ksztalt hiszpanskiej
duchowosci. Obraz dopelni krétka charakterystyka dziatan hiszpanskiej in-
kwizycji oraz napie¢ zwigzanych z conversos.

Drugi rozdzial pracy, poswiecony Franciscowi de Osunie, bedzie sie
sktadat z trzech czesci. W pierwszej zaprezentowany zostanie szczegdtowy
biogram Osuny. Kolejna podejmie zadanie ukazania franciszkanina jako
mistyka rekolekgji, co wymaga¢ bedzie poswiecenia szczegélnej uwagi jego
formacji. Stad omoéwiony zostanie ruch reform w zakonie franciszkanskim,
z ktérym zwiazat sie Francisco de Osuna. To bowiem w obrebie tego ruchu
Osuna zostal zainicjowany w praktyke rekolekcji (recogimiento). Zrédtom
i genezie tej praktyki po$wiecone zostanie osobne miejsce. Poczynajac od
wspdélnego ,rezerwuaru” zréznicowanych postaw duchowych, przez du-
chowos¢ villacreciariska, az po mistyke afektywna i modlitwe metodyczna,
podjeta zostanie préba nakreslenia szerokiej panoramy najistotniejszych
zjawisk, ktére wplynely na oryginalny ksztalt praktyki rekolekeji, stano-
wiacej podloze pdzniejszej mistyki karmelitaniskiej. W kolejnym punkcie
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komponentéw. Wreszcie zostanie ona ukazana jako pochodzacg z przelomu
pietnastego i szesnastego wieku aktualizacja idei powszechnego powolania
do $wietosci. Ostatnia z trzech cze$ci rozdzialu poswiecona zostanie Osu-
nie jako mistagogowi rekolekgji, ktéry propagowat te droge duchows, piszac
i publikujac podreczniki uczace modlitwy. Jego dzialalno$¢ zostanie przed-
stawiona w kontekscie specyfiki rynku ksigzki drukowanej z przelomu piet-
nastego i szesnastego wieku, ktéra wyznaczala jej charakter i ograniczenia.
Na koniec oméwiona zostanie twdrczos¢ literacka Osuny, zwlaszcza cykl
Abecadet duchowych, ktérego jedna z czesci stanowi Trzecie abecadto duchowe.

Rozdzial trzeci dotyczy¢ bedzie terezjanskiej recepcji Trzeciego abecadta
duchowego Osuny. Na poczatku oméwione zostang najwazniejsze konteksty
historyczno-kulturowe zycia Teresy od Jezusa, ktére wywarly najwiekszy
wplyw na jej lekture Trzeciego abecadta duchowego — beda to kolejno: pte¢,
pochodzenie i przynalezno$¢ do hidalgéw, formacja kulturalna, fakt bycia
mniszka i wreszcie osobg ,,doswiadczajaca ducha” (espiritual). W tym ostat-
nim punkcie scharakteryzowany zostanie ponadto spér miedzy espirituales
a letrados (uczonych) oraz pozycja, jaka zajeli w nim Osuna i Teresa.

Kolejna czes¢ rozdzialu poswiecona zostanie historii czytelniczej Swie-
tej, z polozeniem akcentu na uwidocznienie trwatych sladéw wybranych
lektur (na plaszczyznie formalnej i treSciowej) w jej zyciu i pismach. Nastep-
nie scharakteryzowana zostanie rola ksigzek w zyciu Teresy od Jezusa oraz
jej do nich stosunek. Ostatnia cze$¢ rozdzialu dotyczy¢ bedzie okolicznosci
terezjanskiej lektury Trzeciego abecadta duchowego.

Ostatni rozdzial pracy poswiecony zostanie analizom stylometrycznym
i badaniom korpusowym nad pismami Teresy od Jezusa oraz Trzecim abeca-
dtem duchowym. Zostang w nim réwniez zaprezentowane analizy intertek-
stualne, prowadzone w oparciu o wybrane fragmenty dzieta Osuny i pism
Teresy, stanowigce egzemplifikacje tego, w jaki sposéb uwzglednienie usta-
lerh poczynionych w toku badan przeklada sie na interpretacje pism Teresy
od Jezusa. Przedstawiona zostanie ponadto krytyka pewnych wspélcze-
snych interpretacji zycia i tekstéw Teresy od Jezusa, dla ktérych niniejsza
praca stanowic moze przeciwwage.

Niniejsze badania moga stanowi¢ poczatek wypelniania luki w dotych-
czasowych analizach dotyczacych wplywéw Osuny na Terese oraz relacji mie-
dzy tekstami obu autoréw. Wiekszos¢ wezesniejszych prac koncentrowala sie
- cho¢ i to rzadko — na wykrywaniu podobienstw stylistycznych i tematycz-
nych, pomijajac glebsze analizy intertekstualne i hermeneutyczne. Projekt
nie tylko przyczyni sie do lepszego zrozumienia relacji miedzy Osuna a Tere-
s3, ale takze bedzie stanowi¢ przyktad owocnosci wykorzystania wspédlcze-
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snych podejs¢ analitycznych w badaniach teologicznych. Jego wyniki moga
sta¢ sie punktem odniesienia dla niektérych dalszych badan nad dzietami Te-
resy oraz nad duchowoscig okresu renesansu w ogéle. Praca moze sie réwniez
przyczyni¢ do nowego spojrzenia na hiszpariska mistyke oraz na role ksigzek
iich lektury w ksztaltowaniu doswiadczenia duchowego.

Na koniec kilka uwag natury formalnej. W tekécie bedzie sie pojawiac
wieloznaczne pojecie postawa, rozumiane tutaj jako swoisty konglomerat,
na ktéry skladaja sie aspekty: poznawczy (kognitywny), wolitywno-emo-
cjonalny i behawioralny. Termin ten przydaje sie do podkreslenia, ze za
kazdym dzialaniem stoi jakie$ intelektualne uzasadnienie oraz wolitywna
motywacja.

W pracy zdecydowano sie réwniez na uzywanie terminu rekolekcja jako
ekwiwalentu hiszpanskiego slowa recogimiento, z ktérego wyprowadza sie
czasownik zwrotny: rekolektowac sie oraz imiestowy: rekolektujgc i zrekolek-
towany. W jezyku polskim najczesciej oddawano dotad ten termin przez sku-
pienie (stad np. modlitwa skupienia), jednak — zdaniem autora — za zmiang
tego zwyczaju przemawiaja przekonujace argumenty: po pierwsze stowo
skupienie najczesciej kojarzy sie obecnie z pewnym wysitkiem intelektual-
nym (np. podczas pracy intelektualnej), gdy recogimiento nie wyczerpuje
sie w tym jednym aspekcie, nawet jesli go obejmuje. Osuna uzywa czasem
slowa recogimiento $cisle w znaczeniu skupienia, jednak jednoczesnie podaje
caly szereg innych jego znaczen, ktére wskazuja na zlozony i wieloaspek-
towy charakter tego zjawiska. Stowo rekolekcja ma te zalete, ze odnosi sie
wprost do lacinskiego stowa recollectio, i naturalnie przywoluje na mysl
rekolekgje (czyli rodzaj intensywnego ¢wiczenia duchowego), co jest skoja-
rzeniem wyjatkowo trafnym. Rekolekcje nie s3 bowiem jedynie czasem na-
tezonej pracy umystowej, ale réwniez oddalenia sie od codziennych spraw,
milczenia, umartwienia zmystéw, intensywniejszego motywowania sie do
odwzajemniania milosci Boga, wiekszej otwartosci na dziatanie taski. Zwy-
kle tez rozciagaja sie one na dluzszy czas i wymagaja znaczacego wysitku.
Wszystkie te cechy charakteryzuja recogimiento w ujeciu Osuny i innych au-
toréw z tego kregu.

W rzadkich przypadkach cytowania stéw pochodzacych z jezyka greckie-
go pomija sie w ich transkrypcji przydechy, ktére w wariancie koine zanikly
W wymowie.
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Rozdzial I
Hiszpanski Zloty Wiek

Nie bedzie niczym odkrywczym stwierdzenie, ze prawidlowe odczytanie zy-
cia i dziet oséb, od ktdrych dzieli nas kilka stuleci - w tym przypadku Fran-
cisca de Osuny i $w. Teresy od Jezusa — wymaga chocby pobieznego naszki-
cowania szerokiego tla historyczno-spolecznego, w oderwaniu od ktérego
postacie te pozostaja w znacznym stopniu podatne na niezrozumienie lub
bezpodstawne — a nieraz nawet btedne - interpretacje. To bowiem aktualna
kultura dostarcza tworzywa, w ktérym moze wyrazi¢ sie i rzeczywiscie wy-
raza duch ludzi danej epokiz.

Nie nalezy do tatwych rozstrzygniecie, ktérym sposrdd licznych wyda-
rzen, zjawisk czy proceséw charakteryzujacych okres zycia i dziatalnosci na-
szych autoréw nalezy przyzna¢ w tym miejscu pierwszenstwo. Nie sposéb
jednak — w tak ograniczonych z koniecznos$ci ramach — oméwic¢ wszystkiego,
co w pewien sposéb moglo przyczyni¢ sie do nadania ostatecznego ksztaltu
ich osobowosciom i dzietom.

Badacze hiszpanskiego Zlotego Wieku przyjmowali rézne kryteria pre-
zentacji materialu faktograficznego. Cho¢ nie brakuje autoréw opowiada-
jacych sie za ujeciem chronologicznym, generalna tendencja zmierza raczej
w strone opisu synchronicznego, organizowanego wokoé? istotnych proble-
moéw, postaci czy tez rodzajéw literackich®s. Na potrzeby naszego opracowa-
nia najbardziej uzasadnione wydaje sie przyjecie analogicznej do tej ostat-
niej zasady.

Co do chronologii, historie hiszpanskiego Ztotego Wieku dzieli sie naj-
cze$ciej na trzy okresy. Jakkolwiek daty roczne, proponowane przez réz-

34  Por. JR. Szewczyk, Nowa ewangelizacja a kultura w swietle mysli Benedykta XVI. Powigza-
nia i perspektywy, ,Roczniki Teologii Duchowosci” 2013, t. 5(60), s. 107.

35  Por. E. Pacho, El apogeo de la mistica cristiana: Historia de la espiritualidad cldsica espariola,
1450-1650, Editorial Monte Carmelo, Burgos 2008, s. 54-59.
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nych autoréw, nie zawsze zgadzaja sie ze soba dokladnie, z grubsza zbiegaja
sie z latami panowania kolejnych wladcéw. Tym sposobem okres przygoto-
wawczy obejmuje ostatnie dziesieciolecia wieku pietnastego i pokrywa sie
z panowaniem Kréléw Katolickich, Izabeli Kastylijskiej i Ferdynanda Ara-
gonskiego. Jego koniec wyznacza druga regencja Cisnerosa, trwajaca niemal
do $mierci kardynata 8 listopada 1517 rokuzs. Okres asymilacji to lata pano-
wania Karola V (1519-1558), wreszcie okres twérczosci przypada na pano-
wanie Filipa II (1556-1598). Niektérzy mowia jeszcze o okresie dekadencji,
ktéry wykracza poza szesnasty wiek.

Warto mie¢ na uwadze fakt, ze koniecznos¢ zamkniecia tak rozleglych
okreséw historycznych w formie zwiezlego z konieczno$ci opisu nieuchron-
nie prowadzi¢ musi do pewnych uogélnienr czy uproszczen. Niemniej, ma-
jac na uwadze funkgje, jaka te streszczenia spelniajg w naszym zalozeniu,
wciaz przedstawiaja one pewng warto$é. W zwigzku z powyzszym w dalszej
czesci rozdzialu oméwimy kolejno: schytkowy okres §redniowiecza, ktérego
przedstawienie zdaje sie niezbedne dla wydobycia istotnej nowosci idei od-
rodzeniowej. Nastepnie mowa bedzie o renesansie w ogélnosci oraz o jego
hiszpanskiej egzemplifikacji. Kolejno oméwiony zostanie gleboki kryzys
koscielny z konica pietnastego wieku, a takze wysitki Kréléw Katolickich,
stawiajacych sobie za cel jego zazegnanie. Przy okazji przywolana zostanie
sylwetka kardynata Cisnerosa, jednego z gléwnych protagonistéw w dziele
hiszpanskiej reformy koscielnej. Na koniec opiszemy pokrétce dziatalnos¢
hiszpanskiej inkwizycji oraz zwigzang z nig kwestie obecno$ci wyznawcéw
judaizmu na terenie potaczonych krélestw.

36 Izabela Kastylijska zawarta zwigzek malzenski z Ferdynandem Aragonskim w 1469
roku. W 1474, po $mierci przyrodniego brata, Henryka IV, oglosila si¢ krélowa Kasty-
lii. Ferdynand objal natomiast tron Aragonii w roku 1479. Krélowie Katoliccy rzadzili
wspdlnie polaczonymi krélestwami do $mierci Izabeli w 1504 roku. Pézniej tron Kastylii
objeta ich cérka, Joanna I Kastylijska (zwana Szalong). Przez krétki czas sprawowata ona
wladze wraz ze swoim mezem Filipem Pieknym, synem cesarza Maksymiliana I Habs-
burga. Po naglej $mierci Filipa w kilka miesiecy po koronacji (1506 r.), miata miejsce
pierwsza regencja kard. Cisnerosa. W latach 1507-1516 Ferdynand Aragonski, Krél Ka-
tolicki ponownie przejal wladze w Kastylii jako regent, sprawujac wladze w imieniu swo-
jej ubezwlasnowolnionej odtad cérki Joanny, ktérg uwiezi w Tordesillas. Po $mierci kréla
23 stycznia 1516 roku i po ponownej, krétkiej regencji kard. Cisnerosa tron Hiszpanii objat
syn Joanny i Filipa, Karol V. Poczatkowo sprawowal on rzady w imieniu swojej matki, po-
zostajacej do korica zycia prawowitg wladczynia potaczonych hiszpanskich krélestw.
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1. Jesien sredniowiecza

Nowg epoke, zainaugurowana w Hiszpanii panowaniem Kréléw Katolickich,
poprzedzil okres, ktéry Johan Huizinga w swojej klasycznej pracy okreslit
mianem jesieni Sredniowiecza®’. By¢ moze warto bedzie, idac za wspomnia-
nym autorem, pokusi¢ sie w tym miejscu choc¢by o krétka charakterystyke
owego momentu dziejow, ktéry jest dla nas wazny co najmniej z dwéch po-
wodéw. Po pierwsze, pozwala on wyrazniej dostrzec geneze i charakter za-
chodzacych p6zniej zmian, po drugie, stanowi podloze ich dokonywania sie.
Nie byloby bowiem stusznym wyobraza¢ sobie, ze wraz z nastaniem rene-
sansu mentalnosci szerokich kregéw spoleczenstwa ulegta w krétkim czasie
przemianie — wrecz przeciwnie. Jak zauwazy nasz autor: ,w umystach ludzi
odrodzenia rysy $redniowieczne wyryte byly o wiele glebiej, niz to sobie
zazwyczaj u$wiadamiamy”z¢. Szczegblniej moze nawet w Hiszpanii prady
odrodzeniowe, inspirowane kultura klasyczng, nie wigzaly sie w tak wiel-
kim stopniu jak gdzie indziej z fascynacja poganistwem ani z bezwzglednym
odrzuceniem charakterystycznej dla $redniowiecza teocentrycznej wizji
$wiata — przynajmniej w zasadniczym nurcie. Raczej zaprzegniete w stuzbe
wierze, przeniknely one péznosredniowieczng kulture, doprowadzajac do
wyksztalcenia nowych form religijnoséci i oryginalnych instytucji, ktére naj-
prawdopodobniej pozwolity Hiszpanii wyj$¢ obronng reka z reformacyjnego
zametu®. Zanim renesans hiszpanski wydal wtasne dzieta, pozostawat za-
lezny od twérczosci wezesniejszych autoréw. Taki stan rzeczy jeszcze dtugo
znajdowat swoje odzwierciedlenie tak w formach literackich, jak i w doborze
tematyki.

37 Jest prawda, ze praca Huizingi byla krytykowana nie mniej czesto niz cytowana. Za-
rzucano autorowi tendencyjnosc, zbytnie upraszczanie i, protestantyzacje” obrazu. Nie-
mniej nawet autorzy wskazujacy na zideologizowany charakter obrazu $redniowiecza
w powszechnej $wiadomosci i dazacy do jego korekty w oparciu o zrédla, jak Régine
Pernoud, przyznaja, ze ,pod koniec XIII stulecia rozpoczyna sie okres, ktéry mogliby-
$my nazwac wiekiem «$rednimy, czyli przejsciowym” oraz ze ,mniej wiecej odpowiada
on tradycyjnym opisom (...) odnoszacym sie do «wiekéw $rednich» w ogélnosci, ktore
to opisy wciaz pokutuja w niektérych podrecznikach. (...) — okres stu pie¢dziesieciu lat
miedzy panowaniem Filipa Pieknego i Ludwika XI jest bez watpienia — jak przyzna ba-
daczka - jednym z najbardziej mrocznych okreséw w historii ludzkosci”. R. Pernoud,
Blask sredniowiecza, ttum. P. Tylus, Instytut Dziedzictwa Europejskiego Andegavenum,
Krakéw 2022, s. 14-15.

38 J. Huizingaiin., Jesien sredniowiecza, wyd. 6, Paiistwowy Instytut Wydawniczy, Warsza-
wa 2005, s. 273-274.

39  Por. D. de Pablo Maroto, Espiritualidad espafiola del siglo XVI, Ed. de Espiritualidad, Mad-
rid 2012, s. 13.
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Wracajac do Huizingi, uwaza on, ze ,zasadniczym nastrojem zyciowym
pod koniec $redniowiecza jest gorzka melancholia”+. Autor méwi réwniez
0 znuzeniu egzystencjg, posepnosci, rozczarowaniu, bojazliwym zwgtpieniu, pe-
symizmie, a nawet depresjist. ,Stale poczucie uciemiezenia” przypisuje on
wszechobecnej ,niesprawiedliwosci i przemocy”, ciaggtej pamieci o rzeczach
ostatecznych, od$wiezanej co rusz powracajacymi zarazami, pozarami, bru-
talnymi wojnami i kleskami nieurodzaju wywotujacymi gtéd+.

Hierarchiczny system norm i praw, stanowiacy obraz boskiej doskona-
tosci i niezmienno$ci, przeniesiony zbyt rygorystycznie i jednostronnie na
grunt zycia spolecznego, uniemozliwial czlowiekowi dostateczne dostrze-
zenie swojej sprawczoéci*>. W dziedzinie obyczajéw skutkowal natomiast
formalizmem, konwencjonalizmem i rytualizmem<+. Podobne przerosty
mozna bylo zaobserwowa¢ takze w zyciu religijnym. Stad jesieri Sredniowie-
cza mnozy formy poboznosci, czesto opatrujac je szczegdlowymi uregu-
lowaniami, nieraz ocierajac sie tym sposobem o zabobon. Doprowadzona
do skrajnosci obrazowo$¢ i wszechobecny symbolizm, widoczne réwniez
w sztuce tego okresu i odpowiadajace za nasycenie kultury popularnej tre-
$ciami religijnymi, nie skutkowaly najczesciej transcendowaniem ludzkiej
rzeczywistodci, ale raczej desakralizacja, profanacja i banalizacja samej wia-
ry. Stad takie wydarzenia jak uroczystosci koscielne czy pielgrzymki stawaty
sie nieraz okazja do pijanistwa, rozwigzlosci czy uprawiania hazardu. Ludzie
zyjacy w schytkowym okresie $redniowiecza byli swiadkami zeswiecczenia
kleru i upadku autorytetu zakonéw zebraczych?s.

Préba odpowiedzi na liczne z wymienionych tu stabosci — niejako z wne-
trza epoki - stal sie ruch devotio moderna, ktéry chronologicznie przynalezat
do jesieni Sredniowiecza. Z czasem przemienil sie on w jedno z wazniejszych
zrodet duchowosci renesansowej, stad dobrze bedzie poswieci¢ mu juz na
wstepie nieco uwagi.

Za inicjatora devotio moderna uwaza sie Gerarda Groote (1340-1384).
Urodzony we flandryjskim Deventer, w dobrze sytuowanej rodzinie urzed-
niczej, z sukcesami studiowal w Akwizgranie i Paryzu. Po powrocie do kraju
osiadl w Kolonii, gdzie objal posade wykladowcy. Dzieki talentowi i uzyska-
nym prebendom stal sie czlowiekiem znanym i zamoznym. W wieku 34 lat
przezyl kryzys duchowy, ktéry zaowocowat glebokim nawréceniem. Swéj

40 J. Huizingaiin., Jesieri $redniowiecza, dz. cyt., s. 54.
41 Por. tamze, s. 57-59.

42  Por. tamze, s. 300.

43 Por. tamze, s. 60.

44 Por. tamze, s. 269-278.

45 Por. tamze, s. 184-213.
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dom przekazal grupie poboznych kobiet, a sam schronit sie w klasztorze
kartuzéw, gdzie jako gosé spedzit kolejnych piec¢ lat. W 1379 roku przyjat
$wiecenia diakonatu i rozpoczal postuge wedrownego kaznodziei, groma-
dzac wszedzie ttumy stuchaczy. Dal poczatek Braciom Wspélnego Zycia.
Po $mierci Grootego jego wspdlnota przeniosta sie do Windesheim, gdzie
zgodnie z wolg zalozyciela czesc jego uczniéw przyjela regule sw. Augusty-
na, formujac kongregacje kanonikéw regularnych. Bractwa zyjace idealem
devotio moderna powstawaly w péinocnej Holandii oraz na potudniu Nie-
miec. W formie niezinstytucjonalizowanej ruch ten byl réwniez obecny na
terenie Francji. Poza Gerardem Groote i jego uczniem Florensem Radewij-
nsem4s znanymi przedstawicielami devotio moderna sa Hendrik Herp oraz
Tomasz & Kempis, autor cieszacego sie do dzi$ znaczna popularnoscia dzieta
Contemptus mundi (O nasladowaniu Chrystusa).

Jak zauwazy Huizinga, duchowo$¢ péznego sredniowiecza byta general-
nie bardzo zmystowa, emocjonalna i wylewna. Latwo i szybko sie zapalata,
cechowata ja jednak niestatoscés”. W devotio moderna przeciwnie, dgzono do
uwewnetrznienia do$wiadczenia religijnego oraz do osobistego nawrdce-
nia. Formacja miata charakter calo$ciowy i byla skrupulatnie zaplanowana.
Cho¢ rozpoczynala sie od wnetrza, obejmowata réwniez aspekt zewnetrzny:
sposéb bycia, postawe, nawet ubidr. W kregach nig zyjacych ceniono bra-
terstwo, prostote, umiar i dyskrecjess. Groote najpelniej sformutowat swoj
ideal duchowy w dziele Conclusa et proposita, gdzie zaleca: wyrzeczenie, po-
kore, dystans wobec wiedzy, ktdra nie zbliza do Boga, lekture ojcéw Koscio-
a i autoréw duchowych oraz ustalone praktyki pobozne, w tym codzienng
Msze $w., gléwne godziny z brewiarza, wreszcie metodyczne rozmyslanie
o rzeczach ostatecznych i zyciu Chrystusa®. Ruch devotio moderna odegrat
istotna role w ksztaltowaniu hiszpanskiej duchowosci szesnastego wieku,
odkad jego kluczowe idee zostaly wprowadzone na Pétwysep przez opata
Montserrat, Garcie Cisnerosa — o czym bedzie jeszcze mowa w dalszej czesci
pracy.

Wszystkie wymienione przed chwilg zjawiska, tak emblematyczne dla
péznego Sredniowiecza, odnajdziemy obecne w réznym natezeniu u po-
czatkéw epoki, ktéra obecnie wypada sie nam zajaé. By¢ moze charakter

46  Por. W. Zyzak, Radewijns, [w:] Encyklopedia Katolicka, t. 16, Lublin 2012; Tractatulus
devotus Florenta Radewijnsa jako przyklad duchowosci devotio moderna, ,Polonia Sacra”
2011, nr 28.

47  Por. J. Huizinga i in., Jesien Sredniowiecza, dz. cyt., s. 227.

48 Por. tamze, s. 228.

49  Por. C. Prieto Garcia, Santa Teresa y el vocabulario espiritual, en romance, de sus maestros,
Fundacién Universitaria Espafiola, Madrid, Salamanca 2014, s. 199, 201-202.
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odrodzenia nie ukazuje sie nigdy w sposéb tak wyrazisty jak wéwczas, gdy
zestawia sie go z okresem bezposrednio go poprzedzajacym. W kazdym ra-
zie obecny opis hiszpanskiego Ztotego Wieku wyznaczac bedzie przywotana
wlasnie zasada kontrastu.

2. Nowy Swiat

Przetom XV i XVI wieku byl dla mieszkaricéw kontynentu europejskiego —
a dla Hiszpan6éw moze nawet szczegélniej — czasem obfitujacym w wyda-
rzenia, ktérych znaczenia nie sposéb wprost przeceni¢. W 1453 roku, wraz
z zajeciem Konstantynopola przez Turkéw, upadlo ostatecznie Bizancjum.
Rok pézniej Gutenberg uruchomit pierwszg prase drukarska. W 1474 roku
Izabela, obejmujac tron Kastylii, zainaugurowala epoke panowania Kré-
16w Katolickich, ktadac tym samym podwaliny pod nowoczesne panstwo
narodowe. Zdobycie Granady w 1492 roku polozylo kres trwajacej blisko
osiemset lat rekonkwiscie Pétwyspu Iberyjskiego z rak muzulmanéw. Jesz-
cze w tym samym roku Krzysztof Kolumb odkryt Ameryke, rozpoczynajac
z kolei hiszpanska konkwistese. W 1478 roku utworzona zostala hiszpariska
inkwizycja, ktérej zadaniem byla dalsza konsolidacja Krélestwa w wymia-
rze religijnym. Temu samemu celowi stuzylo wygnanie Zydéw (1492) oraz
Mauréw (1502). Nieco pézniej natomiast, bo w 1543 roku, w Norymberdze
wydane zostalo De revolutionibus orbium coelestium Kopernika, prezentujace
teorie heliocentryzmu.

Wspomniane wydarzenia naznaczyly gteboko caly Ztoty Wiek, wpltywa-
jac na 6wczesng wyobraznie zbiorowg i nastroje spoteczne. Towarzyszace im
zmiany ekonomiczne i socjalne, zaskoczenie, niepewnos¢, ale tez dumaien-
tuzjazm, stanowily niewatpliwy wstrzas dla p6znosredniowiecznej stagna-
¢ji i znuzenia, katalizujac tym samym asymilacje renesansowych ideatéw.
Rozwijane we Wloszech od korica trzynastego wieku, zdawaly sie doskonale
wprost odpowiada¢ gwaltownie przeksztalcajacej sie rzeczywistosci — atrak-
cyjna stata sie zwlaszcza prezentowana przez nie wizja czlowieka i $wiata.

W stynnym traktacie Giovanniego Pico della Mirandoli Oratio de homi-
nis dignitate, ktéry wyraza kwintesencje renesansowego humanizmu, uwaga
skupia sie na cztowieku i ,znakomitosci natury ludzkiej”, ktéra dotad - zda-
niem méwcy — nie znalazla jeszcze adekwatnego wyrazu. Autor zastana-
wia sie nad zrédtami powszechnie podzielanego przekonania, uznajacego
czltowieka za ,wielki cud” i ,zwierze godne podziwu”, ktéremu polozenia
zazdroszcza nawet aniolowie. Zdaniem Mirandoli Bég stworzyl czlowieka

50 Por. D. de Pablo Maroto, Espiritualidad espariola del siglo XVI, dz. cyt., s. 18-19.
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po to, zeby jeszcze ktos oprécz Niego samego byt w stanie poja¢ ,racje tak
wielkiego dziela”, jakim bylo stworzenie $wiata, ,najwznioslejszej swiaty-
ni boskosci”, ,ukochat piekno i zdziwil sie jego wspanialoscia”. W przeci-
wienstwie do §redniowiecznych autoréw Mirandola umieszcza cztowieka na
zewnatrz hierarchicznie uporzadkowanego ,taficucha stworzen”. Uwaza, ze
skoro nie mégt on otrzyma¢ zadnego wlasciwego sobie daru - gdyz wszyst-
kie zostaly juz wczesniej przez Boga rozdzielone — wraz z mozliwoscig wol-
nego decydowania o sobie, ,posiadania tego, co sam wybierze” i ,bycia tym,
czym chce” (por. Syr 14,15-17), otrzymal je wszystkie naraz. Stwarzajac
czlowieka - ,dzielo nieokreslonej postaci” — i umiesciwszy go posrodku
$wiata, Bég zwraca sie do niego, méwiac:

Nie przydajemy tobie Adamie ani ustalonego miejsca, ani wtasciwe-
go ksztattu, ani zadnego szczegélnego daru, bys zgodnie z wyborem
i zgodnie ze swoim zdaniem posiadt i zajal to miejsce, przyjatl te po-
sta¢ i ten dar, ktéry swobodnie sobie wybierzesz. Ustanowione przez
Nas prawa ograniczaja okreslong nature innych stworzen. Ty, niczym
nieograniczany, dzieki swej woli, w ktérej mocy cie pozostawitem,
sam ja sobie wyznaczysz. Umiescitem cie posrodku $wiata, by$ stam-
tad dogodnie zglebial to, co jest w $wiecie. Nie uczynili$émy ciebie ani
istotg niebianska, ani ziemska, ani $miertelng, ani niesmiertelna, by$
sam sobie, niczym wolny i z nadania [w znaczeniu z upowaznienia -
przyp. aut.] rzezbiarz oraz twérca, wyrazit swobodnie w formie, kt6-
ra nad inne przedlozysz. Mozesz wyrodzi¢ sie w nizsze stworzenia,
w zwierzeta, mozesz zosta¢ odrodzony dzieki postanowieniom twoje-
go umystu w istotach wyzszych i boskichs.

Tym sposobem cztowiek w mysl reprezentowanego przez Mirandole rene-
sansowego humanizmu powinien czu¢ sie¢ odpowiedzialnym za wlasny los,
ktérego sam jest kowalem (homo faber). Takie roztozenie akcentéw pozwala
przelamad wczedniejszy fatalizm i biernos¢, uwydatniajac réwniez od same-
go poczatku tak charakterystyczne dla ducha odrodzenia zainteresowanie
ideatem cnotliwego zycia. Szczytem ludzkich mozliwosci — w ramach nakre-
$lonego tu obrazu - jest gdy czlowiek: ,niezadowolony z losu zadnego ze
stworzen zwréci sie ku srodkowi swej jednosci i stanie sie jednym duchem
z Bogiem”, a ,,pozostajac w samotnej ciemnosci z Bogiem, ktéry jest ponad
wszystkim — przewyzszy wszystko” (Orat, s. 41)=2.

51 G. Pico Della Mirandola i in., Oratio de hominis dignitate: Mowa o godnosci cztowieka, Wy-
dawnictwo Instytutu Filozofii i Socjologii PAN, Warszawa 2010, s. 39.

52  Wryrazenia Mirandoli dotyczace ,ptynnosci ludzkiej natury” wydaja sie nieco niezreczne
iz pewnoécig nie nalezy rozumiec ich w sensie ontologicznym, ale raczej moralnym. Na-
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Moéwi nadto renesansowy humanista o znanym juz z teologii Pseudo-
Dionizego podziale na trzy drogi: oczyszczajaca, o$wiecajaca i doskonalaca,
ktérymi - jego zdaniem — podazaja cherubiny. Zostaja one tu ukazane jako
wzdr, ktéry ludzie moga i powinni nasladowaé. Przy czym — w rozumieniu
Mirandoli - oczyszczenie dokonuje sie przez filozofie moralng, dialektyke,
zycie kierowane rozumem, a nie porywami namietnosci; o$wiecenie — przez
filozofie przyrody. Calo$¢ zostaje wreszcie dopelniona poznaniem rzeczy
boskich (por. Orat, s. 51). Wida¢ tu wyrazne dowarto$ciowanie idealu filo-
zofa, zajmujacego sie filozofia ze wzgledu na umilowanie madrosci. Warto
nadto podkresli¢ watek ,,ukochania piekna $wiata” i docenienia rzeczywisto-
$ci stworzonej, swoistego ,powrotu do natury”s2. Cho¢ najwyzszym ideatem
nadal pozostaje dla Mirandoli kontemplacja ,pozostawiajaca rzeczy tego
$wiata”, by ,wzlecie¢ ku siedzibie poza $wiatem” (Orat, s. 47), to jednak,
gdy ,porwani na szczyty milosci”, zostaniemy juz ,pouczeni i wlasciwie
przygotowani”, mamy ,zstapi¢ w $wiat obowiazkéw czynnego zycia” (Orat,
s. 49). Swiadomos¢ rzeczy ostatecznych nie znika zatem catkowicie z pola
widzenia, jednakze uwaga przeniesiona zostaje w znacznej mierze na zaan-
gazowanie w chwile obecng. Tekst ma niewatpliwie wymowe indywiduali-

tura ludzka jest bowiem okreslona, a cztowiek pozostaje cztowiekiem nawet wowczas,
gdy postepuje w sposéb niegodziwy, nie kierujac sie rozumem i cnotami, ale niska po-
zadliwos$cia; podobnie jak pozostaje nim, kiedy jednoczy sie z Bogiem. Niemniej, nawet
z czysto psychologicznego punktu widzenia, podkreslenie aspektu moralnego, ktéry
wigze sie z wolnoscia i w ktérym wolno$¢ ta sie wyraza, aspektu czynnego stawania sie,
wybierania dla siebie miejsca na skali mozliwo$ci — w innym miejscu Mirandola pordw-
nuje cztowieka do ,kameleona” (Orat, s. 41), twierdzac, ze moze on ,stwarzac sie i prze-
ksztalca¢” (Orat, s. 45) — dalekie od fatalizmu jedynie zgadzajacego sie z tym, co zostalo
uprzednio postanowione, z pewnoscig mogto budzi¢ zapat i sprzyja¢ zaangazowanemu
dzialaniu. Jednoczesnie nie jest to w zadnym razie ideal ateistyczny — podobnie jak wol-
nos¢, o ktérej moéwi, nie stanowi normy sama dla siebie, ale wigze sie z wezwaniem do
,wybierania dobra”, do ,dazenia wzwyz”. Skoro, jak powie autor, ,bedziemy tym, czym
by¢ zechcemy”, to ,najbardziej powinnismy troszczy¢ sie o to, by nie powiedziano o nas,
ze cho¢ cieszyli$my sie taska, nie zrozumielismy tego i staliémy sie podobni tepym zwie-
rzetom i nierozumnym bydletom” (Orat, s. 45; co ciekawe, podobna mysl wyraza réw-
niez Teresa od Jezusa, postugujac sie przy tym okresleniem zezwierzecenie [bestialidad]
por. 1 M 1,2), a ,naduzywajac wielce pobtazliwej szczodrobliwosci Ojca, ktérg okazal,
dajac nam wolny wyboér”, nie zmieniliémy go ,ze zbawczego w zgubny”. ,Niech opanuje
nasz umysl to $wiete pragnienie, by nie zadowalac¢ si¢ rzeczami miernymi, ale pozadac
najwyzszych i osiagac je, natezajac wszystkie sily, poniewaz mozemy tego dokonac, jesli
chcemy” (Orat, s. 47). Abellan, powotujac sie na studia Hildebrandta, stusznie zauwazy,
ze postawa czlowieka renesansu jest glteboko zakorzeniona w jego religijnosci, a samo
okreslenie odrodzenie stanowi nawigzanie do ponownych narodzin - cztowieka nowego,
duchowego. Por. J.L. Abellan, Historia critica del pensamiento espariol: La Edad de Oro, 11,
Espasa-Calpe, Madrid 1979, s. 19-20.
53 Tamze, s. 15-16.
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styczna, tak charakterystyczna dla humanizmu renesansowego. Nietrudno
tez przewidzied, ze koncentracja na wltasnym udoskonaleniu z koniecznosci
musi doprowadzi¢ do nasilenia introspekgji. Styl traktatu obfituje w odnie-
sienia do antycznych tekstéw lacinskich, greckich i hebrajskich, co stanowi
wyraz postulowanego powrotu do Zrédet, popartego studiami w dziedzinie
gramatyki, retoryki, etyki, historii i poezji. Mirandola odwotuje sie do po-
staci mitologicznych, starozytnych retoréw i filozoféw, dajac tym samym
$wiadectwo swojej erudycji.

Oratio de hominis dignitate jak w soczewce skupia wszystkie renesanso-
we dazenia, ktére zestawione z nastrojami jesieni Sredniowiecza pozwalaja
wyrobi¢ sobie lepszy poglad na temat wrazenia, ktére musialy wywolywac
na éwczesnych odbiorcach. Jak trafnie ujmie to Abelldn, renesans mozna
zdefiniowaé, méwiac o serii powrotéw, majacych na celu duchowe odrodze-
nie cztowieka: powrotu do siebie samego, do poczatkéw, do natury — by roz-
winaé drzemiace w niej mozliwoéci, wreszcie powrotu do mysli antycznej,
dla zaczerpniecia tam inspiracjiss. W samej Hiszpanii nie brakowato posta-
ci wielkiego formatu, uksztalttowanych w duchu renesansowym, takich jak
Nebrija, Luis de Ledn, Luis Vives, bracia Valdés, Leon Hebrajczyk, kardynat
Cisneros i inni.

Po nakresleniu ogélnego ducha idei renesansowej wypada nam jeszcze
powiedzie¢ kilka stéw o jej hiszpanskiej egzemplifikacji. Z uwagi na orygi-
nalny pod wieloma wzgledami przebieg odrodzenia w kraju Kréléw Kato-
lickich niektérzy historycy w ogdle kwestionowali jego istnienie — nawet
pomimo oczywistych, materialnych $ladéw, jakie pozostawil w dziedzinie
literatury, architektury i sztukiss. Z pewnoscia nalezy zdawac sobie sprawe
z tego, ze hiszpanska kultura renesansowa byta zasadniczo produktem dwo-
ru krélewskiego i arystokracji. W zwiazku z tym miala elitarny charakter
i dosy¢ ograniczony zasiegse. Niemniej odkrycie Ameryki z towarzyszacymi
mu reperkusjami w wielu sferach zycia oraz uksztaltowany przez Kréléw
Katolickich — wielkich mecenaséw kultury — model monarchii byty niewat-
pliwymi osiggnieciami, stanowigcymi kwintesencje renesansowego ducha.

Swoiscie hiszpanskie bylo z pewnoscig podejscie do wiary, ktére nie
przejawialo sie antydogmatyzmem ani negacja — jak bywalo to na innych
obszarach — lecz zaowocowalo doskonala syntezg ducha péznego $rednio-
wiecza z renesansowym. Owa oryginalna synteza wykuwala sie na drodze
reform — zagadnienia niezwykle istotnego dla mysli odrodzeniowej — po-

54 Por. tamze, s. 20.
55 Por. tamze, s. 20-23.
56 Por.tamze, s. 33.
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przez integrowanie z rozeznaniem nowych wartosci, jednak bez pochop-
nego odrzucania zastanych. Dazono raczej do oczyszczenia i ozywienia na
nowo form, ktére sprawdzaly sie wczesniej, lecz pozostawaly w uépieniu.
By¢ moze zasadne byloby nawet stwierdzenie, ze to oryginalne, hiszpanskie
podejscie do wiary, nie tylko ze nie stanowilo zaprzeczenia ducha renesan-
sowego, lecz wprost przeciwnie, jego w najwyzszym stopniu uprawniong
i konsekwentng realizacje. Wszak, jak okaze sie za chwile, gdy przejdzie-
my do omawiania zabiegéw podejmowanych na rzecz reform koscielnych,
w wiekszosci inspirowaly sie one kulturg antyczng w jej wczesnochrzesci-
janskiej formie, postulujac powré6t do pierwotnych regul, wzywajac do ,,po-
znania siebie”, zabiegania o indywidualne udoskonalenie, do realizowania
wysokiego idealu etycznego i do prostoty - co catkowicie zgadza sie z du-
chem renesansowym>”.

Moéwiac o hiszpanskim renesansie, nie sposéb nie wspomnie¢ - chocby
pokrétce — postaci Erazma z Rotterdamu, darzonego na Pélwyspie Iberyj-
skim wielka estymga. Najwiekszy wplyw tego wybitnego humanisty przypa-
dal nalata 1516-1559. Jego idee cieszyly sie wéwczas popularnoscig w kre-
gach dworskich, uniwersyteckich, wéréd conversos oraz hieronimitéw. Bliski
ruchowi devotio moderna oraz Gersonowi Rotterdamczyk krytycznie oceniat
teologie scholastyczng i powierzchowny rytualizm, podkreslal natomiast
znaczenie pietas, wyrazajacej sie mysleniem, odczuwaniem i dzialaniem
wedlug nauki Chrystusa. Byl on ponadto zwolennikiem upowszechniania
praktyki czytania Biblii, a takze promotorem laczenia z poboznoscia pogte-
bionej formacji intelektualnej (eruditio)ss. Ostatecznie jednak, z uwagi na
noszacy cechy dualizmu spirytualizm Erazma - z ktérego wynikala w za-
sadniczej mierze jego krytyka rytéw i ceremonii, postéw, procesji, sakra-
mentéw oraz kultu $wietych — uwazanych przezen za sprawy dzieci i stabych
w wierze — erazmianizm (na réwni z alumbradyzmem i luteranizmem) stal sie
przedmiotem zainteresowania inkwizycjise.

57 Por.tamze, s. 25.

58 Por. V. Pastor Julidn, Erasmo, bidgrafo de san Jerénimo: «Hieronymi Stridonensis Vita»
(1516), ,Mirabilia Journal” 2020, nr 31 (2020/2), s. 436-438; J.L. Abellan, Historia criti-
ca del pensamiento espariol: La Edad de Oro, dz. cyt., s. 35.

59 Por. M. Andrés Martin, La Religiosidad de los Privilegiados: Santa Teresa y el Erasmismo,
[w:] Congreso Internacional Teresiano 4-7 Octubre, 1982, red. T. Egido Martinez, V. Garcia
de la Concha, O. Gonzalez de Cardedal, t. I, Salamanca 1983, s. 193.
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3. Kryzys

Wczesniej nadmienilismy juz, ze schylek sredniowiecza byl czasem gtebo-
kiego kryzysu w Kosciele. Niewola awinioniska (1309-1377), pé6zniejsza
schizma zachodnia (1378-1418), malo budujaca postawa kolejnych papie-
zy, symonia, przydzielanie urzedéw i beneficjéw koscielnych osobom nie-
godnym - te i podobne zjawiska powaznie nadszarpnely autorytet Kosciota.
Do tego nalezy jeszcze doda¢ moralny upadek duchowienistwa, ktéry pod
koniec czternastego i przez caly pietnasty wiek przybral rozmiary skrajnese.

W swoim dziele Didlogo de las cosas ocurridas en Roma Alfonso de Valdés -
hiszpanski humanista i urzednik na dworze Karola I - wyjasniajac udziat
wladcy w incydencie, ktéry przeszed! do historii pod nazwa Sacco di Roma
(1527), ukazuje ponury obraz funkcjonowania Kurii Papieskiej:

To sprzedawanie urzedéw, beneficjéw, bulli, odpustéw, dyspens, tak
bezwstydne, ze po prawdzie wydaje sie to kping z wiary chrzescijan-
skiej, jakby studzy Kos$ciola nie mieli innego starania niz tylko wynaj-
dowanie nowych sposobéw na wycigganie pieniedzys:.

Mozna oczywiscie podnie$¢ w tym miejscu zarzut, ze skoro autor byt zwo-
lennikiem wladcy - jednej ze stron konfliktu - jego relacja pozostaje mato
wiarygodna. Jednak niezliczone inne Zrédla potwierdzaja opisany przez
niego, smutny stan rzeczy, ubogacajgc obraz o dalsze szczegély. Niezaprze-
czalnie papiestwo znajdowalo sie w stanie zapasci. Wraz z pontyfikatami
Sykstusa IV, Innocentego VIII, Aleksandra VI, Pawta III i Juliusza III Rzym
pograzyl sie w ,niemoralnosci i $wiatowosci”, rozpraszajac swoja energie na
zaangazowanie polityczne i mecenat, przez co nie tyle zaslugiwal na miano
stolicy wiary, co, paradoksalnie, jednego z gtéwnych centréw renesansowej
kulturye=. Sytuacja Kosciota na Pétwyspie Iberyjskim w poczatkach panowa-
nia Kréléw Katolickich nie odbiegata znaczaco od ogélnych tendengji.
Dominikanin, Pablo de Leén — kaznodzieja ludowy, przeor w Toro i fun-
dator klasztoru Santo Rosario w Oviedo — w swoim traktacie pastoralnym
Guia del cielo (1553, Alcala de Henares)s® dosadnym nieraz jezykiem pietnuje

60 Por. J.L. Abellan, Historia critica del pensamiento espariol: La Edad de Oro, dz. cyt., s. 36.

61 A. de Valdés i J.E Montesinos, Didlogo de las cosas ocurridas en Roma, Editora Nacional,
Madrid 1975, s. 97.

62 Por. D. de Pablo Maroto, Espiritualidad espariola del siglo XVI, dz. cyt., s. 29.

63 Dzielo Guia del cielo, jakkolwiek wydane dopiero w 1553 roku, zostalo jednak napisane
znacznie wcze$niej, najpewniej okoto roku 1520. Swéj praktyczny komentarz do Secunda
secundae $w. Tomasza autor wzbogaca wlasnymi obserwacjami, zdobytymi w przeciagu
wielu lat kaznodziejskiej postugi. Traktat adresowany byt do duchownych, majac sta-
nowi¢ pomoc w formacji przyszlych kaznodziejéw. Tym sposobem Pablo de Le6n moze
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zto obecne w Kosciele. Jego pochodzace z pierwszej reki swiadectwo warto
tu bedzie cho¢ krétko przywotad, stanowi ono bowiem nie tylko suche wy-
liczenie bolaczek 6wczesnego Kosciola, ale pobrzmiewa w nim jeszcze echo
pelnej reformatorskiego zapalu atmosfery tamtych czaséw.

Biskupéw zaniedbujacych swoje obowiazki poréwnuje dominikanin do
wizerunkéw poganskich bogéw, przedstawianych zwykle z réznorodny-
mi atrybutami, symbolizujacymi ich zaangazowanie — czy to w wojne, czy
w nauke, czy w wymierzanie sprawiedliwosci. Jak zauwaza, wystawieni przy
publicznych drogach, nie robili jednak owi bogowie zadnej z tych rzeczy,
dla ktérych wyposazono ich w te przedmioty, ale jedynie odbierali poktony
i przyjmowali wyrazy szacunku od mijajacych ich przechodniéw. Podobnie,
moéwi kaznodzieja, owi prataci, cho¢ wyposazeni w mitre, pastorat i ksigzki,
nie oddajg sie zadnej z czynnosci, ktérych te przedmioty sg symbolami i dla
ktérych je otrzymali: nie glosza, nie karca, nie nauczaja. Zadowalaja sie je-
dynie odbieraniem honoréw, a wylacznym ich celem jest bogactwo i $wiato-
wa cze$é (honra del mundo). Rozwijajac dalej swoje poréwnanie, autor doda-
je, ze na takich posagach siadajg nieraz ptaki, brudzac je swoimi odchodami,
zaréwno glowe, jak i atrybuty. Podobnie tego pokroju pralaci, pozbawieni
autorytetu wéréd swoich podwtadnych, staja sie czesto przedmiotem kpin
ilekcewazenia, z niepowetowang szkoda dla urzedu, ktéry pelnigss.

Omawiajac plage symonii, pietnuje nasz autor praktyke nadawania
urzeddéw czy beneficjéw w akcie wdziecznosci za stuzbe - badz to u bisku-
p6w, badz u czltonkéw rodzin wplywowych Rzymian, bez zwracania uwagi
na wiedze i obyczaje takich kandydatéw. Tym sposobem ,tylko cudem kto$
wchodzi w ich posiadanie ze wzgledu na wyksztalcenie badz dobre zycie”.
A skoro jakas osoba obejmuje beneficja, kierujac sie zadza zysku - jak za-
uwaza kaznodzieja — mysli pézniej jedynie o pieniagdzu i pomnazaniu docho-
du, ze szkoda dla duszpasterstwa. Podobnie gdy kto$ obejmuje je w formie
zaplaty za swoja stuzbe, nieraz tak niska jak opréznianie nocnikéw badz
»wypasanie biskupiego mula”, zabiega pé6zniej jedynie o to, zeby to jemu
stuzono i jego honorowano, szukajac przez to kompensacji za wczesniejsze
ponizenie i utracona czes$¢. ,Staja sie tacy wrogami zakonnikéw, klaszto-
réw, kazan. Spowiadaja sie raz do roku, komunikuja raz do roku, nie modla
sie w chérze, nie odprawiaja Mszy $w. Caly czas spedzajg na zabawach, na
karmieniu mulicy, szerszej niz drzwi ko$ciola, hartach, trosce o jastrzebie,

pozwoli¢ sobie na znaczng swobode w opisywaniu realiéw epoki, co czyni jego dzielo
niezwykle warto$ciowym zrédtem wiedzy na ich temat.

64 Por. P. de Ledn, V. Beltran de Herida, Guia del cielo [estudio preliminar y edicion de Vicente
Beltrdn de Heredia], Salamanca 1963, s. 273-274.
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kochanki, i tak postepuja az do czasu, gdy zabiera ich $mier¢. Dlatego boja
sie jak ognia dobrego kaznodziei. Takich jest pelna swieta matka Kosciét”ss.

Pablo de Le6n nie szczedzi gorzkich stéw takze tym, ktérzy udaja sie do
Rzymu w celu zdobycia koscielnych godnosci, i wracaja stamtad jako bisku-
pi, kanonicy, archidiakoni, a ,ktérych pelno jest w catej Hiszpanii i w ko-
$ciotach katedralnych”. ,Ubrani w jedwab, pelni honoru, stuzacych i pienie-
dzy; a nie ma w nich wiecej cnoty i nauki, niz w jakims$ prostaku. Tacy rzadza
Kos$ciotem Boga, tacy rozkazujg”s. ,Zaledwie zobaczy sie jakis kosciét kate-
dralny czy kolegiate — oburza sie dominikanin — gdzie wszyscy po wiekszej
cze$ci nie zyliby w konkubinacie, z licznym potomstwem”. Kaznodzieja wy-
korzystuje okazje, by ostrze krytyki skierowa¢ w strone Kosciota w Rzymie:

Cate to przeklete zlo przychodzi stamtad, skad powinna przychodzi¢
doskonatos¢, to jest z Rzymu. Stamtad przychodzi wszelka niegodzi-
wos¢. A jak koscioty katedralne powinny by¢ lustrami dla diecezjal-
nego kleru, tak by mégt on bra¢ stamtad przyktady doskonatosci, tak
Rzym powinien by¢ lustrem dla catego $wiata i duchowni powinni sie
tam udawa¢ nie po beneficja, ale by uczy¢ sie doskonatosci, na wzér
tych, ktérzy po réznych szkotach i studiach udaja sie na uniwersy-
tet, by sie jeszcze udoskonali¢. Jednak z powodu naszych grzechéw
w Rzymie jest przepasc tego zla i wielu podobnych. I jako ze wiek-
szo$¢ duchownych z kosciotéw katedralnych udaje sie do Rzymu, nie-
mal wszyscy, gdy wracaja, przynosza ze sobg te zaraze, i nie opuszcza
ich az do $mierci, i tym sposobem od starszych zarazajg sie mtodsi,
i tak wszystko sie zatraca w Kosciele Bozyms.

Autor ubolewa nad nieczystoscig, ktéra jest powszechng wada nie tylko
wsréd duchownych, ale takze wsréd oséb zakonnych. Jest on przekonany,
ze upadek obyczajéw w calym spoleczenistwie ma swoje zrédlo w postawie
duszpasterzy. Swieccy, widzac bowiem grzechy duchownych, ktére ci lekce-
wazg — a czesto nawet bezwstydnie usprawiedliwiajg — zaczynaja sadzié, ze
réwniez ich wlasne pozbawione s3 znaczenia.

Poza usterkami w dziedzinie moralnej krytyka Pabla de Leén, jak mogli-
$my sie przekona¢, dotyka réwniez problemu powszechnej niemal ignoran-
qji i braku czesto nawet elementarnego wyksztatcenia wsréd duchownych.
O tym nagminnym zjawisku wybitny badacz hiszpanskiego Ztotego Wieku
napisze:

65 Tamze, s. 380-382.
66 Tamze,s.273-274,487-488.
67 Tamze,s. 554-555.
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W XV wieku nikt nie przejmowal sie dawaniem formacji teologicz-
nej — zwlaszcza prostemu kaplanowi — ani temu, ktérego zadaniem
byla troska o dusze. Warunki stawiane kandydatom na duszpasterzy
byly wéwczas minimalne. Czesto nie wymagano od nich nawet zdania
egzaminu przed $wieceniami: umie¢ czyta¢ i zna¢ wymowe tacinska,
wiedzie¢, ile jest sakramentéw, znaé ich materie i forme, rozrézniaé
rodzaje grzechéw i rozpoznawac te, ktére sg zarezerwowane, potrafi¢
naklada¢ zbawcza pokute, znac podstawy wiaryss.

Nietrudno sie domysli¢, ze stan taki odbijat sie negatywnie na caltym ludzie
chrzescijaniskim. Inny éwczesny moralista, biskup Pedro Ximénez de Préxa-
no (11495), autor niezwykle poczytnego w epoce Kréléw Katolickich dzieta
Lucero de la vida cristiana (1493, Salamanca, wielokrotnie pézniej wznawia-
ne), w nastepujacych stowach nakreslit obraz typowego braku kultury re-
ligijnej wérdéd $wieckich katolikéw: ,nie ucza swoich dzieci i rodzin ani nie
maja pamieci, ani zadnej troski, ani nie wiedza, czy s3 chrzescijanami i po
co, ani nie znaja tego, w co powinni wierzy¢’e.

Wsréd najczestszych stabosci zycia zakonnego, poza wspomnianymi juz
wyzej niedociggnieciami w zakresie §lubu czysto$ci, wymieni¢ nalezy nad-
to: nieprzestrzeganie klauzury, czeste przebywanie zakonnikéw na dworze
krélewskim badz w domach szlachty, wldczegostwo, zycie w przepychu,
rytualizm oraz brak prostoty. Otrzymywane bez wiekszego trudu z Rzymu
zlagodzenia regul i wyjatki, z czasem doprowadzily do znacznego obnizenia
ideatu zycia zakonnego.

4. Reformy koscielne Krélow Katolickich

Réwnolegle z potegowaniem sie kryzysu juz od czternastego wieku w Ko-
$ciele narasta pragnienie gruntownej reformy w glowie i czlonkach. Jak
wiadomo, op6r niektérych kregéw koscielnych, inercja, brak wilasciwego
zrozumienia dla powagi sytuacji i wiele innych czynnikéw doprowadzity
ostatecznie do tego, ze ludzie zyjacy w szesnastym wieku stali sie §wiadkami
odlgczania sie od jednoéci z Rzymem rozleglych obszaréw, co na plaszczyz-
nie politycznej skutkowalo wojnami religijnymi, przetaczajacymi sie w tym
czasie przez kontynent europejski”.

68 M. Andrés Martin, La teologia espariola en el siglo XVIvol. I, [La Editorial Catélica], Madrid
1976, s. 182.

69 Lucerno de la vida cristiana, Burgos 1495, Prélogo, folio IIv. cyt. za: D. de Pablo Maroto,
Espiritualidad espariola del siglo XVI, dz. cyt., s. 227.

70 Por. tamze, s. 197.

71 Por. tamze, s. 29.
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Latwo zauwazy¢, ze na tym tle Hiszpania prezentuje sie odmiennie.
Zrédet takiego stanu rzeczy nalezy doszukiwac sie w dziataniach podjetych
juz znacznie wczeéniej przez Kréléw Katolickich7 - Izabele I Kastylijska
(t1504) i Ferdynanda II Aragoniskiego (t1516)7:. Rozumiejac pierwszorzed-
na role, jaka w konsolidowaniu ich mlodego wcigz paniistwa mégt odegraé
jedynie Kosciél, monarchowie pragneli umocni¢ jego pozycje i autorytet.
Dla powodzenia tego przedsiewziecia koniecznym bylo jednak uprzednie
usuniecie najpowazniejszych zaniedban i naduzy¢. Dajac skuteczny impuls
do szeregu reform, tak w zakresie struktur, jak i zycia koscielnego, zdola-
li oni lokalnie skorygowaé wiele nieprawidtowosci, przeciwko ktérym miat
wystapi¢ niebawem Luter. Klimat reformy, oddzialujacy na wszystkie stany
6wczesnego spoleczenistwa, jest jednym z najistotniejszych uwarunkowan
historycznych, ksztaltujacych duchowos$¢ szesnastowiecznej Hiszpaniis.
Tarsicio de Azcona — wyrazajac powszechne wérdéd historykéw przekona-
nie — powie: ,wiek XVI, z jego ascetyzmem, z jego eksplozja mistyki, z jego
teologia i z jego ekspansja misyjna, w zarodku zawiera sie w reformie Fer-
dynanda i Izabeli’7s. Poniewaz hiszpanskie reformy tego okresu wraz z ich
duchowoscia stanowia bezposredni kontekst zycia i dzialalnosci pisarskiej
Osuny, bedziemy jeszcze méwi¢ o nich szczegélowo w kolejnym rozdziale.
Obecnie przyjrzymy sie jedynie niektérym ich aspektom praktycznym.

Z przyczyn oczywistych Krélowie Katoliccy nie mogli wptywaé na dzia-
tanie instytucji koscielnych bezposrednio. Jednakze, dysponujac szeregiem
przywilejéw, ktére skrupulatnie wykorzystywali, byli w stanie skutecznie
przeprowadza¢ swoje reformatorskie zamierzenia. Posréd narzedzi, ktéry-
mi monarchowie postugiwali sie najczesciej, w pierwszej kolejnosci wymie-
nic nalezy patronato regio — czyli przywilej nadany przez papieza w uznaniu
zastug Ferdynanda i Izabeli w dziele rekonkwisty oraz wysitkéw podejmo-
wanych na rzecz ewangelizacji Nowego Swiata — ktéry dawat im mozliwos¢
zgtaszania kandydatéw na biskupéw i opatéw. Dalej exequatur regium, czyli
koniecznos$¢ zatwierdzania przez kréléw wszelkiej pochodzacej z zewnatrz
wladzy, nie wykluczajgc koscielnej, co stanowito warunek, by dany urzad

72 Tytul ten zostal im nadany przez papieza w 1494 roku. Por. B. Bennassar, Historia de los
esparioles. 1: Siglos VI - XVII, Ed. Critica, Barcelona 1989, s. 324.

73 Wlasciwie reformy te, zwlaszcza w Kastylii, zaczely sie intensyfikowa¢ juz od czaséw
Jana I (1379-1390). Po Krélach Katolickich kontynuowat je w powolnym tempie Karol
V (1516-1556) i wreszcie na spos6b bardziej zdecydowany Filip II (1556-1598). Por.
D. de Pablo Maroto, Reformas y espirituales franciscanos en el Renacimiento, Universidad
Pontificia de Salamanca, Salamanca 2003, s. 19-20.

74 Por. D. de Pablo Maroto, Espiritualidad espariola del siglo XVI, dz. cyt., s. 32, 35.

75  Por. T. de Azcona, Isabel la Catdlica: Estudio critico de su vida y su reinado, Biblioteca de
Autores Cristianos, Madrid 1964, s. 622.
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w ogoble mdgt by¢ na terenie Hiszpanii sprawowany. Kolejnym bardzo sku-
tecznym narzedziem wywierania przez monarchéw wplywu na Kosciét
okazata sie nowo powstala instytucja stalego nuncjusza papieskiegos, po-
zwalajgca im pozostawaé w bezposrednim kontakcie ze Stolicg Apostolska,
z pominieciem lokalnych struktur koécielnych. Pierwszym takim nuncju-
szem zostal Francisco des Prats, ktéry objal swéj urzad w 1492 roku. Wresz-
cie hiszpanska inkwizycja, o ktérej jeszcze za chwile osobno powiemy?”.

Rozumiejgc, ze wszelka skuteczna reforma powinna dokonywaé sie
w glowie i cztonkach (in capite et membris), Krolowie Katoliccy na poczatek
zajeli sie episkopatem. Wykorzystujac wpltyw na obsade stolic biskupich (pa-
tronato regio), postarali sie o to, zeby na urzad zglaszani byli jedynie kandy-
daci spelniajacy fgcznie trzy warunki. Po pierwsze, musieli by¢ oni rodowi-
tymi Hiszpanami (naturales de estos reinos), co miato zapobiec pladze czestej
nieobecno$ci biskupéw w ich diecezjach oraz - co bardziej prozaiczne - za-
granicznym transferom pienieznym. Sama nieobecno$é¢ biskupéw w diece-
zjach byta problemem na tyle powszechnym i palacym, ze stala sie wkrétce
jednym z tematéw obrad Soboru Trydenckiego?e.

Po wtére, od kandydatéw do objecia stolic biskupich Krélowie Katoliccy
oczekiwali integralnosci moralnej. Mieli oni by¢ ,uczciwi i obdarzeni cnotg”
(honestos y virtuosos), tak by mogli stanowi¢ wzér dla duchownych, zakon-
nikéw i $wieckich w swoich diecezjach, nie stajac sie dla nikogo przyczyna
zgorszenia. Wreszcie poszukiwano kandydatéw z klasy $redniej i uczonych
(de clase media y letrados). Uzasadnieniem kryterium klasowego byto zwy-
czajne, zyciowe do$wiadczenie. Mozni bowiem tylko z trudem podporzad-
kowywali sie, nadto niezwykle czesto przejawiali tendencje do kierowania
sie bardziej swoimi partykularnymi interesami niz dobrem Kosciota. Ferdy-
nand iIzabela starali sie réwniez, zeby ich kandydaci byli teologami z forma-
¢ja uniwersytecka, najlepiej ksztalconymi w Salamance (Colegio Mayor San

76  Powstala na bazie karoliniskich missi dominici, ktérych misja byta jednak, w przeciwien-
stwie do misji nuncjusza, ograniczona w czasie.

77  Por. D. de Pablo Maroto, Espiritualidad espariola del siglo XVI, dz. cyt., s. 32-35.

78 ,Skoro dzi$ jest wielu takich (nad czym nalezy ciezko ubolewac), ktérzy niepomni nawet
na wlasne zbawienie przedktadajg sprawy ziemskie nad niebieskie, a ludzkie nad Boze,
kraza po réznych dworach i (porzuciwszy owczarnie i zaniedbawszy troske o powierzone
sobie owce) zajmuja sie zabiegami dotyczacymi spraw doczesnych. Dlatego swiety sobér
uznal, ze nalezy odnowi¢ dawne kanony, ogtoszone przeciwko naruszajacym obowigzek
rezydowania (a ktére z powodu niegodziwosci czaséw i ludzi niemalze odeszty w zapo-
mnienie”. A. Baron, H. Pietras, Dokumenty Soboréw Powszechnych, tom IV (1511-1870),
Wydawnictwo WAM, Krakéw 2004, Sesja 6, 11, s. 321.
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Bartolomé), Alcald de Henares (Colegio de San Isidoro), Bolonii czy Paryzu.
W tym ostatnim kryterium zaznacza sie niewatpliwie wplyw ideatéw rene-
sansowych, tak zywych na dworze krélewskim, jak i $wiadomos$¢ powaznych
brakéw w zakresie edukacji duchowienistwa oraz ich konsekwencji, na co
zwracali$my uwage juz wczesniej. Stad monarchowie energicznie zabiega-
li réwniez o reforme studiéw koscielnyche i tworzenie nowych os$rodkéw
nauczania teologii — zaré6wno fakultetéw, jak i mniejszych oraz wiekszych
kolegiéw. Zdaniem Andrésa Martina ten intelektualny wymiar ich reform,
opierajacych sie na harmonijnym polaczeniu humanizmu i teologii, zastu-
guje na szczegblne podkreslenies:.

Postacig niemniej niz Krélowie Katoliccy wazna dla hiszpanskiej refor-
my koscielnej byl bez watpienia kardynat Gonzalo Jiménez de Cisneros, be-
dacy uosobieniem ideatu biskupa wedlug mysli monarchéw. Wtasciwie nie
ma chyba zadnej sfery koscielnego zycia w Hiszpanii z przetomu XV i XVI
wieku, ktéra nie zostalaby gleboko naznaczona wplywem wielkiego kardy-
nala, stad moéwi sie nieraz o zasiewie Cisnerosa, ktéry owocowal przez caly
Ztoty Wieke2, stajac u zrédel swoistej ,,mistycznej eksplozji”, w gronie prota-
gonistow ktdrej znajda sie Francisco de Osuna, a pézniej réwniez Teresa od
Jezusa.

Jego dzialalnos¢ w kontekscie naszej pracy jest szczegdlnie istotna przy-
najmniej z trzech powodéw. Po pierwsze, odpowiada Cisneros w najwiek-
szym stopniu za ostateczny ksztalt, jaki przybraly reformy obserwanckie
w ramach hiszpanskiej gatezi zakonu franciszkanskiego, do ktérego wstapit
Francisco de Osuna. Po drugie, mial on decydujacy wptyw na program i cha-
rakter ksztalcenia na Uniwersytecie w Alcald de Henares, na ktéry uczesz-
czal prawdopodobnie nasz franciszkanski autor. Dzieki zaangazowaniu
Cisnerosa uniwersytet ten stal sie predko jednym z czolowych osrodkéw
formagji intelektualnej w Hiszpanii. Wreszcie, inicjujac czy obejmujac swo-
im patronatem liczne wydania drukiem dziet religijnych w tlumaczeniu na
kastylijski, kardynal wptynal w duzej mierze na ksztatt pierwotnego rynku
ksigzki drukowanej w tym segmencie, ktéry stanowitl tto dziatalnosci lite-
rackiej Osuny.

79 Por. D. de Pablo Maroto, Espiritualidad espariola del siglo XVI, dz. cyt., s. 36-37; C. Prieto Gar-
cia, Santa Teresa y el vocabulario espiritual, en romance, de sus maestros, dz. cyt., s. 163-166.

80 W latach siedemdziesiatych pietnastego wieku studia w Salamance reformowat Pedro
Martinez de Osma. W kontekscie reform uniwersyteckich wspomnie¢ nalezy jeszcze biskupa
Palencii i Sevilii, Diega de Deze oraz, rzecz jasna, kardynata Cisnerosa.

81 Por. M. Andrés Martin, Reforma espariola y reforma luterana. Afinidades y diferencias a la luz
de los misticos espatioles (1517-1536), 1975, s. 6-7.

82  Por. D. de Pablo Maroto, Espiritualidad espariola del siglo XVI, dz. cyt., s. 47.
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Gonzalo Jiménez de Cisneros przyszedl na $wiat przypuszczalnie
w roku 1436 w Torrelaguna nieopodal Madrytu, w $rednio zamoznej ro-
dzinie hidalgéw o pewnym, baskijskim rodowodzie, zajmujacej sie drobnym
kupiectwem i wynajmowaniem pokoi podréznym. Jego kuzynem byl péz-
niejszy opat benedyktynski Garcia de Cisneros, posta¢ niezwykle istotna
dla renesansowej duchowosci hiszpanskiej, o ktérym przyjdzie nam jeszcze
powiedzied.

W latach 1450-1460 odnajdziemy przyszlego kardynata na studiach
prawniczych w Salamance. Krétko po powrocie do rodzinnej Torrelaguny
w 1460 roku wszczal w Rzymie proces przeciwko archiprezbiterowi z Ucedy,
Garcii de Guazie, ktéry w wyniku postepowania zostat odwotany ze swoje-
go stanowiska, a jego funkcja — wraz z przynalezacym do niej beneficjum
- przypadla Cisnerosowi. Tym sposobem narazit sie jednak arcybiskupowi
Carrillo, ktéry wtracil go nawet na kilka miesiecy do wiezienia. Ostatecznie
Gonzalo osiadl w Sigtienza, gdzie swoim protektoratem otoczyl go kardynat
Pedro Gonzalez de Mendoza. Wkrétce potem zostal mianowany wikariu-
szem generalnym diecezji.

Pobyt w miescie, obfitujagcy w nowe doswiadczenia i sukcesy, trwal do
roku 1484, kiedy to Gonzalo porzucil nagle swoje dotychczasowe, dostat-
nie zycie, a wraz z nim dawne imie, by sta¢ sie Franciszkiem, pustelnikiem
w ustronnym klasztorze La Salceda, kolebce surowej reformy Pedra de Vil-
lacrecesa. Na samotnej modlitwie spedzil tam blisko dziesie¢ lat. W tym
czasie z polecenia wladz zakonu pelnil obowiazki gwardiana i przetozonego
klasztoru, by ostatecznie w roku 1494 objac urzad prowincjata franciszka-
néw w Kastylii.

Przez wszystkie te lata kardynat Mendoza zachowywal pamie¢ o Cisne-
rosie. To za jego sprawg zostal on mianowany na spowiednika krélowej Iza-
beli (1492). Tak rozpoczeta sie jego droga ku ,,zawrotnym szczytom”, zwien-
czona bullg Aleksandra VI (20 lutego 1495 roku), ktéra papiez — na osobistg
prosbe Izabeli Katolickiej — mianowat go arcybiskupem Toledo i prymasem
Hiszpanii. Po pokonaniu ponad dwuletniego oporu toledanskich kanoni-
kéw, sprzeciwiajacych sie jego nominacji, przybyl do diecezji we wrzesniu
1497 rokus=.

W kolejnych latach Cisneros dal sie poznac jako $wigtobliwy biskup,
energiczny reformator, sprawny administrator, wytrawny polityk, a przy
tym $wiatly humanista. Pablo Maroto w sposéb nieomal poetycki scharak-
teryzuje posta¢ kardynata: ,czlowiek zelaznej woli, inspirator i realizator

83 Por. Real Academia de la Historia, Diccionario Biogrdfico Electrénico, 2018.
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wielkich projektéw, marzacy o utopiach i podbojach niemozliwych do zre-
alizowania (...) protektor swiagtobliwych beatek (beatas) i mniszek, kobiet
obdarzonych doswiadczeniami mistycznymi, dajacy tatwo wiare wizjoner-
kom i siewcom mesjanizmu”, w ktérym franciszkariskie ubéstwo i ,prostota
wierzacego chrzescijanina, ktéry uznaje i poswiadcza istnienie Ducha Swie-
tego, dziatajacego w historii” skrywaly sie pod kardynalska purpuras.

Dnia 17 maja 1507 roku Cisneros otrzymat od papieza Juliusza II nomi-
nacje kardynalska, a 5 czerwca mianowano go Inkwizytorem Generalnym
Krélestwa Kastylii w miejsce Diega de Dezy, arcybiskupa Sewilli. Dwa lata
pézniej kardynal stanal tez na czele zbrojnej wyprawy na Oran, zakoniczonej
powodzeniem.

Cisneros dwukrotnie pelnit funkcje regenta, po raz ostatni w roku 1516,
gdy oczekiwano na przybycie Karola I. Statek przewozacy kréla dobit do wy-
brzezy Hiszpanii we wrzes$niu 1517 roku, jednak kardynal nie zdazyl juz
osobiscie spotkac sie z nowym monarchg. Cisneros zmarl o $wicie 8 listopa-
da 1517 roku.

Do najwazniejszych osiggnie¢ kardynata zaliczy¢ nalezy ufundowanie
ierygowanie w 1499 roku w Alcalad de Henares — na bazie istniejacego w tym
miejscu od konica trzynastego wieku Studium Generale — uniwersytetu. O jego
powolaniu Cisneros zaczal myslec juz w pierwszych miesiacach po swojej bi-
skupiej nominagji i do konica zycia pozostawal to projekt szczegdlnie bliski
jego sercu. Miala to by¢ uczelnia nowego typu, inspirowana ideatami hu-
manistycznymi i dobrze uposazona, gdzie profesorowie — przynajmniej za
zycia kardynala - cieszyli sie wolnoscig wyglaszania dowolnych pogladéw.
Swéj uniwersytet Cisneros tworzyl przede wszystkim z myslg o odnowie
studiéw teologicznych, ktére mialy stuzy¢ formacji duchowienstwass. Teo-
logia wyktadana w uniwersyteckim Kolegium Swietego Ildefonsa cechowata
sie typowo renesansowym, biblijno-patrystycznym nachyleniem. Opierano
sie na autorytecie $w. Tomasza, jednoczesnie zapoznajac studentéw z po-
gladami Dunsa Szkota i Williama Ockhamase. Przy uniwersytecie dziatata
takze oficyna wydawnicza, ktéra w 1522 roku wydata przygotowywang tam

84 Por. D. de Pablo Maroto, Espiritualidad espariola del siglo XVI, dz. cyt., s. 250.

85 Prieto Garcia zwraca uwage na liczbowa nadreprezentacje prawnikéw w kregach ab-
solwentéw hiszpanskich uniwersytetéw, ktérych bylo czesto wiecej niz absolwentéw
wszystkich innych fakultetéw razem wzietych. Taki stan rzeczy wynikal z motywacji za-
réwno finansowych, jak i ambicjonalnych, gdyz studia prawnicze dawaly najlepsze per-
spektywy spotecznego awansu, a praca w zawodzie prawnika byta dobrze platna.

86 Por. C. Prieto Garcia, Santa Teresa y el vocabulario espiritual, en romance, de sus maestros,
dz. cyt., s.165-166, 171-172; D. de Pablo Maroto, Espiritualidad espariola del siglo XVI, dz. cyt.,
s. 42-43.
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od roku 1502, szesciotomowg Poliglote kompluteriskq (Biblia poliglota, Biblia
complutense).

O zaangazowaniu kardynata Cisnerosa w popularyzacje literatury religij-
nej bedzie jeszcze mowa, dlatego tutaj jedynie krétko o nim wspominamy.
Podobnie jak o jego zakonczonej pelnym powodzeniem reformie wlasnego
zakonu na terenie Krélestwa Kastylii, ktéra mozna uzna¢ za najwazniejsza,
najbardziej kompleksowa, moze nawet paradygmatyczng wzgledem reform
podejmowanych pézniej w innych rodzinach zakonnych. Byla to réwniez re-
forma cieszaca sie najwiekszym spotecznym oddzialywaniem, z uwagi na roz-
powszechnienie jej idealéw za sprawg franciszkanskiego kaznodziejstwa#".

Powréémy jednak jeszcze na chwile do Kréléw Katolickich, by powie-
dzie¢ nieco wiecej o zabiegach, ktére podejmowali oni w dziedzinie reform
zakonnych. To bowiem za panowania Ferdynanda i Izabeli 6w pierwotny
ruch odnowy (obserwancje) osiggnal swoje apogeum. Jego cechami charak-
terystycznymi byly: ,zdolnos¢ asymilacji, troska o zachowanie przeszlosci,
zaskakujace spojrzenie w przysztos¢ [i] niewyczerpana witalnos¢”==.

Krélowie Katoliccy bardziej zdecydowang aktywno$¢ na tym polu zacze-
li przejawia¢ po roku 1485. Deklarowanym motywem zaangazowania byla
dla nich odpowiedzialno$¢, jaka we wlasnym przekonaniu ponosili w tym
wzgledzie przed Bogiem#*. Swoje spojrzenie Ferdynand i Izabela skierowali
w pierwszej kolejnoéci na tereny Galicji, ze wzgledu na szczegélnie opta-
kany stan tamtejszych klasztoré6w. Monarchowie zwrdcili sie do Stolicy
Apostolskiej z prosba o przyznanie koniecznych do prowadzenia reformy
uprawnien, ktére zostaly udzielone na rece biskupéw diecezji Avila, Kor-

87 Por. D. de Pablo Maroto, Espiritualidad espariola del siglo XVI, dz. cyt., s. 207.

88 M. Andrés Martin, Los misticos de la edad de oro en espafia y américa: Antologia, Biblioteca
de Autores Cristianos, Madrid 1996, s. 13; D. de Pablo Maroto, Espiritualidad espariola del
siglo XVI, dz. cyt., s. 220.

89 ,Poniewaz w naszych krolestwach jest wiele klasztoréw i doméw zakonnych, tak mez-
czyzn jak i kobiet, wielce rozluznionych i nieuporzadkowanych w swoim sposobie zy-
cia i w sposobie zarzadzania samymi tymi domami i dobrami duchowymi i doczesnymi,
z czego bierze poczatek wiele skandali i niestosownych rozluznien i rzeczy dajacych zty
przyktad, z ktérego to powodu stuzba naszemu Panu doznaje wielkich brakéw, o co moz-
na nas obwini¢ i co wielce nam cigzy” / ,,Porque en nuestros reinos hay muchos monaste-
rios e casas de religion, asi de hombres como de mujeres, muy disolutos y desordenados
en su vivir e en la administracién de las mismas casas e bienes espirituales e temporales,
de lo cual nacen muchos escandalos e inconvenientes de disoluciones e cosas de mal
ejemplo..., de que nuestro Sefior es muy deservido, e a nos se podria imputar e dar asaz
cargo”. J. Garcia Oro, La reforma de los religiosos esparioles en tiempo de los Reyes Catdlicos,
Instituto ,Isabel la Catélica” de Historia Eclesiastica, Valladolid 1969.
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doby, Segowii i Leénu pod koniec 1487 roku bullg Quanta in Dei ecclesia°.
Wyznaczajac kierunki odnowy, wzorowali sie na istniejacych juz wéwczas,
$cislejszych klasztorach, a bezposredni nadzér nad przedsiewzieciem zlecili
Hernandowi de Talaverze i kardynatowi Cisnerosowis*.

Niewatpliwym sukcesem zakonczylta sie wspierana przez Ferdynanda
i Izabele reforma benedyktynska i franciszkanska. Krélowie Katoliccy nie
mieli juz jednak takiego powodzenia z zakonem cysterséw. Umiarkowane
rezultaty osiagneli réwniez w zakonie dominikanskim i u augustianéwe=.

Jesli mamy w pamieci formalizm, rytualizm i przerost formy nad tre-
$cia, o ktérych méwilismy w kontekscie jesieni sredniowiecza, tutaj w duzej
czedci zostaly one przezwyciezone, tak ze duch tych reform pozostaje w wy-
raznym kontrascie do zycia religijnego poprzedzajacego okresu. Z czasem
ruch, ktéremu decydujacy impuls nadali Krélowie Katoliccy, rozszerzyt sie
na wszystkie stany w Kosciele — nie wylaczajac $wieckich - budzac wsréd
wielu poruszenie i entuzjazmez.

90 Por. C. Prieto Garcia, Santa Teresa y el vocabulario espiritual, en romance, de sus maestros,
dz. cyt., s. 162-163.

91 Por. M. Andrés Martin, Reforma espariola y reforma luterana. Afinidades y diferencias a la
luz de los misticos esparioles (1517-1536), dz. cyt., s. 6.

92  Por. D. de Pablo Maroto, Espiritualidad espariola del siglo XVI, dz. cyt., s. 38; Ocena roli,
jaka monarchia, a zwlaszcza Krélowie Katoliccy odegrali w dziele reform, pozostaje
wszak niejednoznaczna. Z pewnoscia brakowalo im nieraz wyczucia, mieli nadto ten-
dencje do koncentrowania si¢ na korygowaniu zewnetrznych naduzy¢ (zaprowadzanie
zycia wspoélnego, Scista klauzura, przestrzeganie milczenia, kontrola odwiedzin spoza
Kklasztoru, nadzoér rachunkowy), nie poswiecajac wiekszej wagi wewnetrznym ich przy-
czynom, takim jak brak poglebionego zycia duchowego czy tez przyjmowanie do klasz-
toréw os6b bez powotania, podyktowane uwarunkowaniami spolecznymi. Por. tamze,
s. 198. Arbitralnosc i peryferycznosé tych odgérnych wysitkéw mogla nieraz wzmagaé
opor i resentyment zakonnikéw, reformowanych do pewnego stopnia wbhrew wlasnej
woli. Z drugiej jednak strony trudno odméwi¢ monarchom stusznej intencji, skoro egze-
kwowali jedynie to, do czego zobowiazane byly osoby podejmujace zycie zakonne. Jed-
noczesnie nie nalezy chyba catkiem nie docenia¢ wptywu, jaki praktykowanie pewnej
zewnetrznej dyscypliny moze wywiera¢ na wewnetrzne nastawienie cztowieka, o czym
przekonuje nieraz wspoétczesna psychologia. Nawet jesli te zewnetrzne struktury nie za-
stapia w oczywisty sposéb autentycznej duchowosci i same z siebie pozostaja niewystar-
czajace, niemniej moga stwarzac okolicznosci sprzyjajace jej rozbudzeniu — zwlaszcza ze
»zaczyn” czy tez ,nowe wino” tej wewnetrznej odnowy byly juz wowczas obecne.

93 Maroto méwi nawet o pewnej dostrzegalnej egzaltadji religijnej, kiedy ,wszyscy zdumie-
wali si¢ i dawali porwac¢ jakiemukolwiek nadzwyczajnemu przejawowi religijnej natury,
cudom prawdziwym badz domniemanym, wydarzeniom spektakularnym, zwlaszcza
nadzwyczajnym fenomenom mistycznym, jak wizje, mowy wewnetrzne, ekstazy, pro-
roctwa itd., nie poddajac ich pod osad rozumu. Moze za wyjatkiem niektérych uprzy-
wilejowanych intelektualistéw, ktérzy odnosili do nich $wiatte reguty, okreslone przez
madrych teologéw i ludzi uduchowionych zyjacych w $redniowieczu”. Por. D. de Pablo
Maroto, Espiritualidad espariola del siglo XVI, dz. cyt., s. 252.
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5. Hiszpanska inkwizycja i conversos

Na koniec tego krétkiego omoéwienia nie moze zabraknaé choé krétkiej
wzmianki o hiszpanskiej inkwizycji, ktérej dzialalnos¢ stanowi trwaty i zna-
czacy czynnik, w wyrazny sposéb ksztaltujacy klimat duchowy epoki. De-
kret o jej ustanowieniu wydali Krélowie Katoliccy 27 wrzeénia 1480 roku.
Poczatkowo trybunal mial za zadanie wyszukiwanie i skazywanie konwer-
tytéw z judaizmu (judeoconversos), ktérzy potajemnie praktykowali swoja
dawna religie.

Wezeéniej, w latach 1391 i 1412 miaty w Hiszpanii miejsce masowe
konwersje Zydéw, ktérzy przyjmowali chrzest w wyniku narzucanych im
ograniczen i przesladowan®:. W efekcie wyksztalci sie w Hiszpanii nowa
klasa spoteczna, ktéra okreslano mianem ,nowych chrzescijan” (cristianos
nuevos). Z czasem miedzy nowymi i starymi chrzescijanami (cristianos viejos)
zaczelto dochodzi¢ do napiec na tle ekonomicznymes. Od poczatku XV wieku
r6zne §rodowiska oraz wspélnoty zaczely wydawac , statuty czystosci krwi”
(estatutos de limpieza de sangre), na mocy ktérych ograniczano dostep ,no-
wych chrzescijan” do niektérych urzedéw, poddajac ich spotecznej infamii.
Zjawisko to z czasem bedzie sie nasila¢, wywolujac strach juz nawet przed
samym podejrzeniem o przynalezno$¢ do ,nowych chrzescijan”, ktére mo-
glo ,zrujnowac dobrg reputacje rodziny, zhanbi¢ ja, zepchna¢ do kategorii
pariaséw, jaka w przekonaniu opinii (...) [stanowita] klasa spoleczna conver-
sos”#s. Cho¢ duza cze$¢ nawr6cen byla zapewne szczera, niemniej zdarzali
sie conversos, ktérzy nadal praktykowali w ukryciu swojg dawna religie®”.

Jak juz wiemy, Krélom Katolickim zalezalo na unifikacji paniistwa pod
sztandarem jednej wiary i jednego Kosciota, stad istnienie jakichkolwiek
pradéw heterodoksyjnych na terenie ich krélestw bylo z géry wykluczone.
Poczatkowo wyznawanie judaizmu nie bylo formalnie zakazane. Sytuacja
zmienila sie radykalnie w roku 1492, kiedy monarchowie, ulegajac naci-
skom, wydali dekret zmuszajacy Zydéw do przyjecia chrztu $w. badz opusz-
czenia terenu Hiszpanii. Wedle wspélczesnych szacunkéw potaczone kré-
lestwa opuscito z tego powodu od 50000 do 200000 osé6b, a wydarzenie to

94  Por. M. Defourneaux, Zycie codzienne w Hiszpanii w Wieku Ztotym, PIW, Warszawa 1968,
s. 29.

95 C. Prieto Garcia, Santa Teresa y el vocabulario espiritual, en romance, de sus maestros,
dz. cyt., s. 123-124.

96  Por. M. Defourneaux, Zycie codzienne w Hiszpaniiw Wieku Ztotym, dz. cyt., s. 31; T. Egido Lépez,
Ambiente histérico, wyd. 2, [w:] Introduccion a la lectura de Santa Teresa, red. A. Barrientos,
Editorial de Espiritualidad, Madrid 2002, s. 75-76.

97 Por. M. Defourneaux, Zycie codzienne w Hiszpanii w Wieku Ztotym, dz. cyt., s. 29.
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mialo liczne konsekwencje polityczne, ekonomiczne i kulturalne®s. Pomimo
podjecia tego zdecydowanego kroku monarchowie katoliccy osiagneli sta-
wiane sobie cele zaledwie polowicznie, gdyz pewna czes$¢ sposréd zmuszo-
nych do nawrécenia Zydéw zasilila z czasem szeregi grup dysydenckich, za-
biegajacych o destabilizacje paiistwa: alumbrados*®, erazmianistéw, wreszcie
protestantéwreo,

Hiszpanska inkwizycja zostala uprawomocniona bullg Sykstusa IV Exi-
git sincerae devotionis z 1478 roku, a pierwszy trybunal utworzono w Sewilli
dwa lata pézniej. W szczytowym okresie swojej aktywnosci inkwizycja przy-
jeta charakter jednej z Rad Paristwa ze stolica w Madrycie (Supremay General
Inquisicion). Wielki Inkwizytor byl mianowany przez kréléw i zatwierdzany
przez papieza. Poza nieszczerymi konwertytami inkwizycja zajmowala sie
réwniez wyszukiwaniem, sadzeniem i skazywaniem heretykéw, falszywych
mistykéw (alumbrados, dejados), protestantéw, wreszcie wszystkich, ktérzy
naruszali porzadek publiczny niemoralnym zachowaniem. Najwiekszg su-
rowo$¢ okazywano heretykom, tagodnie natomiast osagdzano wykroczenia
natury moralnej, ktére nie wywolywaly powaznego skandalu.

Dziatalno$¢ trybunaléw inkwizycyjnych przypominata dziatanie sadéw
$wieckich. Procesy byty przewlekte, a od wyroku nie przystugiwato odwo-
tanie. Wyroki odczytywano podczas Auto de fe, wraz z aktem oskarzenia
i wymiarem kary. Zgodnie z wiarygodnymi szacunkami historykéw na naj-
wyzszy wymiar kary inkwizycja skazala facznie nie wiecej niz 3000 oséb.
Niemniej dziatalnosci urzedu towarzyszyla atmosfera strachu, poniewaz
kazdy mogl stac sie przedmiotem inkwizycyjnego dochodzenia nawet na
skutek anonimowego donosu°:.

Dalszym kontekstem zycia Francisca de Osuny i Teresy od Jezusa byly omé-
wione tu, glebokie przemiany spoteczno-kulturowe hiszpanskiego Ztotego
Wieku, bedacego czasem wielkich odkry¢ geograficznych i $miatych przed-

98  Por. D. de Pablo Maroto, Espiritualidad espatiola del siglo XVI, dz. cyt., s. 24-27.

99  Okreslenie alumbrados pojawia sie po raz pierwszy w liscie Antonia de Pastrany do kar-
dynata Cisnerosa w 1512 roku. W epoce Kréléw Katolickich ruch ten dopiero sie ksztal-
towal, a szczytowy okres rozwoju osiggnal za panowania Karola I. Zapoczatkowata
go najprawdopodobniej tercjarka franciszkanska Isabel de la Cruz w Alcarria w latach
1510-1512. Niedtugo potem dotaczyta do niej grupa franciszkanéw z réznych klasz-
toréw. Wérdd nich znajdowat sie przyjaciel Osuny, znany kaznodzieja Francisco Ortiz.
Ruch - pod nazwa dejados — zostal potepiony w 1524 roku podczas kapituty francisz-
kanéw. Rok pézniej 47 tez gloszonych przez alumbrados potepita réwniez toledaniska
inkwizycja. Por. tamze, s. 268.

100 Por. tamze, s. 26.

101 Por. tamze, s. 39-42.
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siewzied intelektualnych. Odpowiedzia na gteboki kryzys religijno-moralny
schyltku sredniowiecza byta odnowa duchowa, inspirowana ideatami devotio
moderna oraz humanizmu renesansowego. Ruch reform zakonnych, wspie-
rany przez Kréléw Katolickich oraz kardynata Cisnerosa, doprowadzil do
glebokiej przemiany Kosciola, ktéra umocnita jego struktury i prestiz, po-
zbawiajac punktéw zaczepienia p6zniejsza krytyke protestancksy. Jednocze-
$nie byt Ztoty Wiek epokg naznaczong napieciami spotecznymi, wynikajacy-
mi z obecnosci conversos, pogltebiajacym sie kryzysem gospodarczym oraz
dziatalnos$cia inkwizycji. Wszystkie te czynniki odegraly role w wyksztalce-
niu oryginalnego modelu hiszpanskiej duchowosci, stanowiacego synteze
tradycji z nowymi impulsami.
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Rozdzial II
Francisco de Osuna - mistyk i mistagog

Skoro celem niniejszej pracy jest okreslenie relacji $w. Teresy od Jezusa do
Francisca de Osuny i Trzeciego abecadta duchowego, koniecznym wydaje sie
obecnie poswiecenie uwagi franciszkanskiemu autorowi i jego najglosniej-
szemu dzielu. Nietrudno dostrzec, ze pomimo renomy, jaka Osuna cieszy
sie w hiszpanskojezycznych studiach - bez wahania stawiajacych go w jed-
nym szeregu z cieszacymi sie tak powszechnym uznaniem autorami Ztotego
Wieku, jak $w. Teresa od Jezusa, $w. Jan od Krzyza, Ludwik z Granady czy
Ludwik de Le6nio2 - na naszym rodzimym gruncie jego posta pozostaje
wciaz stabo znana. Brak przektadéw dziel franciszkanskiego mistyka na je-
zyk polski zdaje sie by¢ jedna z wazniejszych przyczyn utrzymywania sie
takiego stanu rzeczy. Sam Osuna moze réwniez sprawia¢ wrazenie postaci
w niewielkim tylko stopniu ciekawej, zwlaszcza gdy zdanie na jego temat
trzeba wyrobi¢ sobie na podstawie krétkiego biogramu zamieszczonego
w encyklopedii, leksykonie czy w Ztotym wieku mistyki hiszpanskiej o: autor-
stwa ks. Stanistawa Grygi. To ostatnie opracowanie, pomimo swojej wielkiej

102 ,Jest mistrzem $w. Teresy i wplynal w taki czy inny sposéb na niemal wszystkich naj-
wazniejszych autoréw duchowych od 1527 do 1650”. F. de Osuna, M. Andrés Martin,
Tercer abecedario espiritual; estudio historico y edicion critica, Biblioteca de Autores Cristia-
nos, Madrid 1972, s. XIII; ,Najwazniejszy mistyk hiszpanski XVI wieku po $w. Teresie
i $w. Janie od Krzyza” M. Andrés Martin, Reforma espariola y reforma luterana. Afinida-
des y diferencias a la luz de los misticos esparioles (1517-1536), dz. cyt., s. 17; ,Pozostaje
figura pierwszoplanows, nie tylko dla duchowosci hiszpanskiej, ale takze dla europej-
skiej” S. Lopez Santidrian, Introduccién [Tercer Abecedario Espiritual], [w:] Tercer Abeceda-
rio Espiritual, red. S. Lopez Santidrian, t. 592, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid
2005, s. 26; ,Osuna jest wybitnym reprezentantem szesnastowiecznego, hiszpanskiego
franciszkanizmu i jednym z najwiekszych mistykéw i ludzi ducha (espirituales) wszyst-
kich czaséw” D. de Pablo Maroto, Reformas y espirituales franciscanos en el Renacimiento,
dz. cyt., s. 35.

103 S. Gryga, Zloty wiek mistyki hiszpariskiej. Weczesni pisarze XVI wieku, Wydawnictwo
OO. Karmelitéw Bosych, Krakéw 1987.
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skrétowosci, wcigz pozostaje chyba podstawowym u nas zrédlem wiedzy
o franciszkaninie.

Wlasnie zaktualizowaniu i poszerzeniu informacji tam podanych - tak
o Osunie, jak i 0 jego twoérczosci, ze szczegdlnym uwzglednieniem Trzeciego
abecadla duchowego — po$wiecony zostanie niniejszy rozdziat.

Po zaprezentowaniu chronologii Zycia franciszkanskiego autora oraz
krétkim zreferowaniu dyskusji dotyczacych interpretacji wystepujacych
w niej niejasnos$ci przejdziemy do omoéwienia blizszego kontekstu zycia
Osuny. Przyjrzymy sie sSrodowisku franciszkanskich obserwancji, ktére obok
formacji uniwersyteckiej wywarlo najwiekszy wplyw na ostateczny ksztalt
dos$wiadczenia duchowego i w konsekwencji réwniez twérczosci literackiej
autora. Zaczniemy od nakreélenia historii owych obserwangji, lokujac je
w szerszej panoramie hiszpanskich reform zakonnych. W kolejnym kroku
oméwimy duchowo$¢ tychze reform, ktéra znalazla swoéj najpelniejszy wy-
raz w drodze i praktyce rekolekdji (recogimiento). Wreszcie scharakteryzu-
jemy samga rekolekcje, stanowigca motyw przewodni serii Abecadet ducho-
wych i jednoczednie gléwny temat Trzeciego abecadla duchowego. Pozostata
cze$é rozdziatu skupi sie na apostolstwie Osuny, w ktére wpisuje sie jego
aktywno$c literacka. Tej ostatniej poswiecimy tam najwiecej miejsca. Na-
kreslimy ogélny obraz funkcjonowania rynku ksigzki drukowanej w Hiszpa-
nii z przetomu XIV i XV wieku ze szczegélnym uwzglednieniem segmentu
ksiazki o tematyce religijnej. Przyjrzymy sie, jak ré6znorodne uwarunkowa-
nia tego rynku mogly wptywac na dziatalnos¢ pisarska i wydawniczg Osuny.
Nastepnie skupimy uwage na wazniejszych aspektach formalnych twoérczo-
$ci literackiej Osuny, by na koniec bardziej szczegélowo zajaé¢ sie Trzecim
abecadtem duchowym, zaréwno w kontekscie catego cyklu, ktérego czes¢ ono
stanowi, jak i oddzielnie.

1. Zycie Francisca de Osuny

Dzieje zycia Francisca de Osuny — by¢ moze réwniez na skutek decyzji same-
go franciszkanskiego autora, ktéry mégt dazy¢ tym sposobem do realizacji
minoryckiego idealu anonimowosci** — pozostaja w znacznej mierze ukryte
przed oczami jego czytelnikéw. Wszystko, co ma do swojej dyspozycji oso-
ba pragnaca je zrekonstruowad, to nieliczne wzmianki autobiograficzne,

104 W Drugim abecadle duchowym Osuna przywoluje rade $w. Bernarda, za ktérg juz u po-
czatkéw swojego zycia zakonnego postanowil w catej pelni podazaé: ,Niech bedzie brat
tak jak Melchizedek: bez ojca, bez matki, bez rodowodu”. By¢ moze dlatego nie zdecydo-
wat sie nigdy na napisanie swojej autobiografii.
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rozproszone po réznych miejscach bogatej spuscizny literackiej autora, za-
chowane wydania jego dziel oraz pojedyncze dokumenty archiwalne, kt6-
re o nim wspominaja. Stad kolejni badacze zdani s3 na powtarzanie tych
samych faktéw, a wyrazna dysproporcje miedzy doniosla rola, jaka fran-
ciszkaniski autor odegral na polu hiszpanskiej literatury i teologii, a jedy-
nie fragmentarycznymi informacjami o jego zyciu starano sie wielokrotnie
usung(, podejmujac nieraz karkotomne i wysoce watpliwe — a w najlepszym
przypadku nieweryfikowalne - rekonstrukcjetos.

Francisco de Osuna, jak sam wyznaje w dedykacji umieszczonej na
poczatku Pierwszego abecadta duchowego, przyszedl na $wiat w Andaluzji,
w skromnej rodzinie pozostajacej na ustugach hrabiéw Ureiii, wtadajacych
miastem Osuna.

Z jednego z jego kazan zawartych w zbiorze Sanctuarium Biblicum (nr
92, Tuluza, 1533) dowiadujemy sie, ze jako nastolatek bral udzial w hisz-
panskim podboju Trypolisues. Na tej podstawie szacuje sie, ze mégt przyjsc
na $wiat w okolicach 1492 roku. Do tego wczesnego okresu swojego zycia
odnosi sie jeszcze lapidarng wzmianka o pielgrzymce do Santiago de Com-
postela, ktéra podjat w celu towarzyszenia swojemu choremu przyjacielowi
(Abc-51,97,125v./s. 625).

Okolicznosci wstapienia Osuny do zakonu franciszkanéw nie s3 nam
znane. Wspominajac w Pigtym abecadle $wiagtobliwego brata Juana de Na-
varrete, powie, ze nalezal do tej samej co i on prowingji. Stad wnioskuje sie,
ze wybral regularnych obserwantéw w Kastylii.

O swojej formacji intelektualnej Osuna milczy. Jesli jednak rzeczywiscie
wstapit do franciszkanéw w Kastylii, to studia filozoficzne odby! prawdopo-
dobnie w klasztorze w Torrelaguna, rodzinnym miescie Cisnerosa, ktéremu
kardynal przekazal w darze obszerna, specjalistyczna biblioteke”. Teologie
adeptom tej prowincji wyktadano natomiast na Uniwersytecie w Alcala de
Henares.

Na rzecz odbycia przez Osune studiéw w przywolanym osrodku aka-
demickim — zdaniem Andrésa Martina (1977), ku ktérego opinii przychyla
sie réwniez Lépez Santidridn (1998) — przemawia to, ze w swoich pismach,
zwlaszcza w Czwartym abecadle duchowym, czesto odwoluje sie do Gabriela

105 Por. M. Quirés Garcia, Francisco de Osuna y la imprenta: Catdlogo bibliogrdfico, Universi-
dad de Salamanca, Salamanca 2010, s. 11-12.

106 Tereny dzisiejszej Libii. Miasto zostalo zdobyte przez Pedra Navarre, hrabiego Oliveto,
25 czerwca 1510 r.

107 Por. E. de Osuna, Tercer abecedario espiritual, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid
2005, s. 11; H. Zamora Jambrina, Osuna, Francisco de, [w:] Diccionario Biogrdfico Electrs-
nico, Real Academia de la Historia, 2018.
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Biela. Byt on komentatorem Ockhama — w teologii mistycznej idacym za
Gersonem, réwniez czesto przez Osune cytowanym - na ktérym opierat
sie 6wczeénie wyklad nominalizmu na Uniwersytecie Komplutenskim?®oz.
Nadto znal Osuna dwdéch pozostaltych, wykladanych tam mistrzéw: Dunsa
Szkota oraz $w. Tomasza z Akwinu (Andrés 1982; Lépez Santidridn 1998).
Niemniej wszystko to pozostaje ostatecznie przypuszczeniem, z ktérym nie
zgadzaja sie np. Narbonne Sarraute (1913) i Groult (1976), utrzymujac, ze
Osuna studiowat w Salamance.

W kazdym razie mozna przyjac, ze dzieki poglebionej formacji akade-
mickiej, przebiegajacej w atmosferze humanistycznej otwartosci, Osunie
udato sie unikna¢ wyraznie antyintelektualistycznych tendencji, obecnych
nieraz wérdd przedstawicieli ruchu obserwanckiego, nawet jesli uwazat, ze
ostatecznie réwniez sam rozum powinien podporzadkowac sie mitosciree.

Po ukoniczeniu studiéw, co miato zapewne miejsce okoto roku 1522 badz
1523, Osuna zostal skierowany do klasztoru Nuestra Sefiora de La Salce-
da nieopodal miejscowosci Tendilla (Guadalajara)*c. Bylo to jedno z o§miu
podobnych, istniejacych w tym czasie w Prowingji Kastylijskiej rekolekto-
riéw, stynna kolebka reformy Piotra z Villacrecesa. Santidridn nazwie 6w
dom swoistym ,arsenalem mistyki afektywnej”11*. To wlasnie, przebywajac
w tym miejscu, Osuna ulozyl, a nastepnie puscil w nieformalny obieg swo-
je pierwsze abecedariusze. W La Salceda pozostal najprawdopodobniej do
roku 1526.

Z tego, co obecnie wiadomo, dziatalnoé¢ wydawnicza zainaugurowat
franciszkanski autor publikacja Trzeciego abecadta duchowego, ktére wyszto
spod prasy Remona de Petrasa, toledanskiego drukarza, 31 sierpnia 1527.

Powéd, dla ktérego Osuna zdecydowal sie na publikacje trzeciej czesci
Abecadta przed pierwsza i drugg nie jest znany. Fakt ten stal sie zarzewiem
formutowania malo przekonujacych hipotez, o czym przyjdzie nam jeszcze
za chwile powiedzie¢. Miedzy rokiem 1528 a 1531 franciszkanin oglosit
drukiem w Sewilli kolejnych pie¢ dziel napisanych w jezyku kastylijskim:
Pierwsze abecadto duchowe (1528), Drugie abecadtlo duchowe (1530), Gracioso
convite (Wdzieczna uczta, 1530), Czwarte abecadlo duchowe (znane réwniez

108 Komentarz Gabriela Biela do Sentencji wykladano w katedrze nominalizmu w Alcald od
jej ufundowania w 1508 r. Na uniwersytecie w Salamance dla odmiany nominalizmu
uczono w tym okresie w oparciu o komentarz Grzegorza z Rimini.

109 Por. E de Osuna, Tercer abecedario espiritual, dz. cyt., s. 13-14.

110 Maroto jako date przybycia Osuny do konwentu w La Salceda podaje rok 1520/1523. Por.
D. de Pablo Maroto, Reformas y espirituales franciscanos en el Renacimiento, dz. cyt., s. 39.

111 FE de Osuna, Tercer abecedario espiritual, dz. cyt., s. 14.
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jako Ley de amor santo, w ttum. Prawo $wietej mitosci, 1530) i wreszcie Norte
de los estados (Gwiazda przewodnia stanéw, 7 czerwca 1531).

Co ciekawe, na stronie tytulowej Norte figuruje franciszkanski autor jako
»,Komisarz Generalny Zakonu $w. Franciszka dla Prowincji Indii Morza Oce-
anicznego” (czyli Indii Atlantyckich, jak okreslano wéwczas nowo odkryta
Ameryke). Obecno$c tej tytulatury generuje znaczne trudnosci dla badaczy.
Z jednej strony nie sposéb przyjaé, zeby nie miata ona nic wspélnego z rze-
czywistoscia — zar6wno z uwagi na morale autora, jak i publiczny charakter
publikacji, z drugiej nie dysponujemy obecnie zadnymi zapisami archiwal-
nymi, ktére poswiadczalyby fakt wyboru Osuny na ten urzad, pozwalajac
umiejscowic jego pelnienie w konkretnym czasie. Narbonne uwazal, ze Osu-
na zostal powolany na urzad podczas Kapituly Generalnej Hiszpanskich
Prowingji Zakonu, odbywajacej sie w Guadalajarze 4 pazdziernika 1528 r.,
i ze piastowal go do 16 maja 1529 r., kiedy miala miejsce kolejna kapitu-
ta, tym razem w Parmie2. Uznanie tej datacji generuje jednak co najmniej
dwie powazne trudnoéci, ktére domagalyby sie rozwigzania. Po pierwsze,
trzeba by wyjasni¢, dlaczego wydane 3 listopada 1528 roku Pierwsze abeca-
dto duchowe nic o stanowisku Osuny nie wspomina (wszak pelnienie tak za-
szczytnej funkeji przez autora stanowitoby dodatkowy walor publikacji). Po
drugie, trzeba by uzasadni¢, dlaczego Norte wydane przeciez w roku 1531,
a wiec przeszlo dwa lata po rzekomym sprawowaniu przez franciszkanina
wzmiankowanej funkgji, te tytulacje zachowuje=.

Co wiecej, niektérzy uznani kronikarze zakonu wspominaja, ze Osuna
zostal wybrany na urzad przez Kapitule Generalng w Niza w 1535 roku,
od ktérego to wyboru miat sie on zaraz wymoéwié, usprawiedliwiajac to ko-
nieczno$cia pisania i wydawania swoich dziel. O takim fakcie pisza Juan
de Torquemada (1615), Alonso de Torres (1683), Joseph Torrubia (1756).
Niestety zrdédlo, na ktérym oparli swoje twierdzenie przywolani autorzy,
pozostaje nieznane. W kazdym razie akta przywolanej Kapituly nie zawie-
raja zadnej wzmianki o podobnym wydarzeniu«.

Chcac jakos podsumowacé ten zagadkowy epizod z biografii Osuny, naj-
bezpieczniej chyba bedzie przyznac racje Quirésowi Garcii, ktdry stwierdza,
ze wszystko, co mozna obecnie ponad wszelka watpliwo$¢ utrzymywac, to
jedynie to, iz ,w pewnym momencie i miejscu pozostajacych wcigz do usta-

112 Por. M. Angel, La vie franciscaine en Espagne entre les deux couronnements de Charles-Quint;
ou le premier Commissaire Général des provinces franciscaines des Indes Occidentales. Chapitre
IV. Lélu de 1528, ,Revista de archivos, bibliotecas y museos” 1913, t. XXIX, nr 7-8.

113 A moze wyjasnia to zwyczaj, zachowywany réwniez obecnie, tytulowania oséb, ktére nie
pelnia juz waznego urzedu, tak jakby go nadal sprawowaty?

114 Por. M. Quirds Garcia, Francisco de Osunay la imprenta: Catdlogo bibliogrdfico, dz. cyt., s. 14.
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lenia” franciszkanin zostal wybrany na stanowisko Komisarza Generalnego
Indii, jakkolwiek niedtugo potem zrzek! sie tego zaszczytnego urzedu, by
moéc swobodnie oddawacd sie swojej pisarskiej i apostolskiej pasjirts. W tym
kontekscie Garcia przytacza fragment Drugiego abecadta duchowego, w kté-
rym sam Osuna wspomina, ze znal pewnego czlowieka, ,prawdziwego mi-
tosnika pokory”, ktéry ze wzgledu na swoje ,liczne zastugi” byt wielokrot-
nie wybierany na urzad prowincjala, jednak za kazdym razem salwowat sie
ucieczka i tak dobrze ukrywal przed wspétbraémi, ze nie sposéb bylo go
znalez¢ az do chwili, gdy na jego miejsce wybierano kogos innego. ,I nigdy
nie spoczal, az kiedy dali mu zapewnienie, ze nigdy juz nie beda go brali
pod uwage — czego nie moégl osiggnadé bez wielu trudéw” (Abc-2, s. 189). Nie
mozna wszak wykluczy¢, ze Osuna nawigzuje w tym miejscu do wlasnych
doswiadczen, a przynajmniej wyraza ideal praktykowania cnoty, ktéry sam
podzielatiis,

Uroczystos¢ Zestania Ducha Swietego 1532 roku zastata Osune w Tulu-
zie (Francja), gdzie podczas Kongregacji Generalnej Prowingji Ultramontan-
skich zabiegal u ustepujacego generala obserwantéw Matthiasa Winssena
(Wentsena) o licencje na wydanie swoich tacinskich tekstéw poza granicami
Hiszpanii, ktéra to licencje udalo mu sie uzyskaé. Mowa tu o ponad dwustu
kazaniach, ktére franciszkanin publikowal nastepnie sukcesywnie w réz-
nych drukarniach europejskich przez szereg kolejnych lat az do roku 1536.

Jeszcze podczas pobytu w Tuluzie wydal Osuna swéj pierwszy zbiér ka-
zan zatytulowany Sanctuarium Biblicum (Pars septentrionalis, 1 lutego 1533
roku). Stamtad udal sie na krétko do Lyonu i do Paryza. W stolicy Francji
jeszcze w tym samym roku przekazal do druku Pars Meridionalis. Do nider-
landzkiej Antwerpii, ktéra stanowila od poczatku gléwny cel jego podré-
zy, dotart franciszkanin w roku kolejnym (1534). W 1535 ukazalo sie tu
drukiem dzielo zatytutowane Expositionis super Missus est i Alter sermonum
liber super Missus est (Pars orientalis) dedykowane Matthiasowi Winsseno-
wi. Na ten sam badz kolejny rok przypada publikacja Trilogium Evangelicum
(1535/36) oraz, w krotkim odstepie czasu, Pars Occidentalis (1936). Pomi-
mo pogarszajacego sie stanu zdrowia — Osuna zalit sie na potegowany ni-
derlandzkim klimatem reumatyzm i dolegliwosci zwigzane z nerkami - piel-
grzymowal jeszcze do Kolonii i Akwizgranu”.

115 Por. tamze, s. 18.

116 Teresa réwniez animizowala nieraz watki autobiograficzne w swoich dzietach. Byta to
pewna konwencjonalna forma praktykowania pokory.

117 Por. M. Andrés Martin, Osuna, [w:] Dictionnaire de Spiritualité: ascétique et mystique, doctrine
et histoire, red. C. Baumgartner, t. 11, Beauchesne, Paris 1982.
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Do Hiszpanii Osuna powrdcil na przetomie 1536 i 1537 roku droga
morska, wedle wlasnych stéw ,poraniony i chory” (Abc-6, s. 935). W Pon-
tevedra nawiedzit jeszcze stynacy cudami gréb $wiatobliwego wspétbrata
Juana de Navarrete (+1528), o ktérym pisal w jednym ze swoich Abecadet,
podziwiajac jego cnoty. O ostatnich latach zycia franciszkanina niewiele
wiadomo. Przed $miercia ptodny autor pracowal jeszcze nad Pigtym i Szé-
stym abecadlem duchowym. Nie doczekal juz jednak wydania zadnego z tych
dziel. 31 marca 1542 roku, gdy drukiem ukazalo sie Pigte abecadto ducho-
we (Burgos), jak podaje redaktor prologu, Osuna juz nie zyl. Dokladna data
$mierci franciszkanina pozostaje nieznana. Dwa lata pézniej w oficynie Ma-
tea i Francisca del Canto w Medina del Campo ukazalo sie po raz pierwszy
drukiem jego ostatnie, napisane w rodzimym jezyku dzielo — Szdste abecadto
duchowe. Nie wiadomo nic o rekopisach franciszkanskiego autora, ktére za-
chowalyby sie do naszych czaséw.

2. Osuna - mistyk rekolekgji

Zanim Osuna stal sie dla innych przewodnikiem i autorem rozchwytywa-
nych podrecznikéw z zakresu zycia duchowego, sam je najpierw prakty-
kowatl. Jakkolwiek skapy material biograficzny — o czym mogli$my sie juz
dotad dostatecznie przekona¢ — nie pozwala nam poznaé w szczegétach ko-
lei zycia franciszkanina, nie oznacza to bynajmniej, ze catkowicie niemoz-
liwe jest nakreélenie wiarygodnego portretu Osuny. Dysponujemy wszak-
ze z jednej strony pozostawiong przez niego rozlegly spuscizng literacka,
w nieunikniony sposéb naznaczong osobowoscia i pogladami autora, z dru-
giej za$ wiedza — obecnie juz, dzieki licznym szczegétowym studiom, roz-
legla i dobrze ugruntowang — na temat $rodowiska obserwanckiego, ktére
wywarlo kluczowy wplyw na jego formacje. W dalszej czesci niniejszego roz-
dzialu przyjrzymy sie zatem blizej dwdm, jak sie zdaje, najbardziej charak-
terystycznym rysom sylwetki hiszpanskiego autora, wokét ktérych, niczym
woko! przewodnich osi, ogniskowaly sie jego aspiracje i dzialania. Z jednej
strony mamy bowiem Osune-mistyka, zmierzajacego zdecydowanie do osig-
gniecia zjednoczenia z Bogiem na drodze rekolekgji, z drugiej Osune-mista-
goga, starajacego sie wprowadzi¢ innych w to samo do$wiadczenie, ktére
stalo sie jego udziatem (por. 1J 1,3).

We wczedniejszym rozdziale przywotano szereg zjawisk, ktére, wywiera-
jac wplyw na ludzi 6wczesnie zyjacych, uksztaltowaly obraz hiszpanskiego
Zlotego Wieku. Wspomniano miedzy innymi o przetomie humanistycznym,
ktéry stanowil niewatpliwie - przynajmniej na bardziej ogélnym planie
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- jeden z gltéwnych katalizatoréw przemian dokonujacych sie w réznych
dziedzinach ludzkiej aktywnosci, tacznie z duchowoscig. Idea dowarto-
$ciowania osobistej sprawczosci i odpowiedzialnosci, dgzenie do wiekszej
bezposrednioéci i prostoty w relacji z Bogiem, dystansowanie sie wzgledem
niezaangazowanego, moze nawet bezmyslnego formalizmu i automatyzmu
- wszystkie te watki odnajdziemy w doktrynie Osuny. Pozostaje jednak mato
prawdopodobne, by autor Trzeciego abecadla duchowego osobiscie czytal
dziela renesansowych humanistéw. Jesli w jakiej$s mierze podzielal z nimi
niektére idealy, wplyw tychze na franciszkanina, o ile w ogéle zachodzit,
bylby raczej posredni, zwigzany by¢ moze ze srodowiskiem jego formacji
uniwersyteckieje albo przyjazniami, ktére podtrzymywal. W kazdym razie
nie zaangazowal Osuna swojego pidra w promocje renesansowego humani-
zmu, lecz okreslonej drogi duchowej. Stad w sposéb naturalny nasuwa sie
obecnie pytanie o blizszy kontekst zycia franciszkanina - o to, na jakim wia-
$ciwie podlozu pojawilo sie i dojrzewalo jego doswiadczenie duchowe oraz
tworczosc literacka, ktéra w zasadniczej mierze stanowi jego pochodna.

2.1. Reformy franciszkanskie w Hiszpanii w XV i XVI w.

Nalezy stwierdzi¢ ponad wszelka watpliwo$¢, ze nie byloby Osuny — mistyka
rekolekgji, ani jego Trzeciego abecadta duchowego, gdyby nie bylo wczesniej
Osuny - franciszkanskiego obserwanta*. Z kolei same franciszkariskie ob-
serwancje wpisuja sie w szeroki ruch hiszpanskich reform. Jest to zjawisko
samo w sobie zlozone i wieloaspektowe, charakteryzujace sie fragmenta-
rycznoscia, niezaleznym charakterem oraz niewyczerpang wprost zywotno-
$cig. Wewnetrzne impulsy i dazenia przenikaja sie tu z uwarunkowaniami
natury spolecznej, jak i z politycznymi ambicjamize. Odzwierciedleniem
takiego stanu rzeczy pozostaje bardzo obszerna, ale tez nie zawsze spdjna,
hiszpanskojezyczna bibliografia, poswiecona omawianemu zagadnieniu2:.

118 Co do tego, gdzie studiowal Osuna, jak wspomniano juz wczes$niej, zdania sa podzielone.

119 Por. D. de Pablo Maroto, Reformas y espirituales franciscanos en el Renacimiento, dz. cyt., s. 19.

120 Por. L. Iriarte i in., Historia franciszkanizmu, Bracia Mniejsi Kapucyni, Krakéw 1998, s. 97;
J. Garcia Oro, Reforma y reformas en la familia franciscana del Renacimiento, wyd. 1, [w:] El fran-
ciscanismo en la Peninsula Ibérica: balance y perspectivas.I congreso internacional, Madrid, 22-27
de septiembre de 2003, red. M. del M.. Grana Cid, G.B.G, Barcelona 2005, s. 237.

121 Wydaje sie, ze wcigz brakuje dobrze uporzadkowanej, obszernej syntezy poswieconej za-
gadnieniu franciszkanskich reform tego okresu, w ktérej ich dzieje zostalyby dodatkowo
ukazane na tle historii catego zakonu oraz z uwzglednieniem najistotniejszych wydarzen
historii powszechnej. Opracowanie takie, uzupelnione o szczegétowa bibliografie, mo-
globy stanowi¢ punkt odniesienia dla dalszych badan, porzadkujac je. W obecnym stanie
rzeczy trudno nieraz zorientowac sie, do ktérego aspektu tej ztozonej i dynamicznej rze-
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Majac na wzgledzie to, co przed chwilg powiedziano, nie bedzie tutaj
mozliwe przedstawienie w szczegélach zmiennych loséw hiszpanskich re-
form. Wciaz jednak dla wlasciwego osadzenia dalszej refleksji konieczne
wydaje sie ukazanie ich przynajmniej w ogélnym zarysie, zwltaszcza w tym,
co dotyczy zakonu $w. Franciszka. Z tym z kolei wigze sie inna jeszcze trud-
nos¢, polegajaca na niemozliwosci ustalenia ponad wszelka watpliwosc,
ktore elementy tak bogatego obrazu maja rzeczywiste znaczenie dla wy-
ksztalcenia duchowosci rekolekdji, a ktére wylacznie z nig koreluja. To samo
dotyczy piszacych o rekolekcji autoréw. Majac to wszystko na uwadze, nie
pozostaje nam obecnie nic innego, jak przystapi¢ do dziela, przy zachowa-
niu $wiadomo$ci, iz selekcja przywolywanych faktéw silg rzeczy bedzie sie
cechowa¢ pewnym stopniem arbitralnosci.

O pilnej potrzebie odnowy zwigzanej z powszechng dekadencja, ktérej
wyrazem w zyciu zakonnym byto miedzy innymi tagodzenie regul zakon-
nych, byta juz wczes$niej mowa. Przeciaggajacy sie kryzys Kosciola instytu-
¢jonalnego, zwlaszcza w okresie Wielkiej Schizmy Zachodniej, doprowa-
dzit z poczatku do nasilenia sie zycia eremickiego, tak indywidualnego, jak
i wspdlnotowego'?2. Z czasem te obserwanckie'>> srodowiska nadaty de-
cydujacy impuls dzietu odnowy zakonnej. Przy czym pewne ich postulaty
(jak umilowanie samotnosci i odosobnienia, powrét do pierwotnych regut
w calej ich integralno$ci, surowos¢ zycia, odnowa ¢wiczent duchowych, ubé-

czywisto$ci oraz na jakiej fazie jej rozwoju odnosza sie autorzy, uzywajac okreslen: ob-
serwanci, obserwancja, duchowo$¢ obserwantéw itd., a nawet mie¢ pewno$¢, czy oni sami
wiedzg na pewno, o czym konkretnie w danym przypadku méwia.

122 J. Garcia Oro, La reforma de las érdenes religiosas en los siglos XV 'y XVI, [w:] Historia de la
Iglesia en Esparia. La Iglesia en la Espafia de los siglos XV y XVI, red. R. Garcia-Villoslada,
t. 1.°, Editorial Catélica, Madrid 1980, s. 237.

123 Terminu obserwancja uzywa sie tu w sensie ogélnym, na okreslenie pojedynczych oséb
czy grup pozostajacych w orbicie tradycyjnych zakonéw, ktére dokonywaty pewnych
przeformutowan odnosnie form czy stylu zycia, dazac tym sposobem - przynajmniej
w swoim przekonaniu - do wiekszej wiernosci pierwotnemu charyzmatowi wlasnego in-
stytutu, wyrazonemu w jego regule. Konwentualni, przekonani byli raczej o obowigzku
przyjecia, praktykowania i przekazywania dalej dotychczasowych, praktycznie zweryfi-
kowanych i historycznie rozwinietych form realizowania tego samego charyzmatu. Nie-
stety tym sposobem usprawiedliwiano réwniez szereg ztych praktyk, a nawet naduzy¢,
ktére 6w pierwotny ideal z biegiem czasu znacznie zdeformowaly. Po poczatkowym
okresie pokojowego wspélistnienia formy te zaczely sie wzgledem siebie antagonizowac.
Obserwanci zarzucali konwentualnym upadek dyscypliny, uzaleznienie od moznych,
akumulowanie nadmiaru débr w imie pogladu o wspélnej wlasnosci i pozbawione skru-
puléw wykorzystywanie uprzywilejowanej pozycji. Sami byli natomiast oskarzani o pod-
dawanie sie skrajno$ciom, niebezpieczne eksperymentowanie, wprowadzanie podziatéw
iludowy populizm. Tamze, s. 216-217. Kiedy termin obserwancja pisany jest wielkg lite-
ra, mamy na mysli doswiadczenie juz zinstytucjonalizowane w ramach zakonu.
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stwo, zycie wspdélne)'?, a nawet niekiedy szczegélowe srodki wyrazu (jak
zamieszkiwanie w osobnych celach, wznoszenie przyklasztornych pustelni,
a nawet odrebnych doméw, nieraz z dala od miast, poswieconych wylacznie
zyciu eremickiemu, praktyka metodycznej modlitwy myslnej, habit z suro-
wego materiatu (sayal), rezygnacja z noszenia obuwia, wstrzemiezliwo$¢ od
miesa) ksztaltowaly popularng wyobraznie, az po nadanie specyficznego
odcienia znaczeniowego samemu stowu reforma. Do tego konkretnego wy-
obrazenia reformy nawigzywali w r6znym stopniu niemal wszyscy pdzniejsi
odnowiciele zycia zakonnego?=s.

U swego zarania przedmiotowe reformy przejawialy zwykle podobna
dynamike. Inicjowaly je pojedyncze osoby, ktérych duchowe doswiadcze-
nia stanowily Zrédlo tresci i praktycznych postulatéw dla gromadzacych sie
woko! nich nasladowcéw. Powstawaly tym samym niewielkie ogniska odno-
wy, ktérych oddziatywanie zataczalo z czasem coraz szersze kregi. Przyktad
szczerej wiary, wielkodusznie tam praktykowanej, przyciggal osoby réznych
stanéw, stanowiac dla nich impuls do nawrécenia czy tez wzdr postaw do
nasladowania. Przez swoje duszpasterskie zaangazowanie oérodki te zdoby-
waly sobie stronnikéw i protektoréw, tak wéréd prostego ludu, jak i wéréd
wysokich warstw spoleczenistwa. W kolejnym kroku doswiadczenie takie
bylo kodyfikowane — przez co jego ksztalt sie ustalal — po czym moglo by¢
zaszczepiane w innych miejscach - nowo wznoszonych czy tez uprzednio
juz istniejacych klasztorach. Zdarzalo sie réwniez, ze po pewnym czasie
dochodzilo do instytucjonalizacji owego doswiadczenia, co dawalo pocza-
tek odrebnym jednostkom organizacyjnym w ramach istniejgcych zakonéw
badz tez nowym rodzinom zakonnym.

Za symboliczny punkt wyjscia reformy hiszpanskiej uznaje sie funda-
cje Zakonu Swigtego Hieronima (hieronimici) w El Castafar, ktérej dokonat
Pedro Fernidndez de Pecha w roku 1373. Przypadajace na lata 1379-1390
panowanie Jana I Kastylijskiego, wielkiego promotora koscielnej reformy,
bedzie swiadkiem powstawania pierwszych ustronnych ermitazy i wiejskich
klasztoréw franciszkanskich — tak réznych od obszernych budynkéw kon-
wentualnych - ktére stawaly sie jednoczesnie centrami wedrownego apo-
stolstwa. Ruch ten, zapoczatkowany w Galicji i Walencji, wkrétce dotart
réwniez do Kastylii*2s. Zanim dobiegnie konica wiek XIV, pojawia sie mlo-

124 Por. D. de Pablo Maroto, Espiritualidad espariola del siglo XVI, dz. cyt., s. 215-219.

125 Por. tamze, s. 29, 177-178; O. Cuella Esteban, Bulario aragonés de Benedicto XIII, Institucién
»Fernando el Catélico”, Zaragoza 2003, s. 28; M. Andrés Martin, Osuna, dz. cyt.

126 Por. M. Andrés Martin, La espiritualidad franciscana en Esparia en tiempos de las Observancias
(1380-1517), ,,Studia Historica: Historia Moderna” 1988, t. 6(6), s. 467-468.
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dziericze i pelne impetu wspélnoty Villacrecesa oraz przyszlej Kongregacji
Swietego Benedykta w Valladolid, ktére z wielu powodéw, o ktérych zaraz
powiemy, zastuguja na szczegélng uwage.

Do ruchu obserwancji zapoczatkowanego przez hieronimitéw, fran-
ciszkanéw i benedyktynéw zaczeli po niedlugim czasie dolaczaé przedsta-
wiciele innych zakonéw'2”. Jednak pomimo tego, ze niemal we wszystkich
rodzinach zakonnych istniaty po niedlugim czasie zreformowane konwen-
ty oraz programy odnowy, z ich wdrozeniem na szeroka skale trzeba bylo
czeka¢ nieraz do okresu po Soborze Trydenckim'2¢. Niemniej nawet tych
p6zniejszych reform, ktére rozkwitlty w okresie posoborowym, jak reforma
$w. Piotra z Alkantary, $w. Teresy od Jezusa, recoletos i descalzos w kregach
augustianéw, trynitarzy, mercedariuszy, dominikanek, bernardynek, hiero-
nimitek, augustianek, beatek i innych, nie sposéb postrzegac jako czego$
niespodziewanie i arbitralnie narzuconego z zewnatrz, lecz raczej jako ko-
lejne urzeczywistnienia tego samego co do istoty idealu reformistycznego,
ktéry pojawil sie juz wczesniej, bo na przelomie czternastego i pietnastego
wieku, i organicznie sie od tego czasu rozwijalze.

Przejdzmy jednak do Zakonu Braci Mniejszych, do ktérego po roku 1510
wstapil mlody Osuna. Byl to juz wéwczas zakon gruntownie odnowiony. Jak
zauwaza Garcia Oro, potrzeba reformy w rodzinie franciszkanskiej jest per-
manentna i niemal zawsze charakteryzuje ja radykalizm=°. Ponadto moze
sie ona szybko zorganizowa¢ w oparciu o prosta regule, ktéra $w. Franciszek
ulozyl dla pustelni. Stad wydaje sie catkiem naturalne, ze to wlasnie tutaj
postulaty odnowy natrafily na podatny grunt. Pomimo skromnych poczat-
kéw, w wyniku triumfalnego pochodu przez instytucje, to wlasnie obser-
wanci nadali ostateczny ksztalt hiszpanskiemu franciszkanizmowi w szes-
nastym wieku.

Jednoczesnie ten oszalamiajacy, instytucjonalny sukces, stat sie przy-
czyna pewnej ociezalosci, w ktérej Obserwancja, przynajmniej pod pewny-
mi wzgledami, zaczela niepokojaco upodabniac sie do zmarginalizowanych
chwile wczesniej konwentualéw. Zjawisko to przyczynito sie z kolei do od-
nawiania sie sentymentu reformistycznego, tym razem juz w ramach samej

127 Por. M. Andrés Martin, Reforma espariola y reforma luterana. Afinidades y diferencias a la
luz de los misticos esparioles (1517-1536), dz. cyt., s. 5; D. de Pablo Maroto, Espiritualidad
espariola del siglo XVI, dz. cyt., s. 301.

128 Por. D. de Pablo Maroto, Espiritualidad espafiola del siglo XVI, dz. cyt., s. 206.

129 Por. M. Andrés Martin, Reforma espariola y reforma luterana. Afinidades y diferencias a la
luz de los misticos esparioles (1517-1536), dz. cyt., s. 14.

130 Por. J. Garcia Oro, Reforma y reformas en la familia franciscana del Renacimiento, dz. cyt.,
s. 235.
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Obserwancdji, o czym za chwile powiemy nieco szerzej. Wr6¢my jednak jesz-
cze na chwile do poczatku tych proceséw, ktére mialy miejsce pod koniec
czternastego i na poczatku pietnastego wieku.

Nieco wczeéniej byta juz mowa o generalnym schemacie, wedle ktérego
postepowaly zwykle hiszpanskie reformy zakonne. Mial on swoje zastoso-
wanie réwniez tutaj. Franciszkaniska odnowe zapoczatkowali pojedynczy
eremici badZ tez niewielkie ich zgrupowania, pragnacy powrdci¢ do ,pier-
wotnej mitosci” i ,,podjac poprzednie czyny” (por. Ap 2,4-5) przez zachowy-
wanie reguly swojego Swietego Zatozyciela sine glossa. Grupy takie zaczely
sie pojawia¢ w podobnym czasie i niezaleznie od siebie we wszystkich trzech
franciszkanskich prowincjach Pélwyspu Iberyjskiego (Santiago, Kastylia
iLedn, Aragonia)*=*. Rodzina konwentualna roztaczata nad nimi opieke, po-
zostawiajac poszczegdlnym braciom, jak i nieraz — przynajmniej w Kastylii
- nawet calym klasztorom swobode dotgczania do ruchu obserwanckiego®»2.
W ramach prowingji tworzono tez odrebne domy modlitwy (hiszp. casas de
oracién)»*, obdarzajac je konieczng autonomia. Zdarzato sie réwniez z bie-
giem czasu, ze zreformowane klasztory grupowano w oddzielne kustodie.
Na ten poczatkowy okres wzglednie pokojowego wspoélistnienia obu grup
w ramach zakonu przypada dzialalnos¢ przywotanego juz chwile wczesniej
Pedra de Villacrecesa (11422)3+.

131 Por. L. Iriarte i in., Historia franciszkanizmu, dz. cyt., s. 86.

132 Por. J. Garcia Oro, La reforma de las ordenes religiosas en los siglos XV y XVI, dz. cyt., s. 231.

133 Klasztory te, wznoszone poza miastami, wystepuja w literaturze pod réznymi nazwami:
casas de retiro, oratorios wreszcie casas de recoleccion. Ten ostatni termin zyskuje precyzyj-
ne, jurydyczne znacznie w roku 1502.

134 Pedro de Villacreces urodzil sie w okolicach Valladolid okoto roku 1346. W miodym wieku
wstapil do franciszkanéw konwentualnych w Kastylii. Studia odbywat w Tuluzie i w Pa-
ryzu. W roku 1374 przebywal w Awinionie, gdzie bez sukcesu staral sie u Grzegorza
XI o pozwolenie na zainicjowanie reformy w swoim zakonie. Po powrocie do Hiszpanii
prowadzil zycie pustelnicze w jaskini nieopodal klasztoru benedyktynskiego San Pedro
de Arlanza (Burgos). Przeszlo dwadziescia lat pézniej powtdrnie udat sie do Awinionu.
Tym razem udalo mu sie uzyskac pozwolenie papieza obediencji awinionskiej, Benedyk-
ta XIII, na ufundowanie pustelni na obszarze Krélestwa Kastylii, w ktérej wraz z kilkoma
towarzyszami mial prowadzi¢ zycie w $cistej obserwancji. Benedykt XIII polecit tez Vil-
lacrecesowi kontynuowac studia w Salamance, ktére ukonczyt po roku, uzyskujac tytut
mistrza teologii. Okoto roku 1397, w wieku 51 lat, franciszkanin zrealizowal pozwolenie
papieskie, fundujac dom w La Salceda (Guadalajara). Prawdopodobnie z powodu nie-
porozumien z przelozonymi kustodii toledanskiej zakonu, na ktérej terenie lezata La
Salceda, po niedlugim czasie opuscit to miejsce i dokonat nowej fundacji w La Aguilera
(1403) nieopodal Aranda de Duero (Osma). Franciszkanie przyjeli tam na wychowanie
chtopcéw, wsrdéd ktérych znalezli sie pézniejsi wybitni kontynuatorzy reformy villacre-
cianskiej: Lope de Salazar y Salinas i $w. Pedro Regalado. Formacje odbyl tam réwniez
Pedro de Santoyo (11431), ktéry wkrétce odlaczyt sie od Villacrecesa, by utworzy¢ wta-
sna reforme. Kolejne osrodki reformy powstaly w Composto (La Cabrera) i El Abrojo
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Jednakze od lat czterdziestych pietnastego wieku, wraz z przejmowaniem
coraz liczniejszych klasztoréw miejskich (nie wylaczajac doméw studiéw pro-
wincjalnych i generalnych) przez gwaltownie rozwijajacy sie ruch obserwandji,
W znacznym juz stopniu zautonomizowany=s, cieszacy sie poparciem moznych
i lokujacy sie w opozycji do konwentualizmu, utrzymanie sie tego ostatniego
przy istnieniu (przynajmniej w Krélestwie Hiszpanii) stanelo pod znakiem
zapytania. W gescie obrony wydawano tzw. bulle zgody (bulas de concordia),
majace zapobiegac¢ kolejnym przejeciom klasztoréw, jak i wymuszonym trans-
ferom braci. Przelozeni galezi konwentualnej, chcac przeciwdziala¢ nasilaniu
sie secesji, wspierali réwniez te grupy reformatoréw, ktdre pragnely utrzymac

(1415). Dwa lata pézniej, podczas Soboru w Konstangji, Villacreces zabiegal o zabezpie-
czenie autonomii swoich klasztoréw, jednak w ramach konwentualnej gatezi Zakonu, od
ktérej nigdy nie pragnat sie odlaczac. Ruch ten podyktowany byl presja wywierang przez
Obserwantéw, dazacych do usuniecia villacrecian spod wladzy prowincjaléw konwentu-
alnych i dolaczenie ich do wlasnej reformy. Por. L. Iriarte i in., Historia franciszkanizmu,
dz. cyt., s. 89; Kiedy Pedro de Villacreces umieral w 1422 roku, jego reforma liczyla nie
wiecej niz 25 braci, mieszkajacych w dwéch domach: w La Aguilera i E1 Abrojo. Ten peten
energii franciszkanin, potrafit Iaczy¢ ,w sposéb godny podziwu kreatywnga i elastyczna
asceze z wrazliwoscig o zabarwieniu humanistycznym”. J. Garcia Oro, La reforma de las
ordenes religiosas en los siglos XVy XVI, dz. cyt., s. 240. Z uporem szukal autentyzmu, ,wy-
rzekajac sie prestizu i sity ptynacej z wielkich liczb”. Tamze, s. 241; po $mierci zatozyciela
doswiadczenie zycia w duchu villacrecianskim popularyzowali i rozszerzali jego ucznio-
wie, zwlaszcza Lope Salazar y Salinas. W przeciaggu kilkudziesieciu lat, wraz z kolejnymi
fundacjami, sie¢ doméw villacrecianskich zagescita sie. Salazar y Salinas skodyfikowat
tez doswiadczenie duchowe swojego nauczyciela, pozostawiajac po sobie ,liczne i nie-
zwykle oryginalne pisma”. Tamze, s. 242. W$réd nich na szczeg6lng wzmianke zastuguje
Memorial de los oficios activos y contemplativos de los frayles menores.

135 Wraz z ogloszeniem przez Sobér w Konstancji konstytucji Supplicationibus personarum
(23 IX 1415) [Iriarte podaje Supplicationibus vestris cho¢ Sacrorum conciliorum nova et
amplissima collectio, t. 27, k. 796 ma na poczatku Supplicationibus personarum], ktérej
postanowienia Marcin V rozszerzy! p6zniej na caty zakon, w miejsce dotychczasowych
prowincjaléw obserwanci otrzymali dwéch [badz poczatkowo jednego, a dopiero za Eu-
geniusza IV dwoéch - zrédia podaja réznie] wlasnych wikariuszy generalnych, ktérym
mieli podlega¢ ich kustosze, nazywani odtad wikariuszami prowincjonalnymi. Wikaria-
ty prowincjalne Obserwantéw zostaly zgrupowane w dwdéch rodzinach: cismontanskiej
iultramontanskiej [Czy rzeczywiscie od Konstancji, czy dopiero bulla Eugeniusza IV, jak
podaje J. Garcia Oro, Reformay reformas en la familia franciscana del Renacimiento, dz. cyt.,
s. 236-237, ktoéry taczy wszystkie grupy reformowane w jedng, autonomiczng rodzine,
podzielong na dwa wikariaty generalne pod nazwa Regular Observancia?]; Glowa obu
galezi zakonu - konwentualnej i obserwanckiej — pozostawal wspélny, wybierany przez
konwentualnych general (Minister Generalny), ktéremu przystugiwato wytaczne prawo
wizytowania obserwanckich klasztoréw. Por. L. Iriarte i in., Historia franciszkanizmu, dz.
cyt., s. 88. Rozporzadzenie, o ktérym mowa, zostalo wkrétce zastapione Konstytucjami
Marcinskimi z 1430 roku i na nowo przywrécone na Soborze w Bazylei (1434). Wreszcie
bulla Ut sacra (1446) papiez Eugeniusz IV doprowadzit do efektywnego oddzielenia oby-
dwu galezi zakonu.
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sie w bezposredniej od nich zaleznosci (Observantes sub ministris). Wysitki
te nie przyniosly jednak spodziewanych rezultatéw. Przynajmniej w Kastylii
zredukowana do nielicznych, peryferyjnych doméw galaz konwentualna, bez
wiekszego oporu ulegla presji Kr6léw Katolickich, dazacych zdecydowanie do
jej wygaszenia, nawet pomimo pomyslnych dla niej rozporzadzen Sykstusa IV.
Ostateczny cios konwentualizmowi franciszkanskiemu w Hiszpanii zadat nie-
co pézniej Filip IT w kontekscie reform potrydenckich®se.

Zasygnalizowalis$my juz wczesniej pojawienie sie pewnej stagnacji, po-
stepujacej $lad w $lad za kolejnymi sukcesami regularnych Obserwancji.
By¢ moze wynika to ze specyfiki charyzmatu franciszkanskiego, ze wiek-
szo$¢ prob jego bardziej szczegélowego uregulowania czy instytucjonali-
zacji — ograniczajacych wlasciwg mu spontaniczno$¢ i zdolnoéé adaptacji,
nadto wprowadzajacych pewien immobilizm, ktdry z kolei sprzyja z czasem
akumulacji débr — skutkuje zwykle narastaniem wewnetrznego sprzeciwu
czedci braci, przekonanych, ze oddala sie tym sposobem od pierwotnego
charakteru tego charyzmatu. Pierwsza taka reakcja, jak pamietamy, miala
miejsce jeszcze za zycia $w. Franciszka, a p6zniej cyklicznie powtarzala sie
w historii zakonu. Podobnie bylo tym razem.

Juz przed rokiem 1500 na obszarze Estremadury pojawil sie w ramach
Obserwancji zapoczatkowany przez Juana de Pueble (11495) ruch bosych
(descalzos)**, pragnac powrotu do przestrzegania Reguly sw. Franciszka
w calej jej czystosci i z mozliwie najwieksza surowoscia (recolleccion). Sam
Juan de la Puebla swéj zaszczepiony w okolicach Sierra Morena duchowy
ideat wzorowat na reformie brata Paulucio de Trinci (1+1390), ktéra osobi-
$cie poznal we Wtoszech. Ufundowany przez niego klasztor Nuestra Seriora
de los Angeles (15 marca 1487) dat poczatek kustodii o tej samej nazwie*>.
Obserwanccy przelozeni, tak jak niegdy$ ich konwentualni poprzednicy,

136 Por. J. Garcia Oro, La reforma de las 6rdenes religiosas en los siglos XVy XVI, dz. cyt., s. 231-233,
P. Tineo, Las recolecciones en la Esparia del siglo XVI, , Scripta theologica: revista de la Facultad
de Teologia de la Universidad de Navarra” 1989, t. 2, nr 21, s. 594-601.

137 Reforma ta wystepuje réwniez czasem pod nazwami strictissimae observantiae, capuchos,
frailes de santo Evangelio. Jej zakonnicy nosili surowy habit ze spiczastym kapturem
i chodzili, na ile byto to mozliwe, boso, wzglednie w odkrytych, plecionych sanda-
tach (esparterias). Obok Juana de la Puebli z ruchem zwigzani byli Juan de Guadalupe
(+1505), Pedro de Melgar i Juan de San Pascual, ktéry przyjal do zakonu pézniejszego
$wietego, reformatora i zarazem przyjaciela $w. Teresy od Jezusa, Piotra z Alkantary. Re-
forma bosa nosila rys pustelniczy, co stanowi z kolei nawigzanie do ducha Villacrecesa.
Por. M. Andrés Martin, La espiritualidad franciscana en Esparia en tiempos de las Observan-
cias (1380-1517), dz. cyt.

138 Por. J. Garcia Oro, Reformay reformas en la familia franciscana del Renacimiento, dz. cyt., s. 240;
M. Andrés Martin, La espiritualidad franciscana en Esparia en tiempos de las Observancias
(1380-1517), dz. cyt., s. 473-474.
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podjeli starania, by przeciwdziata¢ narastaniu zakonnej secesji. W pierw-
szych dekadach szesnastego wieku podejmowali préby podporzadkowania
sobie klasztoréw bosych. Z czasem zaczeli tez tworzyé w ramach Obser-
wancji konkurencyjne osrodki. Czynigc zado$¢ pragnieniom krélowej Iza-
beli I i kardynala Cisnerosa, 4 pazdziernika 1502 roku podczas spotkania
w madryckim konwencie $w. Franciszka pod przewodnictwem éwczesnego
wikariusza generalnego obserwanckich prowingji ultramontanskich Mar-
ciala Bouliera, Obserwanci promulgowali pierwsze konstytucje dla doméw
rekoleckich (tac. domus/conventus orationis et recollectionis, hiszp. conventos
de recollecion)*s. Poniewaz domy te mialy przyciaggnaé¢ zwolennikéw ruchu
Juana de la Puebli, najwiecej — bo az sze$¢ — utworzono ich w Prowingji San-
tiago, do ktoérej nalezal region Estremadury. W przeciwienstwie do suro-
wych doméw bosych, braci przebywajacych w tych domach zobowigzywano
jedynie do umiarkowanej dyscypliny. Nakazywano nadto, by nie odrézniali
sie strojem ani obuwiem od pozostatych zakonnikéw prowingjire.

Czy w przeciggu kolejnych dwéch dekad ufundowano wiecej podobnych
o$rodkéw, obecnie nie wiadomo. Zachowane dokumenty sugeruja raczej od-
powiedz negatywna. Moglo sie to wigza¢ z chwilowym wygnaniem bosych
z Hiszpanii na skutek nieprzychylnej im opinii Aleksandra VI (Pro parte cha-
rissimorum, 1502)+*. Niemniej reformistyczna tendencja, ktéra prébowa-
no doraznie ujarzmi¢ w Estremadurze w 1502 roku, w sposéb mniej badz
wiecej sformalizowany musiala nasila¢ sie réwniez w innych prowincjach,
skoro 20 lat p6zniej, podczas kapituty w Kastylii (11 maja) na potrzeby braci
pragnacych bardziej surowego zycia przeznaczono az osiem doméw?+2. Do

139 Jedli chodzi o uzycie terminu recollecti na okreslenie braci pragnacych $cistego przestrze-
gania reguly, poswiadczone jest ono przez dokument Kapituly Generalnej Zakonu Do-
minikanskiego z 1428 roku. Poczatkowo okreslenie to oznaczato: samotnosc (soledad),
oddalenie sie na osobno$¢ (apartamiento), rekolekcje (recogimiento) badz tez po prostu
ducha modlitwy w ogéle. W dokumentach franciszkanskich czestotliwosé stosowania
terminu nasila sie w drugiej polowie XV wieku, a od 1502 roku, wraz z formalng or-
ganizacja domus recollectionis, staje sie powszechne. Por. P. Tineo, Las recolecciones en la
Esparia del siglo XVI, dz. cyt., s. 591.

140 Por. J. Meseguer, Francisco de Quiriones, [w:] Gran Enciclopedia Rialp, t. XIX, Madrid 1974,
s. 570-571, Programa de gobierno del p. Francisco de Quifiones, ministro general OFM (1523-1528),
,Archivo Ibero-Americano” 1961, t. 21, s. II.1.

141 Zrehabilituje ich po trzech latach Juliusz II na skutek zabiegéw Juana de Guadalupe
(11505).

142 Biorac pod uwage regulacje méwiacg o tym, ze w kazdym z takich doméw powinno
przebywac po 15 zakonnikéw, daje to w przyblizeniu liczbe 120 braci, zdecydowanych
bezzwlocznie rozpoczaé tego rodzaju zycie. Wskazuje to jednoznacznie na koniecznosc¢
uprzedniego istnienia zblizonych dazen czy nawet zrekolektowanego charakteru zycia
w niektérych przynajmniej, nalezacych do prowingji klasztorach. Jest bowiem mato
prawdopodobne, by Kapitula zalecita ich utworzenie w takiej liczbie ex nihilo. Raczej
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tego czasu reforma zapoczatkowana prze Juana de la Pueble podzielita juz
wszakze los reformy villacrecianskiej, zostajac po roku 1509 czesciowo, a po
1517 w calosci wcielona do regularnych Obserwancji, tworzac w jej ramach
dwie nowe prowincje: San Gabriel i La Piedad»+.

W roku 1523 nowo mianowany general zakonu Francisco de Quifiones
oglosil nowe konstytucje dla franciszkanskich rekolektoriéw. Publikacja
dokumentu stanowi ,kluczowe wydarzenie w historii ruchu rekoleckiego
(recoleto), dostarczajac podstaw prawnych franciszkanskiej duchowosci bo-
sej, a przez nig wplywajac na duchowos¢ bosa okresu potrydenckiego”»
réwniez w innych zakonach (zwlaszcza karmelitanskim i augustianskim).
Quifiones zarzadzil, by w kazdej prowingji znajdowaly sie co najmniej dwa
domy rekoleckies. Ich zycie mialy charakteryzowaé: sciste ubéstwo, mil-
czenie i dziatalno$¢ kaznodziejskatse.

Te ostatnie wydarzenia maja miejsce w okresie pobytu Osuny w La Salce-
dzie (c. 1520/23-1525), dokad zostat skierowany zaraz po studiach, w celu
przygotowania sie do ordynagji i czekajacych go zadan apostolskich+”. Prze-
bywal on zatem w tym samym, szacownym domu, w ktérym jeszcze niespel-
na trzydziesci lat wczesniej mieszkal kardynal Cisneros. Roli podobnych,
cieszacych sie dtuga i chwalebng historig osrodkéw dla rozkrzewiania re-
formy obserwanckiej nie sposéb wprost przeceni¢. Sytuujac sie na zapleczu
reformy, stanowily one swoiste duchowe kuznie, zasilajacych obserwancje
kadre=. Przezywano tam ideal franciszkanski ze spontaniczno$cia i $ci-
sloécia, pielegnujac zapoczatkowane przez fundatoréw tych miejsc trady-
cje i styl zycia. Sama La Salceda byla na tej mapie miejscem szczegélnym,

usankcjonowano tym sposobem zastang rzeczywistos¢. Por. J. Meseguer, Programa
de gobierno del p. Francisco de Quiriones, ministro general OFM (1523-1528), dz. cyt., s. I1.1;
P. Tineo, Las recolecciones en la Esparia del siglo XVI, dz. cyt., s. 601-602.

143 M.A. Johannio, E. José Antonio, Franciscanismos: Un imaginario tras la utopia de la Nueva
Granada en el siglo XVI, Programa Editorial UNIVALLE, 2008, s. 51.

144 P. Tineo, Las recolecciones en la Esparia del siglo XVI, dz. cyt., s. 602.

145 Quifiones potwierdzil osrodki w La Aguilera, El Abrojo i Silos (Burgos). Wczesniej
istnialy juz niemal eremickie klasztory zatwierdzone przez kapitule Kastylii (Alcala,
Ocana, La Salceda, El Castafar, Cifuentes, Escalona, Torrelaguna i Oropesa). Por. D. de
Pablo Maroto, Reformas y espirituales franciscanos en el Renacimiento, dz. cyt., s. 27.

146 Por. J. Meseguer, Francisco de Quiriones, dz. cyt., s. 570-571., Programa de gobierno del
p. Francisco de Quifiones, ministro general OFM (1523-1528), dz. cyt., s. IL1.

147 Osuna przebywal tam z popularnym franciszkanskim kaznodzieja o imieniu Francisco
Ortiz, kojarzonym z beatka skazang za alumbradyzm, Francisca Hernandez. Réwniez
Ortiz stanal pézniej przed trybunatem Inkwizycji pod tym samym co jego protegowana
zarzutem. Por. D. de Pablo Maroto, Reformas y espirituales franciscanos en el Renacimiento,
dz. cyt., s. 39.

148 Por. J. Garcia Oro, La reforma de las érdenes religiosas en los siglos XV'y XVI, dz. cyt., s. 237.
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,duchowym gniazdem reformy Villacrecesa”4°, w ktérym charyzmatycz-
ny reformator wkroczyl na droge wspélnotowe;j realizacji swojego ideatu.
Wiele lat p6zniej, wraz z wcieleniem klasztoréw villacrecianiskich s a p6z-
niej bosych do regularnej Obserwancjizs?, te dwa niezaleznie dotad ptynace
strumienie oryginalnej duchowo$ci zasility wspélny nurt franciszkanskich
obserwancji. Zasymilowane tym sposobem ubogacily podloze, na ktérym
rozkwitla ostatecznie praktyka rekolekcji. Domy modlitwy, ktére odkryt
Osuna, byly juz éwczesnie ,ogniskami mistyki specyficznie hiszpanskiej,
zwigzanej z rekolekcja (recogimiento)”*s2, ktéra rozwijali przynajmniej od
kilku dekad zyjacy w nich mnisi.

Wszystko, co dotad napisali$my, stuzyto umiejscowieniu tego kluczowe-
go dla nas okresu zycia Osuny, w ktérym wykuwalo sie jego Trzecie abecadto
duchowe, na szerokim tle hiszpanskich, a w szczegélnosci franciszkanskich
reform. Byla o nich dotad mowa gtéwnie w oparciu o progresywne prze-
miany zakonnych struktur. Wcigz jednak pozostaje do oméwienia duzo
wazniejsza i bardziej nieuchwytna, duchowa strona tych proceséw. Tym
bowiem, co pojawialo sie u poczatku obserwancji, nie byly rozwiniete struk-
tury czy regulacje prawne, ale jednostki odurzone ,nowym winem” (por.
Ef 5,18; Mk 2,22), koryfeusze i protagonisci reformy, idacy na czele jej po-
chodu, wytaniajacego sie niespodziewanie sposréd zgliszczy ,najgtebsze;
dekadencji” koscielnego zyciass. Dopiero katalizowany przez te jednostki
ferment zycia duchowego zrodzil potrzebe przygotowania nowych, dosto-
sowanych do charakteru tego zycia buktakéw — czyli w mys$l uzytego poréw-
nania, struktur, ktére bylyby zdolne to nowe doswiadczenie pomiesci¢, za-
bezpieczajac je przed rozproszeniem. Jak trafnie zauwazy Maroto, obierajac
za punkt wyjscia perspektywe historyczna: , Ideat reformy (...) nie funduje
sie na normach prawnych, ale przede wszystkim na duchowosci, na zyciu

149 J. Garcia Oro, Francisco (Gonzalo) Jiménez de Cisneros, [w:] Diccionario Biogrdfico Electro-
nico, Real Academia de la Historia, 2018.

150 Konflikt z Obserwantami nasili sie pod koniec lat 50. XV w., czemu kontynuatorzy re-
formy Pedra de Villacreces, podazajac w tym za intencja swojego zatozyciela, pragnacego
utrzymac swoje dzielto — jakkolwiek cieszace sie znaczng autonomia — w ramach konwen-
tualnej gatezi zakonu, przez pewien czas skutecznie sie opierali. Ostateczne podporzad-
kowanie reformy dokona sie przed rokiem 1481, kiedy to Obserwanci podbijg najdtuzej
opierajacy sie La Aguilere.

151 Por. M.A. Johannio i E. José Antonio, Franciscanismos: Un imaginario tras la utopia de la
Nueva Granada en el siglo XVI, dz. cyt., s. 48.

152 M. Andrés Martin, Osuna, [w:] Dictionnaire de Spiritualité: ascétique et mystique, doctrine
et histoire, red. C. Baumgartner, t. 11, Beauchesne, Paris 1982, 1038.

153 Por. D. de Pablo Maroto, Reformas y espirituales franciscanos en el Renacimiento, dz. cyt.,
s. 13-14.
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wewnetrznym, az po do$wiadczenie mistyczne. Mistycy nie s3 prawnikami
ani moralizatorami, ale kierownikami duchowymi i chcg reformowa¢ osoby
integralnie, tak w wewnetrznym nastawieniu, jak i w zewnetrznym dziala-
niu. Instytucje reformuja sie natomiast wtedy, kiedy reformuja sie osoby”*s4.

2.2. Zrédla rekolekdji

Omawianie pradéw duchowych, ktére stanowily podloze rekolekeji, war-
to rozpoczaé od przywolania pewnej istotnej uwagi natury ogélnej. Dos¢
rozpowszechnionym zdaje sie by¢ przekonanie, ze dla odniesienia korzysci
z czytania duchowego winno sie z reguly trzymac literatury zainspirowane;j
jedna, okreslong forma duchowosci. Szczegdlnie osobom zakonnym zaleca
formacje opartg na dzielach zalozycieli wlasnych instytutéw badz autoréw
nalezacych do tej samej szkoty duchowosci. Stad wspélczesnego odbiorce
moze dziwi¢ wielo$¢ zrédet o heterogenicznym charakterze, z ktérych ko-
rzystali czy to Osuna, czy Teresa od Jezusa. Dla zrozumienia tej swobody,
przydatna okazuje sie obserwacja, poczyniona po raz pierwszy chyba przez
Andrésa Martina i czesto pézniej powtarzana. Autor éw odnotowuje, ze pod
koniec pietnastego wieku krajobraz duchowy hiszpanskich reform charakte-
ryzowala wcigz daleko posunieta unifikacja. Co wiecej, nie jesteSmy w stanie
na ogo6l stwierdzi¢ w jego obrebie wyraZznie zaznaczonej obecnosci odreb-
nych szké? teologicznych czy ascetycznych. Istnieje natomiast co$ w rodzaju
wspdlnego rezerwuaru wzoréw pewnych postaw duchowych?ss — ktére moga
by¢ przez poszczegélne jednostki — niezaleznie od ich przynaleznosci za-
konnej czy nawet stanowej — wedle wlasnych preferencji obierane i przyswa-
janess. Przy czym 6w rezerwuar jest stale wzbogacany nowymi elementami,

154 Tamze,s. 21.

155 Przypomnijmy w tym miejscu, ze, méwiac o postawach, mamy na mysli konglomeraty
zlozone z komponentu kognitywnego, wolitywno-afektywnego i behawioralnego, ktére
wplywaja na ksztalt odpowiedzi, jakiej jednostka udziela na okreslone doswiadczenie.

156 Twierdzenie o nieobecnosci w tym okresie szk6t duchowych moze wydawac sie nieco prze-
sadne, zwlaszcza jesli weZmie sie pod uwage fakt, iz wiekszos¢ zakonéw z dtugimi tradycja-
mi (jak benedyktyni, karmelici, dominikanie czy franciszkanie) cieszyta sie nieprzerwang
obecnoécia na terenie hiszpanskich krélestw. W tym przypadku nalezy jednak w wiekszej
mierze wzia¢ pod uwage kontekst historyczny. Rézne wydarzenia i uwarunkowania schyt-
kowego okresu $redniowiecza, o ktérych wczesniej byta juz mowa, doprowadzity, jak wie-
my, do glebokiego kryzysu zycia koscielnego (w tym zakonnego). Uzyskiwane z Watykanu
zlagodzenia regut skutkowaly zacieraniem sie tozsamosci i odrebnego charakteru poszcze-
golnych rodzin zakonnych, w znacznym stopniu upodabniajac je miedzy sobg. Efekt ten
potegowaly takie zjawiska, jak chociazby drastyczne zredukowanie obsady klasztoréw
spowodowane epidemia czarnej Smierci. Prowadzilo to do skupiania sie ocalatych zakonni-
kow - oraz akumulacji zakonnego majatku — w nielicznych, obszernych konwentach, ktére
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stanowigcymi owoc naplywu nowych idei i doswiadczen ,ludzi duchowych,
zatroskanych o to, by ujmowac wszelkie sprawy w ich odniesieniu do Boga
jako ostatecznego celu”s”. Upowszechniajacy sie z czasem druk — o czym za
chwile szerzej powiemy - propagujac szeroko poszczegdlne ujecia, dodat-
kowo sprzyjat jeszcze — przynajmniej do pewnego momentu — wspomnia-
nej unifikacji. W kazdym razie pozorny eklektyzm Teresy od Jezusa nie byt
podéwczas czym$ odosobnionym - wrecz przeciwnie, stanowil raczej po-
wszechng norme.

Weciaz jednak w ramach tego dalece niezréznicowanego ,wspélnego re-
zerwuaru” mozna zdaniem Andrésa Martina wyrdznié¢ pewne zgrupowania
tematyczne wzorcéw, o ktérych byta mowa, a ktére to zgrupowania okreslit
on mianem drdg duchowych. Sam autor dostrzega sze$¢ takich drég. Poza
droga rekolekeji (recogimiento) sa to: droga dobrodziejstw Boga (beneficio
de Dios)'ss, droga erazmianiskiego chrystianizmu ewangelicznego, droga
ascetyczna (nabywania cnét i wykorzeniania wad)*s?, droga intelektualna
i wreszcie heterodoksyjna droga alumbrados i dejados. Jesli chodzi o intere-
sujaca nas tutaj najbardziej droge rekolekcji — zdaniem Andrésa Martina -
wykrystalizowala sie ona okolo roku 1480, po czym zostala skodyfikowana
najpierw przez Osune w Trzecim abecadle duchowym (1527) nastepnie za$
omawiana przez Bernabé de Palme i Bernardina de Laredo w dzielach na-
pisanych przed rokiem 1530 i opublikowanych odpowiednio w latach 1531
1153510,

Powiedzieli$émy wlasnie o wspdlnym rezerwuarze duchowym, obecnie zo-
staje nam powigzac go z tym, o czym moéwilismy chwile wczesniej, a wiec
z reformami obserwanckimi w ramach franciszkanskiej rodziny zakonne;j.
Nalezy bowiem stwierdzi¢, ze jednym z istotniejszych nosnikéw i jedno-
cze$nie popularyzatoréw réznorodnych drég duchowych pozostawala éw-
czed$nie bez watpienia rodzina franciszkanska. Stad ztozona rzeczywistos¢

stylem zycia zaczely wkrétce pod wieloma wzgledami przypomina¢ zamozne opactwa be-
nedyktynskie. W takich warunkach powszechna stala sie hipertrofia modlitwy liturgicz-
nej, obrzedéw i ceremonii, do tego najczesciej praktykowanych w sposéb bezrefleksyjny
i zautomatyzowany.

157 M. Andrés Martin, La teologia espariola en el siglo XVI vol. I, dz. cyt., s. 359-362; Por. tez
D. de Pablo Maroto, Espiritualidad espafiola del siglo XVI, dz. cyt., s. 215.

158 Opierajaca sie na Teologii naturalnej Rajmunda de Sabundy i skodyfikowana przez niego
w Viola animae. Dzieto zostalo opublikowane przez kardynata Cisnerosa w 1500 roku.
Por. M. Andrés Martin, Reforma espariola y reforma luterana. Afinidades y diferencias a la
luz de los misticos espafioles (1517-1536), dz. cyt., s. 7-8.

159 Popularyzowana przez gatunek libros de caballerias a lo divino oraz przez takich autoréw
jak Pablo de Leén, Alonso de Madrid i inni. Por. tamze, s. 8.

160 Por.tamze,s. 7.
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franciszkanskich obserwancji pozostaje istotna dla catego zjawiska ewolucji
duchowosci hiszpanskiej w XV i XVI wieku. To obserwancje staly sie kuznia
rekolekgji, tej najbardziej charakterystycznej i w ostatecznym rozrachunku
dominujacej formy hiszpanskiej mistyki, stanowiacej zdaniem Andrés Mar-
tina ,szczyt hiszpanskiej reformy” i staly punkt odniesienia dla pézniej-
szych reformatoréwrer,

Omoéwiono juz wczesniej w ogdlnym zarysie historie franciszkanskich
obserwancji w Hiszpanii. Ich kompleksowa dynamika przeklada sie jednak
na trudno$¢, jakiej nastrecza préba syntetycznego opisania duchowosci
tychze. Jest bowiem faktem, Ze franciszkanskie obserwancje zasymilowaty
w swoim organizmie szereg heterogenicznych ognisk reformy, o nieco od-
miennej specyfice. Tym, co pozostaje dla nas — przynajmniej do pewnego
stopnia — mozliwe, bedzie scharakteryzowanie duchowosci obserwanckiej
w oparciu o dwa zywotne i oryginalne nurty, z czasem do niej wlaczone -
jakimi byly reforma villacrecianiska i bosa. Jak widzieliémy, w réznych okre-
sach czasu oddzialywaly one na Obserwancje badz posrednio, wymuszajac
swoimi postepami wewnetrzna reakcje i pewne dostosowania, badz tez bez-
posrednio, juz po ich formalnym przylaczeniu.

Zacznijmy to oméwienie od przypomnienia kluczowych cech duchowo-
$ci franciszkanskiej, wspélnej przeciez wszystkim obserwantom. Podejmu-
jac sie podobnego zadania, Andrés Martin postuzy sie seria celnych kom-
paratywow: bardziej madros$¢ (sapiencia) — napisze — niz wiedza (sciencia);
bardziej taska niz litera; do$wiadczenie niz spekulacja; bardziej pragnienie
niz rozumienie; wzdychanie na modlitwie niz studia. Wpisujac sie w nurt
augustynski, duchowos¢ franciszkarnska akcentuje wole i milos¢. Prefero-
wanym $rodkiem upodabniania sie do Chrystusa jest dla synéw $w. Fran-
ciszka ub6stwo, nadto prostota, postuszenstwo, pokora i rado$é. Modlitwa
braci mniejszych ogniskuje sie natomiast na czlowieczenstwie Chrystusa,
ze szczegblng predylekcja do rozwazania Jego meki. Ma réwniez wyrazne
nachylenie eucharystyczneze2.

Obserwanci, rozczarowani konwentualizmem i jego naduzyciami, chca
powrotu do prostoty Ewangelii i praktykowania reguly sine glossa. Pragna
ewangelicznej doskonalosci, uznajac jednoczesnie wlasne braki i stabosci.
Daza do goracej milosci Boga, obierajac ja za cel wszelkich podejmowanych

161 Por. M. Andrés Martin, Los recogidos: Nueva vision de la mistica espariola (1500-1700),
Fundacién Universitaria Espafiola, Madrid 1975, s. 13.

162 Por. M. Andrés Martin, La espiritualidad franciscana en Esparia en tiempos de las Observancias
(1380-1517), dz. cyt., s. 465-466.
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wysitkéw i znoszonych niedogodnosci. Dbaja o wzajemna mitos¢, szczegdl-
na troska otaczajac chorych wspétbracizes.

Zestawiajac liste praktyk charakterystycznych dla gtéwnych nurtéw
obserwangji, nalezaloby wymieni¢: wznoszenie skromnych zabudowan,
najczesciej oddalonych od liczebnych skupisk ludzkich; prostote zycia i ce-
lebracji liturgicznych; oddawanie sie okresowej postudze kaznodziejskiej;
noszenie habitéw z surowych materialéw; podejmowanie ¢wiczen pokut-
nych, zwlaszcza postu; praktykowanie modlitwy myslnej (oracion mental)
w nakreslonym wymiarze czasowym; zachowywanie milczenia oraz troska
o oddalanie sie od okazji do grzechu; wyrzeczenie pociech zmystowych oraz
pewnego szczegélnego rodzaju introspekeja, sprzyjajace interioryzacji i zo-
gniskowaniu energii duchowych wylgcznie na poszukiwaniu Boga — wszyst-
ko to przepojone duchem ubdstwa i surowoscits+. Jednoczesnie pierwszen-
stwo przyznawane jest tam stronie wewnetrznej cztowieka, gdzie nalezy
zabiega¢ o ubéstwo w stopniu najwyzszym. To wlasnie to ubdstwo siegajace
az najskrytszych intencji jest najmilsze Bogu, co wynika stad - jak méwi
Lope Salazar y Salinas - ze ponad moce duchowe nie otrzymat cztowiek od
Boga nic cenniejszego, co mégtby Mu ofiarowaé. Ubéstwo w duchu ma za-
tem ogalaca¢ wtadze duszy: wole z wlasnej woli, pamiec z jej form i rozum
z wlasnego rozumienia. Dopiero to doskonate ubéstwo, cho¢ wznosi sie do
niego przez zewnetrzng praktyke ubéstwa, nadaje tej pierwszej ostateczna
wartoscres.

Wsréd reformowanych franciszkanéw w Hiszpanii intensywnie prakty-
kowano modlitwe ustng, w ktdrej zawierala sie wspédlna recytacja oficjum
w chérze (Lope de Salazar w Memorial wspomina o siedmiu godzinach,
szedciu i p6t w dni, kiedy zajmowano sie pracg, o$miu w niedziele i $wieta,
dziewieciu podczas Paschy i $wiat przepisanych [precipuas])*ss. By¢ moze na
skutek szczerego przekonania, ze charyzmat franciszkanski, ktadac akcent
na prostote i ub6stwo, domaga sie odrzucenia studiéw oraz zrezygnowania

163 Por. tamze, s. 470.

164 Por. A. Abad Pérez, C. Sdnchez Fuertes, La descalcez franciscana en Esparia, Hispanoaméri-
ca y Extremo Oriente: sintesis historica, geogrdfica y bibliogrdfica: [nimero monogrdfico con
motivo del V centenario del nacimiento de San Pedro de Alcdntara], ,Archivo Ibero-Ame-
ricano” 1999, t. 59, nr 234, s. 460, P. Tineo, Las recolecciones en la Esparia del siglo XVI,
dz. cyt., s. 601.

165 Por. M. Andrés Martin, La espiritualidad franciscana en Esparia en tiempos de las Observan-
cias (1380-1517), dz. cyt., s. 470-472.

166 Por. L. de Salazar y Salinas, Memorial de la vida y ritos de la Custodia de Santa Maria de los
menores, ,Archivo Ibero-Americano” 1957, nr 17, s. cap. 6.
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z czytania zbyt przeintelektualizowanych lektur:s’, bracia zwigzani z tym
ruchem, przynajmniej na poczatku, nie przywigzywali szczegélnej wagi do
rozmys$lania. Villacrecianie poswiecali na modlitwe myslng ,jedng godzine,
najwyzej poltorej, o réznych porach dnia i nocy”*s. W zadnym razie nie byli
oni jednak jej oponentami, o czym moze zaswiadczy¢ chocby gorliwa zache-
ta, jaka Salazar y Salinas skierowat do swoich wspétbraci:

Posréd skruchy i poboznosci i pokory serca posylajcie kazdego dnia
Bogu wasze szczere wzdychania, wasza modlitwe mys$lna w orato-
rium, uwazng modlitwe ustng w chérze... z wielkg gorliwoscia. Bo
jesli w tym oslabniecie, zaniedbujac $wietg doktryne ktéra odnosnie
do tego wam zostawiam... wierzcie, ze predko staniecie sie slabi we
wszystkim. [ tak zobaczcie jaki owoc moze wam zrodzi¢ oslabienie
iletnio$¢ modlitwy. Z pewnoscia nie inny jak tylko niebezpieczenstwo
$mierci w duszy. Gdyz ona zachowuje i strzeze wszystkich cnét i nimi
rzadzi i je utrzymuje zawsze $wieze i zdrowe bez zadnego zepsucia.
I dlatego, dzieci, niech przyjdzie co ma przyjs¢, pokora serca bez zad-
nego udawania (hipokryzji) niech idzie zawsze przodem, i modlitwa
pobozna i zwykla codzienna o odpowiedniej porze z wielkim zapatem
niech zawsze bedzie wasza towarzyszka, a za wami niech idzie pokor-
na i stanowigca nawyk i dyskretna wstrzemiezliwo§éee.

W przytoczonym wyzej tekscie warto zwréci¢ szczegdlng uwage na przyzna-
nie centralnego miejsca modlitwie oraz na jej powiazanie z praktyka cnoét,
ktére w nieustannej modlitwie znajduja swoje zrédto, przez modlitwe s3
podtrzymywane i dzieki niej wzrastaja. Podobna idea jest jednym z istot-
nych zatozen mistyki rekolekcji w ujeciu Osuny.

Finalnie to, co mozna uznal za pewng hipertrofie modlitwy ustnej
w zreformowanych domach (by¢ moze stanowiaca poklosie péznosrednio-
wiecznych praktyk), wywolalo reakcje, tym razem w kierunku modlitwy
bardziej zinterioryzowanej, czyli rekolekcji (recogimiento) — tak w klasztorze
La Salceda, jak i innych casas de recoleccion zakonu. Sama modlitwa ustna
krytykowana byla jako pusta, pozbawiona ducha poboznosci, wypowiada-

167 Por. D. de Pablo Maroto, Reformas y espirituales franciscanos en el Renacimiento, dz. cyt.,
s. 30-31.

168 L. de Salazar y Salinas, Memorial de la vida y ritos de la Custodia de Santa Maria de los me-
nores, dz. cyt., s. cap. 7.

169 L. de Salazar y Salinas, Testamento de Fray Lope de Salinas, ,Archivo Ibero-Americano”
1957, nr 17, s. 920-921; D. de Pablo Maroto, Reformas y espirituales franciscanos en el
Renacimiento, dz. cyt., s. 32.
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na tylko ustami, a nie sercem, odprawiana przez leniwych - jak relacjonuje
Guillermo de Peralta7.

Stad w kolejnych reformach proporcje ulegly odwréceniu na korzysé
modlitwy myslnej (oracion mental)**. Wsréd bosych Juana de la Puebli i Ju-
ana de Guadalupe oscylowata ona miedzy dwoma, dwoma i pét godzinami.
Sw. Piotr z Alkantary naznaczy! natomiast swoim braciom trzy godziny roz-
myslania dziennie. Kwadransem modlitwy myslnej bosi przygotowywali sie
tez do medytacyjnego odmawiania liturgii godzin (oracion vocal meditada del
oficio divino). Co do recogidos, oddawali sie jej oni z wolnosciag co do czasu
i miejsca. W reformie bosej utrzymuje sie domy studiéw, jednak usilnie za-
leca sie czuwanie, zeby z ich powodu modlitwa i kontemplacja nie poniosty
szkody. Z tego tez wzgledu studiujacy bracia nie byli z niej zwalniani*72.

Nawet jesli obserwancjom franciszkanskim nalezato tu poswieci¢ sporo
miejsca z uwagi na fakt, ze to one bylty srodowiskiem, ktére w najwiekszym
stopniu wplynelo na formacje Osuny, nie znaczy to bynajmniej, ze teoria
czy praktyka rekolekcji w formie, w jakiej podaje ja Trzecie abecadto duchowe,
zalezala wylacznie od autoréw czy idei wywodzacych sie z kregdéw zakonu
serafickiego. Piszac swéj podrecznik, Osuna wyrazil jedynie to, czym zylo
sie od wielu juz dekad w licznych domach modlitwy w obrebie Obserwancji,
gdzie w duchu reguly $w. Franciszka zsyntetyzowano w harmonijng catos¢
idee o zréznicowanym rodowodzie.

Chociaz szczegdtowe omoéwienie rekolekeji wykracza daleko poza ramy
tej pracy, jednakowoz nie wydaje sie, by mozna bylo catkowicie poming¢
tutaj to zagadnienie'”2. Wszak, méwiac o obecnoséci Trzeciego abecadta du-
chowego w zyciu i dziele Teresy od Jezusa, méwimy w gléwnej mierze (cho¢
nie wylacznie) o obecnosci w nich doktryny rekolekdji, ktéra podaje autor
wspomnianego dziela. Podwiecenie jej teraz nieco uwagi ulatwi nam p6zniej

170 ,Doctrina de religiosos en romance”, Pamplona 1499 [w:] M. Andrés Martin, Introduc-
cion General [Tercer Abecedario Espiritual], [w:] Tercer abecedario espiritual; estudio histéri-
co y edicion critica, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 1972; D. de Pablo Maroto,
Reformas y espirituales franciscanos en el Renacimiento, dz. cyt., s. 32.

171 Kronikarz Pedro de Salazar méwi o casas recogidas, ktére juz wieksza czesé czasu poswie-
caty modlitwie myslnej M. Bonnard, Pére Fidéle de Ros, Un maitre de sainte Thérése. Le Pére
Frangois d'Osuna. Sa vie, son ceuvre, sa doctrine spirituelle, dz. cyt., s. 58.

172 Por. A. Uribe, Espiritualidad de la descalcez franciscana, ,,Archivo Ibero-Americano” 1962,
t. 85- 86 (1962), s. 141-142; D. de Pablo Maroto, Reformas y espirituales franciscanos en el
Renacimiento, dz. cyt., s. 31; M. Andrés Martin, La espiritualidad franciscana en Esparia en
tiempos de las Observancias (1380-1517), dz. cyt., s. 476-477.

173 Andrés Martin napisal na ten temat obszerny, liczacy przeszto 800 stron monograf,
z ktérym niewatpliwie warto sie zapozna¢. Por. M. Andrés Martin, Los recogidos: Nueva
vision de la mistica espariola (1500-1700), dz. cyt.
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zrozumienie powodéw, dla ktérych Teresa od Jezusa tak Zzywo zareagowatla
na ksigzke Osuny.

Trzecie abecadto duchowe raczej rzadko stawato sie przedmiotem szcze-
gétowych opracowan. By¢ moze przydatne bytoby poddanie tekstu bada-
niom poréwnawczym, tak z wczeéniejszymi tekstami, moggcymi stanowié¢
dla Osuny inspiracje, jak i z traktatami poswieconymi rekolekcji, napisany-
mi przez innych autoréw i wydanymi w podobnym czasie, jak chociazby Su-
bida del Monte Sién Bernardina de Laredo. Mozliwe, Ze tym sposobem uda-
toby sie jeszcze lepiej zdefiniowaé oryginalno$¢ franciszkanskiego autora.
Nawet jednak bez tego mozna z calg pewnoscia odnies¢ Trzecie abecadto du-
chowe do przynajmniej dwéch innych tekstéw, wydanych w Hiszpanii nieco
weczesniej. Z jednej strony chodzi tu o Sol de contemplativos Hugo de Balmy,
z drugiej o Exercitatorio benedyktynskiego opata Cisnerosa.

Z tym pierwszym dzieli Osuna poglady na temat wiodacej roli woli
i afektu na drodze prowadzacej do zjednoczenia z Bogiem, z tym drugim
dazenie do ustalenia pewnej metody postepowania tak w zyciu duchowym
w ogdlnosci, jak i na modlitwie. Metody, ktdra sprzyjataby zaangazowaniu
nie tylko czlowieka zewnetrznego, ale réwniez wewnetrznego, jego serca.
Przy czym preferowang forma wyrazu czy narzedziem takiej duchowosci
jest oddawanie sie modlitwie mys$lne;j.

Przywolany chwile wczes$niej Hugo de Balma, Zyjacy na przelomie
trzynastego i czternastego wieku kartuski autor, teze o wiodacej roli mi-
fosci w zjednoczeniu duszy z Bogiem rozwinagl w swojej Teologii mistycznej
(znanej réwniez pod tytutami De triplici via czy Viae Syon lugent). Dzielo to,
blednie przypisywane sw. Bonawenturze, zostalo przettumaczone na jezyk
kastylijski i wydane w roku 1514 z inicjatywy kardynata Cisnerosa przez
franciszkanina Antonio de Ciudad Real, wikariusza klasztoru San Juan de
los Reyes w Toledo jako Sol de contemplativos (Storice kontemplatykéw). Dla
nurtu mistyki afektywnej bylo to dzielo wrecz emblematyczne'”s. Andrés
Martin posunie sie nawet do stwierdzenia, ze Sol de contemplativos ,jest dla
mistyki hiszpanskiej XVI i czesci XVII wieku tym, czym dla teologii dogma-
tycznej byla Ksiega sentencji Piotra Lombarda albo Suma teologiczna Doktora

174 Nie wydaje sie przypadkiem, ze Sol de contemplativos zostalto przettlumaczone i wydane
w $rodowisku franciszkaniskim. Pomijajac nawet sprawe blednego przypisywania trak-
tatu $w. Bonawenturze, co do rozlozenia akcentéw, sama mistyka afektywna w ujeciu
Balmy pod wieloma wzgledami pozostaje w syntonii z charyzmatem $w. Franciszka.
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Anielskiego™7s. Od swojego wydania — doda - traktat Balmy stat sie ,pod-

stawowg lektura” hiszpanskich mistykéw?e.

W rozdziale piecdziesigtym pierwszym Sol de contemplativos, w ktérym

Balma traktuje o wierze jako fundamencie mistyki afektywnej, napisze on:

I na dwa sposoby moze cztowiek przybliza¢ sie do Boga, wedle dwéch
wladz, ktére sa w duszy — dla rozumienia i kochania. Poniewaz wznosi
sie dusza rozumem do poznania owej najwyzszej prawdy, i podnosi
sie wola do kochania tej najdoskonalszej dobroci. I wedle tych dwéch
wladz sa dwa sposoby wznoszenia serca, a pierwsze nazywa sie kon-
templacja i jest symbolizowane przez Rachele (...). I to jest kiedy czlo-
wiek o$wiecony Boskim promieniem, wznosi sie do kontemplowania
rzeczy niebieskich, myslac i kontemplujac.

I drugi sposéb tego wznoszenia serca jest w woli i nazywa sie zarem
miltosci, co nalezy rozumie¢, kiedy dusza jest zapalona darem Ducha
Swietego i pragnie ztaczy¢ sie z samym Bogiem przez miltos¢. I ten
rodzaj wznoszenia serca jest wyobrazony przez $w. Marie Magdalene.
I jest to ta czes$¢ szlachetnie dobra, o ktérej méwi Pan, ze Maria wy-
brala najlepsza czastke. Poniewaz tak jak Nowy Testament jest o wiele
szlachetniejszy niz Stary, tak [jest] i ta droga milosci i doskonatosci,
ktéra jest symbolizowana przez $w. Marie Magdalene. A zasadza sie
cala na zarze mitosci. I jest szlachetniejsza niz wszelka kontemplacja
irozmyslanie rozumu (pensamiento del entendimiento), ktére jest sym-
bolizowane przez Rachel w jej historii**.

Idee prezentowane przez Balme nie byly jednak catkowicie oryginalne. Juz

sam tytul jego dziela stanowi oczywiste nawigzanie do innego autora, tym

razem starozytnego, cieszacego sie przynajmniej od drugiej potowy VII wie-

ku
jak

yhiekwestionowanym autorytetem” zaréwno w Kosciele wschodnim,
i zachodnim's. Mowa tu oczywiscie o Pseudo-Dionizym Areopagicie,

tajemniczym Syryjczyku, piszacym na przelomie pigtego i szdstego wieku,

i o jego Teologii mistycznej. Dionizy byl najprawdopodobniej nawr6conym na

chrzescijanstwo filozofem, gruntownie zaznajomionym z systemem Plotyna

(t270) i Proklosa (1485). Pozostawil po sobie korpus pism (Corpus Dionysia-

cum), obejmujacy cztery traktaty i dziesie¢ listow, ktére prezentuja poglebio-
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M. Andrés Martin, Los recogidos: Nueva visién de la mistica espariola (1500-1700), dz. cyt.,
s. 70.

Por. M. Andrés Martin, Reforma espariola y reforma luterana. Afinidades y diferencias a la
luz de los misticos esparioles (1517-1536), dz. cyt., s. 18.

Hugo de Balma, Sol de contemplativos: Teologia mistica, Sigueme, Salamanca 1992, s. 189-190.
Por. T. Stepien, Przedmowa, wyd. 2, [w:] Pisma teologiczne, Wydawnictwo Znak, Krakow
2005, s. 10.
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na synteze neoplatoniskiej filozofii z myslg chrzescijarisky. Ostatni z czterech
traktatéw, zatytulowany Teologia mistyczna, omawia zagadnienie Boskiej
transcendencji wzgledem stworzenia oraz powotania rozumnych bytéw do
zjednoczenia z niepoznawalnym Bogiem, ktére dokonuje sie nie przez zmy-
sty czy rozumienie (noesis), ale ponadumystowo. Bierze sie to stad, ze Bég,
jako przyczyna wszystkich bytéw, sam nie moze by¢ w tym znaczeniu bytem,
gdyz wéwczas trzeba by przyjaé, ze jest On swoja wlasng przyczyna. Skoro
za$ przedmiotem poznania umystowego i zarazem jego granica jest zawsze
tylko byt, nie moze by¢ owym przedmiotem ponadsubstancjalny Bég*7s. Od-
kad dzielo zostalo przettumaczone na jezyk acinski przez Jana Szkota Eriu-
gene (c. 860), cieszylo sie niestabngcym zainteresowaniem w $wiecie chrze-
$cijanskim, stajac sie przedmiotem licznych komentarzyzeo.

Przy uwazniejszej analizie okazuje sie jednak, ze ujecie Balmy r6zni sie
w niektérych punktach od ujecia Pseudo-Dionizego. Kartuz, w przeciwien-
stwie do syryjskiego autora, szczegdlng uwage poswieca afektowi czy mito-
$ci, gdy tamten ogniskuje ja raczej na intelekcie. Przy czym Balma nie jest
jedynym takim autorem. Interpretacje zblizona do tej jego znajdziemy cho-
ciazby w pochodzacym z drugiej potowy czternastego wieku, anonimowym
angielskim traktacie Chmura niewiedzy (The Cloud of Unknowing). Wczesniej
podobny poglad wyrazal tez $w. Bonawentura (11274). Na przyktad w Dro-
dze duszy do Boga (Itinerarium Mentis in Deum 7,4) ten franciszkanski mistyk
moéwi o szczycie afektu (apex affectus), ktéry w ekstatycznym uniesieniu 13-
czy sie z Bogiem ponad wszelky aktywnoscig umystowas:. Jednakze, po-
dobnie jak wymienieni wczesniej autorzy, réwniez §w. Bonawentura nie byt
tworcg tego oryginalnego ujecia. Jaka zatem droga ono do niego dotarto?

Gdy okolo roku 1228 sw. Antoni z Padwy przenosil studium generalne
franciszkanéw do Vercelli, zastal na miejscu paryskiego mistrza teologii,
postanego tam wczesniej przez biskupa, celem ufundowania opactwa i szpi-
tala. Jest wielce prawdopodobne, ze, korzystajac z jego obecnosci w mieécie,

179 Poniewaz B6g ,stapa po szczytach tych najswietszych miejsc, do jakich intelekt moze sie
wznie$¢”, by Go spotkac ,Mojzesz opuscit (...) to, co jest widzialne, i wstapil w prawdzi-
wie mistyczng ciemno$¢ niewiedzy, w ktérej wykluczyt wszystko, co pojmowalne przez
wiedze, i zanurzyt sie w tym, co catkowicie nieuchwytne i niewidzialne, nalezac caly do
Tego, ktory jest ponad wszystkim, a jednoczesnie do niczego w ogoéle; nie bedac ani soba,
ani kim innym, najwznioslej zjednoczony przez absolutng biernos$¢ niewiedzy z Tym,
ktory jest catkowicie niepoznawalny, i poznajacy ponad intelektem, przez absolutng niewie-
dze”. Pseudo-Dionizy Areopagita, Teologia mistyczna. Do Tymoteusza, wyd. 2, [w:] Pisma
teologiczne, Wydawnictwo Znak, Krakéw 2005, s. 327.

180 Por. B.T. Coolman, Knowledge, love, and ecstasy in the theology of Thomas Gallus, Oxford
University Press, Oxford 2017, s. 12-13, 38.

181 Por. tamze, s. 16.
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bracia mniejsi nawigzali z nim wspoélprace. To wlasnie opat Tomasz Gallus
(Tomasz od $w. Wiktora, 11246), bo o nim mowa, odpowiada za zapoczat-
kowanie linii afektywnej interpretacji Korpusu Dionizyjskiego, ktérej duzni-
kami stali sie wszyscy z wymienionych chwile wczesniej autoréw. Na skutek
tych kontaktéw oryginalne idee Gallusa przedostaly sie do ,intelektualnego
krwiobiegu $redniowiecznego franciszkanizmu”. Tam wlasnie natrafit na
nie, jak sie przypuszcza, $w. Bonawenturaze2.

Tradycje komentowania Pseudo-Dionizego zainaugurowal wsréd wik-
torynéw Hugon od $w. Wiktora. Gdy w Super Ierarchiam Dionysii Hugon
wyjasnia rozdzial siédmy Hierarchii niebianiskiej, w ktérym Dionizy pisze,
iz imie serafinéw oznacza ,tych, ktérzy plona ogniem” (incendentes) badz
»tych, ktdérzy goreja” (calefacientes), Wiktoryn uzna, ze ogien, ktérym pto-
na serafini, jest ogniem milosci, pomimo tego, ze tekst Pseudo-Dionizego
nic podobnego explicite nie stwierdza. Doprowadzi to Hugona do wniosku,
ze tak jak seraficzna mito$¢ Boga przewyzsza cherubinowe poznanie Boga,
tak tez w ogéle ,milos¢ (dilectio) przewyzsza wiedze (scientia) i jest wieksza
niz poznanie (intelligentia), dlatego [B6g] bardziej jest kochany, niz rozu-
miany, a milo$¢ wchodzi i przybliza sie, [tam] gdzie wiedza pozostaje na
zewnatrz”ss. Oczywiscie Gallus znal mysl swojego poprzednika. Bazujac
na niej, przedstawil jednak interpretacje oryginalna, w ktérej podjat prébe
pelniejszego polaczenia tradycji augustynskiej visio beatifica z apofatyzmem
Pseudo-Dionizego*. Syryjski autor zafrapowal Gallusa na tyle, Zze na prze-
strzeni wielu lat stale do niego powracal, piszac kolejne glosy i komentarze
do jego dziel. Tym sposobem w roku 1238 powstalo Extractio, streszczenie
dionizyjskich traktatéw, ktérego celem bylo uczynienie ich bardziej przy-
stepnymi dla szerszego grona odbiorcéw. To tam po raz pierwszy inkorporo-
wat Gallus swoja afektywng interpretacje. Definitywny i kompletny komen-
tarz do catego Corpus Dionysiacum, noszacy tytul Explanatio, ukoniczy! opat
z Vercelli w roku 1244.

Dominantg kultury grecko-rzymskiej bylo przyznawanie pierwszenstwa
intelektowi (por. 1 Kor 1,22). To wlasnie rozum stanowil tam o czlowieku
w najwyzszym stopniu (animal rationale, substantia individua rationalis natu-
rae). Wola i afekt pozostawaly wobec niego funkcjami wtérnymi i niesamo-
dzielnymi, od intelektu nizszymi. W mysli Arystotelesa, ktdéry ze wzgledu na

182 Por. tamze, s. 4-9.

183 ,Dilectio supereminent scientiae, et major est intelligentia. Plus enim diligitur, quam
intelligitur, et intrat dilectio, et appropinquat, ubi scientia foris est”. Tekst ten nawigzuje
niewatpliwie réwniez do pawtowego Hymnu o mitosci (1 Kor 13,1-3). J.-P. Migne, Patrologiae
cursus completus...: Series latina, CLXXV, apud Garnier fratres, 1038D.

184 Por. B.T. Coolman, Knowledge, love, and ecstasy in the theology of Thomas Gallus, dz. cyt., s. 81.
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przedmiot wyréznil trzy odrebne dziedziny racjonalnej aktywnosci, praw-
da jest przedmiotem theorii. Jest zatem poznanie teoretyczne najbardziej
bezinteresowng forma poznania dla samego poznania. Przedmiotem praxis
jest natomiast dobro. Zajmuje sie ona ustaleniem drogi prowadzacej do po-
zyskania go, czyli do cnotliwego zycia, przez wiekszos¢ starozytnych szkét
filozoficznych utozsamianego ze szczes$ciem. Praxis zalezy od theorii, gdyz to
nie theoria jest wytwarzana przez praxis, ale przeciwnie, theoria informuje
praxis. Réwnoczesénie jednak praxis ujawnia theorie, ktéra lezy u jej podstaw
(por. Mt 7,16). Stad tez theorii przyznawano wyzszo$¢ nad praxises.

Gdy wczesne chrzescijaristwo weszlo w kontakt ze $wiatem grecko-
-rzymskim, silg rzeczy musialo ustosunkowaé sie w $wietle Objawienia do
jego kultury, jak i zasad, ktére te kulture uksztaltowaly. Jednak podobnie
jak wszystkie nakazy Starego Testamentu mozna stresci¢ w ewangelicznym,
podwoéjnym przykazaniu miltosci: ,Bedziesz milowal Pana Boga swego ca-
tym swoim sercem, cala swoja dusza i calym swoim umyslem”, a , swego bliz-
niego jak siebie samego” (Mt 22,34-40; Mk 12,30; £k 10,27), tak pelnie no-
wotestamentowego objawienia o Bogu mozna sprowadzi¢ do stwierdzenia:
,BOg jest mitoscig” (1 J 4,16). To wtasnie mitos¢, kojarzona z wola, byta od
poczatku znakiem rozpoznawczym chrzescijan: ,,Zobaczcie - méwili [poga-
nie] - jak oni miluja sie wzajemnie” (Tertulian, Apologeticum 39,7).

Wspétobecnosé tych dwéch ukierunkowan, ktére z poczatku zdawaty
sie wchodzi¢ w konflikt, byla jedng z przyczyn, dla ktérych zwigzek mie-
dzy mitoscig Boga a Jego poznaniem stawal sie czestym przedmiotem teo-
logicznej refleksji. Na jej slady natrafi¢ mozna nie tylko w dzietach z okresu
patrystycznego, ale juz w samych tekstach nowotestamentowych. Jest to
zagadnienie istotne, gdyz od ustalenia, ktéra wtadza duchowa jako wioda-

185 Por.M.%kEuka, «Poiesisapraxis—przeszlosé przysztoscipracyludzkiej», (2018), [w:] https://
repozytorium.ukw.edu.pl///handle/item/6160 [22-11-2024], s. 47-48. Cho¢ dominuja-
cy, intelektualizm nie byl jedynym nurtem starozytnej mysli poganskiej. Réwnolegle do
niego rozwijala sie, nawigzujaca do Uczty Platona, tradycja neoplatonska, ktérej gtéwny-
mi teoretykami byli Plotyn (+270), Porfiriusz (+305), Jamblich (+326) i Proklos (1485).
Akcentowala ona z jednej strony niepoznawalnos¢ Jednego, z drugiej za$ role pragnienia
czy mitosci (eros, amor) w dazeniu do posiadania Go, ktére mogto sie zrealizowa¢ przez
zjednoczenie o charakterze ekstatycznym. W zetknieciu tych idei z chrzescijanstwem i na
skutek medytacji nad niektérymi tekstami biblijnymi (Wj 33,18-23; Wj 20,21; Hi 36,26;
J1,18; 2 Kor 12,1-4 iin.) wykrystalizowal sie w obrebie tego ostatniego poglad, uznajacy
catkowitg transcendencje Boga wzgledem stworzenia, ktorej silg rzeczy towarzyszy¢ mu-
siat apofatyzm. Przy czym zatrzymanie sie w tym miejscu generowato dla mysli chrzesci-
janiskiej pewnga trudno$¢, skoro wyrézniajaca jego cechg jest zawsze kladzenie nacisku na
rzeczywisto$¢é Wcielenia, dzieki ktéremu transcendentny Bég dokonat samoobjawienia,
czyniac niewidzialnego Boga widzialnym i przystepnym (Por. J 14,9-10, 2 Kor 3,18). Por.
B.T. Coolman, Knowledge, love, and ecstasy in the theology of Thomas Gallus, dz. cyt., s. 2-3.
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ca urzeczywistnia najpelniej zjednoczenie z Bogiem, zalezy odpowiedZ na
szereg dalszych pytan, w tym réwniez tych catkiem praktycznych - skoro
praktyka (praxis) ma by¢ zawsze pochodng teorii (theoria). Z kolei ustalenie,
ktérej z wladz nalezy przyznal pierwszenstwo, zalezy, jak sie wydaje, od
poznania natury samego Boga, cztowieka w odniesieniu do Boga oraz woli
Bozej wyrazonej w darze taski.

Gdy Jezus objawia sie jako Prawda, niewatpliwie ukazuje tez Boga jako
mozliwy przedmiot poznawania. Réwnoczeénie objawia siebie jako Zycie, czy-
li dobro, jak i Droge, czyli tego, ktéry umozliwia zaréwno dotarcie do zrédla
prawdy (veritas prima), jak i osiggniecie catkowitego dobra (summum bonum)
(por. J 14,6). Jednoczesnie zdaje sie sugerowa¢ niewystarczalno$c¢ i ograniczo-
noé¢ samego naturalnego, teoretycznego poznania, nawet jesli Jego przedmio-
tem s3 dane Objawienia zawarte w Pismie Swietym, o ile nie towarzyszy mu
wiara w posrednictwo Chrystusa i zaangazowanie woli (J 5,39-40), pozwalaja-
ce nie tylko zna¢ prawde, ale tez jej kosztowa¢ (por. Ps 34,9). Bierze sie to stad,
ze tym, co w Pismie Swietym podlega rozumowemu badaniu, s3 swiadectwa
(J 5,39), pozostajace zawsze zewnetrznymi wzgledem samej rzeczywistosci,
o ktérej swiadcza, a ktérych celem jest wskazanie na Prawde, by po rozpozna-
niu jej przyjs$¢ raczej do Niej. W tym bowiem, co dotyczy poznania Boga: ,Boga
nikt nigdy nie widzial” (J 1,18), nie slyszal ani nie ma w sobie trwajacego Jego
stowa (J 5,37-38), sa one za to dostepne na drodze wspétudziaty, przez zjed-
noczenie z Jezusem w Jego Kosciele (por. 1 J 1,3).

Tradycja Janowa bedzie stale podkresla¢ zaleznoé¢ poznania Boga od
mitosci: ,Kto nie miluje, nie zna Boga, bo Bég jest miloscig” (1 J 4,8), od
stanu moralnego poznajacego, czyli od jego postepowania w prawdzie, ,,czy-
stosci [jego] serca”: ,zaden za$ z tych, ktérzy grzesza, nie widzial Go ani Go
nie poznal” (1 J 3,6; Mt 5,8) - skoro praxis ujawnia theorie - jak i od zjed-
noczenia z Jezusem. Autor natchniony méwi réwniez o specjalnym uzdol-
nieniu rozumu, ktére jest darem Chrystusa, dzieki ktéremu wierzacy moga
poznawac Boga (por. 1 J 5,20), jak i o wiedzy wlanej, ktéra jest skutkiem
duchowego namaszczenia: ,wy natomiast macie namaszczenie od Swietego
i wszyscy jestescie napelnieni wiedzg” (1 J 2,20), ,to namaszczenie, ktére
otrzymali$cie od Niego, trwa w was i nie potrzebujecie pouczenia od nikogo,
poniewaz Jego namaszczenie poucza was o wszystkim” (1 J 2,27).

Prymat miltosci nad poznaniem, przy réwnoczesnym zachowaniu zwigz-
ku miedzy nimi, postuluje réwniez List do Efezjan. Méwiac o ,,poznaniu mi-
tosci Chrystusa, ktdéra przewyzsza wszelka wiedze” (3,29), sw. Pawel, jak
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stusznie zauwaza Coolman, wyraza pewien paradoks, w ktérym przedmio-
tem poznania staje sie co$ — mitos¢ - co przekracza wszelkie poznanie?ss.

Ze starozytnym intelektualizmem z pozycji chrzescijanskich polemizo-
wal $w. Augustyn. Argumentowal, ze skoro natura rzeczy wyraza sie bar-
dziej przez ich dzialanie niz przez poddawanie sie dziataniu, to réwniez
o naturze czlowieka stanowi w wiekszym stopniu czynna wola niz bierny
rozum - to, czego cztowiek chce, bardziej niz to, co poznaje. Przy czym pry-
mat woli i serca rozciaggal Hipponczyk nie tylko na teorie poznania, ale réw-
niez na etyke, zblizajac sie tak do teologii Janowej. Podkreslal $w. Augustyn
udzial woli (mitosci) w poznawaniu oraz jej wspoétdziatanie z rozumem. Co
do etyki, utrzymywal, ze do pelnienia dobrych czynéw nie wystarczy zna-
jomosc¢ dobra, jak chcial Sokrates, ale konieczne jest réwniez jego ukocha-
nie*s”. Oprdcz $w. Augustyna (1430) na podobnej linii sytuowat sie jeszcze
$w. Grzegorz Wielki (1604). Bronil on koncepdji , kontemplacyjnego rozu-
mienia” Pisma Swiqtego i rzeczywistosci wiary, nabywanego przez mitosc.
Cho¢ rozumienie to wymaga wiary jako swojej podstawy, to réwnoczesnie
wykracza poza nia i ubogaca ja. Komentujac J 15,15, powie $w. Grzegorz:
,Gdy za$ to, co uslyszeliémy o [tym, co jest] ponad niebiosami, kochamy, wéw-
czas [to], co [juz] kochamy, poznajemy. Poniewaz milo§¢ sama jest pozna-
niem”:#=. Z kolei w Moraliach przekonuje on, ze zjednoczenie z uwielbionym
Panem osiaga sie przez pragnienie i mitos¢. Jest ono zdaniem $w. Grzegorza
raczej smakowaniem i madro$cig niz wiedza. Zaréwno pisma $w. Augustyna,
jak i $w. Grzegorza wywarly wieki wplyw na ksztalt mistyki afektywnejzeo.
Na tej samej linii sytuuja sie tez cystersi Wilhelm z Saint-Thierry (11148)
oraz $w. Bernard z Clairvaux (11153).

Wréémy jednak jeszcze na chwile do samego Gallusa i sprébujmy po-
krétce przedstawic jego oryginalng interpretacje. Wiktoryn dostrzega dwie
drogi poznawania Boga (cognitio Dei). Na pierwszej, umystowej, ktéra jest
droga zwyczajna i powszechng, narzedziem poznania jest rozum (ratio)
albo wyzszy od niego intelekt (intellectus). Szuka sie tu prawdy poza sobg,
a przedmiotem poznania wymienionych witadz sg rzeczy widzialne (wraz

186 Podobnie zreszty jak pokdj w Flp 4,7. Por. B.T. Coolman, Knowledge, love, and ecstasy
in the theology of Thomas Gallus, dz. cyt., s. 1-2.

187 Por. W. Tatarkiewicz, Historia filozofii. Tom Pierwszy, Filozofia starozytna i Sredniowieczna,
Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 1999, s. 172, 198-199.

188 Homilia XXVII, 4 w: Grzegorz Wielki, Homiliae in Evangelia, oprac. R. Etaix, Turnhout,
Brepols, 1999, s. 232. ,Dum enim audita supercaelestia amamus, amata iam nouimus,
quia amor ipse notitia est”.

189 Por. E. Carrera, Teresa of Avila’s autobiography: Authority, power and self in mid-six-
teenth-century Spain, Modern Humanities Research Association and Maney Publishing,
London 2005, s. 23-24.

78



z ich niewidzialnymi naturami) badz tez niewidzialne, ale dostepne w ja-
kiej$ mierze dla intelektualnego poznania (jak anioty z ich wlasciwosciami
czy niektére, dajace sie poznad, aspekty Boskiej natury), na ktére patrzy sie
niejako z zewngtrz.

Druga, niepomiernie doskonalsza droga poznawania Boga — jak twierdzi
Gallus - to ta, o ktérej méwi Teologia mistyczna. Poniewaz Bégjest absolutnie
transcendentny wzgledem bytu, jako Ten, ktdry jest przed wszelkim bytem
oraz niewypowiedzianie ponad nim, pozostaje on niedostepny dla poznania
intelektualnego. Wobec tego, moze by¢ poznany jedynie na sposéb ponad-
-rozumowy i ponad-bytowy. Aparatem takiego poznania jest affectus, szu-
kajacy dobra wewnatrz, a wladciwie najwyzsza jego cze$é, nazywana przez
wiktoryna: principalis affectio**, scintilla synderesis (iskierka duszy) badz tez
apex mentis (szczyt umystu). Pomimo tego, ze principalis affectio lokuje sie
w afekcie, dla Gallusa jest to wladza poznawcza (vis cognitiva), dostarczajaca
poznania, ktére okresla on mianem vera cognitio (prawdziwe poznanie)***. Po-
znanie to jest ,madroscia serafindéw”. Iskierka duszy przewyzsza doskonalo-
$cig intelekt nie mniej niz intelekt przewyzsza rozum, a rozum wyobraZnie.
Jedynie principalis affectio jest zdolne do zjednoczenia z Duchem Swietym
przez mitosé (dilectionis) (sola principalis affectio Deo unibilis, por. 1 Kor 6)2.

Sam akt takiego poznania ma nature ekstatyczna, skoro , mitos¢ potez-
na jest jak $mier¢” (Pnp 8,6). Wyobcowujac dusze z jej naturalnych sposo-
béw poznania, sprawia on, ze jej aktywnosci (zmysty, wyobraznia, rozum,
intelekt) ustaja w swoich wlasnych dzialaniach. Gallus dopatruje sie w tym
afektywnym poznaniu ,najlepszej czastki” ewangelicznej Marii (kk 10,42),
ktoéra jest ,madroscig chrzescijan”, niedostepna dla poganskich filozoféw
(Rz 8,5; 1 Kor 2,14). Skoro jest czastkg Marii, ktorej ta ,nie moze zostac
pozbawiona”, réwniez to afektywne poznanie, w przeciwienstwie do doko-
nujacego sie przez posrednictwo przygodnych stworzen poznania intelek-
tualnego, nie skoniczy sie. Bierze sie to stad, ze stanowi ono bezposrednie
i niezaposredniczone zjednoczenie z Bogiem.

190 Stownik Bobrowskiego (1841) wylicza nastepujace znaczenia terminu affectio: ,mitos¢,
sktonnos$¢, wola, usposobienie do czegos”. Principalis affectio mozna zatem ttumaczyé
jako pierwotna wola, pierwotna mitosc.

191 To stwierdzenie jest bardzo istotne, skoro pozwala utrzymywac, zgodnie z Ef 3,19, ze
mitos¢ ponad wszelky wiedze jest jednak w pewien sposéb poznawana. Skutkiem tego
u Gallusa nie ma tak wyraznego przeciwstawienia rozumu i woli, jak ma to miejsce u nie-
ktérych pézniejszych autoréw.

192 Por. H. Walach, Higher Self - Spark of the Mind — Summit of the Soul: Early History of an Im-
portant Concept of Transpersonal Psychology in the West, ,International Journal of Tran-
spersonal Studies” 2005, t. 24, nr 1, s. 20-21; Por. B.T. Coolman, Knowledge, love, and
ecstasy in the theology of Thomas Gallus, dz. cyt., s. 16-18, 88.
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Mozliwos¢ afektywnego poznania wynika w systemie Gallusa z hierar-
chicznego uporzadkowania duszy, jej wtadz i aktéw. Trzy triady reprezentuja
tu kolejno: czysta nature, nature wspomagana taska, wreszcie sama taskeo=.
Tym sposobem proponuje on swoista antropologie, w ktérej hierarchia nie
jest jedynie rodzajem drogi, ktdra sie pokonuje, ale tym, czym stale sie jest.
Jak kazda dionizyjska hierarchia, réwniez ta jest dynamiczna, przechodzac
w tym samym czasie od pochodzenia (exitus), gdzie wyzsze komunikuje niz-
szemu — wedle natury i mozliwo$ci nizszego, przez trwanie (residuus), do
powrotu (reditus), gdzie nizsze wlaczane jest w wyzsze wedle natury wyz-
szego. Te same zasady Gallus przenosi na dusze. Ruch ten mozna sobie wy-
obrazi¢ na podobienstwo bicia serca, ktére najpierw wyrzuca z siebie krew,
by za chwile na powr6t ja przyciggnaé. Podobnie dusza jest niejako wyrzu-
cana poza siebie samga, by po chwili na nowo do siebie powrdci¢ ubogacona.

Dazac do zjednoczenia z Bogiem, ktdry jest prosty, dusza postepujaca
w gére hierarchii réwniez sie upraszcza (simplificatio), co prowadzi do integracji
na wyzszym poziomie tego, co byto w niej zréznicowane i odrebne na pozio-
mach nizszych. Jest to godne uwagi, poniewaz w ten sposéb Gallus podkresla
wzajemne powigzanie rozumu i afektu. Inaczej niz ma to miejsce u niektérych
autoréw mistycznych czy u szeregu hiszpanskich espirituales, u Gallusa afekt
nie ma charakteru antyintelektualnego. Jakkolwiek poznanie afektywne lo-
kuje sie ponad poznaniem intelektualnym, to jednak to pierwsze wspiera sie
na tym drugim, a to drugie jest obejmowane przez to pierwsze. Innymi stowy
intelekt afektywizuje sie na miare zblizania sie do zjednoczenia, afekt z kolei
~wlacza w siebie i zachowuje forme rozumienia”, mozna by¢ moze powiedzie¢
racjonalizuje sie. W zstepujacym ruchu powrotu doswiadczenie afektywnego
poznania komunikuje sie poznaniu intelektualnemu, jednak tym razem juz na
sposéb wlasciwy dla poznania intelektualnego.

Odwolujac sie do orygenesowego nauczania o zmystach duchowych,
Gallus polaczy afekt z zapachem, smakiem i dotykiem, ktére, oddziatujac na
podmiot bezposrednio, zawsze doglebnie go poruszajg, w przeciwienistwie
do wzroku i stuchu, odpowiadajacych poznaniu intelektualnemu, wobec
ktérych podmiot moze pozostaé niezaangazowany. Na marginesie tego roz-
wazania zwrdé¢my uwage na fakt, Ze juz sama natura tych dwéch rodzajéw
poznania przesadza o tym, ze dysponujacy rozlegla wiedza o Bogu uczo-
ny teolog (letrado) moze réwnoczesnie pozostawacé wzgledem Niego zimny
i obojetny, co nie jest mozliwe w przypadku prawdziwego poznania, osiagnie-
tego na drodze afektywnej, do ktdérego aspirowali espirituales.

193 Por. B.T. Coolman, Knowledge, love, and ecstasy in the theology of Thomas Gallus, dz. cyt.,s. 127.
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Doskonale uporzadkowany system Pseudo-Dionizego, u podloza kté-
rego lezy neoplatonski panteizm, moze jednak sprawia¢ wrazenie nieco
mechanistycznego i bezosobowego. Trudno odnalez¢ w nim te, stanowiaca
samo sedno Ewangelii, blisko$¢ i przystepnosé Boga-Stowa, ktére ,stalo sie
cialem i zamieszkato wsréd nas” (J 1,14), i ktére méwi do Filipa: ,kto Mnie
zobaczyt, zobaczy!l takze i Ojca” (J 14,9). Stad by¢ moze decyzje Gallusa, by
do wnetrza hierarchii wprowadzi¢ ukrzyzowanego Chrystusa, uzalezniajac
od zjednoczenia z Nim w mocy Ducha Swietego sama mozliwoé¢ afektyw-
nego poznania Boga, trzeba interpretowac wlasnie w charakterze korekty?
Gdy komentator z Vercelli utozsamia Jezusa-Naczelnego-Hierarche Pseudo-
Dionizego z Oblubieficem z Piesni nad Piesniami, ktéry pokonuje géry i pa-
gobrki Boskiej transcendencji i niepoznawalnosci (por. Pnp 2,8), by spotkac
dusze-Oblubienice, w samym $rodku dionizyjskiego apofatyzmu odkrywa-
my niespodziewanie zupelnie nieobecny u Dionizego wymiar miedzyosobo-
wys. Przy czym rozwigzanie to zdaje sie w naszej opinii lepiej harmonizo-
waé z danymi Objawienia.

W tym miejscu warto poczynic jeszcze jedna obserwacje. W niektérych
swoich pismach Teresa od Jezusa stanowczo wystepuje przeciwko pogla-
dom autoréw mistycznych, sugerujacych, ze czlowieczenstwo Chrystusa
moze stanowi¢ przeszkode dla kontemplacji. Wedle tego przekonania osoby
zaawansowane w modlitwie powinny stara¢ sie o oddalenie od siebie mysli
o czlowieczenstwie, pozostajac w stanie ,niemyslenia o niczym”. Zmyst wia-
ry doprowadzit jednak Terese do stanowczego sprzeciwu wobec podobnego
przekonania. Chrystus w swojej ludzkiej naturze, jak stwierdzi Swieta, nie
tylko nie przeszkadza w kontemplacji, ale wrecz stanowi konieczny waru-
nek osiaggniecia jej najwyzszych stopni. Tym sposobem myslenia, cho¢ nie-
$wiadomie, zbliza sie ona do oryginalnego stanowiska Gallusa, na ktérym
opiera sie przeciez rekolekcja, a ktére postuluje przeciez, jesli dobrze sie nad
tym zastanowi¢, absolutng wyzszo$c¢ taski nad wszelka metodazes.

194 Por. tamze, s. 20-25.

195 Co stanowi korekte, wprowadzong do systemu neoplatoniskiego z pozycji chrzescijan-
skiej. W tym pierwszym uwazano bowiem, ze w duszy znajduje sie slad jej pochodzenia
od Jednego, ,wyzsza cze$¢ duszy”, ktéra popycha ja do powrotu do Jednego, by na nowo
z nim si¢ zjednoczy¢ (por. Plotyn, Enneady IV 8, 8.23; Proklos, O dziesieciu wqtpliwo-
Sciach w kwestii opatrznosci). Por. H. Walach, Higher Self — Spark of the Mind — Summit
of the Soul: Early History of an Important Concept of Transpersonal Psychology in the West,
dz. cyt., s. 19. Ow poganski system miat zasadniczo nature panteistyczna, stad potacze-
nie na nowo z Jednym po opuszczeniu wszystkich rzeczy zewnetrznych przez wejscie
w siebie, pozostawanie w totalnym unieruchomieniu i zogniskowaniu duszy, znajdowato
sie na drodze naturalnej i zalezalo od wlasnej aktywnosci adepta tej drogi.
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Zanim przejdziemy do podsumowania, zwr6¢émy jeszcze uwage na miej-
sceirole cnét w teologii Gallusa. Choc jest on bardziej zainteresowany oma-
wianiem relacji mitosci i wiedzy, niemniej nie pomija catkowicie wymiaru
moralnego. Posiadanie cnét, zwlaszcza cnét kardynalnych, jak i wlasciwe
uporzadkowanie milosci, sa koniecznym warunkiem wstepnym teologii mi-
stycznej. Aktywno$¢ cnét lokuje on w srodkowej triadzie hierarchii, tam,
gdzie taska wspéldziata z naturg. Cnoty kardynalne, zdaniem Gallusa, s3
,niesmiertelne i wykluczaja zepsucie powodowane przez wady”. Strzega one
kontemplujacego umystu przeciwko naporowi cielesnych wad i pokus?@s.

Podsumowujac, mozna powiedzie¢ za Coolmanem, ze w odniesieniu do
wczesdniejszych, sredniowiecznych adaptacji systemu teologicznego Pseudo-
Dionizego ujecie Tomasza Gallusa stanowi nowy paradygmat. Teologia ta
prezentuje atrakcyjny obraz Boga, bedacego przelewajaca sie pelnia, kté-
rej przeobfity nadmiar prowadzi do ekstatycznego samo-przekraczania
w udzielaniu sie (bonum diffusivum sui)**”. To wlasnie ,z Jego petnosci wszy-
scy$my otrzymali - taske po tasce” (J 1,16), jak méwi autor biblijny. Jest to
obraz Boga niezwykle odlegly od wyobrazenia o twardym Panu, ktéry ,chce
z3¢ tam, gdzie nie posial, i zbiera¢ tam, gdzie$ nie rozsypal” (Mt 25,24).
Hierarchiczna antropologia Gallusa, stanowiagca odzwierciedlenie hierarchii
anioléw, ukazuje cztowieka jako stworzenie pozostajace w réwnowadze re-
ceptywno-ekstatycznej, ktére otrzymuje od Boga wszystko to, czym jest i co
posiada. Podobnie jak u Teresy od Jezusa wznoszenie sie¢ ku Bogu jest tu nie
tyle wynikiem samodzielnej pracy duszy, ale skutkiem przyjmowania taski.
Staje sie to szczegélnie wyrazne przy przejsciu z drugiej do trzeciej triady,
ktoére, pozostajac poza naturalnymi mozliwosciami czlowieka, zalezne jest
catkowicie od Boskiej inicjatywy**=. Rdwnoczesnie skutki zjednoczenia afek-
tywnego rozlewaja sie na nizsze stopnie, tak ze kazdy z nich karmi sie nim
na swoéj sposob, co podkresla dodatkowo jedno$¢ ludzkiej natury2ee. Daleki
od postawy antyintelektualnej stale wraca do tego, ze milo$¢ wyrasta z po-
znania, stad w poczatkowych stadiach istotne jest rozumowe poszukiwa-
nie i intelektualne dociekanie, ktére stanowi paliwo pragnienia Boga. Cho¢
jednak na nizszych stopniach afekt i umyst idg ,reka w reke”, w kornicu na
poziomie chéru cherubinéw - nie wczeéniej — nastepuje konsumacja inte-

196 Drugi Komentarz do Piesni nad piesniami 1G, s. 76, [w:] B.T. Coolman, Knowledge, love, and
ecstasy in the theology of Thomas Gallus, dz. cyt., s. 107-108.

197 Por. tamze, s. 27-36.

198 Por. tamze, s. 127, 134, 245.

199 Por. tamze, s. 200.
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lektu, ktory osiaga szczyt swoich naturalnych mozliwosci, a afektywna scin-
tilla synderesis samotnie wznosi sie ponad niego, by polaczy¢ sie z Bogiem=e°.

Z pewnoscig byloby niezwykle pozadane odrebne studium, po$wiecone
poréwnaniu teologii Balmy z oryginalnym ujeciem Gallusa. W kazdym razie
wiekszos¢ omdéwionych tu watkéw, jak relacja poznania i miloéci, réznica
miedzy wiedza a madroscia, ekstaza i ,,niemyslenie o niczym”, natura kon-
templagji, koniecznos¢ oczyszczenia z grzechéw i niewiedzy oraz nabywanie
cnét stanowia ulubione motywy wszystkich bez wyjatku nauczycieli reko-
lekcji. Bez przynajmniej pobieznej znajomosci tych zagadnien nie sposéb
wlasciwie zrozumieé ani powodéw, dla ktérych rekolekcja budzita tak po-
wszechny entuzjazm, ani magisterium Osuny i jego wplywu na Terese, ani
sporu miedzy letrados i espirituales, ktéry stanowil jeden z istotnych kon-
tekstow terezjaniskiej lektury Trzeciego abecadta duchowego, o czym jeszcze
za chwile powiemy.

W $wietle wczesniejszych uwag dotyczacych duchowosci franciszkan-
skiej obecnie staje sie catkowicie jasne, dlaczego wtasnie w $srodowisku tego
zakonu mogtla dokonac sie tak gleboka recepcja mistyki afektywnej o gallu-
sowej proweniencji. Nietrudno bowiem zauwazy¢, ze mistyka ta dobrze har-
monizuje z franciszkanskim charyzmatem, ktéry do zjednoczenia z ubogim
Chrystusem dazy nie poprzez studia i gromadzenie wiedzy, lecz poprzez
ubéstwo, prostote i milos¢. baczac sie z innymi elementami w onie fran-
ciszkanskich obserwancji, gtéwne zalozenia i uzasadnienia tej mistyki legly
ostatecznie u podstaw rekolekcji. W te linie teologii afektywnej wpisuje sie
w konsekwencji Osuna ze swoim Trzecim abecadtem duchowym, o czym moz-
na sie przekonad, juz tylko patrzac na liste autoréw, na ktérych francisz-
kanski autor najczesciej sie powotuje, na ktdrej znajduja sie: $w. Augustyn,
$w. Bernard, Ryszard od $w. Wiktora, Hugo de Balma, $w. Bonawentura czy
bliski devotio moderna Gersonz=°z.

Na kilkanascie lat przed wydaniem Sol de contemplativos z pras drukar-
ni opactwa na Montserrat zeszlo Exercitatorio de la vida espiritual (1500) —
ksigzka o modlitwie, ktéra stala sie podstawowym punktem odniesienia dla
benedyktynskiego ruchu reform, a ktérej wplyw wykroczyt daleko poza ob-
reb samego zakonu.

Bedac doglebnie przekonanym o koniecznosci reformy i odnowie-
nia dyscypliny we wlasnym zakonie, Garcia Jiménez de Cisneros (*c.1456
11510), kuzyn slawnego kardynata i autor dziela, zaangazowal sie w orga-

200 Por. tamze, s. 75-76, 97, 247. By¢ moze warto by bylo zestawi¢ te twierdzenia Gallusa
z terezjaniskim rozumieniem ekstazy (V 18).
201 Por. S. Lépez Santidrian, Introduccion [Tercer Abecedario Espiritual], dz. cyt., s. 72.
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nizacje kongregacji benedyktynskiej pod przewodnictwem opactwa San Be-
nito el Real w Valladolid, do ktérego wstapit w roku 1475, majac podéwczas
20 lat. W latach 1489-1509 Cisneros uczestniczyl aktywnie we wszystkich
kapitutach generalnych, podczas ktérych opracowywano struktury formal-
ne i podejmowano decyzje dotyczace formy zycia cztonkéw federacji. Macie-
rzysty klasztor reformy uchodzit 6wczesnie za jeden z najbardziej surowych
w Hiszpanii. Zachowywano w nim $cistg klauzure i praktykowano wysoki
stopienn powsciagliwosci oraz ubéstwa. Tamtejszych mnichéw cechowatla
nieched do studiéw, od ktérych otrzymali nawet papieskie zwolnienie. Ogra-
niczony wymiar pracy recznej i modlitwy chérowej pozostawial vallisole-
taniskim benedyktynom wiecej czasu na praktykowanie samotnej modlitwy.
Montserrat, z ktérym najczesciej kojarzony jest Cisneros, stalo sie pierw-
szym przylaczonym do kongregacji vallisoletariskiej opactwem poza rodzi-
ma Kastylig (1493). Aneksja ta otworzyta droge do kolejnych podbojéw, tak
ze z czasem macierzysty klasztor stal sie gtowa najliczniejszego i najbardziej
wplywowego zgrupowania benedyktyriskiego na Pétwyspie Iberyjskimze=.

Zamiast wymusza¢ reforme jedynie odgérnymi regulacjami opat Mont-
serrat dostrzegal potrzebe réwnoczesnej pracy u podstaw. Uznajac, ze zré-
dlem kryzysu w zakonie jest zasadniczo kryzys modlitwy ustnej i chérowej,
praktykowanej powierzchownie i niemal mechanicznie, dazyl do jej ozywie-
nia poprzez modlitwe osobistg, myslng (oracion mental), metodyczna i sie-
gajaca az po kontemplacje. Sama idea traktowania modlitwy my$lnej me-
todycznej jako narzedzia reformy zycia byta odtad czesto wykorzystywana
w instytucjach religijnych, a takze proponowana $wieckimz=oz.

Postulaty cisnerianskie, tak wyraznie wyartykulowane, zwtaszcza bio-
rac pod uwage éwczesne praktyki, trzeba — zdaniem Maroto - uznac¢ za re-
wolucyjnezes. Ostatecznie troska o reforme wewnetrzng wspétbraci zaowo-
cowata w przypadku opata ,rozleglym i ptodnym magisterium duchowym,
realizowanym zaréwno osobiscie, jak i za posrednictwem pism”=0s.

Po tym, jak na Montserrat wspomniane magisterium nabralo ostatecz-
nego ksztattu, kapituly generalne z poczatku szesnastego wieku uczynily
wskazéwki Cisnerosa dotyczace modlitwy myslnej i rachunku sumienia
podstawa formacji dla wszystkich vallisoletariskich mnichéw. Kapitula

202 Por. C. Baraut, Introduccion, [w:] Obras completas, t. 15, Abadia de Montserrat, Montserrat
1965, s. 4.

203 Por. D. de Pablo Maroto, Espiritualidad espariola del siglo XVI, dz. cyt., s. 142; Reformas
y espirituales franciscanos en el Renacimiento, dz. cyt., s. 20.

204 Por. D. de Pablo Maroto, Reformas y espirituales franciscanos en el Renacimiento, dz. cyt.,
s. 24-25.

205 Por. C. Baraut, Introduccién, dz. cyt., s. 4.
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z roku 1503 wprost nakazala nowicjuszom studium cisnerowskiego Exer-
citatorio de la vida spiritual pod kierownictwem kompetentnego mistrza,
czyniac z niego obowigzkowy podrecznik zycia wewnetrznego reformy be-
nedyktynskiej w Hiszpaniizes.

Wielkie znaczenie Exercitatorio, poza tym, ze udostepnito Hiszpanom
w szerokim zakresie dojrzale owoce devotio moderna, bierze sie réwniez stad,
ze bylo ono pierwszym napisanym i wydanym w Hiszpanii, kompleksowym
podrecznikiem, uczacym modlitwy myslnej. Cisneros, podobnie jak p6zniej
Teresa, utozsamia w nim droge modlitwy z droga doskonalosci. Ukaze jej
progresje od oczyszczenia poczatkujacych, przez o$wiecenie postepujacych,
az po zjednoczenie doskonalych. Jednoczesnie do kazdego z tych stanéw
przypisze jeden z krokéw metody lectio divina oraz jedna z cnét teologicz-
nych: poczatkujacy - meditatio - wiara, postepujacy — oratio — nadzieja,
wreszcie doskonali - contemplatio — mitosé. Omawiajac zagadnienie mitosci
bez wczeéniejszego poznania, Cisneros powolal sie na Balme, co $wiadczy
dobitnie, ze znal on tradycje mistyki afektywnej. Metoda, o ktérej méwi
opat, wymaga ustrukturyzowania czasu, przestrzeni i tre$ci. Podobnie jak
Osuna, twierdzi on, ze pora najbardziej sprzyjajaca modlitwie jest noc (cap.
8, s. 124). Nalega na konieczno$¢ medytowania nad czlowieczenstwem
Chrystusa, Jego meka i $miercia, jednak jedynie do pewnego momentu. Od-
kad bowiem adept ,,zacznie zakorzenia¢ sie w mitosci B6stwa, moze oddali¢
sie od myslenia o Czlowieczenistwie” (cap. 8, s. 124)207.

Biorac pod uwage szerokie oddzialywanie kongregacji oraz poczytnos¢
Exercitatorio, rozpowszechnianego nie tylko wsréd benedyktynskich mni-
chéw, ale i wéréd ogétu wiernych, nalezy uznaé prezentowane w nim idee
za istotny element panoramy duchowej Hiszpanii z przetomu wiekéw. Prze-
konanie o powszechnym charakterze powolania do $wietosci, ktérego reali-
zacja zalezy od metodycznego praktykowania osobistej modlitwy myslnej,
stawiajg posta¢ Cisnerosa w jednym szeregu z Osung, Teresa od Jezusa,
Ludwikiem z Granady czy Janem z Avila. Nie mozna tez pomina¢ faktu, ze
Exercitatorio bylo lektura, ktéra wywarta znaczacy wplyw na sw. Ignacego
Loyole, a za jego posrednictwem na calg duchowo$¢ jezuitdw=ee.

206 Por. tamze, s. 5.

207 Por. D. de Pablo Maroto, Espiritualidad espariola del siglo XVI, dz. cyt., s. 153.

208 Dla nas jest to istotne réwniez z tego wzgledu, ze pod duchowym wplywem ojcéw z To-
warzystwa Jezusowego pozostawata Teresa od Jezusa, odkad utworzyli oni w Avila jedno
ze swoich kolegiéw.
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Poszukujac zrédet doktryny rekolekdji, ktérg promowat Osuna, nie spo-
s6b catkiem wykluczy¢ mozliwosci posredniego czy nawet bezposredniego
oddzialania na jej ostateczny ksztalt pewnych idei cisnerianskich, wyrazo-
nych w Exercitatorio. Szereg twierdzenn obu autoréw wykazuje zbiezno$¢,
sytuujac sie na linii mistyki afektywnej, ktéra wczeéniej juz oméwilismy.
Jest to oczywiscie temat na osobne studium. Niemniej z uwagi na samg re-
kolekcje, gdy méwi sie o mozliwych zrédtach tej duchowosci, warto choé¢ na
krétko zatrzymac sie przy pytaniu o pochodzenie nowatorskich pomystéw
Cisnerosa.

Omawiajac to zagadnienie, Baraut jednoznacznie wskazuje na fakt, iz
podstawowym odniesieniem dla twércy Exercitatorio byli autorzy z kregu
devotio moderna. Nie ulega dla niego watpliwosci, ze Cisneros znal najbar-
dziej reprezentatywne dla szkoly niderlandzkiej pisma i obficie z nich korzy-
stal, ukladajac swoje dzietaze°. Biorac pod uwage pewne charakterystyczne
elementy reformy vallisoletanskiej, mozliwe sg réwniez wplywy reformy Lu-
dwika Barbo (11443) z opactwa Swiqtej Justyny w Padwie, z ktéra Cisneros
zapoznal sie blizej podczas podrézy do Rzymu w latach 1489-14902°. Du-
chowos¢ wloskiego benedyktyna, jakkolwiek niezalezna wprost od devotio
moderna, dzieli z nig wiele podobienistw21. Co istotne, praktyke modlitwy
metodycznej oficjalnie usankcjonowano tam juz podczas kapituly gene-
ralnej w 1440 roku. Celem wprowadzenia w nig mnichéw napisatl zreszta
Barbo podrecznik Formula orationis et meditationis, ktéry réwniez byt znany
Cisnerosowizt2. Jak obecnie wiadomo, jeszcze pod koniec pietnastego wie-
ku w Valladolid nie praktykowano modlitwy metodycznej, a pierwsze takie
zalecenia odnalez¢ mozna dopiero w dokumentach kapituty z 1500 roku,
co pozwala uznac ja za rzeczywistg innowacje o inspiracji cisnerianskiej?2.

Inni autorzy, ktérych dzieta mégt w czasie opracowywania Exercitatorio
przeglada¢ Cisneros, to te, ktére przechowywala w tym okresie biblioteka

209 Por. C. Baraut, Introduccion, 6. Baraut uwaza, ze jest to pierwszy przypadek przenikania
na teren Hiszpanii pobozno$ciowej literatury niderlandzkiej, wzglednie bylby sktonny
uznad, ze nieco wczesniej mogli zapozna¢ sie z nig mnisi zwigzani z Montserrat. Jed-
nakze w $wietle ustalen Roiga Gironelli tytul pioniera w tym zakresie nalezaloby raczej
przyznac Antoniemu Canalsowi; Por. J. Roig Gironella, La , Scala de contemplacié” de An-
tonio Canals y la corriente de la , devotio moderna”, Analecta sacra tarraconensia: Revista
de ciéncies historicoeclesiastiques 1972, nr 45/1, s. 33-85.

210 Por. D. de Pablo Maroto, Espiritualidad espariola del siglo XVI, dz. cyt., s. 140-142.

211 Por. R.G. Villoslada, Rasgos caracteristicos de la «devotio moderna», ,Manresa” 1956, t. 28,
s. 315. Zdaje sie, ze tego typu zbieznosci, przy braku bezposredniej zalezno$ci, thuma-
czy¢ mozna odwolywaniem sie do tych samych, wczesniejszych autoréw.

212 Por. C. Baraut, Introduccién, dz. cyt., s. 13.

213 Por. tamze, s. 11.
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opactwa na Montserrat. Znajdowali sie wéréd nich starozytni: sw. Ambrozy,
$w. Augustyn, $w. Grzegorz Wielki, $w. Hieronim, Kasjana, $w. Jan Klimak; sre-
dniowieczni: $w. Anzelm z Canterbury, Guillermo de Saint-Therry, $w. Bernard
z Clairvaux, Piotr Lombard, $w. Tomasz z Akwinu, $w. Wincenty Ferrer,
$w. Bonawentura, bt. Raimund Llull, $w. Bernardyn ze Sieny, Francisco Exi-
menis, Hugon i Ryszard ze $w. Wiktora, Ludolf z Saksonii i Hugo de Balma.
Baraut uwaza, ze wieksza czeé¢ tych autoréw miata wptyw na formacje Ci-
snerosa, o czym $wiadcza pozostawione przez niego pisma. Jednakze pomi-
mo tak rozleglej lektury bezdyskusyjnie najwiecej zawdziecza autor Exerci-
tatorio, jak juz wyzej zasygnalizowali$émy, autorom z kregu devotio moderna:
Zutphenowi, Kempisowi, Mombaerowi i wreszcie Gersonowi>'4.

Przywolanie postaci Garcii Cisnerosa bylo o tyle istotne, ze najprawdo-
podobniej to wlasnie jego dzialalnos¢ staneta u poczatku upowszechnia-
nia w szesnastowiecznej Hiszpanii idei schematyzacji czy tez metodyzacji
modlitwy, zwlaszcza myslnej. Sam opat zapoznal sie z ta praktyka przez
kontakt z autorami z kregu devotio moderna oraz wloska kongregacja $w.
Justyny. Idea ta rozpowszechnila sie nastepnie réwniez za sprawa Towarzy-
stwa Jezusowego, stajac sie z réznymi modyfikacjami wspdélnym elementem
wielu hiszpanskich szkét duchowosci. Takze Osuna porusza wielokrotnie
w Trzecim abecadle duchowym zagadnienie wlasciwego postepowania na mo-
dlitwie, na co z entuzjazmem zareagowala Teresa od Jezusa (por. V 4,7),
0 czym powiemy szerzej nieco péznie;j.

2.3. Ogélna charakterystyka rekolekcji

Od omoéwienia istotnych dla rekolekeji Zrédel przejdzmy teraz do bardziej
szczegdtowego jej scharakteryzowania. Choé¢ bowiem recogimiento w naj-
wazniejszych, stanowiacych jego zrab zalozeniach opiera sie — przynajmniej
posrednio — na komentarzu Gallusa do Teologii mistycznej Pseudo-Dionize-
go, to jednak interpretacja Wiktoryna nie wyczerpuje calej jej tresci. Sama
ta interpretacja byla tez przepracowywana z réznym skutkiem przez kolejne
pokolenia autoréw. Stad w wielu miejscach mocno rozbudowany i $cisle za-
lezny od pism Dionizego system ulegl z czasem, jak sie zdaje, uproszcze-
niom i redukcji. Rzadko kiedy, o ile w ogdle, powolywano sie chociazby na
jego hierarchiczng antropologie. Czesto tez nie rozumiano dobrze postulo-
wanej przez niego wspoélzaleznosci rozumu i woli, dzieki ktérej moga one,

214 Teresa znala O nasladowaniu Chrystusa (wydane w Hiszpanii pod tytulem Contemptus
mundi). Umiescila je nawet na liscie obowigzkowych lektur, ktére powinny znajdowac sie
w bibliotekach klasztoréw jej reformy. Por. tamze, s. 18-19.
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pomagajac sobie wzajemnie, wznie$¢ sie wspdlnie niemal na szczyt hierar-
chii. To, ze ostatecznie tylko principalis affectio jednoczy sie z Bogiem, nie
prowadzi Gallusa do antyintelektualizmu, przejawiajacego sie w okazywa-
niu rozumowi pogardy, deprecjonowaniu wlasciwej mu aktywnosci czy cal-
kowitym negowaniu koniecznoéci jego zaangazowania. Zdaje sie réwniez,
ze nie przyjelo sie twierdzenie Gallusa o udziale catego cztowieka (facznie
z ciatem) w dobrach otrzymywanych na drodze kontemplacji afektywnej,
dla ktérej ten system dawat solidne podstawy i uzasadnienie. Podobnie jak
nie zwrécono dostatecznej uwagi, jak sie zdaje, na jego wysilek polegajacy
na wprowadzeniu nawet glebszej niz u Pseudo-Dionizego korekty do sys-
temu neoplatoniskiego - zasadniczo monistycznego, w ktérym powrét do
Jednego lezy w zakresie naturalnych mozliwosci ludzkiej duszy — ktéra to
korekta polegala na wpisaniu Chrystusa wraz z Jego czlowieczenstwem
w samo serce kontemplacji afektywnej, catkowicie uzalezniajac ja tym spo-
sobem od Wcielonego Slowa — ktére jest jedynym Posrednikiem miedzy
Bogiem a ludZmi, nie tylko w swoim bdstwie, ale réwniez w swoim czlowie-
czenstwie?'s — jak i od Jego taski. Jest to niezwykle wazne réwniez z uwagi
na sakramenty, ktére maja przeciez komponent materialny, a ktére predko
moga pas¢ lupem tamtych redukcyjnych, spirytualistycznych uje¢ (co odnaj-
dziemy pdzniej u Lutra czy w jeszcze bardziej fundamentalnym ujeciu - na
gruncie filozoficznym - u Kartezjusza).

Praktycy rekolekcji rozumieli, Ze rozlegta wiedza moze sie staé, pod pew-
nymi warunkami, istotna przeszkoda na drodze do zjednoczenia z Bogiem.
Jak méwi $w. Pawel Apostot ,«wiedza» wbija w pyche” (1 Kor 8,1). Dzieje
sie tak wéwczas, gdy traktowana jest jako wlasny zaséb, na ktérym osoba ja
posiadajaca opiera swoje zaufanie. W takim bowiem stopniu, w jakim kto$
opiera sie na jakimkolwiek wlasnym zasobie, nie opiera sie juz na Bogu (por.

215 Stad trzeba uzna¢ za budzace niemate zdziwienie, ze $w. Teresa od Jezusa tylko dzieki
swojej intuicji i doswiadczeniu, nawet wbrew twierdzeniom wielu teologicznych auto-
rytetéw, doszta do podobnych co Gallus wnioskéw. ,I widze jasno — napisze Swieta — ze
dla zadowolenia Boga i zeby uczynil nam wielkie taski, chce, zeby bylo to przez rece
tego przenajswietszego Czlowieczenistwa, o ktérym powiedzial Jego Majestat, ze sobie
w Nim upodobat. Niezliczong ilo$¢ razy widziatam to przez doswiadczenie. Pan mi to po-
wiedzial. Widze jasno, ze przez te¢ brame mamy wchodzi¢, jesli chcemy, zeby ukazal nam
suwerenny Majestat wielkie tajemnice” (V 22,6). Por. tez V 22,1-8. Podobnie odnosnie
udzialu ciata w kontemplagji por. V 20,21 [,Y veo claro (...) que para contentar a Dios
y que nos haga grandes mercedes, quiere sea por manos de esta Humanidad sacratisima,
en quien dijo Su Majestad se deleita. Muy muy muchas veces lo he visto por experiencia.
Hémelo dicho el Sefior. He visto claro que por esta puerta hemos de entrar, si queremos
nos muestre la soberana Majestad grandes secretos”].
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tk 14,33)>*s. Z uwagi na przywiagzanie do wlasnych zasobéw, ktére w jakiejs
mierze 6w czlowiek przedklada wobec tego nad Boga, nie jest on juz zdol-
ny do swobodnego podazania za Jezusem i stuzenia Mu (por. Mk 10,22;
Mt 6,24) badz tez nie uwaza, zeby potrzebowal Boga dla zaradzenia swoim
brakom, ktérych najczesciej nawet nie dostrzega (a zwykle im wiecej zgro-
madzi zasobéw, tym mniej je widzi). Uswiadomiony brak prowadzi bowiem
do szukania $rodka, ktéry méglby mu zaradzié=.

Catkowite ub6stwo (ogotocenie, opréznienie duszy), do ktérego zmie-
rza praktyka rekolekgji, odstania nieskoniczong przepasc¢, ktérag w czlowieku
zapelni¢ moze jedynie Bég. Uswiadomiwszy ja sobie, cztowiek — przez cal-
kowite zaufanie - przenosi punkt swojego oparcia wylacznie na Boga, na
podobienistwo ewangelicznej wdowy, wrzucajacej do $wigtynnej skarbony
wszystko, co miala na swoje utrzymanie, by odtad to sam Bég ja utrzymy-
wal. Jej ubéstwo mozna odczytac jako symbol samoniewystarczalnosci czlo-
wieka — dysponujacego jedynie ,dwoma pienigzkami” (kk 21,2), przedsta-
wiajacymi wartoé¢ zbyt znikomga, by dzieki nim mdc wystarczy¢ samemu
sobie. Jednoczesnie zatrzymanie tego kapitalu stanowi niesprawiedliwos¢
wzgledem Boga, skoro ,nie [swoja] silg cztowiek zwycieza” (1 Sm 2,9; por.
Mt 25,27). Bylo to zresztg prefigurowane w Starym Testamencie, tam, gdzie
mowa jest o Eliaszu i wdowie z Sarepty Sydonskiej (por. 1 Krl 17,8-16). Dwa
grosze wdowy ze $wiatyni odpowiadaja tu garéci maki w dzbanie i resztce
oliwy w barylce. Faktycznie, wdowa, ktéra obserwuje i pochwala Jezus, na-
$laduje tamta wczedniejsza, oddajaca najpierw wszystko, co jej zostalo, pro-
rokowi — ktéry z kolei jest typem Chrystusa. Podobnie jak typem Chrystusa
byta $wiatynia jerozolimska, skoro Pan w trzy dni wzniést na jej miejsce
wlasciwa ,$wiatynie swego Ciala” (por. J 2,19-22). Podobnie kobieta chora
na krwotok nie doznata uzdrowienia tak dtugo, jak dtugo szukata go w opar-
ciu o wlasne zasoby, a zostala uzdrowiona i oczyszczona dopiero wéwczas,
gdy wydawszy ,cate swe mienie”, polozyla calg ufnosé w Jezusie, dotykajac
Go z wiarg (por. Mk 5,25-34). Ten ruch jest weztowym punktem rekolek-
cji. Sygnalizuje on przelom w Ksiedze zycia Teresy, wyznaczajac w narragji
przejscie od Trzeciego abecadla duchowego do Wyznari $w. Augustyna, o czym
jeszcze powiemy.

216 Zdaje sie, ze $w. Franciszek byl sceptycznie nastawiony do studiéw i zdobywania przez
braci wiedzy wtasnie z tego powodu, ze zdawat sobie sprawe z zagrozenia, ktére moze sie
z tym wigza¢, co zapewne wynikalo z jego szczegélnej wrazliwosci na warto$¢ ubdstwa.

217 Ty bowiem méwisz: «Jestem bogaty», i «<wzbogacitem sie», i «niczego mi nie potrzeba,
a nie wiesz, ze to ty jeste$ nieszczesny i godzien litosci, i biedny i §lepy, i nagi” (Ap 3,17).
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Pokora, prostota, wyrzeczenie, przeniesienie ufnosci na Boga i Jego taske
niewatpliwie charakteryzuja postawe, jaka pragna uksztaltowaé w adeptach
rekolekgji jej nauczyciele. Warte podkreslenia jest to, ze méwimy tu wlasnie
o postawie, gdyz rekolekcja ma calosciowy i integrujacy charakter. Jest ona
zajeciem angazujacym czlowieka we wszystkich jego wymiarach, zaréwno du-
sze, jak i ciato2s, aktywno$¢ wewnetrzng i zewnetrzng, rozum, wole i pamie(,
uczucia i dzialanie, rozciggajacym sie na wszystkie godziny dnia. W przeci-
wienstwie do redukcyjnych ujec erazmian, alumbrados czy wreszcie luteran, nie
deprecjonuje ona ani ascezy, ani dobrych uczynkéw, ani pokornych poszuki-
wan intelektualnych, prowadzonych w ramach teologii scholastycznej — cho¢
ocena tych ostatnich byta wéréd praktykéw rekolekeji zréznicowanaz2o.

U podstaw integrujacego charakteru rekolekeji stoi spojrzenie na wy-
magania plynace z wiary w perspektywie tajemnicy wcielenia, ktére nie po-
mija zadnego aspektu ludzkiej natury ani zadnej uprawnionej formy jej ak-
tualizowania sie. Skoro stowo Boze przyjelo czlowieczenstwo w pelni (por.
Hbr 4,15) - oddajac sie w nim cztowiekowi — wtasciwa odpowiedzig cztowie-
ka powinno by¢ dazenie do wewnetrznego zintegrowania, dzieki ktéremu
dopiero mozliwe staje sie pelne i rzeczywiste, wzajemne oddanie sie Bogu,
o ktérym chwile wczesniej méwilismy. Dazenie to, realizowane z calg konse-
kwencja, wyznacza praktyczny cel rekolekcji. Jednoczesnie pierwszenstwo
na tej drodze - jak podkreslaja stale nauczyciele rekolekcji — nalezy przyznac
Tasce, bez ktoérej cel ten pozostaje nieosiggalny. Osiggniecie go wymaga bo-
wiem stalej pomocy Ducha Swietego, ktéry ,daje zycie w Chrystusie Jezu-
sie” (Rz 8,2), wskazuje zawsze, co nalezy czyni¢ (por. Rz 8,5) i pomaga do
usmiercania popeddw ciata (Rz 8,13). Patrzac zas z perspektywy czlowieka,
protagonizm w podazaniu ta droga, jak juz wiemy, przyznaje sie woliz=°.

218 W tym kontekscie warto wspomnie¢ o tym, ze Trzecie abecadto duchowe rozpoczyna sie
sentencja: ,Niech zawsze chodza razem osoba i duch” (Anden siempre juntamente, la
persona y spiritu). Majac na uwadze geneze debiutu pisarskiego Osuny, mozna sie spo-
dziewa¢, ze bedzie on w szczegélny sposéb podkreslal réznice miedzy tezami alumbra-
dos a droga rekolekcji. W Czwartym abecadle duchowym nazwie ich nawet ,falszerzami
milosci”, odnoszac sie do dystansowania sie tamtych wzgledem koniecznosci zachowy-
wania przykazan (por. 1 J 5,3), zwracajac uwage na to, ze sfalszowana miltos¢ skutkuje
zafalszowaniem calego cztowieka (Abc-4, s. 622). ,Jak moéwi Filozof — pisze Osuna — sg
wiecej godni obwinienia ci ktorzy falszuja mitos¢, niz ci, ktorzy falszuja pieniadze, po-
niewaz milto$¢ jest lepsza niz wszelkie bogactwo, a réwniez dlatego ze kiedy milos¢ jest
zafalszowana, caly cztowiek pozostaje zafalszowany, podobnie jak kiedy jest $wieta, caty
cztowiek jest uswiecony i doskonaty” (Abc-4, s. 623).

219 Por. M. Andrés Martin, Reforma espariola y reforma luterana. Afinidades y diferencias a la
luz de los misticos esparioles (1517-1536), dz. cyt., s. 447-448.

220 Por. M. Andrés Martin, Los recogidos: Nueva visién de la mistica espariola (1500-1700),
dz. cyt., s. 13-14.
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Asceza, ktora zaklada i ktérej w praktyce wymaga droga rekolekgji, jest
radykalna. Wszystko musi tu zosta¢ pozostawione, stracone, przekreslo-
ne - jednym slowem u$miercone, dla zyskania wszystkiego w Bogu i wraz
z Nim2>* (,I owszem, nawet wszystko uznaje za strate ze wzgledu na naj-
wyzsza warto$¢ poznania Chrystusa Jezusa, Pana mojego. Dla Niego wy-
zulem sie ze wszystkiego i uznaje to za $mieci”, Flp 3,8). De Balma powie,
ze najwazniejszym przysposobieniem do przyjecia ukrytej madrosci jest
odsuniecie sie, na ile to tylko mozliwe, od wszelkich ziemskich przyjemno-
$ci, poniewaz ,czlowiek jest o tyle mniej zdolny, by wznie$¢ sie do mitosci
rzeczy niebieskich, o ile bardziej oddaje sie przyjemnosciom $wiatowym”222
i na odwr6t, o ile wznosi sie do mitosci rzeczy Boskich, o tyle stabnie jego
zamilowanie do zadowolent zmystowych222. Tym, o co nalezy stale zabiega¢,
jest niepodzielone serce, ktdre nie rozprasza sie (rozbiega, rozlewa) na rzeczy
stworzone, przywiazujac sie do nich miltoscia, ale cale kieruje sie ku Bogu2>2.
Dla osiagniecia takiej dyspozycji i zachowania jej konieczna jest dyscyplina
iumartwienie zmystéw. Mistycy rekolekdji byli przekonani, ze tak dtugo jak
trwa modlitwa, tak dltugo bedzie tez trwac asceza, gdyz ,wygoda i modlitwa
nie zgadzajg sie ze soba” (regalo y oracion no se compadece CamV 4,2)22s,

Autorzy z tego kregu podkreslaja koniecznosé walki duchowej, oczysz-
czenia duszy, poznania siebie dla nabycia pokory, przezwyciezania wtasnych
pasji i upodoban oraz pelnienia we wszystkim woli Bozej. W ich przekonaniu
»zycie modlitwy, kontemplacja, az po malzenstwo duchowe, musi prowadzi¢
do etyki, do dzialania, do nasladowania Chrystusa, do zycia chrzescijaniskie-
go, do praktyki cnét”22s. W tym miejscu przypominaja sie ptomienne wezwa-
nia Teresy od Jezusa, wygloszone z perspektywy ostatnich mieszkarn: ,Do
tego jest ta modlitwa, (...) do tego stuzy to malzenistwo duchowe: aby zawsze
rodzily sie [z nich] dziela, dzieta” (7 M 4,6), co jednak, wtasnie dlatego, ze
moéwione jest z tego, a nie innego miejsca, nie powinno by¢ rozumiane jako
wezwanie do czysto ludzkiego aktywizmu, jak nieraz ma to niestety miejsce.
Zrédlem tych dziel nie jest tu bowiem wiasna inicjatywa ani pomystowos¢
czlowieka, tylko sam Bég — co stanowi doskonale odzwierciedlenie niezmien-
nego nauczania Kosciota o zastugujacym charakterze jedynie tych dziel, kté-

221 Przypominaja sie tutaj stynne nada z Drogi na Gére Karmel $w. Jana od Krzyza.

222 Hugo de Balma, Sol de contemplativos: Teologia mistica, dz. cyt., s. c. 47 p. 172.

223 Tamze,s. c. 47 p. 173.

224 Por. tamze, s. c. 18 p. 86.

225 Por. M. Andrés Martin, Los recogidos: Nueva vision de la mistica espariola (1500-1700), dz. cyt.,
s. 15.

226 Por. M. Andrés Martin, Reforma espariola y reforma luterana. Afinidades y diferencias a la
luz de los misticos esparioles (1517-1536), dz. cyt., s. 448.
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re spelniane sa w stanie faski uswiecajacej, mocg Boskiej mitosci (por. J 15,5;
1 Kor 13,1-13; KKK 2000.2010 i in.). Stad tez bardzo dobrze harmonizuje to
wezwanie Swietej z przestrogami $w. Jana od Krzyza z Piesni duchowej:

Niech sie zastanowig ci, ktérych pozera gorgczka dziatalnosci i ktérzy
mys$la $wiat wypetni¢ swym przepowiadaniem i dzietami zewnetrzny-
mi, ze o wiele wiecej pozytku przyniesliby Kosciotowi i o wiele milsi
byliby Bogu, nie méwiac juz o dobrym przykladzie, jaki by dali, gdyby
polowe tego czasu poswiecili na modlitwe i przestawanie z Bogiem
(...). W takim przestawaniu z Bogiem o wiele skuteczniej i z mniej-
szym trudem dokonaliby dobra jednym czynem niz tysigcem, a to dla
zastugi modlitwy i energii duchowej w niej zdobytej. Inaczej bowiem
wszystko jest jak uderzanie mlota czasem z malym albo zadnym
skutkiem, a czasem nawet ze szkoda. Niech nas Bég strzeze przed
zwietrzeniem soli (Mt 5,13). Bo cho¢by sie wydawalo zewnetrznie, ze
cztowiek co$ czyni, w istocie bedzie to niczym. Jest bowiem prawda,
ze dobre czyny dokonuja sie jedynie moca Boza (29,3).

W przeciwienstwie do drogi praktykowania cnét i wykorzeniania wad, kté-
ra polega na metodycznym dziataniu w sferze nawykdéw, przez powtarzanie
wielu doskonalacych aktéw, droga rekolekcji, niczym ewangeliczna Maria,
sprowadza wszystko do jednego zajecia, ktére uwaza za wylacznie koniecz-
ne i po ktérym wszystkiego sie spodziewa. Tym zajeciem jest mitos¢. Stad
tez cnoty nie s3 na drodze rekolekcji celem samym w sobie, a jedynie na-
rzedziem, ktérym trzeba sie postuzy¢, by dojs¢ do doskonatej mitosci Boga
(por. Abc-3 16,6, s. 434). Uznaje ona ponadto, w czym mozna doszukiwa¢
sie nawigzania do pogladéw $w. Augustyna, ze to obecno$¢ mitosci jest przy-
czyna dobra w duszy, gdy przeciwnie, wszelkie zto, blgkanie sie duszy ,bez
wedzidla i bez drogi, i popadanie we wszelka nedze” wynika z braku ,liny
i sieci miltosci, ktéra utrzymataby jg na [wlasciwym] miejscu”227. Teresa jest
przekonana, ze to modlitwa, stanowigca dzielo milosci, jest ,fundamen-
tem dla nabycia wszelkich cnét” (principio para alcanzar todas las virtudes,
CamE 24,3). Skoro, jak uczy Chrystus, wszelkie zlo pochodzi z wnetrza
czlowieka (por. Mk 7,21-23), nauczyciele rekolekeji dla zaradzenia mu, pra-
gna dziala¢ nie tyle objawowo, co przyczynowo, przez poddanie Bogu przez
modlitwe , ostatecznych korzeni ludzkiego bytu”, z ktérych wszystko bierze
poczatek=2s. W tym duchu deklaruje wyraznie Bernabé de Palma:

227 Hugo de Balma, Sol de contemplativos: Teologia mistica, dz. cyt., s. c. XVI, 76.
228 Por. M. Andrés Martin, Los recogidos: Nueva vision de la mistica espariola (1500-1700), dz. cyt.,
s.14-15.

92



Niech uczy kto chce, jak strzec spojrzenia, by¢ cierpliwym i podob-
nych spraw dla nabycia cnét i dobrych predyspozycji, ja nie nauczam
tej drogi, ale niech staraja sie najpierw zebra¢ mysli wewnatrz siebie
samych (Via Spiritus, Salamanca 1541, fol. 8).

Rekolekcja dazy do interioryzacji, do ,wejscia w siebie”, sprowadzenia do
wnetrza mysli i dazen woli, ,zamkniecia bram zmysléw” zewnetrznych, nie-
stuchania i niepatrzenia. Ukierunkowanie to jest konsekwencja ewangelicz-
nych zapewnien, ze ochrzczeni wierzacy sg $wigtyniami, w ktérych przeby-
wa Jezus (por. J 14,20), Duch Swiqty (por. 1 Kor 6,19), wreszcie Ojciec (por.
J 14,23). Celem tej aktywnosci jest powrét do pozostawania w obecnosci
obecnego Boga, o czym moéwi $w. Augustyn:

P6zno Cie umitowatem, Pieknosci tak dawna, a tak nowa, pézno Cie
umilowalem. W glebi duszy bylas, a ja sie po $wiecie blgkatem i tam szu-
katem Ciebie, beztadnie chwytajac rzeczy piekne, ktére stworzylas. Ze
mna bytas, a ja nie bylem z Toba. One mnie wiezily z dala od Ciebie2z.

Osuna poréwnuje adepta rekolekeji do slimaka albo zétwia, ktéry zawsze
nosi ze soba swéj domek, do ktérego moze sie wycofa¢ w dowolnym momen-
cie, zeby odnowi¢ swéj kontakt z Bogiem2:. Te samga postawe okresla $w. Au-
gustyn mianem powsciagliwo$ci, méwiac o niej w Wyznaniach, ze polega ona
na odrywaniu mitosci od rzeczy (por. X,37). ,Zbieramy i skupiamy w jedno
miejsce to wszystko w nas, co sie w rézne strony rozpraszalo”, tak by méc na
nowo, niepodzielonym sercem kocha¢ Boga. ,Mniej Ciebie [bowiem] kocha -
stwierdzi Hipponczyk, zwracajac sie do Boga — ten, kto oprécz Ciebie kocha
co$ innego jeszcze, co nie ze wzgledu na Ciebie miluje” (Wyz X,29).

Niezwykle istotne, poza samym wejsciem w siebie, jest tez poznanie sie-
bie. Przy czym nie chodzi tu o psychologiczna autoanalize, ale raczej o gle-
bokie przekonanie o wlasnej ontologicznej i moralnej ograniczonosci (por.
Ga 6,3), przy jednoczesnym poznaniu dobroci i milosierdzia Bozego oraz
catkowitej zaleznosci od Boga, tak w istnieniu, jak i w dobrym dzialaniu
(por. J 15,5). Dopiero bowiem tego rodzaju unicestwienie si¢ przed Bogiem
oddaje sprawiedliwo$¢ tak Jemu, jak i samemu czlowiekowi, umozliwiajac
czlowiekowi spotkanie w prawdzie z Bogiem, ktdéry sam jest Prawda i mituje
w prawdzie — co dla Teresy od Jezusa stanowi definicje pokory==:

229 Augustyn, Wyznania, tt. Z. Kubiak, Wydawnictwo Znak, Krakéw 2018. W tym kontekscie
réwniez jego stynne intimior intimo meo (X,27). Por. tez Wyz 11, 6.

230 Por. Abc-3 15,2. Przypomina to ,cele wewnetrzng” $w. Katarzyny ze Sieny.

231 Por. M. Andrés Martin, Los recogidos: Nueva visién de la mistica espariola (1500-1700),
dz. cyt., s. 16.
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Pokora jest chodzeniem w prawdzie, a jest wielkg prawda, ze nie
mamy z siebie zadnego dobra, a tylko nedze i bycie niczym; a kto tego
nie rozumie, chodzi w ktamstwie. A kto lepiej to rozumie, bardziej po-
doba sie najwyzszej Prawdzie, poniewaz kroczy w niej (6 M 10,7)2=,

Zakreslajac droge mistykéw rekolekeji, prowadzaca do osiggniecia wspo-
mnianej integracji czy jednosci, Andrés Martin méwi o sprowadzeniu (re-
ducir) osoby do substancji, centrum, dna czy glebi duszy (el fondo del alma),
szczytu duszy (parte mds alta del alma) — Gallusowy principalis affectio — gdyz
wlagnie tam, niejako u podstaw czy u korzenia istnienia, dokonuje sie ,ta-
jemnicze spotkanie” i ,objecie” duszy z Bogiem, zjednoczenie z Nim, przy-
lgniecie do Niego. Zmysty podporzadkowuja sie tu (zostaja sprowadzone ku)
wladzom, a te z kolei poddaja sie substancji duszy, samej objetej przez Boga.
Przy czym ten ,wewnetrzny dynamizm ducha”, przycigganego obecnoscia
Boga ukryta w glebi, ze zwiekszajaca sie w miare zblizania sie do Niego ener-
gig, podporzadkowuje sobie, ogarnia i ukierunkowuje wszystko inne2==.

W interesujacym studium poréwnawczym ten sam autor zwraca réw-
niez uwage na zasadnicza réznice miedzy Lutrem a mistykami hiszpanskie-
go recogimiento w kwestii pogladéw na temat usprawiedliwienia oraz wy-
nikajacych z niej konsekwencjiz*s. Zewnetrzne przypisanie sprawiedliwosci,
ktére zmienia jedynie sposéb postrzegania tak usprawiedliwionego przez
Boga w opinii Lutra (simul iustus et peccator), przeciwstawione jest tutaj per-
spektywie rzeczywistej, wewnetrznej przemiany, zapoczatkowujacej poste-
pujace przebdstwienie (theosis), ktére wymaga serii bolesnych oczyszczen
— podobnie jak przycinania wymaga latorosl, wszczepiona w krzew winny,
zeby 6w krzew mogt przez nia coraz obficiej owocowaé. Zadna latoroél nie
ma bowiem Zycia sama w sobie, ale ma je od krzewu. Wszczepienie, poda-
zajac za tym ewangelicznym obrazem, jest darem i koniecznym warunkiem,
ale jednoczesnie nie stanowi samo przez sie zadnej gwarancji owocowania.
Zycie naptywajace niczym soki z krzewu musi dopiero znalez¢ sie w latoro-
§li, co uzaleznione jest od ,receptywnej aktywnosci” tejze, okreslonej tam
mianem ,trwania latorosli w krzewie”. Przy czym ,trwanie” to nie ma je-
dynie znaczenia przestrzennego (skoro réwniez nieowocujace galazki przy-

232 ,Dios es suma Verdad, y la humilidad es andar en verdad, que lo es muy grande no tener
cosa buena de nostoros, sin la miseria y ser nada; y quien esto no entiende, anda en men-
tira. A quien mas lo entiende, agrada mas a la suma Verdad, porque anda en ella. Plega
a Dios, hermanas, nos haga merced de no alir jamds de este propio conocimiento, amén”.

233 Por. M. Andrés Martin, Los recogidos: Nueva visién de la mistica espariola (1500-1700), dz.
cyt., s. 14.

234 Por. M. Andrés Martin, Reforma espariola y reforma luterana. Afinidades y diferencias a la
luz de los misticos esparioles (1517-1536), dz. cyt.
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faczone sa do krzewu), ale stanowi pewne ciggle zaangazowanie - jedyne,
jakiego sie od nich wymaga (por. J 15,1-11).

Gdy Osuna méwi o rozwoju modlitwy, wspomni kazda z jej trzech form:
ustng (vocal), mys$lna (de pensamiento, mental, de toda el alma), jak i kontem-
placyjna albo duchowa (espiritual, de recogimiento, de alta contemplacion).
Pierwszg poréwnuje do pocatunku Chrystusa w stopy. Sprowadza sie ona
do wiary, ktérg nalezy wyznawac ustami. Modlitwa ta doskonali pamie¢
i odpowiada etapowi oczyszczenia. O drugiej méwi Osuna, ze jest jak poca-
tunek w dlonie. Sprowadza sie do nadziei, ktéra nalezy zachowywa¢ w ser-
cu. Doskonali ona rozum i odpowiada etapowi o$wiecenia. Wreszcie trzecia
modlitwa jest jak pocatunek w usta. Sprowadza sie ona do mitosci, ktéra
powinni$émy okazywa¢ w czynie. Doskonali ona wole i przynalezy do eta-
pu zjednoczenia. W tym ostatnim sposobie modlitwy Bég udziela wyzszych
task niz w dwéch wczeséniejszych (Abc-3 13,4). W tym, o czym pisze Osuna,
nietrudno dostrzec podobienstwa do doktryny Cisnerosa zaprezentowanej
w jego Exercitatorio.

W charakterze podsumowania przytoczmy zgrabnie wyrazong mysl
Santidridna, ktéry, méwiac o rekolekdji, napisze, ze bazuje ona ,,ontologicz-
nie na wielkiej ufnoséci w mozliwo$¢ komunikacji z Bogiem, obecnym przez
wszechobecno$¢ i przez taske; ascetycznie na koniecznosci afektywnego na-
wrécenia czlonkéw [ciata], zmysléw i wladz; psychologicznie na przekro-
czeniu tego, co zmyslowe i osiggalne na drodze dyskursywnej, a co wynika
z ograniczen poznawania przez analogie, a takze z tego, ze wylacznie mitos¢
ma zdolnoé¢ jednoczenia i przeksztalcania. Stad nalezy tutaj dziataé nie
tylko rozumem, co nade wszystko wola. Celem kontemplatyka jest smako-
wanie, najbardziej jak to tylko mozliwe jeszcze tu na ziemi, zjednoczenia
z Bogiem”2s. Przy czym szuka sie Go i znajduje, ,wchodzac w siebie” albo
,Wznoszac sie ponad siebie”.

2.4. ,0ni wszyscy beda uczniami Boga” (J 6,45)

Idealy renesansowe, ktére zostaly juz wczesniej pokrétce oméwione, w dzie-
dzinie duchowo$ci wyrazaly sie w dazeniu do szczero$ci w przezywaniu wia-
ry, jej interioryzacji i indywidualizacji. Zaczeto poswieca¢ wieksza uwage
jednostce, obdarzonej godnoécia i odpowiedzialnej za swéj los. Postulowano
przy tym uproszczenia w zakresie zewnetrznych form poboznosci i ceremo-
nii ko$cielnych. Taki sposéb myslenia stanowil, rzecz jasna, jedynie wzgled-
na nowo$¢. Zaréwno w zrédlach patrystycznych, jak i sSredniowiecznych nie

235 Por. S. Lépez Santidrian, Introduccion [Tercer Abecedario Espiritual], dz. cyt., s. 76.
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brakowalo bowiem podstaw dla podobnych ujeé, czego swiadomos¢ zwiek-
szala sie, na miare postepéw czynionych przez renesansowych humanistéw
w obszarze badan nad starozytnymi tekstami.

Te same idee, ktére dzieki postepom ruchu reform, dziatalnosci jego wy-
bitnych przedstawicieli oraz wynalezieniu druku, zaczely sie upowszechnia¢
na bezprecedensowy skale, doprowadzily tez z czasem do wiekszej $wiado-
mosci uniwersalnego charakteru ewangelicznego wezwania do doskonalo-
$ci. Coraz szersze kregi zaczely aspirowa¢ do prowadzenia pogtebionego
zycia duchowego w oparciu o praktyke modlitwy myslnej, co byto dotad za-
jeciem zastrzezonym dla duchowych elit.

Wielu nauczycieli rekolekcji wyglaszato w kontekscie modlitwy ,,po-
chwaly ignorangji i prostoty”, a moze po prostu ducha dzieciectwa wzgle-
dem Boga. Uzasadniali je przekonaniem, ze Bég osobiscie naucza proste du-
sze najdoskonalszej teologii (por. Mt 11,25; J 6,45; Iz 54,13; Jr 31,33n)22-.
To samo powtarza Osuna. Cho¢ jego Trzecie abecadlo duchowe traktuje
o ukrytej czy mistycznej teologii, to jednak nasz autor nie aspiruje, jak po-
kornie przyznaje, do jej nauczania, gdyz ,zaden $miertelnik [nikogo] jej nie
nauczyl”, a ,,dobry mistrz Jezus, ktéry dla siebie samego zechcial zarezer-
wowac¢ to nauczanie”, dokonuje go w ,,tajemnym ukryciu serca” (Abc-3 6,2).

Wiemy juz, ze zdaniem Gallusa na drodze zjednoczenia afektywnego
osigga sie pewne poznanie, ktére okreslat on mianem prawdziwego poznania
(vera cognitio) czy tez mgdrosci chrzescijan, niedostepnej poza wiarg. Jest to
poznanie, w ktérym nie ma nic, co podpadatoby pod intelekt. Opisujac to
poznanie, Wiktoryn méwil, ze ma ono charakter bezposredni i angazujacy,
co bierze sie stad, ze udzielane jest ono w zjednoczeniu mitosci, w ktérym
szczyt duszy styka sie w sposéb niezaposredniczony z Bogiem badz tez jest
przez Niego obejmowany. Z samej charakterystyki tego poznania koniecz-
nie musi zatem wynikaé, ze jest ono nieprzekazywalne, tak jak nieprzeka-
zywalna jest sama mito$¢, ktéra nie istnieje poza relacjg oséb (inaczej, do-
dajmy jeszcze, niz wiedza zdobywana na drodze poznania intelektualnego,
ktéra odnosi sie do tego, co zewnetrzne wzgledem podmiotu, na co mozna
wskaza¢ badz co da sie wyjasnic). Stwierdzenia te niosa za sobg okreslone
konsekwencje.

Skoro prawdziwe poznanie Boga, jak powiedzielismy, jest nieintelek-
tualne, jednostkowe i nieprzekazywalne, to tez, w pewnym sensie, nie ma
w nim nic do przekazania. Skoro za$ nie ma nic do przekazania, nie ma tez
czego nauczacl. Przeklada sie to wprost na forme dziet, ktére pisza mistrzo-

236 Hugo de Balma, Sol de contemplativos: Teologia mistica, dz. cyt., s. c. XLIX, 180.
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wie rekolekgji. Ich celem nie jest w zadnym razie zaspokajanie intelektualnej
ciekawosci i przekazywanie informacji o Bogu. Aspirantom rekolekcji wy-
starcza w tym zakresie podstawowe zasady wiary, tej dostepnej dla wszyst-
kich ,uniwersalnej doktryny”, o ktérej pisal Eximenis - przyjecie na wiare,
a w zadnym razie zrozumienie. Niezaleznie bowiem od tego, jak wiele zro-
zumienia nie znalaztaby szukajgca go wiara, zawsze pozostanie ona dla na-
turalnego rozumu spowita ,,chmurg niewiedzy”, podobnie jak i sam B6g=".

Sa natomiast dzieta mistrzéw rekolekcji wypelnione radami, prosbami,
zarliwymi zachetami, przestrogami, przykladami i $wiadectwami. W war-
stwie jezykowej cechuje je prostota, nieraz nawet potoczno$é, chetnie
odwoluja sie do obrazéw i poréwnan. Wynika to stad, ze ucza one praxis,
uksztaltowanej przez theorie o Bogu poznawalnym wylacznie osobiécie, bez-
posrednio i przez mitos¢. Ich zadaniem jest ,przymuszanie wszystkich do
wejscia” (por. Ek 14,23), na wzér Samarytanki, ktéra opowiadajac o swo-
im wlasnym dos$wiadczeniu spotkania z Chrystusem i wskazujac droge do
miejsca Jego przebywania, wzywala ludzi stowami «péjdzcie», «zobaczcie»
(J 4,29). Jej swiadectwo stuzy temu, zeby ludzie, podobnie jak ona nieco
wezesdniej, sami mogli spotkac i zosta¢ bezposrednio pouczeni przez Pana,
w konsekwencji wyznajac: «Wierzymy juz nie dzieki twemu opowiadaniu, na
wlasne bowiem uszy uslyszelismy i jesteSmy przekonani, ze On prawdziwie
jest Zbawicielem $wiata» (J 4,42)"23.

Poza tym, ze sa owe dziela zachets, podrecznikiem zawierajacym prak-
tyczny instruktaz, sa réwniez rodzajem przewodnika dla tych, ktérzy juz
weszli na droge i podazaja nig od jakiego$ czasu. Czym$ w rodzaju mapy,

237 ,Boze bowiem tajemnice —jak deklaruje Konstytucja dogmatyczna Soboru Watykanskie-
go I - z samej natury swojej w tak wielkim stopniu wykraczaja poza stworzony umyst,
ze cho¢ przekazane przez Objawienie i przyjete przez wiare, to jednak nadal sg ukryte
za zaslona wiary i pozostaja ogarniete niejako mgla, dop6ki podczas tego $miertelnego
zycia «pielgrzymujemy z dala od Pana», bowiem pielgrzymujemy w wierze, a nie w wi-
dzeniu” (Dei Filius 4, 46). A. Baron, H. Pietras, Dokumenty Soboréw Powszechnych, tom IV
(1511-1870).

238 W komentarzu Super Evangelium Johannis (cap. 1,15) $w. Tomasz z Akwinu pisze:
,W znaczeniu mistycznym za$ méwi [Chrystus]: Przyjdzcie i zobaczcie, ze zamieszkanie
Boga, czy to w chwale, czy w fasce, nie moze by¢ poznane inaczej jak przez doswiadczenie
(per experientiam) i nie moze by¢ wyrazone stowami (...) Dlatego wiec méwi Chrystus:
Przyjdzcie i zobaczcie. Przyjdzcie — wierzac i dzialajac — i zobaczycie — doswiadczajac
i pojmujac (experiendo et intelligendo)” [,,Mystice autem dicit venite, et videte quia habi-
tatio Dei, sive gloriae, sive gratiae, agnosci non potest nisi per experientiam: nam verbis
explicari non potest (...) Et ideo dicit venite, et videte. Venite, credendo et operando, et
videte, experiendo et intelligendo”]. Tekst tacinski za: Corpus Thomisticum; Przeklad na
jezyk polski podano za: Tomasz z Akwinu, Komentarz do Ewangelii Jana, wyd. 2, thum.
T. Bartos, Wydawnictwo Marek Derewiecki, Kety 2018, s. 151.
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ktéra kresli trase podrézy, wskazujgc na niebezpieczenistwa i podajac spraw-
dzone na drodze doswiadczenia wskazéwki, pozwalajgce badz to catkowicie
ich unikna¢, badz to zminimalizowa¢ straty, w przypadku napotkania ich.
Nawet jesli za nieco przesadne — majac na uwadze wszystko to, co powie-
my za chwile o obiegu ksigzkiianalfabetyzmie — uznamy twierdzenie Gonza-
lo de Arriagi, jakoby: ,Dziewczeta noszace dzbany trzymaly przy boku pod-
reczniki [do modlitwy]; a handlarki owocéw i warzyw czytaly je, sprzedajac
iwazac towar”2®°, wciaz perspektywa tatwo dla kazdego dostepnej, osobistej
relacji z Bogiem, przedstawiana nieraz we wspomnianych podrecznikach
w kluczu zazylej przyjazni, budzila w poszczegélnych osobach, a nawet ca-
tych srodowiskach autentyczny entuzjazmz2+. Nie tylko wszak ksigzki, ale
i liczni kaznodzieje ukazywali ludziom uwazanym za ignorantéw, osobom
prostym i niewyksztalconym, jednakowo ubogim, jak i zamoznym, kobie-
tom na réwni z mezczyznami, droge, na ktérej moga sta¢ sie w krétkim cza-
sie arystokratami ducha, nauczanymi madroéci przewyzszajacej wiedze naj-
znamienitszych mistrzéw teologii akademickiej w bezposredniej i intymne;j
relacji z Bogiem2#. Nie wymagala bowiem rekolekcja ani zycia w klasztorze,
ani znajomosci taciny, ani dlugich lat studiéw, ani scholastycznej bieglosci,
ani czytania wielu ksigzek. Przeciwnie, niewiedza mogta dawac na tej drodze
przewage, skoro madrosc i roztropnosé tatwo stawaly sie pozywka dla pychy
iwyniostosci, zaciemniajacych spojrzenie i oddalajacych od Boga (por. 1 Kor
8,1). Gdy tymczasem zaliczanie sie do grona prostaczkéw (parvulus, simplex)
jest tytutem do otrzymania Boskiego objawienia (por. £k 10,21)222. Niejako

239 ,Traian los manuales [de oracién] las nifias de cantaro debajo del brazo; las fruteras y las
verduleras los leian cuando vendian y pesaban la mercancia” D. de Pablo Maroto, Dindmica
de la oracién. Acercamiento del orante moderno a Santa Teresa de Jesiis, Madrid 1973, s. 89.

240 Por. U. Dobhan, Teresa de Jesus y la Emancipacion de la Mujer, [w:] Congreso Internacional
Teresiano 4-7 Octubre, 1982, red. T. Egido Martinez, V. Garcia de la Concha, O. Gonzalez
de Cardedal, t. I, Salamanca 1983, s. 122-123.

241 Por. R.M. Pérez Garcia, La obra de Francisco de Osuna y la censura, [w:] Textos castigados.
La censura literaria en el Siglo de Oro, red. E. Fosalba, M.J. Vega, Peter Lang, Bern 2013, s. 120.

242 W tym kontekscie nalezatoby réwniez odczytywaé wyznania Teresy, przypominajace to
nizej zacytowane: ,Nie zechcial Pan da¢ mi zrozumie¢ owego «jak?», a jestem tak wiel-
ka ignorantka (ignorante) i o tak ograniczonym rozumieniu (rudo entendimiento), ze choé¢
bardzo wielu chciato mi to wyjasni¢, nie zdotalam dotad zrozumieé tego «jak?». I to jest
pewne, bo cho¢ waszej mitosci wydaje sie, ze rozum mam bystry, to nie mam takiego. Al-
bowiem w wielu sprawach doswiadczytam, ze - jak to méwia — nie rozumie nic ponad to,
co daja mu do zjedzenia. Nieraz zdumiewal si¢ ten, ktéry mnie spowiadal, zdumiewat,
moja ignorancja. I nigdy nie zrozumialam tego — ani nawet tego nie pragnetam — jak Bég to
uczynil, albo jak moglo sie wydarzy¢, ani o to nie pytalam, cho¢ - jak méwitam — od wielu
lat utrzymuje relacje z dobrymi uczonymi (letrados). Natomiast czy bylo to grzechem, czy
nie, o to owszem. Co do reszty nie byto mi potrzebne nic wiecej, jak tylko mysle¢, ze Bég to
wszystko uczynil, i widziatam, ze nie miatam czym sie tu zdumiewa¢, a jedynie wychwala¢

98



w celu upewnienia czytelnika, ze nie przestyszat sie i dobrze zrozumial, zda-
rzalo sie autorom o tym piszacym wylicza¢ kategorie oséb, ktére nadawaty
sie do podazania droga kontemplacji réwnie dobrze — a moze nawet lepiej
- niz uczeni (letrados) czy mnisi. De Balma wymienia tak: prosta staruszke,
chlopa i pasterzaz+. Moze zatem nie jest wcale daleki od prawdy Dobhan,
twierdzac, ze modlitwa wewnetrzna stala sie w Hiszpanii tego okresu fun-
damentem ruchu spotecznego?*. Mianem ,egalitaryzacji modlitwy” okresli
natomiast to szerokie zjawisko Maroto2ss.

Sposréd autoréw, ktérzy moéwili o powszechnym powolaniu do $wieto-
$ci, na szczegblng wzmianke zasluguje franciszkanin Francisco Eximenis
(t1409). Kastylijska adaptacja jego traktatu Llibre de les dones (Barcelona,
1494), wydana pod tytulem Carro de las donas (Valladolid, 1542), cieszy-
ta sie duza poczytnoscia, a nawet postuzyla za podstawe edukacji czterech
cérek Kroléw Katolickich. Carro de las donas, w jeszcze wiekszym stopniu
niz oryginal, kladzie nacisk na powszechny charakter katolickiej doktryny:
sjest to doktryna uniwersalna, dla wszystkich wiernych chrzescijan i chrze-
$cijanek, i odpowiada wszystkim stanom, mezczyznom i kobietom, chtop-
com i dziewczynkom, mlodzieficom i panienkom, zaslubionym i starcom,
i owdowialym” (Libro I, cap. IV, s. 150)2+s. Autor zacheca do wielokrotnego
czytania jego ksigzki, poniewaz ,w niej znajduja sie wielkie rzeczy bardzo
pozyteczne dla kazdego chrzescijanina, szczegélnie w rozdzialach o modli-
twie, jak powinien ja odprawia¢ chrzescijanin”2+7.

Podobnie myslat opat Cisneros. Jego Execitatorio, cho¢ adresowane do
mnichéw benedyktynskich, moglo w przekonaniu autora stuzy¢ réwnie do-
brze wszystkim poboznym osobom?. Gdy w rozdziale dziewigtym traktatu
zatytutowanym Coémo por muchas razones ordenaron los sanctos que en ciertos
tiempos y horas vacassen los religiosos a la oracién mental omawia Cisneros
liczne owoce modlitwy, by dowieé¢ czytelnikowi, ze rzeczywiscie mozliwe

Go za to. A bardziej budza we mnie poboznosc rzeczy trudne [do zrozumienial, a im s3 one
trudniejsze, tym wiekszg” (V 28,6). Podobnymi deklaracjami Teresa dystansuje sie wzgle-
dem , madrych i roztropnych”, a umieszcza w gronie prostaczkéw.

243 Por. Hugo de Balma, Sol de contemplativos: Teologia mistica, dz. cyt., s. c. XLIX, 180.

244 Por. U. Dobhan, Teresa de Jesus y la Emancipacién de la Mujer, dz. cyt., s. 123.

245 D. de Pablo Maroto, Reformas y espirituales franciscanos en el Renacimiento, dz. cyt., s. 22.

246 ,Es doctrina universal para todo fiel christiano y christiana, y éste conviene a todo estado,
hombres y mugeres, nifios y nifias, mancebos y donzellas, casado e ancianos y viudas”.

247 E lean este libro muchas vezes porque en él estan grandes cosas muy provechosas para
cualquier christiano, en especial unos capitulos de oracién, cémo la deve hazer el hom-
bre christiano”. Libro IV, cap. 214. vol. II, p. 465, [w:] D. de Pablo Maroto, Espiritualidad
espariola del siglo XVI, dz. cyt., s. 234.

248 Por. D. de Pablo Maroto, Reformas y espirituales franciscanos en el Renacimiento, dz. cyt., s. 26.
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jest ich osiggniecie, dla uzasadnienia tego twierdzenia nie szuka przekonu-
jacych argumentéw w Biblii: ,widzimy i styszymy doswiadczalnie kazdego
dnia - powie - Ze za sprawa modlitwy zdobytly to wszystko, jak i wiele innych
rzeczy, osoby bardzo proste i niewyksztalcone”2+. W kontekscie medytacji
o grzechu, ktéra proponuje odprawia¢ w poniedzialek, opat z Montserrat
zapewnia, ze ,ten, kto sie przylozy do tego ¢wiczenia, z pewnoscia zostanie
podniesiony Bozym nauczaniem, nie do teoretycznej wiedzy, ale do praktyki
doswiadczenia” (cap. 12,65)%°.

W rozdziale trzydziestym drugim Exercitatorio, noszacym tytut Que per-
sonas son mds convenibles para la contemplacién, wyrazi to przekonanie nawet
jeszcze dobitniej:

I tak widzimy z calg oczywistoscia, ze os6b prostych nie powinno sie
wykluczaé z zycia kontemplacyjnego. Poniewaz widzimy i widzielismy
przez doswiadczenie w $wietych pustelnikach i w niektérych kobie-
tach, ze wieksze dobra osiagneli oni w mitosci do Boga tym zyciem
kontemplacyjnym, niz wielu wielkich duchownych i uczonych zakon-
nikéw. Powodem tego jest, jak twierdzi Gerson w swojej Gorze kontem-
placji, ze to zycie kontemplacyjne lepiej sie osiaga przez prawdziwa
i prosta pokore niz przez wielkie wyksztalcenie, jak méwi Salomon,
tam gdzie rozprawia o madrosci Bozej, Ze ona towarzyszy prostym
i ,przy nich jej przemowa” (Prz 3,32) i na innym miejscu nakazujac:
»Szukajcie Boga w prostocie serca” (Mdr 1,1), poniewaz jest On naj-
prostszy i jest odnajdywany przez prostotezst.

Réwniez Osuna nie rézni sie w swoich zapatrywaniach na te kwestie od
benedyktyniskiego opata. Uwaza on, ze wszyscy bez wyjatku wierzacy sa
wezwani do modlitwy myslnej i nie widzi zadnych przeszkéd ku temu, by

249 ,Aquesto os sea por especial prueva, que oymos y veemos cada dia por experiencia haver
alcancado todo lo susodicho, y otras cosas muchas por virtud de la oracién, personas
muy sinples y no letradas”. G. Jiménez de Cisneros, Garcia Jimenez de Cisneros. Obras
completas II: Exercitatorio de la vida spiritual / transcripcio feta per cebria baraut, Biblioteca
Virtual Joan Lluis Vives, 2007.

250 ,El que se allega a este ejercicio serd alzado de seguro por ensefiamiento divinal, no ala
tedrica ciencia, mas a la practica de la experiencia”.

251 ,Y assi veemos manifiestamente que las personas sinples no son de desechar de la vida
contemplativa. Ca veemos y vimos por experiencia en los santos hermitafios y en algunas
mugeres, que mas aprovecharon en el amor de Dios por esta vida contemplativa, que no
hazen muchos grandes clérigos y religiosos letrados. La razén de aquesto es segin dize
Gerson en su Monte de contemplacién, porque esta vida contemplativa mejor se alcanca
por buena y simple humildad que por gran literatura, como lo dize Salomén hablando de
la sapiencia de Dios, que ella anda con los simples y «con ellos es su razonamiento»[cum
simplicibus sermocinatio ejus (VlgClem)], Y en otra parte es mandado: «Buscad a Dios en
simplicidad del coragén», porque él simplicissimo es y es hallado por sinplicidad”.
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rekolekcja, bez umniejszania jej absolutnych wymagan, a jedynie po dosto-
sowaniu do konkretnej formy zycia, stala sie ,droga duchowa o charakterze
uniwersalnym”zs2,

Moich stéw — pisze nasz autor — nie kierowatbym do wszystkich, kté-
rzy sa dobrymi chrzescijanami, gdybym nie widzial tej mojej rady
w pelni przez niektérych zrealizowanej. Bég mi $wiadkiem, ze nie
klamie, skoro widzialem kupcéw, posiadajacych wielkie posiadtosci
iinteresy, zyjacych bez grzechu $miertelnego, ktérzy uznali za priory-
tetowa sprawe rekolekcje duszy, i ktérzy osiggneli przez nig tak wiel-
ka korzys$¢, ze sam bylem zadziwiony i z calych moich wnetrznosci
chwalilem Boga, ktéry nie ma wzgledu na osoby, ale na serca gotowe
na przyjecie Jego taski.

Podaje ten przyktad kupcéw, pomijajac wspominanie innych $wieckich
0s6b, poniewaz, jesli zobaczymy rzecz spetniong w takim, ktéry wydaje
sie by¢ jej najbardziej niechetny i przeciwny, wéwczas fatwo uwierzymy,
ze nawet lepiej bedzie ona zrealizowana w innych osobach, ktére nie sg
w takim stopniu pochloniete wszelakimi interesami, jakie mogtyby je
od rekolekgji oddzieli¢, ktéra to rekolekcja dla prawdziwie poboznego,
powinna by¢ wazniejsza niz wszystko inne (Abc-3 15,2, s. 401).

Tak wiec rekolekcja jest w jego przekonaniu ¢wiczeniem ,najodpowiedniej-
szym dla chrzescijan” (Abc-3 15,1, s. 398). Zdaniem Osuny jest modlitwa
myslna, praktykowana na drodze rekolekgji, tozsama z modlitwg w duchu,
ktérej nauczal Jezus Samarytanke, nakazujac jej prosi¢ o wode zywa, czy-
li Ducha Swigtego (Abc-3 8,1, s. 243). Sprzeciwiajac sie teologom, ktérzy
chca zakazywaé swieckim modlitwy myslnej, wskaze na fakt, potwierdzony
doswiadczeniem, ze wielu pokutujacych grzesznikéw otrzymuje od Boga
~wewnetrzny pokarm” i ,smak kontemplacji”. A nawet nie tylko przyjmuje
Jezus tych, ktérzy do Niego przychodza, ale tez swoimi natchnieniami na-
woluje innych do przyjscia. Chcac podeprzeé swoje stanowisko autorytetem
Biblii, przypomni, ze Duch Swigty nie zstapil w Wieczerniku ,wylacznie na
Apostoléw, ale na caty dom, ktéry jest symbolem Kosciola powszechnego,
w ktérym taska Pana komunikuje sie wszystkim wiernym chrzescijanom”
(Abc-3 8,1, s. 244). Nie bez przyczyny wszystkie swoje hiszpanskie dzieta
zadedykowatl franciszkanin $wieckim, w czym nasladuje Gersona, ktéry
réwniez $wieckim — swoim rodzonym siostrom - zadedykowal napisana
przez siebie Gore kontemplacji. Nawigzujac do tego faktu, wyzna Osuna:

252 Por. M. Quirés Garcia, Francisco de Osuna y la imprenta: Catdlogo bibliogrdfico, dz. cyt.,
s.21-22.
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Chcialbym widzie¢ jak wchodza na gére kontemplacji osoby $wiec-
kie (...) wszystkich chcialbym naucza¢ a zwlaszcza te osoby, ktére sa
w $wiecie; pomiedzy ktérymi jest wiele takich, ktére pragna wszel-
kiego dobra i ktérym nie brakuje okazji, ale odpowiedniej doktryny
dzieki ktérej mogtyby sie dowiedzie, jak powinno sie zbliza¢ do Boga
w sekretnej modlitwie, czego prawie nigdy nie objasniaja kaznodzieje,
bedac tak zajeci ganieniem wad (Abc-3 8,2, s. 244).

Zobowigzanie do ,rozglaszania na dachach” (Mt 10,27) tego doskonalego
¢wiczenia Osuna naklada na kazdego, kto otrzymat ten dar, wzgledem kaz-
dego, kto chce sie go nauczy¢ (Abc-3 8,1, s. 243). Jedyny warunek wyklucza-
jacy z praktykowania rekolekgji, jaki dostrzega Osuna, to nieprzestrzeganie
przykazan, skoro rekolekcja jest ¢wiczeniem sie w milosci, a jak uczy Pan,
nie kocha Go ten, kto nie zachowuje Jego przykazan (por. J 14,15.21). Tym
zatem, ktérzy ich nie zachowuja, przypomina o takim obowiazku. A gdy juz
postanowia na nowo je zachowywaé, moga z pozytkiem oddac sie modlitwie,
»o0ddalajac sie od rzeczy, ktére oddalaja ich od Boga” (Abc-3 8,1, s. 241).

Innowacjg opata Cisnerosa, jak juz wczeéniej wspomnielismy, bylo trak-
towanie modlitwy mys$lnej jako kluczowego narzedzia reformy wewnetrz-
nej. Z czasem pojawili sie kolejni autorzy, ktérzy postulowali jej szerokie
stosowanie, juz nie tylko w instytucjach koscielnych, ale réwniez wsréd
$wieckich. Zdawali sobie bowiem sprawe z licznych brakéw w formacji tych
ostatnich, owocujacych bardzo powierzchowng czesto religijnoscig. Chetnie
czytany w pietnastym wieku biskup Antonio de Guevara w swoim Oratorio
de religiosos (1542) zachecal czytelnikéw do przypominania sobie o Bogu
i polecania sie Mu w ciggu dnia, podkreslajac jednoczesnie, ze ,wielu ludzi
moze by¢ dobrymi bez poszczenia i bez pielgrzymowania, i bez biczowania
sie; jednak nie moga by¢ takimi bez odprawiania jakiej$ modlitwy ustnej
albo mys$lnej”2s2. Nad brakami w formacji $wieckich ubolewatl réwniez $w.
Ludwik z Granady, gdy w Libro de oracion y meditacién (1556) poczynit gorz-
ka obserwacje, ze skutkiem braku medytacji i poboznosci jest to, iz ,widzi-
my na kazdym kroku wielu chrze$cijan bardzo integralnych w wierze i bar-
dzo zepsutych w Zyciu, poniewaz nigdy nie zatrzymuja sie, by rozwazy¢,
czym jest to, w co wierzg”2ss.

253 A. de Guevara, Oratorio de religiosos y ejercicio de religiosos, [w:] Misticos franciscanos esparioles,
red. J.B. Gomis, t. 2, Biblioteca de Autores Cristianos, Madryt 1948, s. 671-672.

254 L. de Granada, Obras completas. Libro de la oracién y meditacién, Fundacién Universitaria
Espariola, Madrid 1994, s. 20.
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3. Osuna - mistagog

Z cala pewnoscia nie jest Osuna jednym z tych mistykéw, ktérym zalezy na
szczegétowym opisaniu i klasyfikacji swoich przezy¢. Nie zajmowal sie on
konstruowaniem teoretycznego modelu zycia duchowego. Raczej zmierza
do tego, by wciagnad swoich czytelnikéw w doswiadczenie, ktérym sam zyje.
Nie tyle chce uczy¢ o Bogu, co czyni¢ uczniami Boga, stad bardzo stusznym
wydaje sie postrzeganie go nie tylko jako mistyka, ale réwniez mistagoga.

Osuna zywit przekonanie, ze zasadniczym zadaniem, w ktérym ,umie-
$cil go Pan”, bylo ,wyjasnianie Pisma Swigtego” (Abc-511,62, s. 856). W re-
dagowanym w ostatnich latach zycia Pigtym abecadle duchowym, odpierajac
zarzut, jakoby zabiegal o biskupstwo, franciszkanin wyraza przekonanie, ze
do jego zycia nie wniostoby ono nic zasadniczo nowego, skoro nie bedac
formalnie biskupem, w praktyce nieprzerwanie oddawat sie temu, co uwazat
za istote biskupiej postugi, ,najwznioslejsza i najlepsza [jej] czastke” (por.
Dz 6,1-4). ,Zadnej innej rzeczy — wyzna w tym kontekscie franciszkanin —
nie po$wiecam sie dniem i nocag w wiekszym stopniu, niz wygladaniu i wy-
patrywaniu, jak dobra nauka méglbym przynies¢ wieksza korzysé trzodzie
Chrystusa” (Abc-5 11,62, s. 857). Zatem w przekonaniu franciszkanskiego
mistyka cala jego dziatalnos¢ - w czym przejawia sie zapewne jego kon-
templacyjne nastawienie — zostala podporzadkowana jednemu ideatowi,
ze wzgledu na ktdéry konsekwentnie odrzucal proponowane mu godnosci
i funkgje albo tez predko sie z nich zwalniat>ss. Osuna znat zapewne twier-
dzenie $w. Tomasza z Akwinu o najwyzszej wartosci zycia po$wieconego
rozdzielaniu owocéw kontemplacji (contemplatio allis tradere). Niezaleznie
jednak od tego, czy rzeczywiscie tak byto, to wlasnie to dazenie wyznaczac
bedzie pdzniejszy bieg jego zyciazs¢, prowadzac go do réznych form duszpa-
sterskiego zaangazowania.

Cho¢ nie wiadomo nic o tym, zeby Osuna byl kaznodzieja, doréwnuja-
cym popularnoscia $w. Janowi z Avila czy $w. Tomaszowi z Villanueva, wciaz
przepowiadanie - integralnie zwigzane z franciszkanskim charyzmatem -
stanowito niewatpliwie zwyczajowe narzedzie jego poslugiwania. Wedlug
Kroniki autorstwa Torrubii (La Crénica de la Seraphica Religion, Rzym 1756,
s. 195), lud mial go nawet okresla¢ mianem Chrisélogo Minorita (Zlotostowy
Minoryta)=".

255 Por. M. Quirds Garcia, Francisco de Osunay la imprenta: Catdlogo bibliogrdfico, dz. cyt., s. 13.
256 Mozna chyba stusznie sadzi¢, ze to doswiadczenie z La Salcedy tkwilo u Zrédet apostolskie-
go dynamizmu Osuny, nie pozwalajac mu ,nie méwic tego, co tam widzial i slyszal” (por.
Dz 4,20). Por. M. Quirds Garcia, Francisco de Osuna y la imprenta: Catdlogo bibliogrdfico, 12.
257 S. Lépez Santidrian, Introduccién [Tercer Abecedario Espiritual], dz. cyt., s. 26.
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O swoim kaznodziejstwie sam Osuna wzmiankuje raczej rzadko. W Dru-
gim abecadle duchowym wyznaje, ze kiedy juz mial przepowiada¢, ,budowat
wiecej innych i byl wiecej powazany”, gdy milczal, niz gdy przepowiadal,
sjakkolwiek z wielkg sita — doda po chwili — naciskano na mnie, proszac,
zebym przepowiadal” (s. 67)2s=. Zapewne w miare upowszechniania sie jego
dziel, na skutek czego zwiekszala sie rozpoznawalnosc i wzrastal autorytet
Osuny, réwniez tego rodzaju naciski bywaly czestsze. Pierwsze abecadlo du-
chowe uzupelnia ten obraz osobistym wyznaniem Osuny, ze zdarzalo mu sie
podczas gloszenia kazan, podobnie jak innym kaznodziejom, ,zapala¢ sie
tak, méwigc pewne rzeczy, ze przed stuchaczami nie moglismy powstrzy-
mac placzu” (s. 321)2.

Nie sposéb réwniez przypuszczaé, by opatrzone indeksami biblijnymi,
tacinskie kazania Osuny, byly pisane z mysla o osobistej lekturze wiernych.
Niektérzy watpiag nawet w to, czy kiedykolwiek zostaly one wygtoszonezse.
Stad, bardziej niz jako narzedzie bezposredniego duszpasterstwa, nalezy
je raczej traktowac jako material formacyjny lub pomoc przeznaczong dla
innych kaznodziejéw. Zagraniczna publikacja, sprzyjajaca szerokiej dystry-
bucji toméw, swiadczy natomiast o uniwersalizmie spojrzenia Osuny, ktéry
mial na uwadze pomyslnos¢ Kosciota nie tylko w Hiszpanii, ale i poza nia.

Czy franciszkanin zajmowatl sie kierownictwem duchowym za posred-
nictwem listéw, jak np. $w. Jan z Avila? Na ten temat nie mozemy powiedzie¢
nic pewnego, cho¢ wydaje sie to wielce prawdopodobne. Z cala pewnoscia
wprowadzaniu na droge rekolekeji, bardziej niz koscielna ambona, sprzyjaja
indywidualne formy duszpasterstwa — dialog prowadzony w klimacie przy-
jazni i szczerosci, podczas ktérego mistrz moze dostosowaé udzielane rady
do konkretnych potrzeb adepta, szukajac argumentéw czy wskazéwek we
wlasnym doswiadczeniu, jak i w doswiadczeniu tych, z ktérych pomocy on
sam wczesniej korzystal. Zreszta ten bezposredni sposéb zwracania sie do
czytelnika, klimat pewnej familiarnosci, czesto budzacy nawet skojarzenia
z rozmowg, wyraznie obecny w Trzecim abecadle duchowym, odnajdziemy
po6zniej w pismach $w. Teresy od Jezusa.

258 Ciekawe wyznanie, przypominajace wezwania $w. Jana od Krzyza skierowane do kazno-
dziejow. Mistyk oddzialuje na otoczenie nie przez mnozenie stéw i dzialtan, lecz nad-
przyrodzonymi srodkami. Skutecznosc¢ jego przepowiadania opiera sie raczej na ener-
giach duchowych ilasce, ktére wyjednuje, przestajac z Bogiem.

259 Byt wiec Osuna przynajmniej na tyle dobrym kaznodzieja, ze potrafil poruszy¢ samego
siebie. Nie wiemy natomiast, czy efekt ten potrafit wywolywa¢ réwniez wsréd stuchaczy
swoich kazan.

260 Por. D. de Pablo Maroto, Reformas y espirituales franciscanos en el Renacimiento, dz. cyt., s. 41.
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Sposrdd licznych zaangazowan Osuny to jednak dzialalnos¢ literacka
okazala sie ta formga przynoszenia ,korzysci trzodzie Chrystusa”, ktérej od-
dzialywanie bylo najszersze i najbardziej trwate. Dzieki niej franciszkanin
ukazuje sie naszym oczom przede wszystkim jako apostot ksigzki, pochlo-
niety pisaniem, redagowaniem i wydawaniem kolejnych dziel. Jako ktos ob-
darzony ,pokorna ambicjg” czynienia wielkich rzeczy w stuzbie Chrystusa
- tak wysoce ceniong przez Terese od Jezusa — ktdérej wymowne $wiadectwo
stanowi rozmach jego apostolatu. Cho¢ nie zabiegal o osobistg popularnosc,
jednak w spos6b wyrazny zalezalo mu na mozliwie szerokim rozpowszech-
nieniu treéci, ktérymi sam zyt i ktére uczynit przedmiotem swoich dziet.
W stosunkowo niedlugim, bo trwajacym zaledwie pietnascie lat okresie swo-
jej literackiej aktywnosci opublikowat tacznie czternascie toméw (8 w jezy-
ku kastylijskim, 6 po lacinie), wyprzedzajac tym sposobem wszystkich in-
nych pisarzy epokize:.

Osuna nie byt piszacym biblijne komentarze erudyta na wzér Ludwika
z Ledn. Nie byl tez scholastycznym myélicielem przypominajacym Dominga
Bafieza. Cho¢ odebrat gruntowna formacje akademicka, jego duch pozostat
na wskro$ franciszkanski. Nie byt Osuna polemistg, deprecjonujacym teolo-
giczna wiedze i méwigcym z pogarda o letrados (uczonych), gdy sam zaliczat
sie bardziej do espirituales (0s6b doswiadczajacych ducha) - co stanowilo
rozpowszechniong konwencje epokize2. Nie zamierzal rozstrzygaé teoretycz-
nych probleméw. Nie toczyl abstrakcyjnych dysput. Dazyl do zjednoczenia
z Bogiem i wprowadzania innych w do$wiadczenie zycia wiara pod tchnie-
niem Ducha Swietego.

Pod wieloma wzgledami dziatalno$¢ literacka Osuny byla pionierska.
Zeby jednak mozliwym stalo sie unaocznienie tego faktu, konieczne be-
dzie jeszcze zarysowanie szerszego tla tej dzialalnosci. Trzeba zdawad sobie
sprawe z faktu, ze ksztalt i dynamika rynku ksigzki drukowanej — zwlaszcza
o tematyce religijnej — z przetomu pietnastego i szesnastego wieku nie pozo-
staje bez wielorakiego wplywu na zycie i twérczoéc literacka zar6wno Osu-
ny, jak i pézniej Teresy od Jezusa. Owczesna oferta wydawnicza nie tylko
stanowi zapis stanu duchowej $wiadomosci epoki, ale tez czynnik w pewnej
mierze ja ksztaltujacy, swoisty rezerwuar inspiracji, tak dla 6wczesnej my-
$li teologicznej, jak i — nawet szczegélniej — dla praktyki zycia duchowego.
Ksigzka religijna predko stala sie nieodzowng wrecz pomoca na drodze mo-

261 Por. tamze.

262 Réwniez pod tym wzgledem przypomina go $w. Teresa od Jezusa, ktéra w wielu frag-
mentach swoich dziel krytycznie odnosi sie do twierdzenia o catkowitej nieuzytecznosci
wiedzy teologicznej dla 0s6b zajmujacych sie modlitwa.
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dlitwy, a do jej lektury zachecali liczni mistrzowie duchowi, o czym powiemy
jeszcze nieco szerzej w kolejnym rozdziale.

Od wynalezienia ruchomej czcionki drukarskiej przez Gutenberga
(t1468) do ukazania sie drukiem Trzeciego abecadta duchowego minelo nie-
spelna 90 lat. Ten wcigz jeszcze podéwczas niedawny, a jednoczeénie sze-
roko juz rozpowszechniony — zaré6wno w samej Hiszpanii>®3, jak i na calym
kontynencie — wynalazek zapoczatkowal badz tylko stymulowal caly szereg
przemian na wielu plaszczyznach2s+. Franciszkanin szybko musiat zda¢ so-
bie sprawe z mozliwosci, jakich dla realizacji jego misji dostarczat druk oraz
z zapotrzebowania na przekaz tresci — ktérymi mdgl i chcial podzieli¢ sie
z czytelnikami — w tej formie. Stad na stalte zwigzal sie z tym medium, kté-
re zapewnilo jego dzialalno$ci oddziatywanie innymi sposobami éwczesnie
trudno osiggalne.

3.1. Ksigzka drukowana w Hiszpanii na przetomie XV i XVI wieku
(perspektywa autora)

W niedlugim czasie od wynalezienia ruchomej czcionki drukarnie dzialaly
w wiekszos$ci miast uniwersyteckich, kierujac swoja produkcje w przewaza-
jacej mierze do $wiata akademickiego. Wydawano tam gléwnie traktaty teo-
logiczne, prawnicze oraz medyczne. W pietnastym wieku teksty laciniskie
stanowily wciaz przeszlo % oferty wydawniczej. W okolo potowie byty to
pozycje religijne, w duzej mierze $redniowieczne. Drukowano takich auto-
réw, jak $w. Albert Wielki, $w. Bonawentura, $w. Augustyn, $w. Bernard czy
$w. Antonin z Florencji (Pierozzi). Niemalejaca od péznego sredniowiecza
popularnoscia cieszyla sie réwniez Ztota legenda. Zbiér zywotéw $wietych
autorstwa Jakuba de Voragine mial 140 samych wydan inkunabulowych.

Z biegiem czasu, w miare nasycania sie rynku ksigzki akademickiej,
drukarze zaczeli szuka¢ nowych odbiorcéw w kregach szlachty, zamoznych
mieszczan i kupcéw. Poziom kulturalny przedstawicieli tych klas zauwazal-
nie bowiem wzrastal. Wielu z nich mogtlo sie nawet pochwali¢ obszernymi,
prywatnymi bibliotekami - szczegélnie w miastach z bogata tradycja kul-

263 Pierwsza prase drukarska w Krélestwie uruchomiono w 1471 badz 1472 roku. Por. A. Labarre,
Historia del libro, Siglo XXI, Meksyk 2002, s. 64.

264 José Luis Abellan umiescit ruchoma czcionke drukarska — obok kompasu i prochu strzel-
niczego — na liscie trzech kluczowych wynalazkéw inaugurujacych nowa epoke. Zdaniem
autora druk umozliwit popularyzacje idei na skale dotad niespotykana, skutkujac trans-
formacja ,struktur mentalnych” czlowieka renesansu. Por. J.L. Abellan, Historia critica
del pensamiento espariol: La Edad de Oro, dz. cyt., s. 16.
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turalng, jak Sevilla, Valladolid, Alcal4, Salamanca i inne2ss. Owocowalo to
systematycznym poszerzaniem sie oferty wydawniczej. Odpowiadajac na
potrzeby tych grup czytelnikéw, drukowano almanachy i kalendarze oraz
niezwykle wéwczas popularne ksiegi rycerskie (las novelas/libros de cabal-
lerias — w dostownym tlumaczeniu: powiesci o stawetnych czynach) — w kté-
rych rozczytywala sie arystokracja.

Z uwagi na mocno ograniczong poza $rodowiskami akademickimi zna-
jomosc taciny zaczeto nadto wydawac — czesto pod patronatem monarchéw
- przeklady na jezyki narodowe literatury religijnej oraz dziet autoréw kla-
sycznych. Dopiero na przelomie drugiej i trzeciej dekady szesnastego wieku
dominujace przez dlugi czas kompilacje $redniowiecznych tekstéw zaczely
ustepowac miejsca dzielom humanistéw i lokalnych autoréw, propagandzie
protestanckiej2s¢ oraz polemice antyluteranskiej (Oleza, Benet) i antyera-
zmianskiej (Zudiga, Sepulveda, Castro)2z¢”. W tym okresie powodzeniem cie-
szyly sie tez gramatyki oraz dziela starozytnych pisane w jezyku greckim —
co zwigzane bylo z rozwojem krytyki tekstu.

Szacuje sie, ze w ciggu calego pietnastego wieku dokonano miedzy
30 a 35 tysiecy edycji o przyblizonym tacznym nakladzie na poziomie 20 mi-
lionéw egzemplarzy=ss, ale juz wiek pdzniej bylo to od 150 do 200 tysiecy
edycji o tacznym nakladzie przekraczajacym 200 milionéw egzemplarzy,
co ukazuje niezwykle gwaltowny rozwoéj rynku ksigzki drukowanej w tym
okresie. Pod koniec pietnastego wieku sredni naktad pojedynczego wydania
ksztaltowal sie na poziomie 400-500 egzemplarzy, bardzo rzadko docho-
dzac do 1000, a nawet 2000 egzemplarzy. Jednak juz wiek p6zniej sredni
naklad zwiekszyt sie do poziomu 600-1200 egzemplarzy=s.

Jak widzimy, z biegiem czasu ksigzka przestawala by¢ towarem elitar-
nym i luksusowym, a gléwna barierg w dostepie do niej stal sie juz nie tyle
czynnik ekonomiczny, co wcigz jeszcze powszechny analfabetyzm oraz niski
stopient kultury czytelniczej27c. Warto zwréci¢ szczegdlng uwage na proces

265 Por. J.M. Sanchez Caro, La aventura de leer la Biblia en Espafia, [Universidad Pontificia
de Salamanca], Salamanca 2000, s. 26.

266 Do roku jego $mierci autorskie dzieta Lutra (11546) doczekaly sie 3700 edycji.

267 Por. M. Andrés Martin, Reforma espariola y reforma luterana. Afinidades y diferencias a la
luz de los misticos esparioles (1517-1536), dz. cyt., s. 14.

268 Przy populacji europejskiej w granicach 100 mln mieszkancéw.

269 Por. A. Labarre, Historia del libro, dz. cyt., s. 79-84.

270 W dokumentach Soboru Lateranskiego V z 1515 roku pojawia sie stwierdzenie, iz: ,za
niewielkie pieniagdze mozna mie¢ ogromnga iloé¢ ksigzek” (Sesja 10, III, 2). Choé¢ Cheva-
lier, autor kompleksowego opracowania dotyczacego czytelnictwa w szesnastowiecznej
Hiszpanii, poczatkowo uwazal, ze dla wielu 0s6b — nawet potrafigcych czytac - ksigzka jesz-
cze przez dlugi czas pozostawata dobrem z przyczyn ekonomicznych trudno dostepnym,
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stopniowego powiekszania sie kregu odbiorcéw ksigzki, znajdujacy swoje
odzwierciedlenie w rosnacych nakladach. Znajomos¢ édwczesnego profilu
czytelniczego jest dla nas istotna o tyle, ze adresaci dziet Osuny sila rzeczy
musieli rekrutowacé sie sposréd ogdtu oséb posiadajacych umiejetnosé czy-
tania. Dla kogo zatem pisal Osuna? Potencjalnymi odbiorcami jego ksigzek
mogla by¢ czeé¢ szlachty, duchowienstwo oraz zakonnicy2”, urzednicy wy-
sokiego i $redniego szczebla, osoby ze srodowisk uniwersyteckich, przed-
stawiciele wolnych zawodéw, ktérych obowiagzki wymagaly postugiwania sie
pismem: letrados, notariusze, adwokaci, lekarze, architekci, kupcy, a takze
niewielka cze$¢ oséb zajmujacych sie handlem detalicznym272. Przy czym,
jak podaje Chevalier, w % posiadaczami ksigzek byli letrados, hidalgowie
iludzie Kosciotaz7.

Najznaczniejszymi os$rodkami zajmujacymi sie wytwarzaniem ksigz-
ki staly sie w niedlugim czasie duze centra handlowe, skupiajace kapital,
zapewniajace popyt i ulatwiajace dystrybucje, takie jak Sztrasburg, Wene-
¢ja, Florencja, Lyon, Antwerpia, Ruen, Frankfurt, Paryz, Kolonia, Bazylea
i Lipske7s. Kiedy Osuna udawal sie za granice, by oglosi¢ drukiem swoje

pézniejsze badania wykazaly, ze dzieki aukcjom i wyprzedazom obrotna osoba mogta
skompletowa¢ nawet pokazng biblioteke, nie powodujac powaznego uszczerbku dla
swoich finanséw. Niemniej dla wielu rodzin — podobnie zreszta jak dzisiaj — nie byla
ksigzka zazwyczaj artykulem pierwszej potrzeby, moze za wyjatkiem literatury poboz-
nosciowej. Co do analfabetyzmu, autor ten podaje natomiast, ze w szesnastym wieku
dotyczy! on co najmniej 80% hiszpanskiego spoteczenistwa — niemal wszystkich chlopéw
oraz ogromnej wiekszosci rzemieslnikéw i pracownikéw najemnych w miastach. Jakkol-
wiek praca Chevaliera jest niewatpliwie niezwykle cenna, nalezy mie¢ na uwadze, ze jego
dane odnosza sie gléwnie do ksigzki czytanej dla rozrywki, dlatego proste przenoszenie
wszystkich jego szacunkéw i ocen na dziedzine ksigzki religijnej moze tatwo prowadzié
do btednych wnioskéw. Swoja droga warto zauwazy¢, ze analogiczne, kompleksowe
opracowanie dotyczace ksigzki religijnej najwyrazniej nie ujrzalo jeszcze $wiatla dzien-
nego. Por. M. Chevalier, Lectura y lectores en la Esparia de los siglos XVI y XVII, Ediciones
Turner, Madrid 1976, s. 14-19; , Lectura y lectores...” veinte afios después, ,Bulletin hispa-
nique” 1997, t. 99, nr 1, s. 21-22.

271 Osuna wiedzial, ze jego dziela s bardzo chetnie czytane w zakonach, ale tez, ze jako ,tak
[wielce] duchowe”, nie s3 dawane do czytania kazdemu, o czym wspomina w prologu
do Norte de los Estados (El que leyere este libro no piense que tuue [sic!] en el menos
intento de santidad que en los otros tan espirituales que no se dan a todos). Jednym
z tych, ktérzy nauczanej w Trzecim abecadle duchowym praktyki niemyslenia o niczym
nie zalecali powszechnie, byt $éw. Jan z Avila. Jednoczesnie nie zglaszal on zastrzezen
wzgledem pozostaltych czesci cyklu, ktére polecal. Por. M. Angel, La vie franciscaine en
Espagne entre les deux couronnements de Charles-Quint; ou le premier Commissaire Général
des provinces franciscaines des Indes Occidentales. Chapitre VI. Ossuna dans la littérature
espagnole, ,Revista de archivos, bibliotecas y museos” 1914, t. XXXI, nr 7-8, s. 8, 31.

272 Por. M. Chevalier, Lectura y lectores en la Esparia de los siglos XVI y XVII, dz. cyt., s. 20.

273 Por. tamze, s. 28.

274 Por. A. Labarre, Historia del libro, dz. cyt., s. 68-69.
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tacinskie kazania, mial zapewne na uwadze zaréwno wysoka jakos¢ ustug
oferowanych przez tamtejszych wydawcéw, jak i mozliwie najszersze roz-
powszechnienie wlasnej twérczosci, co w przypadku lokalnych oficyn nie
bytoby w jednakowym stopniu mozliwe.

Wilasciwy i najblizszy kontekst, w ktéry wpisuje sie seria Abecadet ducho-
wych Osuny, stanowi hiszpanskojezyczna literatura religijna, dlatego warto
bedzie poswieci¢ jej nieco wiecej uwagi. To, co franciszkanski mistyk zapro-
ponowal swoim czytelnikom, wpisuje sie bowiem w szersza panorame piet-
nasto- i szesnastowiecznych wydawnictw, réwnoczeénie — przynajmniej pod
pewnymi wzgledami - stanowigc wzgledem nich novum.

Byla juz wczeséniej mowa o zasiewie kardynata Cisnerosa. Dopowiedzmy
w tym miejscu, ze réwniez w dziedzinie wydawniczej jego dziatalno$¢ jest
wprost trudna do przecenienia. Swoja inicjatywa i patronatem arcybiskup
Toledo oddzialal w ogromnym stopniu na uksztaltowanie pierwotnego ryn-
ku ksigzki drukowanej — w szczegdlnosci religijnej. Jego biograf wspomina,
ze ,na wlasny koszt kazal drukowa¢ i rozpowszechnia¢, po czesci w tacinie,
apo czesci w przekladzie na [jezyk] kastylijski, niektére ksigzki poboznoscio-
we 1 religijne; lektura ktérych sprawiata studze Bozemu wielkie zadowole-
nie i z ktérych wyciggal korzys¢ dla pobudzania swojego ducha do modlitwy
i podazania za $wietymi radami”27s. Po tym, jak wymienil niekompletna liste
tytuléw wydanych éwczeénie w Toledo i Alcala, Quintanilla, dodaje, ze ,kar-
dynat porozdzielal je pomiedzy klasztory mniszek, aby czytano je w chérze
iw refektarzu i przyktadaly sie do wypelniania swoich obowiazkéw, i dla wy-
korzenienia lenistwa i przejecia $wieta gorliwosciag wiernych przez lekture
ksigzek duchowych, o czym nie slyszano wczesniej w Hiszpanii, ani nie bylo
[takich ksigzek] w tym jezyku, by wszyscy mogli sie nimi cieszy¢”27.

Na liscie dziel wydrukowanych przy zaangazowaniu Cisnerosa znajduja
sie miedzy innymi: Vita Christi Ludolfa z Saksonii, traktat $w. Wincentego
Ferreriusza, Drabina raju Jana Klimaka, dziela Savonaroli, Listy sw. Kata-
rzyny ze Sieny, pisma $w. Anieli z Foligno i Libro de la gracia espiritual $w.

275 Podobne cele wyznacza lekturze duchowej Teresa od Jezusa, o czym bedzie jeszcze pdz-
niej mowa.

276 ,Y las repartio por todos los Conuentos de Monjas, paraque se leyessen en el coro, y en
el refitorio, y atendisen a su obligacion, y para desterrar la ociosidad, y ocupar con santo
zelo alos fieles conla leccion de libros espirituales, de que no auia memoria en Espana, ni
estauan en lengua que todos pudiessen gozarlos” [ortografia oryginalna]. P. de Quinta-
nilla y Mendoza, Archetypo de virtudes espejo de prelados el venerable padre, y sieruo de Dios
E. Francisco Ximenez de Cisneros, Nicolas Bua, impressor del S. Officio de la Inquisicién,
Palermo 1653, s. 141.
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Mechtyldy, Zywot §w. Tomasza z Canterbury, dzieto biskupa Avili, Tostada,
o Euzebiuszu, Wskazowki $w. Klary, wybdr zrédet franciszkanskich zatytu-
towany Este es el Floreto de San Francisco...2””. Niektoére z tych dziet doczekaly
sie kilku edycji, co stanowi $wiadectwo sukcesu wydawniczego, opierajace-
go sie na rzeczywistym zapotrzebowaniuz7e. W tamtym wczesnym okresie
w obiegu znajdowaly sie nadto dziela autoréw z kregu devotio moderna oraz
niektére pisma Erazma27e.

Panorame zrédel, z ktérych mogli korzystac aspiranci mistyki, dopelnia-
ja dziela ojcéw Kosciola i uznanych autoréw sredniowiecznych, wspomina-
nych juz wczeéniej: Sw. Bernarda, Jana Gersona, $w. Bonawentury, Hugona
i Ryszarda od $w. Wiktora, $w. Grzegorza, $w. Hieronima czy $w. Augusty-
na. Poza tym na liScie najwazniejszych publikacji znajdujacych sie wéwczas
w obiegu trzeba jeszcze koniecznie wymienié¢ Exercitatorio de la vida espi-
ritual opata Garcii Jiméneza de Cisnerosa oraz traktat Teologia mistyczna,
ktérego autorem byt lionski kartuz z konica trzynastego wieku, wspominany
juz wczesniej Hugo de Balma (wzglednie Hugo de Palma). Dzielo zostalo
przettumaczone na jezyk kastylijski i wydane w roku 1514 pod tytulem Sol
de contemplativos. W roku 1538 opublikowano natomiast w Sevilli komplet-
na Theologia Mystica Henryka Herpa, ktdrej druga czesc Espejo de perfeccion
wydawca opatrzyl tytulem Directorio dureo de contemplativos>*. Przy czym,
jak podaje Martin, nie byty to pierwsze hiszpanskie wydania dziet francisz-
kanina, gdyz te mialy miejsce w latach 1513 1 1525222,

Pomimo poczatkowego entuzjazmu szybko zdano sobie sprawe ze zna-
czenia odkrycia Gutenberga nie tylko dla propagacji pozytecznych czy budu-
jacych, ale tez spotecznie szkodliwych, ,przeciwnych dobrym obyczajom”,
a nawet heretyckich tresci. Zanim przejdziemy do bardziej szczegétowego
oméwienia kontroli koscielnej, warto bedzie poswieci¢ nieco wiecej uwagi
tej Swieckiej, ktéra to ostatecznie stalta sie wiodacym czynnikiem, spowal-
niajacym rozwoéj rynku ksigzki w Hiszpanii, doprowadzajac w kolejnych wie-
kach do jego zapasci. Warto bowiem pamieta¢, ze Kosciél nie byl jedynym
protagonista zainteresowanym regulacja rynku ksigzki. Réwniez wtadze
$wieckie, wydajac szereg coraz bardziej restrykcyjnych przepiséw, zmierzaty

277 Dzielo cenione przez kardynala, do tego stopnia, ze nawet wplynat na krélowa Izabele,
by réwniez je przeczytata.

278 Por. D. de Pablo Maroto, Espiritualidad espariola del siglo XVI, dz. cyt., s. 48-49.

279 Por. U. Dobhan, Teresa de Jestis y la Emancipacién de la Mujer, dz. cyt., s. 122.

280 Por. T.H. Martin, Introduccion, [w:] ,Via Spiritus” de Bernabé de Palma, ,Subida del Monte
Sién” de Bernardino de Laredo, BAC, Madrid 1998, s. XXX-XLIII.

281 Por. T.H. Martin, Introduccion, [w:] Sol de contemplativos: Teologia mistica, red. T.H. Mar-
tin, Sigueme, Salamanca 1992, s. 10.
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do uzyskania kontroli nad ofertg wydawcéw. Chociaz bowiem w dziedzinie
cenzury cele Kosciola i panistwa w duzej mierze sie pokrywaly, to nie byly
one wszelako w pelni tozsame.

Pierwszy edykt (pragmdtica) dotyczacy publikacji ksiazek drukowanych
Krélowie Katoliccy wydali w 1502 roku. Pozostawiat on wcigz duzg swobode
wydawcom, przyczyniajac sie do wytworzenia w renesansowej Hiszpanii , kli-
matu wzglednej wolnosci intelektualnej i szerokiej debaty religijnej”2s2. Jed-
nak wraz z uplywem czasu, z uwagi na kolejne kryzysy zwigzane z alumbra-
dyzmem, erazmianizmem (1524-1535) i protestantyzmem (zwtaszcza w latach
40. szesnastego wieku), swoboda dzialalno$ci wydawniczej byta stopniowo
ograniczana. Wreszcie w roku 1558 krél Filip II wydal roz-porzadzenie, kté-
rym wprowadzit scentralizowany system cenzury prewencyjnej. Wydawcy
byli odtad zobligowani do ubiegania sie kazdorazowo o pozwolenie na druk
u Rady Krolewskiej (licencia previa). Réwnoczesnie wprowadzono wymaog
umieszczania na karcie tytulowej egzemplarzy informacji o otrzymanej li-
cengji, wydawcy — wraz z uzyskanymi przez niego przywilejami w przypadku,
gdy mialo to zastosowanie — autorze oraz miejscu publikacjize=.

Kosciét w Hiszpanii, podobnie jak Krélowie Katoliccy, do wynalezienia
ruchomej czcionki podszed! z uznaniem, czesto dostarczajac drukarzom
niezbednego kapitatu, ktéry - zwlaszcza na etapie zapoczatkowywania
dziatalnosci — musial by¢ dos$¢ pokazny. Nie bylo wszak przypadkiem, ze
pierwszymi ksigzkami wychodzacymi spod pras drukarskich byly czesto
dzieta o charakterze religijnym. Jednak w miare nabierania doswiadczenia
ten poczatkowy entuzjazm hierarchéw zaczat ustepowaé miejsca ostrozno-
$ci. Stad juz Sobdr Lateranski V (1512-1517) wydal przepisy, majace na celu
poddanie rynku wydawniczego koscielnemu nadzorowi, uzalezniajac mozli-
wosc¢ publikacji od zgody miejscowego biskupaz+.

282 R.M. Pérez Garcia, La obra de Francisco de Osuna y la censura, dz. cyt., s. 119.

283 Por. D. Rosa Navarro, Materia peligrosa: la censura en las obras de Alfonso de Valdés, ,Studia Au-
rea: Revista de Literatura Espafiola y Teoria Literaria del Renacimiento y Siglo de Oro” 2010,
nr 141; R.M. Pérez Garcia, La obra de Francisco de Osuna y la censura, dz. cyt., s. 119-120.

284 Sobor zajat sie sprawa ksigzek w czasie dziesigtej sesji. W dokumentach mowa jest o tym,
ze ,sztuka ich drukowania, zwlaszcza w naszych czasach, dzieki Bozej pomocy wynale-
ziona, rozwinieta i udoskonalona, przyniosta $miertelnikom bardzo wiele korzysci” (Sesja
10, III, 2). Jednoczesnie Sobér zwraca uwage, iz ,w niektérych czesciach $wiata niekto-
rzy mistrzowie sztuki drukarskiej o$mielaja sie drukowac i publicznie sprzedawac ksigzki
tlumaczone na tacine (...) oraz inne wydawane po lacinie i w mowie ludowej, zawierajace
bledy w wierze i zgubne przekonania, takze przeciwne wierze chrzescijaniskiej i wymie-
rzone w dobre imie oséb, nawet wyrdzniajacych sie godnoscia” (Sesja 10, I1I, 3). Stad ,.aby
z lekarstwami nie mieszano trucizn” (Sesja 10, I1I, 4), ,postanawiamy i nakazujemy — na-
pisza ojcowie Soboru — zeby na przysztos$¢, po wieczne czasy, nikt nie podejmowat sie
drukowania lub zlecania do druku zadnej ksigzki czy jakiegokolwiek innego pisma (...) jesli
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Jednym z najistotniejszych narzedzi religijnego nadzoru nad dzialalno-
$cig wydawnicza okazaly sie niewatpliwie kolejne wykazy zakazanych lektur.
Zanim zaczely sie one pojawia¢, inkwizycja dziatala raczej doraznie, choé¢
trzeba tez przyznad, ze dosy¢ skutecznie2ss. Po tym, jak okazalo sie w prakty-
ce, ze wymag ubiegania sie o koscielne i paiistwowe licencje na druk zawiera
luke, nie zabezpieczajac miejscowego rynku przed naptywem ksigzek z za-
granicy, za konieczne uznano zastosowanie dodatkowej cenzury nastepczej.
Wspomniana juz wyzej dyrektywa krélewska z 1558 roku doczekata sie rok
pézniej dopelnienia w postaci Indeksu ksigg zakazanych (Index librorum pro-
hibitorum), wydanego przez Inkwizytora Generalnego Fernanda de Valdé-
sa. Nie byl to pierwszy tego typu dokument wydany przez inkwizycje, jed-
nak na pewno najobszerniejszy i najsurowszy z dotychczasowychz=ss. Indeks
Valdésa zabranial nie tylko tlumaczen Biblii w calosci czy w czesciach, ale
tez ,kazdego z osobna i wszystkich razem kazan, listéw, traktatéw, modlitw
i jakiegokolwiek innego napisanego reka pisma, ktére méwi badz zajmuje
sie Pismem Swietym. Nie s3 tez dozwolone zadne ksigzki poboznosciowe,
ktére zawieraja cytaty z Biblii, przetozone na jezyk narodowy”.

Stalo sie to jeszcze zanim, zgodnie z zyczeniem Soboru Trydenckiego,
swdj indeks oglosil dla catego Kosciota Pius IV (24 marca 1564 r.)>*". Indeks
Valdésa prezentowat liste dziel uporzadkowanga alfabetycznie i podzielong

wczesniej nie zostang one doktadnie zbadane w Rzymie przez naszego wikariusza, teologa
papieskiego. W innych zas miastach i diecezjach przez biskupa lub kogo$ innego wyzna-
czonego przez biskupa, odznaczajacego sie doglebng znajomoscia tresci przeznaczonej do
druku ksiazki lub pisma oraz przez inkwizytora heretyckiej przewrotnosci” (Sesja 10, I1I,
5). Niezastosowanie sie do tych zalecen grozito dotkliwymi karami.

285 Dla przyktadu w 1525 roku wydano w Madrycie dekret przeciwko tym, ktérzy maja:
Jliczne ksiazki i rekopisy dziel napisanych przez nikczemnego herezjarche Lutra i jego
stugi”. Interwencje inkwizycji skutkowaty tym, Ze dzieta Lutra spotykalo sie w Hiszpanii
rzadko. Por. M. Andrés Martin, Reforma espariola y reforma luterana. Afinidades y diferen-
cias a la luz de los misticos esparioles (1517-1536), dz. cyt., s. 14.

286 Wczesniejszy katalog, wydany w roku 1551 (a nie jak spotyka sie w niektérych opra-
cowaniach w 1547) przez Generalng Inkwizycje i publikowany nastepnie przez lokalne
oddzialy, zostat opracowany w oparciu o liste nadestang rok wczesniej przez Uniwersytet
w Lowanium. Por. JM. Bujanda, EI primer JIndice de libros prohibidos”, ,Scripta theolo-
gica: revista de la Facultad de Teologia de la Universidad de Navarra” 1984, t. 16, nr 1.
Miedzy 1551 a 1584 rokiem wydano tacznie pie¢ indekséw (przynajmniej o tylu mamy
dzi$ wiedze). Por. JM. Sanchez Caro, La aventura de leer la Biblia en Espafia, dz. cyt., s. 32.

287 Sobor Trydencki sprawa cenzury zajal sie w trakcie osiemnastej sesji, niemniej jednak,
nie mogac ,wydac stosownego i odrebnego osadu” w tej sprawie ,z powodu réznosci
i wielosci ksigzek”, przekazal zadanie dokoriczenia tych prac i wydanie odpowiednich
regulacji na papieza. W przeciwienistwie do spisu Valdésa indeks posoborowy dopuszczat
w drodze wyjatku lekture Biblii w jezykach narodowych, wymagala ona jednak wcze-
$niejszego pozwolenia proboszcza, spowiednika badz — w przypadku zakonnikéw — prze-
tozonego. Por. JM. Sanchez Caro, La aventura de leer la Biblia en Espafia, dz. cyt., s. 32.

112



na grupy jezykowezs=. To wlasnie o tym dokumencie, obejmujacym réwniez
wiele dziet w jezykach narodowych (40 tytutéw), wydanych przed data jego
ogloszenia, wspomina z zalem $w. Teresa od Jezusa w Ksiedze zycia (Por.
V 26,5). Twércy katalogu dokonali ,,starannej selekcji dziet i autoréw, przez
co zdotali rzuci¢ ciern podejrzenia na wszystkie naraz i kazdy z osobna zakon
i ortodoksyjny prad duchowy, ktére przez te pisma wczesniej sie wyrazily
i spopularyzowaly”2#. Z uwagi na pewna niezrecznos¢ spowodowang istnie-
niem réznic miedzy Indeksem Valdésa a trydenckim, ten ostatni byt w Hisz-
panii ignorowany az do nowej edycji Gaspara de Quirogi z 1583 roku2e°.
Mrozacy dla bujnie rozwijajacej sie duchowosci efekt Indeksu Valdésa zostat
jednak utrzymany, a nawet poglebiony=sz.

Warto z pewno$cig uzmystowic¢ sobie fakt, ze wszystko to, co zostalo
dotad powiedziane o cenzurze panstwowej i koscielnej, generowato pewne
stale poczucie zagrozenia, przekladajace sie na ostroznosé¢ w formutowa-
niu i wyrazaniu mysli - zwlaszcza w formie utrwalonej. Kazda interwencja
inkwizycji oznaczalaby bowiem dla autora infamie i praktyczna eliminacje
jego dziel oraz idei z obiegu. Atmosfera ta w sposé6b nieunikniony stanowita
réwniez istotny kontekst dziatalnosci pisarskiej i wydawniczej Osuny. Za
dowéd tego niech postuzy fakt, iz swéj komentarz do sentencji Trzeciego
abecadta duchowego napisal Osuna z powodu obaw o mozliwe przypisanie
mu btednych tez, gloszonych przez alumbrados, co w obliczu ujawnienia
powigzan miedzy liderami heterodoksyjnego ruchu a franciszkanami za-
angazowanymi w duchowy apostolat w okolicach Toledo i Guadalajary wy-
stawialo na realne niebezpieczenistwo nie tylko Osune, ale tez calg mistyke
rekolekgji.

288 Por. C. Sanchez Ramirez, El indice de libros prohibidos: la Inquisicion Espariola: un acerca-
miento a la herejia y la censura en la lectura, ,TEMPUS Revista en Historia General” 2015,
t.2,s.86.

289 R.M. Pérez Garcia, La obra de Francisco de Osuna y la censura, dz. cyt., s. 120.

290 Po ponownej ewaluacji potwierdzono chociazby ortodoksyjny charakter dziet Ludwika
z Granady: Libro de oracién i Guia de pecadores oraz Katechizmu bpa Carranzy. Por.
G. Caravale, Forbidding Prayer in Italy and Spain: Censorship and Devotional Literature in
Sixteenth Century: Current Issues and Future Research, [w:] Reading and Censorship in Early
Modern Europe, Barcelona 2010, s. 68.

291 Pérez Garcia zdaje sie nawet sugerowa(, ze indeks zredagowany w pierwotnej formie
stanowil odpowiedz wladzy koscielnej i srodowisk uniwersyteckich na oczywista prze-
wage osiagnieta przez duchowo$¢ reform - a w konsekwengji takze teologie mistycz-
na — nad teologia scholastyczna w sporze ich zwolennikéw. Za symboliczny obraz tego
sporu mozna uznac¢ starcie Melchora Cano z Prymasem Carranza. Po dlugim procesie
ten ostatni zostal uniewinniony w rzymskim dochodzeniu. R.M. Pérez Garcia, La obra de
Francisco de Osuna y la censura, dz. cyt., s. 120.
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Pomimo uzyskania przez autora niezbednych pozwolen wtadz zakonnych
Trzecie abecadto duchowe i tak zostalo opublikowane anonimowo. Niemniej,
w przeciwienstwie do autoréw piszacych w pézniejszych latach - zwlaszcza
po roku 1559 — Osuna otwarcie wyglasza poglady, co do ktérych stuszno-
§ci jest przekonany — nawet jesli dotycza one kwestii kontrowersyjnych=:=.
Zdecydowany ton autora dopiero w Szdstym abecadle duchowym, pisanym
okoto roku 1541, pod koniec jego zycia, i wydanym dopiero po$miertnie,
zostaje ostabiony wezwaniami do porzucenia wlasnych przekonan i sadéw,
gdyby odbiegaly one od zgodnej opinii koscielnych autorytetéw=>:. Pojawia
sie tam réwniez wyznanie pokornej gotowos$ci natychmiastowego skorygo-
wania wlasnych twierdzen w przypadku, gdyby zawieraly jakis btad przeciw
wierze badz obyczajom#+. Umieszczanie deklaracji tego rodzaju stanie sie
powszechna konwencjg od czasu publikacji Indeksu Valdésa, jednak dla Osu-
ny jest czyms nietypowym. Zdaniem Péreza Garcii moze to $wiadczy¢ o spo-
rze doktrynalnym, w ktéry zostat wciggniety autor, po swoim powrocie do

292 Dla przyktadu w Abc-1 Osuna radykalnie sprzeciwia sie polityce czystosci krwi, pomi-
mo jej formalnego zatwierdzenia podczas kapituly Kastylii w Eskalonie (1525). W Abc-5
ostro krytykuje natomiast niesprawiedliwosci spoleczne oraz zepsucie é6wczesnego du-
chowienstwa. Tamze, s. 122.

293 ,0t6z zastandwcie sie panowie i aroganccy nauczyciele, ktérzy o$mielacie sie przeczy¢
orzeczeniom Rzymskiego Kosciola i Uniwersytetu Paryskiego i szkét uczonych, bo je-
$li przeciwko nim podtrzymujecie jaka$ opinie, ktérej z uporem bronicie, znajdujecie
sie o wlos od herezji. Skar¢ swoje zte sumienie i nie méw, ze Twoja przewrotna opinia
i falszywy upor jest gorliwoscig plynaca z wiary (...) ile szkody przynosza Kosciotowi
przewrotne opinie, ktére opieraja sie na zlym przywigzaniu do jakiego$ pojedynczego
nauczyciela, i zeby go broni¢, oddalamy sie od opinii Kosciota i od osadu uczonych na
uniwersytetach (...) Poniewaz czlowiek ktéry przeciwko ustaleniom Paryza i przeciwko
powszechnej zgodzie Kosciota Rzymskiego wcigz pozostaje przy swojej opinii, nie moze
by¢ bez wielkiej pychy albo jawnego szalenstwa” (Abc-6 LVI, s. 1127-1128).

294 ,Powiedziatem te rzeczy nie dlatego, ze nie chce zosta¢ sprawiedliwie zganiony, ale zeby
nikt nie wazy! sie osadzac zbyt pochopnie jakiego$ blednego zdania, gdyz w pismach
jest tyle znaczen ile gtéw. Nie mam na mysli Swietych Pism, ale te ludzkie, na ktére
powinni$my patrze¢ zdrowym okiem, jak sami chcielibysmy, zeby patrzono na nasze.
Zaswiadczam ci na Jezusa Chrystusa, mojego Pana, ze niczego z wieksza checig bym nie
zrobil, jak wycofal sie z tego, co przeciwko twojej wierze napisalem badz powiedziatem.
Zadnemu z moich najwiekszych przeciwnikéw nie zalezy w takim stopniu na oskarzeniu
mnie, jak [zalezy] mnie samemu. Ja uwazam i w rzeczy samej wierze, ze taki, ktéry nie
chce sie wycofa¢ z tego, co po heretycku stwierdzil, nie jest stuga Jezusa Chrystusa ale
diabta. I btagam mojego Zbawiciela i tych wszystkich, ktérzy wiecej widzg niz ja, zeby
mnie ostrzegli (...) a predko, w pierwszym kazaniu albo w pierwszym druku, ktéry wy-
dam, odwotam to, co zle powiedzialem. A méwie o tym, co Zle powiedzialem przeciwko
wierze albo dobrym obyczajom, bo co do tych innych ktamstw albo matych bledéw, nie
ma czlowieka, ktéry moglby sie wymoéwi¢ od wszelkiej winy” (Abc-6 LVIII, s. 1136). Po-
dobnga deklaracje wygtosita Teresa od Jezusa, stwierdzajac, ze sama stawilaby sie przed
inkwizycja, gdyby podejrzewala samga siebie o blad w wierze (por. V 33,5).
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Hiszpanii. Wszystko to jednak, z powodu braku dokladniejszych danych,
pozostaje w sferze domystow=os.

Pewne jest natomiast to, ze na Indeksie z 1559 roku - zatem wydane-
go na dtugo po $mierci Osuny - znalaz! sie jego traktat El Gracioso Convite,
popularyzujacy praktyke czestego przystepowania do Komunii $w. Po tej
dacie nie wznowiono juz w Hiszpanii zadnego dziela franciszkanskiego au-
tora napisanego w jezyku kastylijskim, az do publikacji Trzeciego abecadta
duchowego w 1638 roku, co Pérez Garcia nazwal wymownie jego ,wydawni-
cz3 $miercig”zes,

3.2. Osuna - autor ksigzek duchowych

Rozwazania na temat Osuny — mistagoga i apostota ksigzki, warto uzupelni¢
na koniec krétka refleksja nad Osung — autorem oraz nad charakterem jego
tworczosci literackiej.

Szerokos¢ ducha i apostolski rozmach franciszkanina, poszukujacego
drég dotarcia do wszystkich bez wyjatku, pragnienie powszechnego postepu
chrzescijan w podazaniu drogami wiary — nieograniczone jedynie do oséb
zakonnych - s3 czyms$, o czym pézne Sredniowiecze przypominalo sobie
tylko sporadycznie. Dazenia te — jak juz wczesniej powiedziano — wynika-
ty z przekonan Osuny o powszechnym powolaniu do $wieto$ci, rozumia-
nej jako wysoka miara zycia chrzescijaniskiego (por. Novo millennio ineunte,
31), oraz o uniwersalizmie mandatu misyjnego Kosciota. Starajac sie uczy-
nic wiare przystepng, Osuna ukazuje ja w kluczu przyjazni z Bogiem, ktéra
podtrzymuje sie i rozwija na drodze nieustannej modlitwy, rozumianej na
wskro$ osobowo. Autentyczna modlitwa - w jego przekonaniu — domaga sie
z kolei przyjecia pewnych wytycznych, jakiejs ustalonej metody badz podej-
$cia, cho¢by catkiem ogélnego, oraz dyscypliny, ktéra moglaby zabezpieczy¢
jej trwanie. Przy polaczeniu tych dwéch wizji droga rekolekdji zaczyna sie
jawi¢ jako droga duchowa o uniwersalnym charakterze, i tak wtagnie sam jg
pojmowat i ukazywal innym Osunaz”.

Jak zauwazy trafnie Pérez Garcia, Osuna, ktéremu przyswiecaly orygi-
nalne cele, stal sie sila rzeczy oryginalnym autorem. Obdarzony ,nadzwy-
czajng zdolnoscig komunikowania” - co bez watpienia stanowi takze znak
rozpoznawczy Teresy od Jezusa — nie zdecydowal sie podazac utartymi

295 Por. R.M. Pérez Garcia, La obra de Francisco de Osuna y la censura, dz. cyt., s. 122-124.

296 Tamze,s.121.

297 Por. M. Quirés Garcia, Francisco de Osuna y la imprenta: Catdlogo bibliogrdfico, dz. cyt.,
s.21-22.
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$ciezkami $redniowiecznych kompilatoréw. W ,oléniewajacych obrazach”
i w ,intencji dotarcia do najodleglejszego zautka w spoleczenstwie” Pérez
Garcia dostrzega u Osuny przejawy wyraznej $wiadomosci kulturowego no-
vum epoki, w ktérej przyszlo mu zyczos.

Zreszta sami odbiorcy twérczosci Osuny moga stanowi¢ najlepszy do-
wdd zaréwno nosnosci przeslania, jak i talentu jezykowego franciszkanina.
Jak bowiem podaje Lépez Santidridn, miedzy rokiem 1527 a 1559 stat sie
on najczesciej czytanym autorem na calym Pétwyspie Iberyjskimz=eo.

Jak wida¢, méwienie o Osunie jako autorze w nieunikniony sposéb pro-
wadzi réwniez do méwienia o jego jezyku, stanowigcym pierwszg materie dla
kazdego autora. O talencie jezykowym oraz walorach literackich jego dziet
wypada nam zatem powiedzie¢ nieco wiecej.

Nicolas Antonio (11684), uwazany za ojca hiszpanskiej bibliografii, na-
zwal Abecadta duchowe ,pomnikami jezyka narodowego” (monumentos de la
lengua nacional)>>°. Na podobieristwo Reja czy Kochanowskiego, zyjacych
w Polsce w podobnym czasie, franciszkanski autor zmagal sie z materig
rodzimego jezyka na 6wczesnym poziomie jego rozwoju, wcigz wyraznie
ubozszego terminologicznie wzgledem taciny. To, co samo w sobie jest juz
wymagajace, jak wyrazanie subtelnych zagadnien z zakresu doswiadcze-
nia duchowego czy teologii, obarczone zostalo tym sposobem dodatkowga
trudnoscig®. Pomimo wyzwan osiagnat Osuna ,arcymistrzostwo w do-

298 Por. R.M. Pérez Garcia, La obra de Francisco de Osuna y la censura, dz. cyt., s. 120.

299 Por. S. Lépez Santidrian, Introduccion [Tercer Abecedario Espiritual], dz. cyt., s. 26.

300 N. Antonio, Bibliotheca Hispana nova sive Hispanorum scriptorum qui ab anno MD ad MDC-
LXXXIV floruere notitia, apud Joachinum de Ibarra, 1783, s. 455.

301 O trudnosciach jezykowych méwi sam Osuna: ,Poniewaz ten sposéb méwienia jest
bardzo podobny, zwlaszcza jesli w jezyku hiszpaniskim chcielibysmy tak nalezycie (ci-
sle) to wyrazi¢ (declarar) jak to odczuwamy (sentir), co jest sprawg nietatwa z uwagi na
brak stéw, ktére oddaja (oznaczaja) odpowiedniosci (conveniencias) i relacje i dyspozy-
cje i sposoby robienia pewnych rzeczy [razem] z innymi albo obecnymi w umysle (zro-
zumianymi, entendidas) i rzeczy oddalonych od materii cielesnej i grubych spraw, do
ktérych nasz jezyk (vulgar) pozostaje tak bardzo przywiazany”. [,Puesto caso que esta
manera de decir tenga harta apariencia, mayormente si en romance la pudiésemos tan
propiamente declarar como la sentimos, lo cual es cosa dificultosa por la falta de los vo-
cablos que importan conveniencias y relaciones y disposiciones y maneras de hacer unas
cosas con otras o entendidas y cosas apartadas de la materia corporal y grosura a la cual
estd nuestro vulgar muy atado”] (Abc-2 11,9, XCv-XClIr). F. de Osuna, Tercer abecedario
espiritual, 11. Od roku 1557, gdy w Hiszpanii pojawily sie pierwsze grupy protestantéw
(Valladolid, Sevilla), problem stanie sie jeszcze bardziej wazki. Pewne sformutowania czy
style méwienia szybko zaczely by¢ kojarzone z luteranizmem. Uzywane powszechnie
wyrazenia, jak: aniquilacién, fondo/parte superior del alma, quietud, bajar a si, subir sobre
si, amor puro, unién, transformacion, deificacién, hombre espiritual czesto traca swoja jed-
noznacznie ortodoksyjng wymowe. Na skutek tego w tekstach pojawiaja sie zastrzeze-
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borze wyrazéw”, a ich nagromadzenie swiadczy nie tylko o bogactwie jego
stownictwa, ale tez o pomystowosci samego autora. Wyréznia sie pod tym
wzgledem zwlaszcza Trzecie abecadlo duchowe z jego ciggami synonimicz-
nymi (por. 6,2-3; 10,6; 16,9)=02. Z uwagi na powyzsze twdrczos¢ Osuny=°z,
réwniez pod wzgledem jezykowym, nalezy uzna¢ pod wieloma aspektami za
pionierska, przecierajaca $ciezki dla pézniejszych osiagnieé najbardziej zna-
nych przedstawicieli szesnastowiecznej, hiszpanskiej literatury mistycznej:
$w. Jana od Krzyza, $w. Ludwika z Granady czy w koncu $w. Teresy od Je-
zusa®*s, tak ze Criségono de Jesus Sacramentado bedzie mégl nazwaé pisma
Osuny mianem , szkoty, w ktérej uczyli sie najstawniejsi mistycy hiszpanscy
korica [szesnastego — przyp. aut.] wieku”zos,

Co do stylu wypowiedzi Osuny badacz ten zwraca uwage na jego czystosc.
Zamora Jambrina okresli go natomiast jako ,bezposredni, elokwentny, ele-
gancki (...) ale [jednoczesnie] jasny, a jego stownictwo bogate terminolo-
gicznie i w niemniejszym stopniu obfitujagce w metafory i alegorie”=°s, co
przypomina ten, ktéry znajdziemy pézniej u Teresy. Zdaniem Maroto ,,Osu-
na wypracowal wlasny styl, ktéry tchnie pewnym liryzmem, franciszkan-
ska prostotg, bogaty w stownictwo, obrazy i symbole, zaczerpniete gtéwnie
z zycia codziennego, z obserwacji przyrody, $wiata roélin i zwierzat”. Uwaza
go nadto za plastyczny, ,obfity i plodny”=c”. Przytoczone charakterystyki
nalezatoby jeszcze uzupelni¢ wskazaniem na wysoki stopien ubiblijnienia
jezyka franciszkanina, wyrazajacy sie nie tylko licznymi cytatami, ale takze
obecnoscia biblijnych toposéw, nawigzan i obrazéw.

Dzieta Osuny juz od pierwszego wydania cieszyly sie ogromna popu-
larnoscia i renomazs. Az do dzi§ doczekaly sie tacznie ponad czterdziestu
réznych wydan. Byly tlumaczone na jezyk francuski, niemiecki, angielski,
wloski i facinezoo. Sukces wydawniczy Osuny na lokalnym rynku byt tak zna-

nia i doprecyzowania. Autorzy beda zmuszeni w wiekszym stopniu bra¢ pod uwage te
zmieniajace sie okoliczno$ci, majac na uwadze nie tylko wtasng intencje komunikacyjna,
potrzeby, aspiracje i poziom czytelnikéw ale tez wrazliwos¢ cenzoréw.

302 Por. D. de Pablo Maroto, Reformas y espirituales franciscanos en el Renacimiento, dz. cyt., s. 45.

303 Obok twoérczosci innych wezesnych autoréw, takich jak: Gémez Garcia, Laredo, Alonso
de Madrid, Antonio Guevara, Bernabé de Palma i in.

304 Por. E de Osuna, Tercer abecedario espiritual, dz. cyt., s. 13.

305 C.deJ. Sacramentado, La escuela mistica carmelitana, Mensajero de Santa Teresa y de San
Juan de la Cruz, Sigiriano Diaz, Madrid, Avila 1930, s. 54.

306 H.Zamora Jambrina, Osuna, Francisco de, dz. cyt.

307 D. de Pablo Maroto, Reformas y espirituales franciscanos en el Renacimiento, dz. cyt., s. 44-45.

308 Por. M. Angel, La vie franciscaine en Espagne entre les deux couronnements de Charles-
-Quint; ou le premier Commissaire Général des provinces franciscaines des Indes Occidentales.
Chapitre VI. Ossuna dans la littérature espagnole, dz. cyt., s. 18.

309 Por. H. Zamora Jambrina, Osuna, Francisco de, dz. cyt.
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czacy, ze w $wietle wspétczesnych kategorii jego dziela nalezaloby okresli¢
mianem bestsellerow, samego autora uznajac za posta¢ wrecz emblematycz-
na=. Wedlug danych zgromadzonych przez Quirésa Garcie w Katalogu bi-
bliograficznym, stanowigcym obecnie najbardziej kompletny inwentarz tego
rodzaju, kazde z sze$ciu wydanych za zycia Osuny hiszpanskojezycznych
dziet doczekalo sie wznowienia**. Rozpoznawalnos¢ cyklu Abecadet ducho-
wych byla tak wielka, ze na wyrazne zyczenie wydawcy Osuna zgodzil sie
odwréci¢ kolejnos¢ cztonéw w oryginalnie zamierzonym przez siebie tytule
czwartej czesci cyklu. W wyniku tego zabiegu Ley de amor y quarta parte del
Abecedario espiritual nosi tytul: Quarta parte del Abecedario espiritual o Ley
de amor. Podobne zabiegi wydawcéw mialy réwniez miejsce pézniej, przy
publikacji 5. 1 6. czedci cykluz=.

W Prologu do Pierwszego abecadta duchowego tak wyjasnit Osuna swéj au-
torski zamys! towarzyszacy mu u poczatkéw komponowania catego cyklu:

Ci, ktérzy maja by¢ wielkimi rachmistrzami, najpierw musza nauczy¢
sie dobrze liczy¢ do dziesieciu: i mnozy¢ jedne mate numery przez
drugie, bez czego nigdy nie beda rachmistrzami. Gdybym zobaczyt
drabine siegajaca nieba, jak zobaczyl ja Jakub, bytby ignorantem ten,
kto mniemalby, ze zdola wspia¢ sie [po niej], nie pokonujac najpierw
najnizszych stopni; tak tez zadnej rzeczy nie opanuje sie dobrze, je-
$li nie ceni sie dostatecznie jej poczatkdéw; ktére o tyle s trudniej-
sze 1 nizsze, o ile sama ta rzecz ma by¢ doskonalsza i szlachetniej-
sza p6zniej — niezaleznie od tego, czy bedzie to rzecz naturalna, czy
wytworzona. Ci, ktérzy pézniej maja by¢ wiekszymi ludzmi, dorasta-
ja posréd wiekszych przeszkéd i trudéw, gdy sa mali. Podobnie tez
drzewo, o ile ma by¢ wieksze, o tyle mniejszym jest na poczatku i tez
wolniej rosnie. Zeby ktos moégl by¢ wielkim uczonym, co jest rzecza
godna wielkiego uznania, jasne jest, ze nigdy nie stanie sie takim, jesli
wpierw nie nauczy sie a. b. c., co jest najnizsza rzecza, o jakiej mozna
pomyslec. Tak ze, jesli dobrze sie temu przyjrzymy, okazuje sie, ze
pokora jest fundamentem i poczatkiem wszystkiego, a bez niej zadne;j
doktryny nie mozna sie nauczy¢. A poniewaz mnie, dla ktérego tak

310 Por. R.M. Pérez Garcia, La obra de Francisco de Osunay la censura, dz. cyt., s. 120-121.

311 Pierwsze abecadlo duchowe (Sewilla 1528, Burgos 1537); Drugie abecadto duchowe (Sewilla
1530, Burgos 1539); Trzecie abecadto duchowe (Toledo 1527, Valladolid 1537); Czwarte
abecadto duchowe (Sewilla 1530, Burgos 1536); Gracioso convite (Sewilla 1530, Burgos
1537); Norte de los estados (Sewilla 1531, Burgos 1541).

312 Por. M. Angel, La vie franciscaine en Espagne entre les deux couronnements de Charles-
-Quint; ou le premier Commissaire Général des provinces franciscaines des Indes Occidentales.
Chapitre V1. Ossuna dans la littérature espagnole, dz. cyt., s. 17-18.
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konieczng ona byla, nie byla [tez] obca, chcialem polaczy¢ ja z moja
nauka, ukladajac [te] w niskim stylu, odlegtym od wszelkiej preten-
sjonalnosci (Abc-1, Prolog, fol. 3 recto)==.

Zatem, co do gatunku, majg Abecadta duchowe forme abecedariuszy, czyli
utwordw literackich, ktérych nastepujace po sobie wersy rozpoczynaja sie
kolejnymi literami alfabetu1s. Co wiecej, te sama regule kompozycyjng zda-
rza sie Osunie stosowac nawet w obrebie pojedynczych ustepéw tekstu. Za-
bieg tego rodzaju pelni podwdjna role. Z jednej strony ,poteguje wrazenie
progresji i jezykowe bogactwo sprzyjajace ekspresji doktrynalnej”=s, z dru-
giej stanowi narzedzie mnemotechniczne, ulatwiajace odbiorcy zapamie-
tywanie sentencji wzglednie wyliczen, w celu ich trwaltego przyswojenia=e.
Forme abecedariusza ma na przyklad wyliczenie definicji milosci: baculo
pastoral, comunicacion del Espiritu Santo, don, estrella itd. (Abc-3 16,5) czy
wezwania modlitwy, stuzacej rozbudzeniu miltosci Boga, gdzie kolejne litery
wystepuja nawet w formie zwielokrotnionej:

ijOh amigo mio muy amable de mi 4nima,
bondad benignisima de los que te buscan,
consuelo y confianza de mi corazén,

313 ,Los que han de ser grandes contadores primero han de saber muy bien contar hasta
diez: y multiplicar unos pequefios numeros con otros: sin lo qual nunca seran contado-
res. Si vuiesse un escalera que llegasse al cielo como lo vio jacob ignorante seria el que
presumiesse subir sin passar primero por los mas baxos escalones; de manera que nin-
guna cosa se alcanca bien si son menospreciados sus principios: los quales tanto son mas
dificultosos y baxos quanto la cosa ha de ser mas excelente y notable despues: aora sea
cosa natural o artificial. Los que despues han de ser grandes hombres se crian con mas
dificultad e trabajo siendo pequefios; y un arbol quanto ha de ser mayor comienca de mas
pequetio desque nace e crece menos. Para que uno sea gran letrado que es cosa de gran
estima claro esta que nunca lo sera sino aprende primero el a. a. c. Que es la cosa mas
baxa que se halla. De manera que si bien miramos la umildad es fundamento e principio
de todo sin la qual ninguna dotrina se aprende: y porque a mi a quien tan necessaria era
no fuesse agena quise la mezclar con mi doctrina ordenandola por baxo estilo: ageno de
toda presuncion”.

314 Forme abecedariusza przyjmuja niektére fragmenty Starego Testamentu, zwlaszcza
Psalmy (por. Prz 31,10-31; Ps 25,119, 145 i in.). Tym $rodkiem kompozycyjnym po-
stuguja sie nadto z rézna czestotliwoscia: $w. Augustyn, Gerson, Kempis (Parvum al-
phabetum monachi in schola Dei), Juan de Valdés (EI Abecedario cristiano), Lope de Vega,
Cervantes i Juan Sanz. Por. D. de Pablo Maroto, Reformas y espirituales franciscanos en el
Renacimiento, dz. cyt., s. 48.

315 Tamze, s. 47.

316 O tej funkcji abecedariuszy wspomina sam Osuna: ,Ta btogostawiona modlitwa jest bar-
dzo fatwa do opanowania, poniewaz, jesli sie jej przyjrzysz, zauwazysz, ze idzie po kolej-
nych literach alfabetu” (Abc-3 16,10).
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Dios, deificador de los que se dan a ti,

esperanza entera de mis entrafias,

fuente de fuego de amor mio

gratisimo, gobernador y gloria mia,

hartura hambrienta de mis deseos,

justicia justificadora de los tuyos,

muy carisima caridad de los catélicos,

liberalisima largueza y lumbre de mis ojos,
majestad misericordiosa de los menguados,
nobleza natural y noticia que todo lo sabes,

orden que dispones en mejor mis cosas,

padre precioso y posesion de pobres,

quietisimo descanso de los que de si se quejan,
refrigerio y refeccién de los que trabajan en amarte,
sanidad de los santos enfermos de amor,

tutor y tesorero de los que te tomen como hijos,
voluntad santificadora y victoria de todos los tentados,
vida de la vita mia (Abc-3 16,10).

Co do historii edycji, przyjmuje sie, ze na trzy Abecadla skladaly sie poczat-
kowo krétkie sentencje, skompilowane przez Osune jeszcze w czasie, gdy
jako mtody kaplan przyby! do La Salcedy=". Sentencje te mialy zastosowanie
praktyczne i krazyly w obiegu nieformalnym. Byly w takiej formie odpisy-
wane i komentowane. Z czasem jednak postronne osoby zaczely dodawac¢ do
wspomnianych sentencji glosy, niezgodne z intencjami Osuny. Mozliwe, ze
alumbrados i dejados interpretowali je w taki sposéb, by nadawaly sie do obro-
ny propagowanych przez nich teorii i praktyk (por. Abc-1, s. iiii)=e. W obli-
czu sytuacji tak napietej i delikatnej Osuna, jak podaje we wstepie Trzeciego
abecadta, zdecydowat sie opatrzy¢ swoje sentencje autorskim komentarzem,
oddajac nastepnie tak powstale dzieta do drukuse. W okregu toledarnsko-

317 Por. D. de Pablo Maroto, Reformas y espirituales franciscanos en el Renacimiento, dz. cyt., s. 48.

318 Por. tamze, s. 49.

319 W strefie geograficznej, obejmujacej La Salcede, Pastrane, Alcald, Guadalajare i Escalone,
réwniez w Prowingji Toledo, mamy w tym okresie do czynienia z rozkwitem ruchéw ducho-
wych. Zamek w Escalonie stanowil swoisty tygiel, w ktérym pod patronatem ksiecia Diego
Loépez Pacheco, spotykali sie przedstawiciele bardzo zréznicowanych, duchowych tenden-
¢ji. Posréd nich szczegblng uwage zwracajg dejados i alumbrados (Pedro Ruiz de Alcaraz,
Francisca Hernandez), zwolennicy drogi del beneficio de Cristo (Cazalla i Juan de Valdés),
erazmianie i wreszcie franciszkanscy recogidos, z ktérymi utozsamialo sie wielu $wieckich,
poddajacych sie kierownictwu duchowemu franciszkanéw z ich pobliskich rekolektoriéw.
Wokoét natury i twierdzen wspomnianych ruchéw trwala jeszcze wowczas debata. Gosciem
na zamku w Escalonie bywat réwniez Osuna, ktéry wlasnie Pachecowi zadedykowat swoje
Trzecie abecadto duchowe. Por. tamze, s. 48.
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-alkarranskim toczyla sie swoista gra, angazujaca wiele oséb, ktérej stawka
byla reputacja tamtejszych franciszkanéw. Kontakty miedzy nimi a $rodo-
wiskiem toledanskich alumbrados byly dobrze znane inkwizycji. Zeby zaze-
gnaé niebezpieczenistwo, trzeba bylo obroni¢ praktykowana od dziesiecioleci
w franciszkanskich oratoriach mistyke rekolekgji, oddzielajac zdecydowane
jej zasady od dyskusyjnego dejamiento toledariskich alumbrados==c.

Osunie — zaangazowanemu w osiggniecie tych celéw — nie chodzito jed-
nak przede wszystkim o polityke zakonu. Jego motywacja byta glebsza, sie-
gajac osobistego przekonania o wartosci rekolekcji. Znat ja nie tylko z re-
lagji starcéw, ale tez z wlasnego doswiadczenia. Réwnoczesnie zdaje sobie
sprawe z tego, ze aby droga ta nie zostala uznana za ,bieg na prézno” (por.
Ga 2,2), konieczne bedzie wykazanie, ze opiera sie ona na zdrowych pod-
stawach teologicznych. Stad swoje wskazania praktyczne uzasadnia Osuna
konsekwentnie argumentami biblijnymi, patrystycznymi i dogmatycznymi,
zaczerpnietymi od katolickich autoréw, znanych z nieposzlakowanej orto-
doksji i cieszacych sie bezdyskusyjnym autorytetem. Przedstawiona w taki
sposéb teoria rekolekcji — pozostajac na wskros pastoralng — okazuje sie nie
odbiega¢ w zadnej czeéci od Objawienia i ko$cielnej praktyki. Jesli nawet
niektére elementy tej teorii wydaja sie nowe czy zaskakujace, to w rzeczy-
wisto$ci takimi nie sg — co najwyzej ulegly w jakiej$ mierze zapoznaniu albo
zostaly wyrazone przy uzyciu odmiennych $rodkéw. Wskazéwki Osuny nie
opieraja sie wszak na jego wlasnym autorytecie ani nie on jest gwarantem
ich prawdziwosci. Za potwierdzenie powodzenia Osuny w realizacji obra-
nych celé6w mozna bez watpienia uzna¢ fakt, ze Trzecie abecadto duchowe,
przy calej ,bezwzglednosci” inkwizycji z jednej strony i subtelnosci tema-
téw, o ktérych traktuje ksigzka z drugiej, nigdy nie znalazto sie na zadnym
z indekséw, ktére nie oszczedzily pism tak wybitnych postaci, jak choéby
kanonizowani pézniej Jan z Avila i Franciszek Borgiasz, ani innych autoréw
piszacych o rekolekdji, jak chociazby Bernardino de Laredo.

Wré6émy jednak do Abecadet. Jak juz wspomniano, na dzielo sktada sie
sze$¢ czesci, ktére na pierwszy rzut oka zdaja sie by¢ ze sobg powigzane
tylko luZzno i w spos6b nieoczywisty. Kazdy tom cyklu stanowi tematycz-
nie zamknieta calos$¢ i moze byé czytany niezaleznie od pozostalychz=:.
Réwniez z tego powodu mozliwe bylto opublikowanie Trzeciego abecadta du-

320 Por. R.M. Pérez Garcia, La obra de Francisco de Osuna y la censura, dz. cyt., s. 121.

321 Trzecie abecadlo, ktére méwi o praktyce recogimiento poprzedza Pierwsze poswiecone pa-
sji Chrystusa oraz Drugie dotyczace ¢wiczen duchowych. W czesci czwartej autor zajmuje
sie przykazaniem milosci, w piatej ub6stwem i bogactwem, wreszcie w széstej pisze o ra-
nach Chrystusa.
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chowego przed Pierwszym i Drugim abecadtem, bez narazania czytelnika na
niezrozumienie, ktére w innych okolicznosciach mogtoby wynikna¢ z po-
dobnego faktu.

Trzeba jeszcze zauwazy¢, ze kolejnos¢ oglaszania dziel drukiem nie od-
zwierciedla w prosty sposéb chronologii ich powstawania. Pomimo ze Trze-
cie abecadto duchowe, jak juz wiemy, stanowilo debiut wydawniczy francisz-
kanskiego autora, to jednak w prologu do Pierwszego abecadta duchowego to
wladnie to, a nie Trzecie abecadlo nazwie Osuna ,,swoim pierwszym owo-
cem” (Abc-1, fol. 2r). Méwi w nim autor o abecadlach (abecedarios) w liczbie
mnogiej, sugerujac tym sposobem istnienie dwéch pozostatych (por. Abe-1,
Prologo, fol. Illr)=22. Réwniez prolog Trzeciego abecadta duchowego wspomina
o dwéch wezesdniejszych czesciach2.

Podobnych autoreferencji, na podstawie ktérych mozna wnioskowac,
ze Osuna mial zwyczaj pracowa¢ nad kilkoma projektami réwnoczesnie,
znajdziemy zreszta u autora wiecej. Dla przykladu, komentujac w Trzecim
abecadle strofe: ,\Wszystko powinienes odnosi¢ [do mitosci] i ze wszystkiego
wydobywad mitos¢” (Referir y sacar debes de toda cosa el amor), zapowiedziat
autor oddzielny traktat na ten temat, opatrzony tytutem Ley de amor de Dios
y del prdjimo, ktéry mial by¢ zamieszczony na koncu Trzeciego abecadta — co
jednak, jak wiemy, nie doszlo do skutku. Zostal on ostatecznie wydany kilka
lat pézniej jako Ley de amor santo, czyli Czwarte abecadlo duchowe. Liczne
tekstualne nawigzania do tego wlasnie, wspomnianego przed chwilg trak-
tatu, odnalez¢ mozna natomiast w EI gracioso convite. Z kolei w Czwartym
abecadle duchowym wspomina autor o opublikowanym rok pézniej Norte de
los estados. Podobnie w Pigtym wspomni prace nad Széstym?=2+.

Proces tworczy i redakcyjny Osuny stwarza zatem wrazenie dos¢ zlo-
zonego i nielinearnego. Méwiac o tym Quirés Garcia2s przywoluje Groulta
(Pierre Groult, Los misticos de los Paises Bajos y la literatura espiritual espariola
del siglo XVI, Madrid 1976, s. 139), z ktérego twierdzeniem, jakoby francisz-

322 Tym, do czego Osuna odnosi si¢ w tym tekscie, nie s3 jednak najprawdopodobniej abe-
cedariusze wraz z komentarzem, lecz jedynie same zbiory sentencji, skoro pisze, ze byly
zwiezle (brevedad destos Abecedarios) i otwarte na obce, odbiegajace od intencji autora
objasnienia.

323 ,Ukonczywszy w pewnym stopniu te dwie czesci” [,Habiendo medianamente concluido
las dos partes”] (Abc-3, s. 87).

324 Z podobnych wewnetrznych odwolar mozemy dowiedzie¢ sie jeszcze o trzech innych pro-
jektach literackich Osuny, ktére ostatecznie nie zostaly ukoniczone albo wydane, badz
tez ich egzemplarze nie zachowaly sie do naszych czaséw. Sa to: Doctrina christiana, szkic
dotyczacy skruputéw matzenskich oraz druga czesé Norte. Por. M. Quirés Garcia, Francisco
de Osuna y la imprenta: Catdlogo bibliogrdfico, dz. cyt., s. 26-27.

325 Tamze, s. 27.
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kanski autor komponowat swoje dzieta, nie zachowujac przy tym ,,porzadku,
metody ani logiki”, zdaje sie entuzjastycznie niemal zgadzac¢=2¢. Opinia ta wy-
daje sie jednak nieco przesadna, przynajmniej w tym, co odnosi sie do logiki
i metody, zwlaszcza jesli weZmie sie pod uwage fakt, ze kazda z czesci cyklu
Abecadet pomyslana jest jako oméwienie konkretnego aspektu praktyki du-
chowej i okreslona przyjeta forma, ktérej Osuna pozostal wierny. Ten sam
badacz, nazywajac franciszkanskiego autora ,autentycznym grafomanem,
inicjujacym tyle projektéw literackich, ile tylko pomystéw zrodzi sie w jego
tworczym umysle, dla ktérego nie jest mozliwe przestrzeganie zadnego po-
rzadku ani metody, ani logiki we wlasnych kompozycjach™27, zdaje sie sam
ulega¢ pokusie formutowania sagdu opartego jedynie na ,0sobistych interpre-
tacjach”, ktéra to postawe tak stusznie przeciez gani u innych badaczy=2¢. Za-
stanawia to tym bardziej, ze jeszcze kilka lat wczesniej napisat Quirés Garcia
artykul o ,metodzie abecedariusza” (En torno al método del abecedario: origenes
y evolucién hasta el siglo XVI, Analecta Malacitiana, 21, 2, 1998, s. 573-599),
twierdzac nadto, ze réwniez calej serii Abecadel nie mozna odmoéwié pew-
nego ukierunkowania, tak ze wszystkie one w sposéb tgczny i nierozdzielny
»stanowia kompletne oméwienie doswiadczenia recogimiento”?e.

Do podobnego wniosku dochodzi Pérez Garcia, twierdzac, ze grupa,
na ktora sktada sie osiem tytuléw opublikowanych miedzy rokiem 1527
a 1556, ,,stanowi bez cienia watpliwo$ci najbardziej kompletne i dopraco-
wane przedsiewziecie pastoralne calego tego okresu: panorame ¢wiczen du-
chowych, ktéra, wychodzac od Pasji i bogatego repertuaru medytacyjnego,
gleboko zakorzenionego w tradycji, rozciaga sie na Pierwsze, drugie, pigte
i szdste abecadto, do tego trzeba doda¢ gleboka refleksje na temat milosci,
ktéra stanowi Czwarte abecadlo duchowe albo Prawo $wietej mitosci, nadto
pierwszy — rzeczywiscie godny takiej nazwy — traktat w jezyku kastylijskim,

326 W obronie Osuny przeciwko zarzutom o brak planu, logiki i konsekwencji w prezento-
waniu tresci wystapit w swoim czasie réwniez Michel Angel, oceniajac owe zarzuty jako
bezpodstawne. Jego zdaniem nie tyle brakuje planu Osunie, co wnikliwosci w lekturze
jego krytykom. Por. M. Angel, La vie franciscaine en Espagne entre les deux couronnements
de Charles-Quint; ou le premier Commissaire Général des provinces franciscaines des Indes
Occidentales. Chapitre V. Ossuna auteur, ,Revista de archivos, bibliotecas y museos” 1913,
t. XXIX, nr 9-10, s. 192-193.

327 W jezyku hiszpanskim stowo to nie ma pejoratywnego znaczenia tak jak w jezyku pol-
skim. Zgodnie z tacinskim zrédtostowem oznacza jedynie osobe przejawiajaca nieodpar-
ty pociag do pisania.

328 Por. M. Quirés Garcia, Francisco de Osuna y la imprenta: Catdlogo bibliogrdfico, dz. cyt., s. 12.

329 M. Quirds Garcia, Abecedario espiritual V'y VI partes. Volumen I. Estudio introductorio, Fun-
dacién Universitaria Espafiola, Madrid 2002, s. 44. Trudno méwi¢ o nieporzadku tam,
gdzie mowa jest o postugiwaniu sie metoda.
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poswiecony Eucharystii (Gracioso convite) [i wreszcie] Norte de los estados,
przez ktére zamierzal ukazac chrzescijanom $wieckim wytyczne na kolej-
ne etapy ich zycia, rewindykujac unikalna, religijna warto$¢ zycia w $wiecie,
odnoszac je do zycia zakonnego i duchownego”z=°.

Zdaje sie zatem, ze mozna przyja¢ bardziej umiarkowany poglad, idac
w tym za Zamorg Jambrinem, iz synteza doktrynalna Osuny jest ,intelek-
tualno-afektywna, ale nie [przesadnie, warto by doda¢ — przyp. aut.] syste-
matyczna i niekoniecznie zainteresowana precyzja”, co wynika z faktu, ze
franciszkaninowi nie przy$wiecala nigdy intencja ,tworzenia systemu”zs2.
Nie zmienia to wszakze faktu, ze swoim cyklem Osuna zrealizowal pelne
rozmachu i przemyslane zalozenie.

Na koniec dopowiedzmy jeszcze nieco o samym Trzecim abecadle du-
chowym. Bez watpienia jest to najwazniejszy tom cyklu, przede wszystkim
dlatego, ze stanowi on pierwsza z wielkich syntez franciszkanskiej mistyki
rekolekgji. Z uwagi na ten fakt, jak i na popularnos$¢, ktéra dzieto cieszyto
sie od pierwszego wydania, wywarlo ono wielki wplyw na szesnastowieczna
mistyke hiszpaniska, stajac sie stalym punktem odniesienia dla kolejnych
autorowss2,

Co do wielkosci naktadu, nie jest ona znana, nie bylo bowiem éwcze-
snym zwyczajem umieszczanie w ksigzce takowej informacji. Do naszych
czas6w zachowaly sie jedynie pojedyncze egzemplarze z tej edycji, o ktérych
istnieniu wiemy=2. Opierajac sie jednak na przywotanych wczesniej, ogél-
nych danych, mozna przypuszczaé, ze Trzecie abecadto duchowe stanowigce
debiut wydawniczy nierozpoznawalnego jeszcze autora, jakim byl wéwczas
Osuna, powielono co najwyzej kilkaset razy. O pdzniejszej popularnosci
franciszkanina $wiadcza natomiast niezbicie powtérne edycje jego dziel.
Jak pamietamy, wiekszo$¢ z nich doczekala sie takowych jeszcze za zycia
autora, nawet pomimo stale zwiekszajacej sie konkurencji w tym segmen-
cie rynkuz*+. Mozna stad stusznie wnioskowad, jak czyni to Quirés Garcia,
ze ,marka i miedzynarodowa stawa, jaka wyrobil sobie Osuna, stanowita

330 R.M. Pérez Garcia, La obra de Francisco de Osuna y la censura, dz. cyt., s. 120.

331 H. Zamora Jambrina, Osuna, Francisco de, dz. cyt.

332 Por. R.M. Pérez Garcia, La obra de Francisco de Osuna y la censura, dz. cyt., s. 120.

333 Quirds Garcia wie o 0o$miu, tgcznie z tym, ktéry przechowuje sie w klasztorze $w. Jézefa
w Avila. Por. M. Quirés Garcia, Francisco de Osuna y la imprenta: Catdlogo bibliogrdfico,
dz. cyt., s. 62.

334 O popularnosci Abecadel duchowych $wiadczy réwniez postulat skierowany w strone
Osuny przez jego wydawcow, by dzieto Ley de amor santo opublikowac jako czwartg czes¢
serii, zaznaczajac to w jego tytule, o czym juz na innym miejscu wspomniano.
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zrédlo pokaznych dochodéw dla wydawcéw jego cieszacych sie uznaniem
i popularnoscig dziel”=ss.

W jaki sposéb minoryta zdobyt $rodki na publikacje Trzeciego abecadla
- co zawsze wymagalo poniesienia znacznych nakladéw pienieznych - nie
wiemy. Najczesciej finansowanie podobnych przedsiewzie¢ brali na siebie za-
mozni patroni, dysponujacy znacznym kapitalem. Nie sposéb wykluczy¢, ze
koszty edycji pokry! ,,don Diego Lépez Pacheco, drugi ksigze Eskalony, mar-
kiz Uillena, conde sant [sic!] Esteban, Maiordomo mallor domu Krélewskie-
go Kastylli”, ktéremu dedykowane jest dzielo i ktérego herb widnieje na jego
stronie tytulowej. Autorzy, ktérzy sami nie dysponowali srodkami pozwala-
jacym pokry¢ koszty druku i byli zmuszeni polega¢ w tym na moznych pa-
tronach, czesto opatrywali swoje dzieta dltuzsza dedykacja, w ktérej chwalili
ich zalety=#. Dedykacje tego rodzaju mial zwyczaj zamieszczac takze Osuna.
Trzecie abecadto duchowe wydrukowano w toledaniskim zakladzie Remona de
Petrasa, ktdéry uzyskat na nie przywilej krélewski na okres o$miu lat=+".

Poniewaz szereg faktéw dotyczacych okolicznosci powstania i publikacji
Trzeciego abecadla duchowego jest wspélna dla trzech pierwszych czesci cy-
klu, zostaly one oméwione juz wyzej i nie ma potrzeby, by je w tym miejscu
powtarzac.

W $wietle wszystkiego, co dotad napisano, Trzecie abecadlo duchowe — sta-
nowiace, w polaczeniu z Czwartym, centralny punkt catego cyklu - jawi sie
jako dojrzaly owoc, z jednej strony osobistego doswiadczenia duchowego
Osuny, z drugiej dojrzewajacej przez wieki w obrebie Tradycji koscielnej
refleksji nad pewnymi prawdami i intuicjami ewangelicznymi, zabarwiony
dodatkowo przez charyzmat franciszkanski — zwlaszcza w jego kontempla-
cyjnym wymiarze — oraz idealy renesansowe. W rozdziale starano sie uka-
za¢ franciszkanskiego autora jako pelnego gorliwosci mistyka, ktéry, od-
krywszy w ciemnosciach Boskiej chmury niewiedzy duchowy skarb, najpierw
sam — na podobienistwo roztropnych panien z Ewangelii — gruntownie go
sobie przyswoil (por. Mt 25,1-13), by p6zniej, na skutek odczuwanego we-

335 M. Quirds Garcia, Abecedario espiritual V'y VI partes. Volumen I. Estudio introductorio, dz. cyt.,
s.29.

336 Por. A. Labarre, Historia del libro, dz. cyt., s. 95-96.

337 O tego rodzaju przywileje zabiegali drukarze, pragnac zabezpieczy¢ sie przed zjawiskiem
falsyfikacji, czyli nieuprawnionego powielania dzieta przez inne zaktady. Praktyka ta
byla nagminna, powodujac znaczne straty dla autoryzowanych wydawcéw, ktérzy mu-
sieli ponosi¢ dodatkowe koszty, zwigzane z przygotowaniem tekstu do druku, rekom-
pensowane wyzsza ceng pojedynczego egzemplarza. Uzyskany przywilej zabranial po-
nownych publikacji dzieta przez okres, w ktérym obowigzywat. Por. tamze, s. 93-95.
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wnetrznie imperatywu — niczym stuga Pana, zapraszajacy ubogich na uczte
(por. Ek 14,23) — ,rozglasza¢ [stowa o nim] na dachach” (Mt 10,27). Ogien,
ktérym ploneto serce franciszkanskiego autora, zamkniety w formie jego
najwazniejszego dzieta na podobienistwo olejku we flakonie, zapalil réw-
niez jego najbardziej chyba znanga czytelniczke — Terese od Jezusa. Po tym,
jak z entuzjazmem przyjela go ona do swojego serca, czynigc Osune - za
posrednictwem Trzeciego abecadla duchowego — swoim mistrzem, doszta do
najwyzszych stopni kontemplacji; upodobnila sie do niego réwniez w pra-
gnieniu rozgtaszania i wystawiania swoimi licznymi pismami, dokonujacych
sie w ukrytych glebinach duszy tajemnic Kréla (por. Tb 12,7).
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Rozdzial III
Terezjariska recepcja
Trzeciego abecadta duchowego

Po nakresleniu sylwetki Francisca de Osuny, ze szczegélnym uwypukle-
niem jego apostolatu ksigzka drukowang oraz wielorakich tegoz apostolatu
uwarunkowan, ktére przesadzily o ostatecznym ksztalcie i recepcji Trzecie-
go abecadta duchowego, przechodzimy obecnie do Teresy od Jezusa. Juz na
wstepie warto zauwazy¢, ze wyraznie zarysowujaca sie w ostatnich dziesie-
cioleciach tendencja do uwzgledniania w badaniach réznorodnych kontek-
stéw (historycznego, kulturowego, psychologicznego, socjologicznego czy
religijnego) zaowocowala licznymi oryginalnymi studiami nad spuscizna
terezjanska. Obserwacja ta odnosi si¢ réwniez do obszaru badan hagiogra-
ficznych. Jakkolwiek ryzyko absolutyzowania wnioskéw plynacych z obra-
nia jakiejs szczegdtowej perspektywy — przy pominieciu innych — moze pro-
wadzi¢ do pewnych przeakcentowan czy nawet zafalszowan, niemniej takze
te, stanowiace wynik myslenia zyczeniowego badz projekcji, anachroniczne
portrety Teresy okazuja sie czasem przydatne, chociazby ze wzgledu na kry-
tyczna reakcje, ktéra moga wywolywaé, a ktéra skutkowaé moze dalszym
poglebieniem rozumienia===.

Tak sie sklada, ze réwniez w jezyku polskim nie brakuje fatwo dostep-
nych opracowan, poswieconych zyciu Swietej (nawet jesli wiekszoé¢ z nich
to przektady, gtéwnie z jezyka hiszpanskiego). W zwigzku z powyzszym nie
wydaje sie konieczne, ani nawet potrzebne dla osiggniecia celu tej pracy,
proste referowanie wydarzen z zycia Teresy od Jezusa®*. Jednakze nie spo-

338 Omoéwienie studiow biograficznych poswieconych éwietej z Avila znalez¢ mozna w: C. Gar-
cia, Boletin bibliogrdfico teresiano: Estudios biogrdficos (II), ,Monte Carmelo” 2015, nr 123.

339 Szczegblowa chronologia zycia Teresy od Jezusa wraz z chronologia jej pism, ukazana
na tle najwazniejszych wydarzen epoki, zamieszczona zostala w poznanskim wydaniu
Ksiegi zycia Teresy od Jezusa, Ksigga mojego zycia: Autobiografia, wyd. 2, Flos Carmeli,
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s6b catkowicie poming¢ terezjanskiej biografii w pracy poswieconej obec-
noéci Trzeciego abecadta duchowego ijego autora w zyciu i pismach Swietej.

Skoro tym, co polaczylo Osune z mtoda karmelitanka z klasztoru Wcie-
lenia, byta ksigzka, réwniez ksigzka stanie sie leitmotivem obecnego rozdzia-
tu. Celem, jaki sobie tu stawiamy, bedzie wydobycie z bogatego i zr6znicowa-
nego materiatu biograficznego tych okolicznosci zycia Teresy, ktére wywarly
przypuszczalnie najwiekszy wplyw na jej entuzjastyczny stosunek do dzieta
Osuny, ksztaltujac zarazem sposéb recepcji tego dzieta przez Swieta. Poza
metoda historyczna, dla osiggniecia tak sformulowanego zalozenia, przy-
datne okaze sie réwniez w pewnym zakresie postuzenie sie metoda empa-
tyczno-sapiencjalng, w ksztalcie zaproponowanym przez o. Gogole. Istotne
bedzie dla nas bowiem wczucie sie w perspektywe Teresy z uwzglednieniem
jej wiary, przekonan, uwarunkowan psychologicznych i realiéw historycz-
nych, ktére ta metoda postulujes+.

W tej ,milosniczce dobrych ksigzek” (V 3,7) - jak sama okresli sie Te-
resa — ziarno rzucone przez Osune trafito na podatny grunt. Gdy Osuna
tajemnice rekolekcji przyswajal sobie pod okiem franciszkanskich star-
cow w odosobnieniu La Salcedy, Teresa pobierata swoje ich lekcje u niego
za posrednictwem Trzeciego abecadla duchowego. Podobnie tez do Osuny,
po latach podazania ukazang jej przez franciszkanina $ciezka i o$wiecona
nadprzyrodzonymi $wiatlami, sama stala sie rozchwytywang autorka dziet
o praktyce zycia duchowego i cenionym przewodnikiem po drogach mistyki
afektywnej.

Na poczatku rozdzialu oméwiony zostanie dalszy kontekst terezjanskiej
lektury Trzeciego abecadta duchowego. Zreferowane zostana najistotniejsze
okoliczno$ci zycia Teresy od Jezusa, ksztaltujace jej rozumienie czytanych
tekstéw. Skoro bowiem czytanie jest powigzane z rozumieniem, ktére z ko-
lei stanowi proces o podlozu psychologicznym, to réwniez sposéb przyswo-
jenia sobie przez czytelnika przestania tekstu nie pozostaje bez zwigzku
z calym szeregiem réznorodnych, osobistych uwarunkowan.

Tym sposobem ukazany zostanie ponadprzecietny stopien kultury li-
terackiej Swietej, dzieki ktérej stata sie ona, z jednej strony, receptywnym
odbiorca, a z drugiej oryginalna popularyzatorka przestania Osuny albo -
$cislej rzecz ujmujac - tej formy chrzedcijanskiego doswiadczenia, w ktdre
franciszkanski autor wprowadzatl swoich czytelnikéw.

Poznan 2010, s. 525-550. Jesli chodzi o wspolczesna biografie Swietej, wydana w ro-
dzimym jezyku, mozna wskaza¢ chociazby: J. Pérez, Swieta Teresa z Avila i XVI-wieczna
Hiszpania: biografia, Flos Carmeli, Poznan 2017.

340 Por. JW. Gogola, Metoda empatyczno-sapiencjalna w teologii duchowosci, dz. cyt., s. 27-28.
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W kolejnym kroku przesledzone zostanie zycie Teresy od Jezusa, w kon-
tekscie progres;ji jej lektur. Ukazany zostanie rzeczywisty i trwaly wplyw
wybranych ksigzek na ksztatt zycia Swietej. Ujecie takie pozwoli wpisac lek-
ture Trzeciego abecadta duchowego w pewien schemat, ugruntowujac tym sa-
mym teze o trwalym oddziataniu dzieta Osuny na Swieta.

Nastepnie oméwiony zostanie blizszy kontekst terezjaniskiej lektury Trze-
ciego abecadla duchowego, wraz z jej historycznymi i materialnymi uwarunko-
waniami. Nakreslony zostanie egzystencjalny portret Teresy w przededniu lek-
tury dzieta Osuny, z uwzglednieniem wczesniejszych ustalen. Tym sposobem
podjeta zostanie préba calosciowego wczucia sie w polozenie Teresy w celu
zrozumienia subiektywnych powodéw, dla ktdrych lektura Trzeciego abecadta
duchowego mogta wywrze¢ na Swietej tak duze wrazenie. Wreszcie oméwione
zostang jej skutki. Na zakoniczenie, podobnie jak w rozdziale wczesniejszym,
poswiecimy nieco uwagi charakterystyce twérczosci literackiej Swietej.

W rozdziale pominiete zostang informacje dotyczace publikacji dziet
Teresy, o co ona - w przeciwienistwie do Osuny - za swojego zycia nie za-
biegata (poza Konstytucjami i Camino — z uwagi na zmiany tekstu w odrecz-
nych kopiach). Jej zasiewem byly natomiast kolejne fundacje, ktérym nada-
ta ksztalt, organizujac je badz bezposrednio, badz tez posrednio, gtéwnie
przez formacje mniszek. O zachowanie tej formy zycia — organicznie po-
wigzanej z jej wlasnym doswiadczeniem duchowym - zabiegala tez konse-
kwentnie przez wiele lat, wizytujac klasztory reformy oraz prowadzac rozle-
gla korespondencje. Sprébujemy tu pokazac zwigzek, jaki dzielo jej zycia ma
z tekstem Trzeciego abecadta duchowego.

1. Kontekstualizacja terezjanskich lektur

W swiecie, w ktérym zyta Swieta, kobiety oddajace sie z ponadprzecietnym
zaangazowaniem kultywowaniu zycia otrzymanego od Ducha i do Ducha
sie stosujace (por. Ga 5,25), spontanicznie kojarzono z zagrozeniami alum-
bradyzmu badz protestantyzmu. W takim klimacie Teresa od Jezusa, bedac:
kobieta; splamiong (impuro) zydowskim pochodzeniem; entuzjastka czyta-
nia ksigzek w dobie niemal powszechnego analfabetyzmu (zwlaszcza wéréd
kobiet); praktykujaca rekolekcje; autorka literatury mistycznej; wreszcie
animatorka kregéw modlitewnych, jak zauwazy Ros Garcia, podpadata pod
wszystkie mozliwe kategorie podejrzen, co — w jego przekonaniu — mozna
powiedzie¢, bez niebezpieczenistwa popadania w przesade.

341 Por. S. Ros Garcia, Santa Teresa en su condicion histérica de mujer espiritual, ,Revista
de Espiritualidad” 1997, t. 222-223, s. 52.
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Przejdziemy zatem obecnie do oméwienia tych istotnych kontekstéw
zycia Teresy, ktére wywarly na nig niewatpliwy wptyw. Jest to konieczne
z tego wzgledu, ze - jak zauwazy w innym miejscu przywotany chwile wcze-
$niej autor — niemal nie sposéb wlasciwie zrozumieé pism Teresy od Jezusa,
jej reformatorskiego zaangazowania ani sensu odpowiedzi, jakiej udziela
ona Kosciotowi pograzajacemu sie w kryzysie, pomijajac warunki, w jakich
ta odpowiedz sie dokonywatas.

Podobna zasada ma tez zastosowanie do tego, co dotyczy terezjanskiej
recepdji Trzeciego abecadta duchowego i w ogéle kazdej innej, czytanej przez
nig ksigzki. Teresa czytala bowiem jako osoba, ktéra byla - z taka, a nie inng
osobowoscia, historig, doswiadczeniami, wiedza i aspiracjami. Uformowana
w takim, a nie innym otoczeniu i wchodzaca z nim w réznorakie interakcje.
To otoczenie dostarczalo jej tez tworzywa ideowego i jezykowego, z ktérego
korzystata, myslac i wyrazajac sie. Do niego tez w duzej mierze kierowata
swoje wypowiedzi. Gdyby glebiej sie nad tym zastanowi¢, okaze sie to jedy-
nie aplikacja regul, do ktérych odwotuje sie wiekszo$¢ nurtéw wspélczesnej
hermeneutykiz+.

342 Por. tamze, s. 62.

343 O stanowisku wyznaczajacym ramy teoretyczne (theoretical framework) pracy byla juz
mowa we wstepie. Tutaj warto zwrdci¢ jeszcze uwage na fakt, ze réwniez w Kosciele,
kiedy méwimy o koniecznosci czytania Nowego Testamentu w facznosci ze Starym, od-
wolujemy sie wlasciwie do zasady kota hermeneutycznego, w ktérym rozumienie frag-
mentu calosci zaklada i domaga sie przynajmniej wstepnego rozumienia owej calosci,
do ktérej fragment ten przynalezy. Gdybysmy bowiem nie znali obietnic Boga i ich szer-
szego kontekstu historycznego, nie potrafiliby$my ani dostrzec ich wypelnienia — nawet
patrzac na nie (por. £k 12,54-56; por. tez Mt 13,13-15) — ani zrozumie¢ ich znaczenia.
Nie znajac ich znaczenia, nie mogliby$my natomiast w sposéb uprawniony aktualizowaé
ich w kolejnych epokach, dociekajac ich sensu ,dla nas dzisiaj”. Jednakze, co by¢ moze
nie jest dostatecznie czesto podkreslane, rozumienie dotyczy zawsze jakiej$ okreslonej
tresci, przez co pozostaje ono ograniczone samg tg trescig (jednak nie w tym sensie,
ze nie mozna lepiej danej tresci wyjasnic albo ukazac jakiego$ nowego jej aspektu, lecz
w tym, ze nie wszystko, co mozna pomysle¢ i powiedzie¢, moze zosta¢ uznane za rozu-
mienie tej wlasnie, okreslonej tresci — co stanowi nawigzanie do wczesniejszej dyskusji
o horyzoncie tekstowym). W tym miejscu przebiega réwniez granica miedzy egzegezg
tekstu a jego eisegezq. Ta pierwsza dazy do poznania znaczenia zamierzonego przez au-
tora i ograniczonego jego intencja, przez co musi pozostawa¢ wrazliwa na réznorodne
konteksty autorskiej wypowiedzi, ktérych znajomosé umozliwia przyblizenie sie do owej
intencji w najwiekszym mozliwym stopniu. Ta druga nie jest w rzeczywistosci zaintere-
sowana prawdziwym dialogiem z autorem ani tym, co ma on do powiedzenia, ale stano-
wi raczej rodzaj gwaltu zadawanego tekstowi, ktéry traktowany jest instrumentalnie,
pelniac raczej funkcje obiektu, na ktéry czytelnik projektuje wlasng swiadomos¢, kazac
mu méwic to, co on sam chce, zeby 6w tekst powiedzial.
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Jesli chcemy zatem lepiej zrozumie( terezjanska lekture Trzeciego abeca-
dta duchowego, potrzebujemy spojrze¢ na nia — na ile to bedzie mozliwe — od
strony samej Teresy. Jest to réwniez istotne z uwagi na fakt, ze tego rodzaju
kontekstualizacja historyczna, w mniejszym stopniu takze psychologiczna
(bardziej podatna na zafalszowania i manipulacje, z uwagi na brak mozliwo-
$ci skonfrontowania osigganych ta drogg wynikéw z sama zainteresowang),
pozwala zazwyczaj uniknaé szeregu interpretacyjnych naduzy¢, ktérych
utrzymywanie jest nieraz mozliwe jedynie tak diugo, jak dlugo podobne
konteksty sa pomijane=+.

Dopiero w tej perspektywie uda sie bowiem uchwyci¢ szczegélny wktad
Osuny w formacje przysztej Swietej. Dlatego po oméwieniu wybranych, dal-
szych i blizszych, kontekstéw przeanalizujemy miejsce ksigzki w zyciu Tere-
sy, przesledzimy historie jej lektur, wreszcie scharakteryzujemy okolicznosci,
w jakich Swieta weszta w kontakt z dzietem Osuny, a takze tej lektury skutki.

1.1. Portret Teresy od Jezusa

Teresa de Cepeda y Ahumada, znana jako Swieta Teresa od Jezusa, byta cérka
Alonsa Sanchez de Cepedy i jego drugiej zony Beatriz de Ahumada y Cuevas.
Przyszta na $wiat 28 marca 1515 roku w miejscowosci Gotarrendura jako pigte
dziecko w rodzinie. Dorastata w Avila, potozonym na wysokoéci 1130 m n.p.m.,
malowniczym, kastylijskim mieécie, otoczonym S$redniowiecznym murem
obronnym, w catoéci do dzi$ zachowanym. W mieécie tym przyszta swieta spe-
dzita tez wiekszg czesé swojego zycia. Teresa wychowywala sie w licznej rodzi-
nie, ktérej zycie uktadato sie harmonijnie. Poza nig don Alonso mial jeszcze
jedenascioro dzieci (dwie dziewczynki i dziewieciu chlopcéw).

Dom Cepedéw - budynek, ktéry wezesniej zajmowata mennica — znajdo-
wal sie w dzielnicy $w. Dominika, nieopodal szpitala $w. Scholastyki, w ob-
rebie muréw i w sgsiedztwie jednej z bram miejskich. Z czasem posiadtos¢
ta powiekszyla sie o sgsiadujace zabudowania, ktére don Alonso dokupowat
sukcesywnie, ogréd z noria i zagrody. Na jej terenie znajdowala sie ponadto
stajnia oraz kurnika+s.

344 Oczywiscie o naduzyciach mozna méwic jedynie przy zatozeniu, ze sama Teresa chciala
zakomunikowac¢ jaka$ tres¢ i uczynita to — w sposéb bardziej lub mniej skuteczny, to juz
inna kwestia — swoimi tekstami. Co do intencji Teresy, nie ma watpliwosci, skoro podkre-
sla ona w wielu miejscach pragnienie ,,dania do zrozumienia” (V 13,12) czy ,wyjasnienia”
(V'13,17). O obecnoci takiej intencji $wiadczy réwniez fakt adresowania wlasnych pism
do okreslonych oséb lub ich grup.

345 Por. T. Alvarez, Cultura de mujer en el siglo XVI: El caso de santa Teresa de Jestis, Ayuntamiento
de Avila, Avila 2006, s. 16-17.
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Dziecinstwo Teresy bylo spokojne i pelne serdecznych wiezi. Nie wy-
daje sie, zeby interferencja obrazu ojca, uksztaltowanego w relacji Teresy
z don Alonsem, stanowila dla pézniejszej swietej powazniejszg przeszkode
w wyksztalceniu wlasciwego, opartego na danych Objawienia obrazu Boga.
W jej wspomnieniach ukazuje sie on jako czlowiek milosierny i wspétczu-
jacy, z duza wrazliwoscia na rézne formy ubdstwa, i jednoczesnie bardzo
prawy=s. Teresa wspomina, ze byla jego ukochang cérka=+.

Prawosc¢ i tagodnos¢ charakteru cechowala tez zdaniem Teresy jej mat-
ke, dofie Beatriz. Co ciekawe, kreslac piérem jej bardzo syntetyczny portret,
Swieta znalazla miejsce na wspomnienie charakteryzujacej ja ,wielkiej po-
jetnosci” (harto entendimiento) — co w obiegowej opinii byto cechg rzadko
kojarzona z kobietami (por. V 1,2). Ponadto podkresla Swieta szczeros¢ zycia
doni Beatriz, jej liczne cnoty oraz poboznosé=ss.

Portret osobowosciowy Teresy od Jezusa ukazuje ja jako osobe raczej
ekstrawertyczna, cho¢ nie w stopniu skrajnym. Swieta dobrze czula sie
wéréd ludzi i byta przez nich lubianaz+. Potrafila jednak cieszy¢ sie réwniez
chwilami spedzanymi w samotnoscizs°. Rzeczywisto$¢ odbierata w sposéb
bezposredni — na drodze do$wiadczania i obserwacji faktéw, nie za$ abstrak-
cyjnie, przez pryzmat ogdlnych teorii. Chetnie stuchala rad i przykladata

346 ,Era mipadre hombre de mucha caridad con los pobres y piedad con los enfermos y aun
con los criados; tanta, que jamds se pudo acabar con él tuviese esclavos, porque los habia
gran piedad (...). Era de gran verdad. Jamas nadie le vio jurar ni murmurar. Muy honesto
en gran manera” (V1,1).

347 ,[De tres hermanas y nueve hermanos, yo] era la mas querida de mi padre” (V 1,3).

348 Mozna z duza doza prawdopodobienstwa przypuszczal, ze, podkreslajac ,wielkg po-
jetnos¢” matki, Teresa ustanawia réwniez fundament wlasnej rozumnosci. Dystansuje
w ten sposéb siebie i ja od obecnego w 6wczesnej kulturze obrazu przecietnej kobie-
ty, ktéry raczej wyjatkowo kojarzyt sie z tg wlasnie cecha. Co ciekawe, piszac o swojej
przyrodniej siostrze Marii, Teresa scharakteryzuje ja juz jedynie jako ,uczciwg i dobrg”
(V 2,2). Cnoty i pobozno$¢, a juz niekoniecznie rozumnosc, byly tym, czego oczekiwano
od kobiety. Pamietajmy, ze Vida jest rodzajem osobistej apologii, w ktérej Teresa — po-
czuwajac sie do wyrazenia calej prawdy — nie odczuwa potrzeby pomijania szczegétow ja
nobilitujacych, czego nie uwaza za przejaw braku pokory. Dla niej ,pokora jest prawda”
i domaga sie mowienia prawdy, réwniez w tej czesci, ktéra dotyczy dobra. Opowiadanie
wlasnej historii w nieunikniony sposéb taczy sie z autokreacja i narazone jest na su-
biektywizm. Teresa zdaje sie by¢ swiadoma tego zagrozenia i réwnowazy je szczerym
przyznawaniem sie do swoich wad i win, skarzac sie nawet na ograniczenia, jakie w tym
wzgledzie narzuca na nig postuszenstwo.

349 ,Bylam sktonna do (...) spedzania czasu na dobrej rozmowie dla rozrywki” (V 2,6); ,po-
trafilam sprawia¢ zadowolenie, gdziekolwiek bym nie byla, i tym sposobem bytam bar-
dzo kochana” (V 2,8).

350 ,De estar sola nunca me cansaria” (Rel 1,7).
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wage do szczegétéws'. W podejmowaniu decyzji opierala sie na rozumowe;j
analizie i faktach bardziej niz na przelotnych odczuciach. Uwidacznia sie to
chociazby w jej relacji o powotaniu, ktére — od strony naturalnej — oparto sie
na zwazeniu argumentéw i przekonaniu samej siebie. Gdy decyzja o wsta-
pieniu do zakonu juz zapadta, zostala zrealizowana z konsekwencjg, pomi-
mo przeciwnych odczué (por. V 3,4-5). To samo nastawienie sklanialo ja do
zachowywania obiektywizmu, lezac u podtoza jej dazenia do sprawiedliwo-
$ciiprawdy. Nie sprawialo jej trudnosci egzekwowanie zasad:

Przyprowadzili jej mniszke, ktéra byla nowicjuszka w innym zako-
nie i chciala sie udoskonali¢, ale nie chciala jej przyjaé, poniewaz nie
przyjmowala mniszek z innych zakondéw=s2.

Druga strong obiektywizmu bylo jednak zdystansowanie emocjonalne, na
ktére czasem sie skarzytass=. Stad tez opanowanie sztuki empatii i okazywa-
nia wyrozumiatosci wymagato od Teresy swiadomej pracy»s. Przy niedostat-
ku tych cech mogta by¢ przez niektérych postrzegana jako osoba autorytar-
na i malo elastyczna. Sama uwazala sie za impulsywna. Swieta podejmowata
decyzje szybko i niechetnie je zmieniala. Ribera relacjonuje:

Pewnej nowicjuszce, ktéra miala juz $luby, i miata ztozy¢ profesje,
powiedziala: , Jutro zlozy [siostra] profesje”. Mniszka odpowiedziata:
»Zaczekam na moja matke, jesli wasza wielebnos$¢ nakaze”. Slyszac,
jak to méwi, Matka powiedziata: ,Ja wam modwie, ze nie zlozycie pro-
fesji w Zakonie”. I w zaden sposéb nie dalo sie jej przekonaé, zeby
umozliwila tamtej profesje. I tym sposobem musiata wréci¢ do domu

351 ,Ze wzgledu na bardzo malg niedoskonatos¢, gdy powiedzieliby mi, ze [w tym] byta ty-
sigcem klasztoréw, wydaje mi sie, przestalabym sie zajmowac, a o ile bardziej jednym”
(V 36,5) [,,Por muy poca imperfeccién que me dijeran era, mil monasterios me parece
dejara, cuanto mas uno”’]; ,w tych bardzo malych rzeczach zachowywac¢ wielka troske”
(CamV 10,2) [,en las muy pequenas cosas traer gran cuidado”].

352 F. de Ribera, Vida de Santa Teresa de Jestis por el P. Francisco de Ribera, Gustavo Gili, Barce-
lona 1908, s. 508.

353 ,Naturalnej lito$ci nie miatam” (Rel 2,4) [, piedad natural no la tenia”]; ,Wcale nie je-
stem wrazliwa, raczej mam serce tak nieczutle, ze niekiedy sprawia mi to bol” (6 M 6,8)
[,no soy nada tierna, antes tengo un corazén tan recio, que algunas veces me da pena’];
LW niczym nie przypominam kobiety w tych sprawach, ale mam twarde serce” (Rel 3,6)
[, No soy nada mujer en estas cosas, que tengo recio corazén”].

354 ,Prosze wiedzie¢, ze juz nie jestem taka sama, jak zwyktam by¢, rzadzac: wszystko do-
konuje sie z mitoscia, nie wiem, czy tak jest, poniewaz nie pytaja mnie o powody, czy
tez zrozumiawszy, ze tym sposobem lepiej sie zaradza” [,,Sepa que no soy la que solia en
gobernar, todo va con amor, no sé silo hace que no me hacen por qué, o haber entendido
que se remedia asi mejor”]. F. de Ribera, Vida de Santa Teresa de Jesuis por el P. Francisco de
Ribera, dz. cyt., s. 505.
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(...) Inna nowicjuszka byta bliska profesji, a nie chciata sie zgodzi¢,
pomimo tego, ze caly klasztor ja o to prosit, nie dostrzegajac w tamtej
zadnego braku, a nie chciata Matka poda¢ innego powodu niz jakas
wada cielesna, co osobiscie od Matki styszalems=ss.

Lubila porzadek i byla zorientowana na cel. Wszystkie te cechy czynity z Te-
resy doskonala animatorke, zdolng organizowac wspélnoty i na biezaco
nimi kierowa¢, odrézniajac trafnie to, co jest istotne i na co nalezy bezkom-
promisowo ktas¢ nacisk, od tego, co drugorzedne badz niepraktycznezss. We
wstepie do pierwszego wydania Konstytucji Karmelitanek Bosych, opisujac
przymioty Teresy, o. Gracidn powie, ze otrzymala ona ,dobry rozum i du-
cha, roztropnos$¢ i rozeznanie i ostrozno$¢”#7. Z kolei autor Dictamen — naj-
prawdopodobniej o. Pedro Ibédfiez — nakreslil portret Teresy w sposéb na-
stepujacy: ,Daleka jest od kobiecych btahostek i przesadnej stodyczy, bez
skrupulanctwa, w najwyzszym stopniu prostolinijna” (pkt. 28)=s=.

1.2. Teresa jako kobieta

Zdaniem Rosa Garcii fakt bycia przez Terese kobieta jest jedna z najwazniej-
szych okoliczno$ci, ktére nalezy wzigé pod uwage, chcac zrozumiec zaréwno
jej pisma, jak i reforme=s°. Bierze sie to w duzej mierze stad, ze spoleczen-
stwo hiszpanskiego Ztotego Wieku — podobnie, co warto doda¢, jak kazde
inne — podtrzymywato pewne wzorce rél spotecznych, ktére z kolei stano-
wily podstawe konkretnych oczekiwan kierowanych w strone oséb nimi
objetych. Przy czym nieusprawiedliwione uchylanie sie od tych oczekiwan
obcigzone bylo sankcja utraty honoru, co z kolei grozito infamia i bolesnym
ostracyzmem.

Oczywiscie nalezy zdawa¢ sobie sprawe z tego, ze wszelkie podobne ge-
neralizacje, im bardziej s ogélne, tym mniej dajg sie w petni odnieé¢ do jed-
nostkowych sytuacji. Ludzka rzeczywisto$é jest zazwyczaj o wiele bardziej
zlozona, niz prébuja to sugerowaé tego rodzaju — wygodne, cho¢ zarazem
dajace zludne poczucie rozumienia — aksjomaty. Niemniej nawet one oka-
zuja sie czasem przydatne, chociazby jako pewien punkt wyjscia i podstawa

355 Tamze, s. 507.

356 Por. tez JA. Alvarez Vazquez, Las decisiones econémicas de Santa Teresa, [w:] Santa Teresa
en Segovia: V Centenario de Su Nacimiento, red. S. Ros Garcia, Ayuntamiento de Segovia,
Segovia 2016, s. 100-103.

357 Karty 2r-5r [w:] T. Alvarez, Cultura de mujer en el siglo XVI: El caso de santa Teresa de Jesus,
dz. cyt., s. 142.

358 Teresa od Jezusa, Ksiega mojego zycia: Autobiografia, dz. cyt., s. 496-499.

359 Por. S. Ros Garcia, Santa Teresa en su condicién historica de mujer espiritual, dz. cyt., s. 51.
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dla dalszych rozréznien. Co do samych wzorcéw, nieraz nazywa sie je stereo-
typami, czego bedziemy tu unika¢ z uwagi na pejoratywny wydzwiek tego
okreslenia. Same tego typu wzorce jawia sie bowiem jako swoiste konglome-
raty elementdéw o zréznicowanej genezie i charakterze, przy czym niektére
z nich mogg by¢ jak najbardziej uprawnione i zasadne, co pozostaje kwestig
ocenng. Majac na uwadze wszystkie te zastrzezenia, sprébujmy odnalez¢
w rozpowszechnionych w Hiszpanii z przelomu pietnastego i szesnastego
wieku opiniach o kobietach pewne powtarzajace sie motywy.

Sredniowiecze odziedziczyto po starozytnosci raczej negatywne wyobra-
zenie o kobiecie. Greckie teorie medyczne — a takze niektére nurty mysli fi-
lozoficznej — postrzegaly kobiece ciato i umyst jako mniej doskonate niz me-
skie. W mysli Arystotelesa meski element laczyl sie z aktywnoscia, zasadg
formalng i doskonaloscia, podczas gdy zenski z biernoscia, materia i niedo-
skonaloscia, oczekujacymi na meskie dopelnienie. Gdy mezczyzni kojarzeni
byli z takimi cechami jak odwaga, asertywnos¢, sita, sad, kobietom przypisy-
wano irracjonalnos¢, lekliwosé i stabosé. Uwazano je za marudne, gadatliwe,
w wiekszym stopniu sktonne do popadania w przygnebienie oraz zwodnicze.
Poglad Platona na te kwestie byl ambiwalentny. W Paristwie dostrzegal on
mozliwo$¢ istnienia spoteczenistwa, w ktérym kobiety, obdarzone odpowied-
nimi talentami, moglyby pelni¢ te same co mezczyzni zadania. Cho¢ bowiem,
gdy poréwnuje sie je na planie generalnym, natura kobiety okazuje sie stab-
sza od meskiej - twierdzi - to w poszczegélnych przypadkach i pod pewnymi
wzgledami pojedyncze kobiety moga gérowad nad pojedynczymi mezczyzna-
mi (Por. V). Stad tez obdarzone ta samg co mezczyzni naturg, a jedynie
stabszg, moglyby by¢ na réwni z nimi ksztalcone, spelniajac w efekcie po-
dobne zadania (Por. V,III). W innych dzietach zdaje sie jednak dystansowa¢
od tej mysli, przedstawiajac poglad blizszy rozpowszechnionemu w greckim
spoleczenstwie. Idace po podobnej linii prawo rzymskie ograniczalo udziat
kobiet w zyciu publicznym, uzalezniajac je od meskiej reprezentacjizs. Trze-
ba tu jeszcze przywotac biblijna wizje upadku pierwszych rodzicéw. Obraz
ten — w ktérym Ewa prowadzi dialog z wezem, ulega zltu jako pierwsza, a na-
stepnie podaje zakazany owoc mezczyznie — wraz z niektérymi fragmentami
listéw $w. Pawla, dotyczacymi kobiet, powracal czesto w patrystycznej egze-
gezie. Podobnie zreszta jak obraz Maryi-Nowej-Ewy. Pojecia uksztaltowane
w starozytno$ci legly u podstaw $redniowiecznej syntezy, ktéra bez istotnych
zmian przetrwala przynajmniej do odrodzenia.

360 Por. M.L. King, A. Rabil Jr., The other voice in early modern Europe: Introduction to the series,
[w:] The education of a Christian woman: a sixteenth-century manual, red. C. Fantazzi, Univer-
sity of Chicago Press, Chicago 2000, s. IX-XIIL
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Jak pamietamy, renesansowi humanisci rozwijali krytyczne badania
nad starozytnymi Zrédtami. W tym tez duchu niektérzy z nich podejmowali
proéby rewaloryzacji obrazu kobiety. Christine de Pizan (11431), nawigzu-
jac do mysli wloskiego humanisty Boccaccia (11375), zwlaszcza w Le livre
de la Cité des Dames i Le trésor de la Cité des dames staneta w obronie wlasnej
plci przed ocenami, ktére uwazala za niesprawiedliwe. Przywolujac szereg
postaci szlachetnych niewiast z przesztosci, przekonywala, ze sg one, w nie
mniejszym stopniu niz mezczyzni, zdolne do praktykowania cnét - co bylo
kwestig pod6éwczas sporna — i moga odnosi¢ pozytek z edukacji. Trakta-
ty parenetyczne - pelniace role wspélczesnych poradnikéw — podobne do
dziet Christine de Pizan, ukazujace wzorce doskonalych panien, zon, wdéw,
mniszek czy krélowych, ukladali réwniez niektérzy humanisci hiszpanscy.
Przykladami takich dziel moga by¢ Jardin de las nobles doncellas Martina
de Cérdoby (11476), De institutione feminae Christianae Juana Luisa Vivesa
(t1540) czy La perfecta casada Luisa de Leén (11591)z=e2.

W chetnie czytanym i wielokrotnie wznawianym dziele La perfecta ca-
sada (1583), dedykowanym zameznej od niedawna bratanicy, wybitny hisz-
paniski humanista, poeta i teolog, augustianin Luis de Leén, kresli portret
idealnej zony w oparciu o Poemat o dzielnej niewiescie z biblijnej Ksiegi Przy-
stéw (31,10-31). Poniewaz tekst ujawnia w pewnej mierze zaréwno 6wcze-
sne przekonania na temat kobiet, jak i oczekiwania formutowane wzgledem
nich przez spoleczenstwo, poswie¢my mu teraz nieco uwagi.

Wydzwiek traktatu jest generalnie pozytywny. Autor zaznacza donio-
sto$é¢ kobiecych rol, okresla dobre kobiety mianem towarzyszek swoich
mezow, poréwnujac je do skarbu o wielkiej wartosci, mieszczacego w sobie
wiele innych skarbéws¢2. Jednakowoz, idac za pogladami starozytnych, po-
wtarza Ludwik de Leén przekonanie, ze kobiety obdarzone zostaly stabg
natura i rozumem:

Jak kobiety dobrej i uczciwej natura nie przeznaczyla do studiowania
nauk, ani do trudnych intereséw, tylko do jednego, domowego i pro-
stego zadania; tak tez ograniczyla jej rozum, a co za tym idzie, takze
slowa i argumentyze=.

361 Por. S. Ros Garcia, Santa Teresa en su condicién historica de mujer espiritual, dz. cyt., s. 54.

362 Por. Luis de Ledn, La perfecta casada, Montaner y Simén, Barcelona 1898, s. 40.

363 ,Ala mujer buena y honesta la naturaleza no la hizo para el estudio de las ciencias, ni
para los negocios de dificultades, sino para un solo oficio simple y domeéstico; asi les limi-
t6 el entender, y por consiguiente les tasé las palabras y las razones”. Tamze, s. 200.
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We wspomnianej przez autora stabosci umystu dopatrywano sie nieraz
przyczyny kobiecej sklonnosci do ulegania fantazji i duchowym iluzjom=s2.
Franciszkanin Gerénimo Planes, w dziele poswieconym rozeznawaniu ob-
jawien i ekstaz, przekonuje, ze z powodu swojej kompleksji i sktonnosci
kobiety w mniejszym stopniu niz mezczyZni zastuguja na zaufanie. Wéréd
licznych autorytetéw, na ktére sie powoluje, pragnac uzasadnié to prze-
konanie, znajduje sie chociazby Gerson, postrzegajacy kobiecy afekt jako
zmienny (vario) i niepohamowany (desenfrenado)ss. Jest to jeden z powoddéw
dla ktérych ,kobiety predzej niz mezczyzni wyobrazajg sobie — pisze dalej
Planes - i z wieksza staloscig podtrzymuja swoje wyobrazenia, a poniewaz,
moéwiac ogdblnie, maja mniej rozumu i roztropnosci niz mezczyzni, demono-
wi jest fatwiej oszukad je falszywymi wizjami i objawieniami”zes.

Podobnie Juan Luis Vives: ,Tak wiec, biorac pod uwage, iz kobieta jest
istota staba, o niepewnym osadzie i tatwa do zwiedzenia (jak Ewa, pierwsza
rodzicielka rodzaju ludzkiego pokazala, gdy diabet zwidd! ja pod byle pre-
tekstem), nie przystoi, zeby nauczata”".

Wré¢émy jednak do Luisa de Ledn. Z uwagi na przyrodzone stabosci tego
rodzaju — powie on dalej — a skoro ,mdéwienie rodzi sie z rozumienia”, ,dobre
i uczciwe” kobiety powinny stara¢ sie o milczenie:

364 Por. E. Llamas Martinez, Teresa de Jesus y los Alumbrados. Hacia una recision del «alumbra-
dismo» espariol del siglo XVI, [w:] Congreso Internacional Teresiano 4-7 Octubre, 1982, red.
T. Egido Martinez, V. Garcia de la Concha, O. Gonzalez de Cardedal, t. I, Salamanca 1983,
s.152.

365 Por. G. Planes, Tratado del examen de las revelaciones verdaderas, y falsas, y de los raptos,
Viuda de Juan Chrysostomo Garriz, Valencia 1634, 267, kol. 2.

366 G. Planes, Tratado del examen de las revelaciones verdaderas, y falsas, y de los raptos 267,
kol. 3. W swoim traktacie franciszkanski autor wymienia ponadto inne wady, ktérym
jego zdaniem kobiety ulegaja latwiej i cze$ciej niz mezczyzni, takie jak: pr6znos¢, nie-
szczero$c i dwulicowosd, zazdrosé, gadatliwosc (,ten, kto chlosta ramieniem i rekg me-
czy sie, ale ten, co jezykiem, juz nie”), wreszcie pycha i plynace z niej niepostuszenstwo
(fol. 268, col. 4-fol. 272, col. 1). Ostatecznie Planes przyznaje jednak, ze cho¢ wady tego
rodzaju mozna nieraz odnalezé w kobietach, skoro majg one do nich naturalng skion-
no$¢, nie musi to koniecznie oznacza, ze sie je w nich faktycznie znajdzie, skoro od cza-
s6w Dziewicy Maryi nigdy nie brakowato w Kosciele ani $wietych kobiet, ani tez auten-
tycznych objawien, stad zaleca, by kreslone przez niego portrety niecnotliwych niewiast
traktowac¢ jedynie jako ostrzezenie (fol. 273, col. 4-fol. 274, col. 1).

367 ,Therefore, since woman is a weak creature and of uncertain judgment and is easily de-
ceived (as Eve, the first parent of mankind, demonstrated, whom the devil deluded with
such a slight pretext), she should not teach” J.L. Vives, The education of a Christian wom-
an: a sixteenth-century manual, University of Chicago Press, Chicago 2000, s. 72.
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Jest stuszne, by wszystkie cenily sobie milczenie: zaréwno te, ktérym
wypada ukrywac swojg niewielkg wiedze, jak i te, ktére bez wstydu
moga ujawniac to, co wiedza; poniewaz w przypadku wszystkich ko-
biet jest milczenie i oszczedno$¢ w stowach nie tylko wdzieczng ce-
cha, ale tez nalezng cnotgzes.

Jako ze ,nie dal jej Bég ani przemyslnosci, ktérej wymagaja powazniejsze
interesy, ani sil, ktére sa potrzebne na wojnie i w polu”, domeng kobiety
winny by¢ sprawy domowe. , Jak mezczyzni sg dla spraw publicznych, tak
kobiety — dla zamkniecia (encerramiento); i jak sprawa mezczyzn jest méwic
i wychodzi¢ na $wiatlo, tak ich [sprawa] jest pozostawa¢ w zamknieciu i za-
krywac sig”=e°.

Augustianin podkresla natomiast powolanie kobiet do kultywowania
zycia wewnetrznego=°. Nie odmawia im, jak nieraz mialo to miejsce, prawa
do angazowania sie w modlitwe, cho¢ podkresla pierwszenstwo obowiaz-
kéw stanu. Nie ma tez Ludwik de Leén watpliwosci co do tego, ze kobieta
moze odznaczaé sie cnotg. Nawet spodziewa sie, ze moze ona przescignaé
w niej wielu mezczyzn. Bierze sie to stad, ze jako z natury stabsza, moze tez
liczy¢ na wieksza nadprzyrodzona pomoc (Por. 1 Kor 12,22-25)=71,

Stopien rozpowszechnienia podobnych opinii w hiszpanskim spoleczen-
stwie jako calo$ci pozostaje raczej trudny do precyzyjnego okreélenia. Wy-
daje sie, ze mogly one ulega¢ pewnym modyfikacjom w zaleznosci od grupy
kobiet, do ktérej w danym przypadku je odnoszono. Réznice te zauwazalne
sa nie tylko od strony przedmiotowej, ale tez podmiotowej. Zwr6émy na
przyklad uwage na fakt, ze w kregach conversos wskaznik analfabetyzmu
wéréd kobiet byt zauwazalnie nizszy wzgledem ogétu kobiecej populacji, co
musiato mieé swoje ostateczne przyczyny w tym, jak byly one przez te grupy
postrzegane=2,

368 Luis de Leon, La perfecta casada, dz. cyt., s. 199. [,Mas, como quiera que sea, es justo que
se precien de callar todas, asi aquellas 4 quien les conviene encubrir su poco saber, como
aquellas que pueden sin vergiienza descubrir lo que saben; porque en todas es, no sélo
condicién agradable, sino virtud debida, el silencio y el hablar poco”].

369 Tamze, s. 210. [,Como son los hombres para lo publico, asi las mujeres para el encerra-
miento, y como es de los hombres el hablar y el salir 4 luz, asi dellas el encerrarse y encu-
brirse”].

370 Por. R.M. Alabrus Iglesias, EI Discurso Eclesidstico ante las visiones femeninas en la Esparia
de los siglos XVI y XVII, ,Cahiers d’études des cultures ibériques et latino-américaines”
2017, t. 3,s. 104.

371 Por. Luis de Ledn, La perfecta casada, dz. cyt., s. 37-38.

372 Por. S.T. Nalle, Literacy and Education among Judeo-conversa Women in Castile, Portugal,
and Amsterdam, 1560-1700, ,Early Modern Women: An Interdisciplinary Journal”
2016, t. 11, nr 1, s. 69. Swoja droga pozostaje ciekawym zagadnieniem to, w jakich oko-
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Nie zapominajmy nadto, ze na horyzoncie Ztotego Wieku pojawialy sie
czasem kobiety wplywowe, ktérych obecno$é w powszechnej $wiadomosci
mogla oddzialywa¢ na stopniowe przeksztatcenia wzorcéw, o ktérych tutaj
traktujemy. Przykladem takiej postaci moze by¢ krélowa Izabela Katolicka.
Nie wydaje sie tez przypadkiem, ze od czaséw jej panowania, pod wpltywem
idei cisnerianiskich, wéréd uprzywilejowanych klas spotecznych wyksztalci-
ta sie waska grupa kobiet-humanistek, zwigzanych gléwnie z dworem. Wie-
my, ze niektére z nich wladaly biegle tacing (Francisca de Nebrija, Luisa de
Medrano, Beatriz Galindo, Beatriz de Silva, Luisa Sigea i inne)*=. Z drugiej
strony glosne procesy kobiet oskarzonych o herezje i oszustwa utrwalaly
skojarzenia negatywne. Dzialo sie to w tym samym czasie, w ktérym re-
nesansowi humanisci, jak juz chwile wczesniej sygnalizowalismy, odkrywali
starozytne teksty, prezentujace nieraz odmienne od powszechnie panuja-
cych wzorce kobiecosci.

Teresa byla swiadoma tego, ze wéréd teologéw opinie podobne do przy-
wolanych nieco wczeéniej byly mocno rozpowszechnione. Sama réwniez
czyni do nich wielokrotnie aluzje w swoich dzietach. ,By¢ kobieta to dos¢
- wyzna - zeby opadly mi skrzydla, a co dopiero kobieta i do tego zrujno-
wang” (V 10,8). Wspomina réwniez, ze z powodu opinii na temat kobiet
miala trudnoé¢ w ujawnianiu swoich duchowych przezy¢ podczas spowie-
dzi, gdyz wydawalo sie jej, ze zostanie wy$miana, a rzeczy, o ktérych moé-
wila, uznane za ,,sprawy kobietek” (cosas de mujercillas, por. 2 Tm 3,6) (Rel
4a,5)*7+. Przypisywana plci zenskiej sktonnos¢ do ulegania wptywom demo-
nicznym, zwlaszcza w obliczu ,plagi falszywych wizjonerek” w pierwszej po-
towie szesnastego wieku?’s, doprowadzila do tego, ze przy nasilajacych sie
doswiadczeniach mistycznych Swieta sama zaczeta odczuwac obawy, ktére
utrzymywaly sie u niej przez dluzszy czas (por. V 23,2).

licznos$ciach umiejetnos¢ czytania opanowata matka Teresy. Czy dysponowala nig jesz-
cze przed zawarciem malzenstwa z don Alonsem, czy raczej nauczyla sie czyta¢ dopiero
po $lubie, pod wptywem atmosfery panujacej w domu conversos?

373 Por. T. Alvarez, Cultura de mujer en el siglo XVI: El caso de santa Teresa de Jests, dz. cyt.,
s. 9; Lacinniczkami byly ponadto cztery cérki Izabeli Katolickiej. Por. M. de San José,
A. Weber, A. Powell, Book for the hour of recreation, University of Chicago Press, Chicago
2002, s. 9.

374 ,Sentia mas tratarlo que si fueran pecados, porque le parecia que se reirian de ellay que
eran cosas de mujercillas”.

375 W 1546 roku inkwizycja skazala siostre Magdalene de la Cruz, przetozong klarysek
z Cérdoby, ktorej udawalo sie przez szereg lat zwodzi¢ falszywymi stygmatami, wizja-
mi i proroctwami liczne wplywowe osoby, tacznie z Inkwizytorem Generalnym Alonsem
Manriquem i dworem cesarskim. Jak pisze Ribera, sprawa ta ,wzbudzita strach w calej
Hiszpanii”. F. de Ribera, Vida de Santa Teresa de Jesus por el P. Francisco de Ribera, dz. cyt.,
s.122.
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Musimy jednak réwnoczesnie zauwazy¢, ze Teresa od Jezusa pozosta-
je wybidrcza w aplikowaniu do siebie tych rzeczonych opinii. Najchetniej
uznawala siebie za ,stabg”, ,zrujnowang” albo tez ,niezdatng do niczego”.
W prologu do Drogi doskonatosci kontrastuje silnych mezczyzn (varones fuer-
tes), zajmujacych sie waznymi sprawami, z ,czyms tak stabym jak my kobie-
ty” (cosa tan flaca como somos las mujeres), ktérym ,wszystko moze przynies¢
szkode” i dla ktérych wobec tego konieczne jest zwracanie uwagi na rzeczy,
ktére ,zdaja sie by¢ niczym” (cosas que en si no parecen nada) (CamE, Pro-
log, 3). Mozna odnies$¢ wrazenie, ze Swiqta jest sklonna zgodzi¢ sie réwniez
z niektérymi innymi ogélnymi stwierdzeniami na temat kobiecej natury,
cho¢ sama zaraz dystansuje sie wobec nich. Przyznaje na przyklad, ze kobie-
ty maja zazwyczaj mniejszg niz mezczyzni odwage (dnimo), cho¢ to jej nie
dotyczy, ,byto potrzebne, bym wspomogla sie cala swa odwaga — ktdra, jak
moéwig, mam niemaly, a okazalo sie, ze dat mi ja B6g o wiele wieksza niz ko-
bieca” (V 8,7)=7s. W kontekscie meznego znoszenia niedogodnosci napisze
natomiast: ,Nie mam w sobie nic z kobiety w tych sprawach, ale mam twar-
de serce” (Rel 3,6)27". W podobny sposéb oddzielata sie od nierozumnych czy
przesadnych form poboznosciz’e, praktykowanych ,w szczegélnosci przez
kobiety” (V 6,6)37. Z dystansu pisze réwniez o sktonnosci do partykular-
nych przywigzan, ukrywajacych sie pod pozorem mitosci blizniego, ktére
niosa za soba wiele duchowych szkéd, ktérych Swieta byta naocznym $wiad-
kiem - znéw, w jej ocenie, czestszych w srodowiskach kobiet niz mezczyzn
(CamV 4,5n).

Przywolajmy jeszcze w tym kontekscie Vida 5,5n. We fragmencie tym
Teresa od Jezusa wspomina swoja relacje z ksiedzem, ktérego poznata pod-
czas kuracji w Becedas. Od wielu lat utrzymywat on romans z pewna ,nie-
szczesng kobieta” — jak Swieta ja okresla. W jego otoczeniu méwiono, ze
kobieta ta rzucila na niego czar, zobowigzujac go do noszenia przy sobie
matego bozka. Teresie udalo sie pozyska¢ sympatie owego ksiedza. Dzieki
przywiazaniu do niej oddal Swietej wspomnianga figurke. Zaraz po tym zda-
rzeniu nabral wstretu do tamtej kobiety i wycofat sie z relacji z nia. Swieta
wyjasnia, ze opowiada te historie ku przestrodze, by ,mezczyzni strzegli sie

376 ,Me le di6 Dios harto mas que de mujer”.

377 ,No soy nada mujer en estas cosas, que tengo recio corazén”.

378 ,Niech Bég nas uwolni od nierozumnych [form] poboznosci”(V 13,16) [, de devociones
a bobas nos libre Dios”].

379 ,Nigdy nie bytam przyjaciotka innych [form] poboznosci, ktore praktykuja pewne osoby,
w szczegdblnosci kobiety, z ceremoniami, ktérych ja nie moglam $cierpie¢, a ktére w nich
budzily poboznos¢” [,nunca fui amiga de otras devociones que hacen algunas personas,
en especial mujeres, con ceremonias que yo no podia sufrir y a ellas les hacia devocién”].
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podobnych kobiet”. ,I niech wierzg — pisze dalej — ze, poniewaz one tracg
wstyd przed Bogiem — a s3 bardziej niz mezczyzni zobowigzane do zachowy-
wania uczciwosci (honestidad) - ze niczemu, co od nich [pochodzi], nie moga
ufa¢; ze dla przeprowadzenia swojej woli i [zrealizowania] tej sktonnosdi,
ktéra rozbudza w nich demon, nie beda zwaza¢ na nic”.

Jak latwo zauwazy¢, kobieta z opisu Teresy stanowi egzemplifikacje
pewnych elementéw tego obrazu, o ktérym wyzej méwilismy. Sama siebie
z kolei Swieta wyraznie stawia w opozycji do tamtej: ,,Jakkolwiek ja bytam
tak zrujnowana — powie — w zadng rzecz tego rodzaju nie popadlam”. Gdy
owa kobieta naktonita wspomnianego ksiedza - niczym, jak przyjmowano,
Ewa Adama — do grzechu, Teresa pozyskala jego przywiazanie (co przypisuje
niezachwianej determinacji, by nie uczyni¢ nic, co bytoby grzechem ciez-
kim, ktéra to determinacje on w niej dostrzegat i dzieki ktérej wzbudzita
w nim szacunek i zaufanie), by za jego pomoca doprowadzi¢ do tego, aby
catkowicie porzucit on zto, ktéremu ulegal. ,Mysle - podsumuje Swieta — ze
wszyscy mezczyzni powinni raczej przyjaznic sie z kobietami, u ktérych wi-
dzg sktonnos¢ do cnoty; a réwniez dla tego, co tutaj pragng [one] osiagnad,
powinny uzyska¢ to u nich bardziej na tej drodze [drodze bycia cnotliwg, na
ktoérej Teresa pozyskala od kaplana wspomnianego bozka, zreszta dla jego
dobra - przyp. aut.]” (V 5,6). Teresa kreuje zatem alternatywny obraz kobie-
ty odkupionej, ktéra nie tylko nie pociagga mezczyzny do zla, ale przeciwnie
- wykorzystuje jego przywiazanie do niej, by przez nie naklonic¢ go do dobra.
Wyraznie podkresla Swieta chwile pézniej, ze tym wtasnie sposobem postu-
zyt sie Pan, zeby doprowadzi¢ owego mezczyzne do zbawienia (por. V 5,6).
Nie staje zatem Teresa bezkrytycznie po stronie kobiet w akcie bezwarun-
kowej solidarnosci z nimi, ale raczej - jak widzimy - staje po stronie cnoty,
niezaleznie od tego, gdzie ja dostrzegaz=.

380 Potwierdzenie takiej lektury znajdziemy CamE 3 i 4, gdzie méwi Swieta o celu, dla kt6-
rego zebrala bose siostry w klasztorach reformy. Ich zadaniem jest wspomaganie mez-
czyzn Kosciota (kaznodziejow i teologéw) modlitwa i ofiara, by mogli oni postapi¢ we
wlasciwej im doskonatosci i powolaniu, stawa¢ do walki i wytrwaé w niej. Skoro Ewa
byta pomoca dla Adama, réwniez siostry maja nig by¢ dla nich, by ,poméc tym stugom
Bozym, ktérzy z takim wysitkiem wzmocnili sie wyksztalceniem i dobrym zyciem i pra-
cowali, zeby poméc teraz Panu” (CamE 3,2) [,para ayudar a estos siervos de Dios, que
con tanto trabajo se han fortalecido con letras y buena vida y trabajado para ayudar
ahora al Sefior”]. Teresa kregli nastepnie ideal mezczyzny w Kosciele, nawigzujac do
meskich cech i zdan, obecnych w analogicznym do kobiecego, obiegowym obrazie mez-
czyzny (umacnianie stabych, dodawanie odwagi malym, przewodzenie w charakterze
kapitanéw, przebywanie i angazowanie sie na zewnatrz). Przy tym maja by¢ mezczyzni
Lwewnetrznie obcymi $wiatu” (en lo interior extrarios del mundo) i ,wrogami $wiata” (ene-
migos del mundo) ijak ktos, kto przebywa na wygnaniu, czyli ostatecznie ,by¢ nie ludzmi
ale aniotami” (ser no hombres sino dngeles), ,poniewaz gdyby tak nie miato by¢, ani nie
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Zanim przejdziemy dalej, powinni$my réwniez w tym kontekscie przy-
wolacd jedna sposréd tych cech Teresy od Jezusa — wezesdniej juz krétko wspo-
mniang - ktérych jej epoka nie Iaczyla intuicyjnie z kobietami: racjonalnos¢
oraz nawyk podejmowania dziatait w oparciu o rozumowe argumenty. Tere-
sie wyraznie zalezalo na odréznieniu sie pod tym wzgledem od obiegowej
opinii o przedstawicielkach swojej plci, stad w wielu miejscach podkresla
wlasny rozsadek i brak afektacji: ,z przezornoscia i z namystem patrzytam
na wiele spraw” (con advertencia y de propdsito miraba muchas cosas, V 7,2).
Podobnie, gdy opisuje wlasny sposéb rozeznawania, podkresla, ze opiera sie
on na ,powodach i racjach” (V 32,12). Swiqta wykazywatla wyjatkowo niska
tolerancje wobec glupoty, niezaleznie od tego, czy obserwowala ja u mez-
czyzn, czy u kobiet. Jednoczesnie konsekwentnie odrézniata zdrowy rozsa-
dek od wyjatkowych uzdolnien intelektualnych, koniecznych do studiowa-
nia. Dobrze ilustruje to Ribera, autor pierwszej biografii terezjanskiej, ktéry
znat Swieta osobiscie:

Byta w spos6b niespotykany przyjaciétka oséb obdarzonych by-
strym umysltem (de buen entendimiento, inteligentnych, rozumnych);
i poza powolaniem od Boga, tym, na co bez poréwnania [najbardziej]
zwracala uwage u tych, ktére miata przyjac, chocby [tylko] na sio-
stry zewnetrzne (freilas), byt rozum, ktéry mialy. Ci, ktérzy znali jej
$wietos¢, i jak wielky byla przyjaciétka modlitwy, prébowali bardzo
wychwala¢ w tych [kandydatkach], ktére do niej przyprowadzali, ich
poboznos¢ i wyéwiczenie w modlitwie; poniewaz mysleli, ze ta droga
pozyskaja jej wole, zeby je przyjela. A ona przywiazywala do tego zni-
kome znaczenie, kiedy przeciwnie zalezalo jej wylacznie na tym, zeby
dowiedzie( sie, jaki mialy rozum. Ja bylem jednym z tych i, dziwigc sie
temu, zapytalem ja o przyczyne i powiedziala mi: «Ojcze, poboznosci
Nasz Pan jej tutaj udzieli, i modlitwy sie jej tutaj nauczy; cho¢ u tych,
ktére tam na zewnatrz jg praktykowaly, nieraz trzeba popracowaé

zastuguja na miano kapitanéw, ani niech nie pozwoli Pan, zeby wychodzili ze swoich
cel, gdyz wiecej spowoduja szkody niz pozytku; poniewaz nie jest teraz czas by ogladac
niedoskonalosci w tych, ktérzy maja naucza¢” (CameE 3,3). W tym réwniez kontekscie,
przywolujac najpierw posta¢ Maryi, wzoru cnét, wyraza rozgoryczenie z powodu nie-
uznawania przez ,sedziéw, ktérzy sa wszyscy synami Adama”, mozliwosci zaistnienia
cnoty w kobietach, ktéra uznaje przeciez sam Jezus, sprawiedliwy sedzia (CamE 4, 1)
[,No lo creo yo, Sefior, de vuestra bondad y justicia, que sois justo juez, y no como los
jueces del mundo, que como son hijos de Adén y, en fin, todos varones, no hay virtud de
mujer que no tengan por sospechosa”] oraz nie wspomagania sie ,,cnotliwymi i mocnymi
energiami (dnimos), nawet gdyby byly kobiece” w tak wymagajacych czasach (CamE 4,
1). Teresa wystepuje tutaj zatem nie tylko jako Nowa Ewa, nasladujac Maryje, ale tez
okazuje sie ,apostotka Apostotéw” (J 20, 18), z misjg, podobnie jak Marii Magdaleny,
skierowang nie na zewnatrz, ale do wnetrza Kosciota — zwlaszcza do duchownych.
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najpierw nad tym, zeby zapomnialy, czego sie tam nauczyly. Ale jesli
nie maja dobrego rozumu, ten nie bedzie im tutaj dany. A poza tym
pobozna mniszka i stuzebnica Boza, jesli nie ma rozumu, przyda sie
tylko sobie samej. A jesli ma rozum, przystuzy mi sie do rzadzenia
innymi, i do wszelkich zadan, wedle potrzeb»=sz.

To co dotad powiedzielismy, pozwala juz utworzy¢ sobie pewne wyobrazenie
uwarunkowan zycia Teresy od Jezusa zwigzanych z jej plcig. Opinie mezczyzn
o niej bywaly skrajnie zréznicowane. Z jednej strony mamy chociazby zacho-
wana w dokumentach wypowiedz Filipa Segi, nuncjusza papieskiego, kryty-
kujacego Terese od Jezusa z powodu jej dziatalnosci fundacyjnej: ,kobieta nie-
spokojna, wldczega, niepostuszna i krnagbrna, ktéra pod pozorem poboznosci
wymyslata szkodliwe doktryny, przebywajaca poza klauzura, wbhrew rozkazom
Soboru Trydenckiego i Przetozonych: nauczajaca niczym mistrzyni, wbrew
temu, czego nauczal $w. Pawel, zeby kobiety nie nauczaly”==2.

Z drugiej strony mamy szereg opinii bardzo Teresie od Jezusa przy-
chylnych, skoro jej inteligencja, zréwnowazenie, liczne cnoty, szczere umi-
towanie ortodoksji, tytul szlachecki, jej pisma i reforma nie pozwalaly na
catkowite wpasowanie jej w 6w obiegowy obraz kobiety — zwlaszcza u tych
teolog6w, ktérzy mogli wejsc z nig w osobisty kontakt. Stad w obliczu dyso-
nansu wywolanego poznaniem jej koniecznym stawalo sie badz to porzuce-
nie absolutnych kwantyfikatoréw, ktére towarzyszyly owym rozpowszech-
nionym woéwczas przekonaniom, badz tez wylaczenie Swietej z tej grupy,

381 ,Era extrafiamente amiga de gente de buen entendimiento; y fuera del llamamiento de
Dios, lo que més sin comparacién miraba, en las que habia de recibir, aunque fuesen fre-
ilas, era el entendimiento que tenian. Los que conocian su santidad, y cudn amiga era de
oracién, procuraban alabarla mucho, enlas que la traian, la devocién de ellas y el ejercicio
que tenian de oracién; porque por aqui pensaban que la habian de ganar la voluntad,
para que las recibiese; y ella hacia tan poco caso de eso, que todo se le iba en informarse
del entendimiento que tenian. Yo fui uno de estos, y maravillindome de ello, la pregunté
la causa, y dijome: «Padre, la devocién aca se la dara Nuestro Sefior, y la oracién aca se
le ensenara; antes a las que alla fuera la han tenido, es menester algunas veces trabajar
primero para hacerlas olvidar lo que habian aprendido. Pero si no tienen buen enten-
dimiento, no se le dardn aca. Y fuera de eso, una monja devota y sierva de Dios, si no
tiene entendimiento, no es mas que para si. Si tiene entendimiento, aprovéchame para
gobernar a otras, y para todos los oficios que son menester»” F. de Ribera, Vida de Santa
Teresa de Jests por el P. Francisco de Ribera, 505.

382 ,Fémina inquieta, andariega, desobediente y contumaz, que a titulo de devocién inven-
taba malas doctrinas, andando fuera de la clausura contra el orden del concilio tridenti-
no y prelados, ensefiando como maestra contra lo que San Pablo ensefi6, mandando que
las mujeres no ensefnasen”. F. Santa Maria de, Reforma de los Descal¢os de Nuestra Seriora
del Carmen de la primitiva Observancia hecha por Santa Teresa de Jesus, Diego Diaz de la
Carrera, En Madrid 1644, s. lib. 4, 30, 2.
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przez podkreslenie jej wyjatkowosci — co, z uwagi na zakorzenienie tych opi-
nii, mialo miejsce chyba nawet czescie;j.

Egzemplifikacje obydwu reakeji znajdziemy w zeznaniu zlozonym przez
o. Domingo Béfieza w procesie beatyfikacyjnym Teresy od Jezusa przed Try-
bunatem w Salamance. Z jednej strony przytacza on tam swéj dialog z do-
minikaninem Juanem de Salinasem, ostrzegajacym go w kontekscie Teresy,
by nie dowierzal cnocie kobiet. Po tym, jak za namowg Béfieza Salinas spo-
tkat sie ze Swieta w Toledo, zapytany przez Bafeza o wynik tego spotkania,
miat powiedzieé: ,Ah, [Waszmo$¢] wprowadzil mnie w btad, méwiac, ze jest
kobieta, kiedy w rzeczywistosci jest mezczyzna i to jednym z najbardziej
brodatych!”. Z drugiej strony Pedro Fernandez, prowincjal hiszpanskich
dominikanéw, po dokltadnym zbadaniu ducha Teresy stwierdzil: ,Teresa od
Jezusa ijej mniszki daty swiatu do zrozumienia, ze jest mozliwe, by kobiety
podazaly droga ewangelicznej doskonatosci™s=z.

W podobnym do ostatniego duchu wypowiedzial sie przywotany juz wy-
zej Luis de Leén. W Liscie-Prologu do pierwszego wydania dziel Teresy od
Jezusa, ktérego przygotowaniem sie zajmowal, napisat on o Swietej:

Cho¢ sprawg kobiet nie jest nauczanie, ale bycie nauczanymi, jak pi-
sze $w. Pawel (1 Kor 14,34-35), zaraz da sie zauwazy¢, ze kolejna rze-
cza godna podziwu jest to, ze jedna slaba kobieta miata tak wielki
hart duszy (4nimo), ze podjeta sie rzeczy z takim rozmachem oraz tak
madrze i skutecznie, ze jej sie to udalo, i porwatla serca tych, z kto-
rymi rozmawiala, dla uczynienia ich [ludZmi] Boga, i prowadzita ich
za soba ku temu wszystkiemu, do czego zmyst odczuwa [naturalna]
niecheé. Na ile ja moge to oceniaé, w tym czasie, gdy wydaje sie, ze
demon triumfuje w wielkim tlumie wiarolomnych ludzi, ktérzy po-
dazaja za nim, i w zawzietym uporze tak wielu heretyckich narodéw,
ktére opowiadaja [sie] po jego stronie, i w wielu wadach wiernych,
ktérzy przynaleza do jego obozu, [Bég] zechcial, dla ponizenia [demo-
na] i zrobienia sobie z niego po$miewiska, zamiast wybitnego meza,
otoczonego [orezem] wyksztatcenia, wystawi¢ biedng kobiete, ktéra
miata rzuci¢ mu wyzwanie i podnie$¢ sztandar przeciwko niemu, i na
oczach wszystkich zebrata ludzi, ktérzy go zwycieza, zdepcza i znie-
waza. | bez watpienia [Bég] zechcial, dla zademonstrowania tego,
jak wiele moze [dokona¢] w tym [naszym] wieku — gdzie tyle tysiecy
mezczyzn, jedni bledami swojej inteligencji, a inni swoimi zgubnymi
obyczajami, robi wylomy [w murach] Jego krélestwa — [On zechcial]
aby dla naprawiania tych peknie¢ [w murach Jego krélestwal, jedna

383 Por. Procesos de beatificacion y canonizacién de sta. Teresa de Jesus [Editados y anotados por el
p. Silverio de Santa Teresa, O. C. D., Tipografia de «<El Monte Carmelo», Burgos 1934, s. 9.
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kobieta oswiecita umysly i przywrdcita porzadek w obyczajach wielu
[ludzi], ktérych [liczba] wzrasta kazdego dnia. I w tym czasie zesta-
rzenia sie Kosciota [Pan] uznat za wlasciwe ukazaé nam, ze nie starze-
je sie Jego taska, ani obecnie nie mniej jest mocy Jego ducha, niz byto
jej w pierwszych i szczesliwych czasach [Kosciota], skoro za pomoca
$rodkéw stabszych co do pochodzenia, niz wéwczas, sprawia to samo,
lub niemal to samo, co wéwczas3s+.

1.3. Donia Teresa

Przez szereg lat jatrzaca sie rang na honorze rodziny Sanchezéw byto to, ze
cho¢ dzieki swojej zamoznosci mogli zy¢ na poziomie hidalgéw, czyli hisz-
panskiej, drobnej szlachty, w rzeczywistosci nie pochodzili oni z tej warstwy
spolecznej. W roku 1519, gdy Teresa miala cztery lata, jej ojciec i wujowie
wszczeli proces o szlachectwo, opierajgc dowdd na oplaconych zeznaniach
falszywych swiadkéwsss. Do stodko-gorzkiego finalu doprowadzili kosztow-
ne postepowanie dopiero po kilku latach, gdy poczatkowo w petni korzystny
dla nich wyrok Kancelarii w Valladolid (1520), na skutek interwencji jednej
ze stron procesu, zostal zmieniony, a jego stosowanie zawezone wylacznie
do terenu miast Majalbalago, Ortigosa i Avila (ejecutoria de hidalguia de go-
tera, 1522). Rozczarowani takim obrotem sprawy, sfalszowali kopie doku-
mentu nobilitacyjnego, ktérymi odtad sie postugiwali, zmieniajac w nich
stowo wylgcznie (solamente) na w szczegolnosci (especialmente)zss. Caly ten
proces mial jednak jeszcze glebsza, ukryta motywacje. Rodzinie Sdnchezéw
nie chodzilo bowiem w gléwnej mierze o zagwarantowanie sobie zwolnien
podatkowych, przyslugujacych poddéwczas szlachcie, ale nade wszystko
o oddalenie od siebie podejrzen, o czym za chwile jeszcze powiemy.
Hidalguia®" (obok caballeros de privilegio; w odr6znieniu od wyzszej
szlachty, z tytulacja: duques, marqueses, condes i in.) byta mobilng grupa, do
ktérej w pietnastym wieku stosunkowo tatwo bylo dotaczyé¢. Sami Krélo-
wie Katoliccy podczas swoich rzadéw wyniesli do tej godnosci 1500 rodéw.
Hidalgowie stanowili, jak sie szacuje, okoto 10% spoleczenistwaszes. W prze-

384 Luis de Ledn, List-Prolog Luisa de Leén do pierwszego wydania Dziet sw. Teresy, wyd. 2,
[w:] Ksiega mojego zycia: Autobiografia, t. 1, Flos Carmeli, Poznan 2010, s. 486-487.

385 Por.T. Alvarez, Cultura de mujer en el siglo XVI: El caso de santa Teresa de Jesus, dz. cyt., s. 23.

386 Por. tamze, s. 295.

387 Od hiszpanskiego hijo de algo czyli dostownie syn kogos. W jezyku polskim chyba najbliz-
sze wyrazeniu by¢ kims (w domysle znaczacym, wpltywowym).

388 W Avila odsetek moznych wzgledem catej populacji miasta wahat sie w okolicach 7%.
Por. B. Bennassar, Historia de los esparioles. 1: Siglos VI - XVII, dz. cyt., s. 445-446.
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wazajacej mierze zwigzani z terenami wiejskimi, czesto byli posiadaczami
ziemi, ktérg sami uprawiali. Poniewaz przez diugi czas nie mogli oni ustana-
wia¢ majoratu, majatki te ulegaty podziatowi, zmuszajac kolejne pokolenia
do obierania kariery wojskowej, stuzby na dworach wyzszej szlachty badz
tez podejmowania studiéw uniwersyteckich, by tym sposobem dotaczy¢ do
stale zyskujacego prestiz grona letrados.

Przynaleznos¢ do hidalguii zamienila sie¢ w droge awansu spolecznego
dla rodzin, ktérym udato sie zgromadzi¢ znaczny majatek. Wynikalo to
z tego, ze aby stac sie hidalgiem, wystarczylo przedstawi¢ przed Kancelaria
Krélewska w Valladolid dowody na to, ze rodzina korzystala ze zwolnien
fiskalnych przynajmniej od trzech pokolen (zwolnienie od obowigzku ptace-
nia podatkéw bezposrednich stanowilo przywilej szlachty), a takze dyspo-
nowata w tym czasie koniem i bronig (przy czym az do roku 1550 w proce-
sach o szlachectwo nie badato sie czystosci krwi). Procesy przed Kancelarig,
jako ze wigzaly sie ze znacznymi dochodami dla Korony, nie byly czesto pro-
wadzone rzetelnie, co stwarzato mozliwo$¢é oparcia sie w nich na zeznaniach
fatszywych swiadkdéwz=eo.

W hiszpanskim Ztotym Wieku bycie hidalgiem wigzalo sie z calym sze-
regiem wymagan, regulowanych niepisang konwencja. W spoteczenstwie
przykltadajacym tak wielka wage do kodeksu honorowego réwniez od hidal-
g6éw oczekiwano nieustannego manifestowania na rézne sposoby swojego
szlachectwa. Owe punkty honoru, wobec ktérych nie mogli pozwoli¢ sobie
na najmniejsza nonszalancje, tworzyly rodzaj sztywnego gorsetu, ograni-
czajacego niemal wszystkie wymiary ich funkcjonowania w spoteczenistwie:
poczawszy od organizacji przestrzeni zyciowej, a skoficzywszy na sposobie
zachowania sie czy méwienia®®°. Przy czym troska o owe zewnetrzne ozna-
ki prestizu pociaggala za soba najczesciej réwniez znaczne obcigzenia finan-
sowe (utrzymanie nieruchomosci, stuzby, niewolnikéw, koni, zakup broni,
sprzetéw domowych, strojéw, bizuterii i ksigzek, asygnowanie posagéw
i wypraw slubnych itd.)so.

389 Czesto do udowodnienia szlachectwa wystarczalo zeznanie, ze zainteresowany poruszal
sie ulicami miasta wytacznie konno w towarzystwie krewnych, co okreslano mianem
zycia po szlachecku, dostojnie (vivir noblemente), dysponowat wtasng tawka w kosciele
i temu podobne. Por. tamze, s. 333-336.

390 Ograniczenia zwigzane ze sztywnymi regutami zycia wyzszej szlachty opisata Teresa nie-
zwykle barwnie i z pewng doza ironii, wspominajac zwyczaje panujace na dworze ksiez-
nej Luizy de la Cerda, w ktérej toledaniskim patacu goscila po raz pierwszy, by pocieszy¢
ja po $mierci meza (V 34,3).

391 Por. B. Bennassar, Historia de los espafioles. 1: Siglos VI - XVII, dz. cyt., s. 328-329.
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W duzej mierze to wlasnie pragnienie prowadzenia zycia uznawanego
za odpowiednie dla hidalgéw - ktérzy generalnie stronili od kupiectwa i po-
dobnych, intratnych zajeé, zyjac z czynszéw=> — doprowadzito ojca Tere-
sy do wycofania sie z dobrze prosperujacej dziatalnosci handlowej, dzieki
ktérej udato mu sie wczeéniej zgromadzi¢ pokazny majateks=. Z czasem,
w polaczeniu z poglebiajacym sie w kraju kryzysem ekonomicznym, inflacja
oraz zwiekszajacymi sie kosztami utrzymania nieruchomosci, decyzja ta do-
prowadzita do stopnienia jego zasobéw materialnych i popadniecia w dlugi,
przy czym ubozenie to rozpoczelo sie najprawdopodobniej juz po opuszcze-
niu domu przez Terese, dla ktérej don Alonso postaral sie jeszcze o znako-
mity posag?**.

Przez szereg lat réwniez Teresa zwracala uwage na punkty honoru (puntos
de honra), co pdzniej goraco sobie wyrzucala. Imperatyw zabiegania o nie, na
co zapewne byla uwrazliwiana w domu jako cérka hidalgéw, przypuszczal-
nie miat swoje podloze réwniez w pewnej naturalnej stabosci jej charakteru,
przejawiajacej sie w nieroztropnym pragnieniu sprawiania innym zadowo-
lenia — lub obawie, by nie sprawi¢ niezadowolenia - skutkujacej czesto bra-
kiem asertywnosci. Stad Teresa byla gotowa zabiega¢ o zadowalanie innych
nawet kosztem dzialania - przynajmniej do pewnego stopnia — wbhrew wta-
snemu sumieniu czy najglebszym przekonaniomsss.

392 Por. tamze, s. 325-326.

393 Baza materialna rodziny powiekszyla sie znacznie na okoliczno$¢ drugiego malzenstwa
don Alonsa, do ktérego Beatriz de Ahumada wniosta w charakterze wiana wiejska re-
zydencje w Gotarrendurze, w ktérej sklad wchodzily pola, ogrod, 1aki, winnice, liczace
2000 sztuk stado owiec oraz gotebnik. Por. T. Alvarez, Cultura de mujer en el siglo XVI: El
caso de santa Teresa de Jesus, dz. cyt., s. 17-19, 323.

394 Por. T. Egido Lépez, Ambiente historico, dz. cyt., s. 92; T. Alvarez, Cultura de mujer en el
siglo XVI: El caso de santa Teresa de Jests, dz. cyt., s. 298.

395 ,Zaczetam (...) pragna¢ sprawia¢ zadowolenie dobrym wygladem” (V 2,2) [,,Comencé (...)
a desear contentar en parecer bien”]; o stryju: ,Chciat zebym mu czytata [dobre ksigzki
w rodzimym jezyku] i, chociaz nie bytam ich przyjaciétka, okazywatam co$ przeciwnego.
Poniewaz w tym dawaniu zadowolenia innym bylam skrajna, nawet gdy mi to cigzyto (...)
we mnie bylo to wielka wina, poniewaz wiele razy zachowywaltam sie w tym bez rozezna-
nia” (V 3,4) [,Haciame le leyese [buenos libros en romance] y, aunque no era amiga de
ellos, mostraba que si. Porque en esto de dar contento a otros he tenido extremo, aunque
a mi me hiciese pesar (...) en mia ha sido gran falta, porque iba muchas veces muy sin
discrecién”]; o kuzynach: ,Podtrzymywatam z nimi rozmowe o wszystkich rzeczach, ktére
sprawialy im zadowolenie i stuchalam opowiesci o ich upodobaniach i dziecinadach, ktére
weale nie byly dobre; a co gorsza, moja dusza wystawiata sie na to, co stato sie przyczyna
calegojej zta” (V 2,2) [, en todas las cosas que les daba contento los sustentaba platica y oia
sucesos de sus aficiones y nifierias nonada buenas; y lo que peor fue, mostrarse el alma a lo
que fue causa de todo su mal”] - co bedzie kontynuowac pézniej w rozméwnicach klaszto-
ru Wcielenia; ,,bytam tak honorowa” (V 3,7) [,era tan honorosa”].
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ZYo tej postawy polegalo zasadniczo, z jednej strony, na pewnego rodzaju
klamstwie — czy, méwiac nawet dosadniej, obludzie — ktdra kaze przedktadac
pozor (opinie) nad prawde. Z drugiej strony na odwréceniu porzadku, w kté-
rym spelnianie Zyczenr czlowieka lub dazenie do innych wartosci zastepuje
miejsce Boga i pelnienia Jego woli. Jest to co do zasady ta sama postawa, kto-
ra $w. Pawetl pietnuje w Liscie do Galatow (por. 1,10)2%¢. Zanim jednak Teresa
doszla do takiego zrozumienia, uplyneto wiele lat, w ktérych pod wzgledem
kultu honoru pozostawala prawdziwg cérka swoich czaséw*". Wstgpienie do
klasztoru Wcielenia nie spowodowalo w tym wzgledzie jakiego$ zasadniczego
zwrotu, bowiem réwniez mniszki tamtejszej wspdlnoty zwracalty uwage na po-
chodzenie, dzielac sie miedzy sobg na te, ktére byly doriami, i na te, ktére nimi
nie byly. Pociggalo to za sobg réznice w stroju, warunkach mieszkaniowych,
a nawet diecie>*s. Z czasem Swieta zaczela jednak lepiej zdawa¢ sobie sprawe
ze swojego zniewolenia owymi punktami honoru oraz szkodliwo$ci ich utrzy-
mywania dla zycia duchowego. Poréwnuje je do ,taficucha, ktérego nie da sie
przepilowaé zadnym pilnikiem, jeéli nie uczyni tego Bég przy modlitwie i czy-
nieniu wiele z naszej strony. Wydaje mi sie — dodaje — ze jest to uwigzanie na tej
drodze, tak ze zdumiewa mnie szkoda, jaka to powoduje” (V 31,20).

Weciaz jednak zachowywata $wiadomos¢ wszechobecnosci tej , prawdzi-
wej obsesji” Hiszpanéw na punkcie honoru, ktéra prowadzita do tego, ze
niczym Swiatowid o obliczach skierowanych jednoczesnie w rézne strony
baczyli, by méc w pore dostrzec potencjalne ciosy, mogace fatwo ugodzi¢
w ich reputacje, i im zapobiec°. Gutiérrez Nieto uwaza nawet, ze Swie;ta
doszla z czasem na punkcie honoru do swoistego rozszczepienia osobowosci,
rozumiejac z jednej strony, ze w zyciu spolecznym nie sposéb sie bez niego
obejs¢ (stad udziela cztonkom rodziny rad, jak o niego zabiegac), z drugiej
tworzac $wiat alternatywny do tamtego — w ktérym honor byl tematem
tabu — w obrebie wlasnej reformy=ce.

396 ,Nie wydaje mi sie, ze utracitam lek przed Bogiem, jakkolwiek bardziej obawiatam sie
o honor” (V 2,3) [,No me parece habia (...) perdido el temor de Dios, aunque le tenia
mayor de la honra”].

397 ,Fatigese del tiempo en que miré puntos de honra, y el engafio que traia de creer que era
honra lo que el mundo llama honra; ve que es grandisima mentira y que todos andamos
en ella; entiende que la verdadera honra no es mentirosa, sino verdadera, teniendo en
algo lo que es algo, y 1o que no es nada tenerlo en nonada, pues todo es nada y menos que
nada lo que se acaba y no contenta a Dios” (V 20,26).

398 Por. T. Alvarez, Cultura de mujer en el siglo XVI: El caso de santa Teresa de Jests, dz. cyt., s. 296.

399 Por. T. Egido Lépez, Ambiente historico, dz. cyt., s. 98.

400 Por. JI. Gutiérrez Nieto, EI Proceso de Encastamiento Social de la Castilla del Siglo XVI. La
Respuesta Conversa, [w:] Congreso Internacional Teresiano 4-7 Octubre, 1982, red. T. Egido
Martinez, V. Garcia de la Concha, O. Gonzalez de Cardedal, t. I, Salamanca 1983, s. 113.
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Cho¢ na dokumentach z poczatkowego okresu pobytu w klasztorze
Wcielenia Teresa podpisywala sie jako Dofia Teresa de Ahumada**, z czasem
zarzucila te tytulature. W liscie do Marii Baptysty fakt, ze mieszkancy Avili
zwracali sie do jej bratankéw per don, okreslita mianem wstydu (vergiienza),
przyznajac, ze sama nigdy sie tego nie domagala (por. L 105,8). Mniszkom
swojej reformy data bardzo wyrazne polecenie: ,Przenigdy przelozona ani
zadna z sidstr nie moze tytulowac sie don” (Const IX,13).

1.4. Teresa jako judeoconversa i cristiana nueva

Chwile wczeéniej sygnalizowali$my juz, ze w przypadku rodziny Sdnchezéw
6w kosztowny proces, majacy na celu potwierdzenie praw do postugiwania
sie tytutem hidalgéw, miat dodatkows, ukryta dla postronnych obserwato-
réw motywacje. Mowa tu o zydowskim pochodzeniu rodziny Teresy, ktére
przy jego pomocy prébowano zatuszowaé. Okolicznos¢ ta zostata ujawnio-
na dopiero na skutek przypadkowego odkrycia akt tamtego procesu przez
Narciso Alonso Cortésa, budzac powszechng konsternacje=.

Na temat pochodzenia Teresy powstaly do dzi$ liczne opracowania.
Obecnie nikt nie kwestionuje juz samego faktu, a dyskusja przeniosla sie
na plaszczyzne oceny zakresu i znaczenia jego skutkéw. W niniejszym opra-
cowaniu kwestia ta zostanie podjeta jedynie w kontekscie jej potencjalnego
wplywu na terezjaniska recepcje Trzeciego abecadla duchowego. Z tego wzgle-
du konieczne bedzie choc¢by zwiezle jej oméwienie.

Nietrudno zrozumie¢, ze zycie z jakimkolwiek pietnem tylko rzadko moze
pozostaé bez wplywu na naznaczone nim jednostki badz wspélnoty. Ciezar
tego niesprawiedliwego pietna w przypadku Sanchezéw potegowala dodat-
kowo okolicznoéc¢ skazania przez Trybunal Inkwizycji w Toledo za potajemne
zachowywanie niektérych zydowskich zwyczajéw zaréwno dziadka Teresy ze
strony ojca — Juana Sancheza - jak i samego, piecioletniego wéwczas Alonsa.
Materialnym $ladem tego wyroku byto sanbenito, wiszace jeszcze na dtugo po
procesie w toledanskim kosciele Santa Leocadia. Nawet jesli skazanie Pedra
i jego syna bylo wynikiem autodenuncjacji w ogloszonym przez inkwizycje
czasie taski roku 1485, co stanowilo zawsze okolicznos¢ tagodzaca, a jego
péZniejsze nawrdcenie wydaje sie szczere — podobnie jak wiara jego potom-
kéw — pietno pozostato nieusuwalne, na réwni z samym faktemsoz.

401 Por. T. Alvarez, Cultura de mujer en el siglo XVI: El caso de santa Teresa de Jesus, dz. cyt., s. 296.

402 Por. T. Egido Lépez, Ambiente histérico, dz. cyt., s. 83.

403 Akta procesu, w ktérym pojawiaja sie zeznania $wiadkéw, méwigce o tym, ze dziadek
i ojciec Teresy zostali pojednani (reconciliados y penitenciados) przez toledarisky inkwi-
zycje, znajduja sie w archiwum Kancelarii Krolewskiej w Valladolid. Proces rozpoczat sie
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Najprawdopodobniej to ta okoliczno$¢ doprowadzita dziadka Teresy do
przeniesienia sie pod koniec pietnastego wieku do Avila. Zamieszkat przy
ulicy Andrina, gdzie otworzyt sklep z tkaninami (mercader de parios)++. Od-
legtos¢ i czas pozwolily rozluzni¢ zwiazki z przeszloscia (przynajmniej do
czasu procesu o hidalguie), jednak wspomnienie upokorzenia, wstydu i state
poczucie zagrozenia mozliwym ujawnieniem prawdy w nowym otoczeniu
pozostaly.

Ztowrogi cien przeszlosci, pomimo przeprowadzki, rzucal sie na teraz-
niejszo$¢ rodu Sanchezéw, domagajac sie ciagtego, prewencyjnego zaanga-
zZowania ze strony wszystkich jego czlonkéw. Zeby wlasciwie oceni¢ realny
charakter wspomnianego zagrozenia oraz jego powage, trzeba mie¢ w pa-
mieci spoteczny odbiér conversos w Hiszpanii z przetomu pietnastego i szes-
nastego wieku. Powiedziano juz nieco na ten temat w pierwszym rozdziale
naszej pracy. Tutaj wystarczy odwotac sie do podanych tam faktéw. Dodaj-
my jedynie, ze uprzedzenia wzgledem tej grupy, ktdrej przedstawicielom
grozil ostracyzm prowadzacy do wykluczenia i bolesnej, spolecznej $mierci,
nie ominely ani instytucji $wieckich, ani nawet koscielnych, w przypadku
tych ostatnich prowadzac z czasem do niemal powszechnego zakazu przyj-
mowania potomkdéw conversos do zycia zakonnego.

Imperatyw ukrywania przeszlosci, oddalania wszelkich mozliwych po-
dejrzen oraz udowadniania szczero$ci wlasnej religijnosci i postaw — co
byto w ogdle charakterystyczng cecha wiekszosci conversoss — moze sta-
nowi¢ powdd, dla ktérego wéréd zwolennikéw idei Erazma z Rotterdamu
byto tak wielu przedstawicieli tej grupy (pamietamy, ze humanista akcen-
towal szczeros¢ postawy wzgledem Boga), podobnie jak pdzniej w kregach
alumbrados czy zapewne tez recogidos*os. Paradoksalnie conversos byli czesto

z powodu sprzeciwu Rady Miejskiej Majalbalago (Avila), przeciwko zwolnieniu Alonsa,
Pedra, Ruy Sancheza de Cepedy i Francisca Alvareza de Cepedy (ojciec i wujowie Swietej)
z kontrybucji na rzecz Karola I zarzadzonej w 1519 r. z powodu podejrzanej hidalguii.
Wsréd swiadkéw zeznajacych przeciwko rodzinie figuruje szwagier i bratanek badz sio-
strzeniec samego Juana Sancheza. Por. tamze.

404 Dziadek Teresy okazal sie bardzo operatywny. Mozliwe, ze dziesie¢ lat po skazaniu nabyt
jakiego$ rodzaju dokument rehabilitacyjny. Przeprowadzka byla kolejnym krokiem na
drodze zamazywania $ladéw kompromitujacej przesztosci, czemu wielce sprzyjala jego
zamozno$¢. Por. tamze, s. 88.

405 Por. JI. Gutiérrez Nieto, EI Proceso de Encastamiento Social de la Castilla del Siglo XVI.
La Respuesta Conversa, dz. cyt., s. 113.

406 To pierwsze znajduje swoje potwierdzenie w aktach proceséw toczonych przed trybu-
natami inkwizycji, to drugie, z braku podobnych dokumentéw, trudniej dobrze ocenic.
Niemniej gdy wezmiemy pod uwage wylacznie rodzine Teresy od Jezusa, w praktyke
rekolekgji lub inne formy intensywnego zycia duchowego zaangazowany byl, za namo-
wa Swiqtej, jej ojciec; nastepnie stryj Pedro, p6zniejszy hieronimita; brat Wawrzyniec
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rzetelniejszymi katolikami niz cristianos viejos, ktérych religijnos¢, zako-
rzeniona w idealach $redniowiecznych i obcigzona tymi samymi wadami,
o ktérych wspominali$my przy okazji omawiania jesieni §redniowiecza, nie
opierala sie na poglebionej katechezie ani nie wyrazala sie w integralnej po-
stawie zyciowej. Raczej stanowila ona rodzaj do$¢ powierzchownej tozsa-
mosci kulturowej, przekazywanej w rodzinach+o’. Badz tez - jak chce Maroto
- powszechny sentyment, manifestujacy sie na zewnatrz chociazby w po-
staci przynaleznosci do réznego rodzaju bractw (cofradias, hermandades)+o=.

Bez watpienia pochodzenie od zydowskiego converso, skazanego przez
inkwizycje, moze stanowi¢ jeden z uprawnionych kluczy do interpretacji
zycia i dzieta Teresy od Jezusa. Pozostaje kwestig dyskusyjna, na ile Tere-
sie de Cepeda y Ahumada udalo sie przezwyciezy¢ obcigzajaca rodzinng
przeszlosé+o. Trudno jednak — gdy analizuje sie jej teksty, w ktdrych spra-

(Lorenzo de Cepeda) i jego corka Teresa (Teresita de Ahumada); ,bardzo oddany modli-
twie” (L 87,1) brat Jer6nimo; Maria Bautista, crka kuzyna Swietej, Diega de Cepedyiin.

407 Problem szczegdlnie nasilony w $rodowiskach wiejskich, gdzie duszpasterzami byli
najczesciej ksieza pozbawieni jakiejkolwiek formacji teologicznej. Prébowano temu
przeciwdziala¢ na Synodzie w Valladolid (1322), ktéry, idac za wskazaniami Soboru
Lateranskiego IV (1215), ustalil pewne minimum katechetyczne, zobowiazujac ksie-
zy do jego przekazywania wiernym (Credo i najwazniejsze modlitwy, Dekalog, katalog
grzechéw gléwnych i cnét im przeciwnych, nauczanie o siedmiu sakramentach, uczynki
milosierdzia, obowigzek corocznej spowiedzi i Komunii $wietej). Okazjonalne kazania
na terenach wiejskich glosili réwniez mendykanccy kaznodzieje. Przyjmowaly one usta-
long strukture, dazac do wywolania poruszenia emocjonalnego. Tematem tych kazan
byly rzeczy ostateczne, pietnowanie grzechéw, zwlaszcza pychy (orgullo), pozadliwosci
i zazdroéci, nawolywanie do praktykowania mitosci mitosiernej (caridad) oraz modlitw
w intencji dusz czy$écowych. Por. B. Bennassar, Historia de los espatioles. 1: Siglos VI- XVII,
dz. cyt., s. 307-314.

408 Por. D. de Pablo Maroto, Espiritualidad espafiola del siglo XVI, dz. cyt., s. 284.

409 Nawet o. Gracidn nigdy nie poznal prawdy o pochodzeniu Teresy od Jezusa. Relacjonuje
natomiast rozmowe, jaka odbyt ze Swieta na ten temat: ,wypytawszy w Avila o réd (lina-
je) Ahumadoéw i Cepedéw, skad sie wywodzil, ze byt posréd najmozniejszych (de los mds
nobles) w tamtym miescie, bardzo sie na mnie rozgniewata, ze to roztrzasatem, méwiac,
ze wystarczalo jej by¢ corka Kosciota Katolickiego; i ze bardziej cigzyloby jej popelnienie
jednego grzechu powszedniego, niz gdyby byla potomkiem najnikczemniejszych i naj-
nizszych wiesniakéw i konwertytéw [jacy tylko znalezliby sie] na catym $wiecie” [,que
habiendo yo averiguado en Avila el linaje de los Ahumadas y Cepedas, de donde descen-
dia, que era de los mas nobles de aquella ciudad, se enojé mucho conmigo porque trataba
de esto, diciendo que le bastaba ser hija de la Iglesia catélica; y que mas la pesaba de
haber hecho un pecado venial, que si fuera descendiente de los mas viles y bajos villanos
y confesos de todo el mundo”]. J. Gracidn Dantisco, Espiritu y revelaciones y manera de
proceder de la madre Ana de San Bartolomé, [w:] Obras del p. Jeronimo Gracian de la Madre
de Dios, red. Silverio de Santa Teresa, t. II, Burgos 1933, s. 259. By¢ moze o tym samym
myslala Swieta na tozu $mierci? Czy mozna przyja¢, ze, nazywajac sie wowczas corka
Kosciola, wyrazala przekonanie o ostatecznym przezwyciezeniu rodzinnej historii?
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wa pochodzenia nigdy nie ujawnia si¢ wprost i bardzo rzadko w aluzjach,
stanowiac rodzaj tabu - nie ulec wrazeniu, ze kiedy Teresa kieruje ostrze
swojego pidra przeciwko honorowi, tak $cisle powigzanemu w odbiorze ca-
lej rodziny — na co juz zwrdciliSmy uwage - z pochodzeniem, swoja gorzka
krytyke kieruje réwnoczesnie, nie wypowiadajac jej wprost, przeciwko tej
systemowej niesprawiedliwosci, ktéra wymuszata na conversos koniecznos¢
szczegblniejszego zabiegania o 6w przeklety honor, pod sankcja spotecznego
ostracyzmu i wykluczenia, niezaleznie nawet od ich osobistych waloréw.

Skoro juz o tym mowa, warto wrécic jeszcze na chwile do Francisca de
Osuny. Okazuje sie bowiem, ze nasz autor mial bardzo krytyczny poglad na
kwestie honoru i pochodzenia. Poglad 6w stanowié¢ moze $wiadectwo konse-
kwencji Osuny w wycigganiu wnioskéw plynacych z zasad wiary, integral-
nosci jego postawy i nade wszystko cywilnej odwagi, skoro wyglaszajac go,
rzucal wyzwanie powszechnie obowigzujacej konwencji, pietnujac zarazem
tych, ktdrzy jej ulegali. Nie bedzie, jak sie wydaje, przesadne - biorac pod
uwage ducha éwczesnej epoki — okreslenie jego gtosu mianem prorockiego.

Tekst, ktéry szczegdlnie mamy na mysli, znajduje sie w Pierwszym abe-
cadle duchowym w rozdziale drugim litery S (Sangre limpia noble y santa, ani-
mosa, grata y dulce), w ktérym omawia franciszkanin druga wtasciwosé krwi
Chrystusa - jej szlachetnos¢ (ser noble). Zreferujmy go teraz pokrétce, aby
nastepnie méc go skomentowac.

Nasz autor rozpoczyna swéj argument od wymienienia réznych rodza-
jow szlachetnosci: naturalnej, nadprzyrodzonej czy tez wynikajacej ze spra-
wowania pewnych urzedéw. Nastepnie przywoluje szlachetnosé¢ wynikajaca
z cnoty, ktérg zdobywa sie przez wlasny wysitek, a ktéra — zdaniem Osu-
ny - najbardziej zastuguje na pochwate i jest najwlasciwsza dla czlowieka.
Wreszcie przechodzi do szlachetnosci pochodzenia (linage [we wspo6lczesnej
ortografii linaje], w znaczeniu szlachectwa)+°, ,,do ktérej najwieksza wage —
jak zauwazy - przyklada élepy $wiat, cho¢by wedle prawdy ta szlachetnosc
byta bardzo daleka od cztowieka, ktéremu sie ja przypisuje, i brata sie nie
z niego samego, ale od jego przodkéw”+:*. Poréwnuje ja Osuna do wody, kt6-
ra naplywa do nas skadinad niczym do stawu, gdzie staje sie o wiele gorsza
niz u zrédla, a nieraz ,,catkiem sie psuje i cuchnie ta sama woda, ktéra u swo-
jego zrédla byla dobra, gdyz w potomkach ulega zepsuciu z powodu pychy,

410 To, co obecnie w jezyku polskim okresla sie mianem szlachetnosci, ktéra oznacza pewne
cechy obiektu, jak uczciwo$é czy harmonia, oraz szlachectwa, czyli przynaleznosci do sta-
nu szlacheckiego, w jezyku hiszpanskim oddaje jedno stowo - nobleza.

411 ,De la que mas cuenta haze el mundo ciego como segun verdad esta nobleza sea muy
apartada del hombre a quien se atribuye y descienda no de él sino de sus antepassados”.
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ktéra chce jg zatrzymaé, przywlaszczajac sobie to, co nie jest jej; i myéla,
ze tylko to im wystarczy, nie szukajac w sobie samych ani nie starajac sie
o szlachectwo plynace z wlasnej cnoty”, a $wiat wielce wielbi takie szlachec-
two*>. Dalej przywoluje Osuna Chrystusa, méwiac, ze szlacheckos¢ Jego
krwi nie zalezata od Jego przodkéw, On sam bowiem w sobie i w swojej krwi
mial do$¢ szlachectwa dla siebie, dla wszystkich swoich przodkéw i tych,
ktérzy po Nim mieli przyjs¢. Bierze sie to stad, ze krew Chrystusa, w prze-
ciwienistwie do krwi Jego przodkéw, jest krwiag Boska (sangre divina). Krew
ta zapoczatkowala z kolei Boski réd (linage divino), ktérego Chrystus jest
Glowa. Przy czym - wyjasnia Osuna — Chrystus nie chcial samemu jedynie
cieszy¢ sie szlachectwem swojej krwi, ,ale daje w Niej udziat wszystkim, kté-
rzy do Niego nalezg, w taki sposéb, ze przyjmujac kogos za stuge (criado),
przyjmuje go za krewnego (pariente) [na mocy] bardzo $cistego i Boskiego
pokrewienistwa”=. Zauwaza dalej, ze bywa nieraz tak, iz wielcy panowie,
piszac do kogos, komu chcg okaza¢ szczegélna przychylnosé, nadaja takiej
osobie tytul honorowego krewnego (honrado pariente), co jednak nie wywotu-
je zadnych rzeczywistych skutkéw. Jednakze Chrystus, zupelnie inaczej niz
tamci, ,wzgledem swoich uczynit tyle, ze wiecej nie mégt juz uczyni¢, a oni
wiecej otrzymad, dajac wszystkim tym, ktérzy przyjeli Go za Pana, moc sta-
nia sie dzie¢mi Bozymi” (por. J 1,12), a wraz z tym przekazujac dziedzictwo,
ktérego czes$¢ stanowi rodowdd (linage).

Osuna zwraca uwage na slowo uzyte przez apostola: ,Nie méwi, ze dat
taske, ale ze dal wtadze (poder), co jest czyms$ wiecej, poniewaz taske zdarza
sie odwota¢, jednakze wtadza niesie ze soba dzialanie i prawo sprawiedli-
wosci; i nie wladze [wzgledem] matej rzeczy, ale [by] by¢ uczynionymi - nie
moéwi by¢ nazwanymi, ale by¢ uczynionymi — synami, nie stugami czy przy-
jaciélmi, ktérzy nie dziedzicza, ale synami, ktérzy dziedzicza réd (linage)
ihonor i majatek; i dziedzicza réwniez, czy raczej uzyskuja, braterstwo Jed-

412 ,Viene como agua corriente de otra parte a nos como a estanque y balsa donde muy peor
esta que en fuente: y a las vezes totalmente le corrompe y hiede el agua que en su fon-
tezica estaua buena. La nobleza del linage en los passados como en fuente fue buena: en
los descendientes como estanque y balsa se corrompe por soberuia queriendo detener
y apropriar a si mesmos lo que no es suyo: y piensan que solo aquello les basta no buscan-
do en si mesmos ni procurando nobleza de propria virtud. Porque es en el mundo muy
celebrada esta nobleza dexando las otras desta sola hablaremos breuemente”.

413 ,No quiso solo gozar de la nobleza de su sangre: mas da parte della a todos los suyos:
de manera que en recibiendo a vno por criado lo recibe por pariente de muy estrecho
y diuino parentesco”.
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norodzonego Syna Bozego. O cenna Krwi, korzeniu Boskiego szlachectwa
uszlachetniajacego caly r6d zdradziecki Adama”.

Cho¢ ze wzgledu na pochodzenie od Adama wszyscy sa ,zdrajcami, nie
zastugujacymi na szlachectwo” (nobleza), otrzymuja je jednak przez chrzest
$wiety, ktéry daje udzial w ,uszlachetniajacej Krwi Chrystusa”. Osuna ubo-
lewa nad tym, ze ,w dzisiejszych czasach to szlachectwo pozostaje zapo-
znane i niedoceniane, a bardziej ceni sobie cztowiek krew ludzka niz Boska,
bardziej réd (linage) ciata niz réd (linage) duszy. Wtasne imiona chrzescijan
pozostaja niemal przemilczane i chowane w tajemnicy, a szanuje sie jedynie
nazwiska rodowe i tytuly urzedowe i godnosci swiatowe. A mysle — napi-
sze franciszkanin - ze wielu obcigzonych tymi przydomkami musi trafia¢
do piekla, poniewaz tam czesto sg one w uzyciu”+s. Chrzescijanin, zdaniem
Osuny, powinien raczej pragna¢, zeby nazywano go imieniem otrzymanym
na chrzcie $wietym niz przez wyliczanie przydomkoéw i nazwisk, gdyz to imie
jest imieniem, ktére ,nadat kazdemu Chrystus”, i jest to honorem, ktéry be-
dzie trwal w niebie. Po tym wstepie przechodzi Osuna do ostrej krytyki nie-
sprawiedliwego stosunku wzgledem nowych chrzescijan (cristianos nuevos):

W $wiecie sg kochane badz pogardzane osoby ze wzgledu na to, ze
pochodza albo nie pochodza z rodu (linage) Mojzesza albo Mahometa
albo $lepych i szalonych balwochwalcéw; nie jest wazne skad pocho-
dza ludzie, byle nie z tych trzech. Takich pytamy: czy o pochodzenie
z rodu Chrystusa, ktére jest najwicksze i usuwa hanbe (deshonor)
tych trzech wczesniej wspomnianych przez swoja szlacheckg Krew
nie bedziemy wypytywac? I za krewnego Mojzesza albo Mahometa
jest uwazany taki, ktéry zostal ochrzczony, jakby ochrzczonym weca-
le nie byl. Nie dostrzegamy, ze s3 juz uszlachetnieni (ennoblecidos)
krwia i rodem (linage) Chrystusa. Rozwazenie tego, poniewaz jest to
kwestia tak poplatana, chce pozostawic¢ tym, ktérzy wydaja niepo-
wierzchowny sad o rzeczach. Mnie wystarczy tutaj rozstrzygnad, ze

414 ,No dize que hizo merced o gracia sino que dio poder: lo qual es mas porque la gracia
o merced acontece reuocarse: empero el poder trae consigo actio y derecho de justicia:
y no poder de cosa pequena sino de ser hechos : ni dize de ser dichos sine de ser hechos
hijos no sieruos o amigos que no eredan sino hijos que no eredan sino hijos que ereden
de lingage y la honra y la hazienda: y ereden juntamente o ganen la hermandad del uni-
genito hijo de Dios. O sangre preciosa rayz de diuina nobleza ennoblecedora de todo el
linage traydor de Adan”.

415 ,Oy dia esta nobleza sta olvidada y menospreciada: mas se precia los hombre dela sangre
umana que de la divina: mas del linage del cuerpo que del linage del anima: los nombres
proprios de xristianos estan gsi callados y secretos: solamente se precia de los apellidos
de sus linages y oficios y dignidades mudanas: pienso q muchos han de yr cargandos de
sus sobrenobres al infierno porq alla se usan mucho”.
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ochrzczeni we krwi Chrystusa wszyscy sa przez wzglad na Sakrament
jednakowo uszlachetnieni (noblecidos) i jednakowo pozostaja krewny-
mi Chrystusa, niezaleznie skad przychodza, i s3 uczynieni, jak méwi
Apostot, rodem Boga, przyjeci do komunii i zwigzku $wietych, uczy-
nieni cztonkami Chrystusa. I ze wedlug teologii katolickiej nie mozna
zywic odrazy, ani mie¢ niecheci, ani urazy, ani kierowac¢ sie wzgledem,
ani odsuwac sie od zadnego rodu czy czlowieka, za wyjatkiem kiedy
taki grzeszy $miertelnie. Bardzo godziwe jest bada¢ osoby i podej-
rzane oddala¢ od siebie, poniewaz tym sposobem oddala sie jedynie
wade: jednakze gdybys$ z nienawiscig albo w jakikolwiek inny sposéb
$wiadomie oddalil sie od rodu, cho¢ z koniecznosci musi w nim by¢
wielu dobrych, nie moze sie to dokonac bez grzechu $miertelnego,
skoro drugiemu przychodzi z tego wielka szkoda, a tej jestes zobligo-
wany unikaé (Abc-3 17,2)41s.

Caly powyzszy tekst mozna czytac jako rozbudowany komentarz do Ga 3,26-29
(por. tez Mt 20,1-16), gdzie Duch Swiety méwi przez apostota o jednym po-
wolaniu wszystkich wierzacych, ktére zapoczatkowuje sie w chrzcie $wie-
tym. Poniewaz cztery pierwsze czesci Abecadla duchowego w zamysle autora
powstaly w podobnym czasie i byly postrzegane jako cato$¢, daje to dosta-
teczna przestanke do ich tacznej lektury. Przytoczony przed chwilg frag-
ment Pierwszego abecadla duchowego mozna zatem potraktowac jako pogte-
bienie teoretycznej podbudowy pogladu Osuny dotyczgcego powszechnosci
powotania do rekolek¢ji (powracajacy motyw pierwszych pieciu traktatéw
Abc-3), ktére wobec tego mozemy odczytac jako wynikajace w jego opty-
ce z sakramentu chrztu $wietego. Na tej samej podstawie Bozego synostwa

416 ,Son amadas o aborrecidas en el mundo las personas porque decienden o no decienden
dellinage de Mossé o de mahoma o de los idolatras ciegos y locos no ay de donde decien-
dan los hombres si destas tres no: destas preguntamos: el de cristo que es mayor y quita
la deshonra de los tres ya dichos por su noble sangre no lo buscamos. Por tan pariente
de Moysen o de mahoma es tenido vno estando baptizado como si no lo estuuiesse: no
miramos que estan ya ennoblecidos de la sangre y linage de cristo: la consideracién de
aquesto por ser quistion tan trauada quiero la dexar a los que mas profundamente juz-
gan las cosas: basta me a mi aqui determinar que los baptizados en la sangre de Christo
todos son de parte del sacramento igualmente noblecidos y quedan igualmente parien-
tes de Christo por qualquier parte que vengan y quedan hechos como dixo el apéstol lina-
ge de Dios recebidos en la comunién y ayuntamiento de los sanctos hechos miembros de
cristo : y que segun catdlica teologia no se puede tener aborrecimiento ni malquerencia
ni rencor ni acepcién o apartamiento con todo vn linage o gente sin que el tal que lo tiene
peque mortalmente. Muy licito es examinar las personas y las sospechosas apartar las
de nosotros porque alli no se aparta principalmente sino el vicio: empero con odio o por
qualquiera via que sea apartarte a sabiendas de todo vn linage como necessariamente en
el ha de auer muchos buenos: no puede ser sin pecado mortal pues dello al otro le viene
gran perjuyzio: el qual eres obligado a euitar”.

155



Osuna opiera réwniez krytyke: przywigzywania wagi do pochodzenia (lina-
je), zwlaszcza gdy owocuje niesprawiedliwym traktowaniem cristianos nu-
evos oraz honoru, ktéry nie taczy sie z cnotliwym zyciem.

Nie wiemy, czy Teresa od Jezusa przeczytata kiedys Pierwsze abecadto
duchowe. Nie wydaje sie, by mozna to catkowicie wykluczy¢. Nawet jednak
jesli nie znala tej ksiazki, wcigz interesujaca wydaje sie proba zestawienia
pogladéw franciszkanina z pogladami Swietej na poruszane tu kwestie.

Cho¢ krytykujac punkty honoru, Teresa od Jezusa nigdy nie pozwolila
sobie na otwarty sprzeciw wobec niesprawiedliwego traktowania potom-
kéw conversos®7, w praktyce jednak nigdy nie przywigzywata do pochodze-
nia zadnej wagi*s. Jej rozréznienie prawdziwego i falszywego honoru, gdzie
ten pierwszy powigzany jest wylacznie z osobistg cnota, wykazuje bardzo
wyrazne podobienistwo do podejécia Osuny. ,,Zawsze mialam w wiekszym
powazaniu cnote niz r6d” — wyzna Swieta (siempre he estimado en mds la vir-
tud que el lingje, F 15,15. Por. tez: V 2,7; 20,26; CC 5a; CamV 3,7).

Sama Teresa rzadko postugiwala sie stowem linaje. W jej gtéwnych dzie-
fach wystepuje ono jedynie kilkanascie razy. Przy czym najdalej posunieta
krytyka, wyrazona z wykorzystaniem tego stowa, zawarta jest w rozdziatach
44.145. CamE. Swieta umieszcza ja w kontekscie komentarza do pierwsze-
go wezwania modlitwy Ojcze nasz, zatem — podobnie jak Osuna - w kontek-
$cie Boskiego synostwa, ktére jest darowane przez Syna (quereis que [Padre]
nos tenga por hijos, 44,2). Stowo Syna zobowigzuje Ojca do znoszenia grzesz-
nikéw, przebaczania nawracajacym sie, utrzymywania nas przez udzielanie
nam débr itd., az po uczynienie nas dziedzicami z Nim (que heredemos con
vos, 44,2). Podobna mys$l znajdziemy réwniez, jak moglismy sie juz przeko-
na¢é, u Osuny, tam gdzie méwi on o wladzy (poder) stania sie dzie¢mi Bo-
zymi, ktéra to wladza, bedac czyms$ wiecej niz taska, stanowi rodzaj tytulu
czy nawet prawa, ktérym Bég zobowigzal samego siebie do niezawodnego
udzielenia daru. Wreszcie napisze Swieta: ,Ta z sidstr, ktéra ma bardziej
moznego ojca, powinna mniej o nim moéwié, gdyz wszystkie maja by¢ réw-
ne” (la que fuere mds, tome menos su padre en la boca; todas han de ser iguales,
45,1), nazwie réwniez zwracanie uwagi na réd ,wielka slepoty” (qué gran

417 By¢ moze wlasnie pochodzenie przesadzito o tym, ze Swieta nigdy nie odwazyta sie na
tak otwarta krytyke stosunku do nowych chrzescijan jak Osuna. Musiata wszak liczy¢ sie
z tym, ze narazalaby sie w ten sposéb na podejrzenia. Mozliwosé¢ odkrycia prawdy po-
ciaggataby za sobg natomiast przykre konsekwencje nie tylko dla niej, ale dla wszystkich
cztonkéw jej rodziny.

418 Za zycia Teresy nie wprowadzono w obrebie reformy Statutéw czystosci krwi, ktére do
tego czas obowigzywaly juz w karmelu trzewiczkowym oraz innych zakonach. T. Egido
Lépez, Ambiente historico, dz. cyt., s. 119.
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ceguedad, 45,2). U Osuny ta réwnos¢ w relacji do Boga, niezalezna od pocho-
dzenia, zasadza sie na udziale w krwi Chrystusa na mocy chrztu swietego.
Jak wiec widzimy, miedzy jednym a drugim ujeciem zaobserwowac moz-
na wiele podobienstw. Wydaje sie réwniez, ze Teresa czula sie swobodniej,
przeprowadzajac krytyke pochodzenia nie wprost, ale od strony zabiegania
o honor (honra) czy dbania o ,punkty honoru” (puntos de honra), co réwniez
obejmowalo pochodzenie, jednak bez wyszczegélniania go.

1.5. Letrada sin letras

Stosunek Teresy do ksigzek uksztaltowal sie w jej sSrodowisku rodzinnym.
Pomimo tego, ze przynajmniej od 1540 roku obserwowaé mozna staly po-
step wskaznika alfabetyzacji niemal we wszystkich grupach spotecznych,
wiekszo$¢ hiszpanskiego spoteczenistwa wcigz pozostawala niepismien-
na*®. Przy czym zjawisko to bylo o wiele czestsze wsréd kobiet niz wéréd
mezczyzn. Dane gromadzone przez inkwizycje wskazuja, ze blisko 90%
przestuchiwanych przed trybunatami kobiet bylo analfabetkami, co naj-
prawdopodobniej stanowi odzwierciedlenie ogdlnej sytuacjis=.

Na tle 6wczesnego spoleczenstwa rodzina Teresy, w ktérej prawdopo-
dobnie wszyscy potrafili czytac i pisa¢, wyrdzniala sie w sposéb znaczacy.
Niemniej jednak, gdyby poréwnywac ja wylacznie z kregami kastylijskich co-
nversos, rdznice te nie bylyby az tak wyrazne. Wynikato to z faktu, ze nowi
chrzescijanie, w wiekszym niz ogél spoleczenstwa stopniu, cenili kulture
stowa i nobilitujaca wartos¢ edukacji, starajac sie zapewnic ja przynajmniej
w stopniu elementarnym swoim dzieciom, nawet wéwczas, gdy wykonywany
zawdd nie wymagatl od nich opanowania umiejetnosci czytania i pisania®2'.

Stosunek rodzicéw Teresy do lektury byt daleki od obojetnosci. W jej
wspomnieniach don Alonso ukazuje sie jako ,entuzjasta lektury dobrych
ksigzek” (aficionado a leer buenos libros, V 1,1). Tego samego okreslenia (afi-
cionado) uzyje Teresa, méwiac o swojej matce (aficionada a libros de cabal-
lerias, V 2,1). Zadedykowanym czytelnikiem byl réwniez stryj Teresy, don
Pedro Sanchez de Cepeda, wdowiec, ktéry w péznym wieku wstapit do za-
konu hieronimitéw, a ktérego ,,¢wiczeniem byty dobre ksigzki w rodzimym
jezyku” (su ejercicio era buenos libros de romance, V 3,4)422.

419 Por. B. Bennassar, Historia de los esparioles. 1: Siglos VI - XVII, dz. cyt., s. 451, 480.

420 Por. T. Alvarez, Cultura de mujer en el siglo XVI: El caso de santa Teresa de Jests, dz. cyt., s. 26.

421 Por. S.T. Nalle, Literacy and Education among Judeo-conversa Women in Castile, Portugal,
and Amsterdam, 1560-1700, dz. cyt., s. 77-78.

422 Z akt procesu o szlachectwo wiemy réwniez, ze ksigzki znajdowaly sie w domu drugiego
brata jej ojca.
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Egido Martinez jest przekonany, ze w swoim podejsciu do ksiazek ojciec
Teresy przypominal zwolennikéw Erazma+»:. Jego biblioteka byla bardzo
zréznicowana, co stanowilo rzadkos¢ w tamtych czasach. Wykaz ksigzek
nalezacych do don Alonsa znamy z dwéch zachowanych inwentarzy. Pierw-
szy powstal po $mierci donii Cataliny del Peso y Henao (11507), pierwszej
zony ojca Teresy. Drugi sporzadzono natomiast niedtugo po jego $mierci.
Nie wiadomo, czy byly to wszystkie ksigzki, ktére znajdowaly sie w domu
Cepedéw. W spisie znajduje sie kilkanascie pozycji, miedzy innymi: De Of-
ficiis Cycerona, Pocieszenie z filozofii Boecjusza, Proverbios Seneki, dzieto au-
torstwa Wergiliusza, Retablo de la Vida de Cristo, Tratado de la Misa Juana de
Padillii, Los siete pecados, La conquista de ultramar, Las Trescientas i La Coro-
nacion Juana de Meny, Lunario*>*. Przy czym Alvarez dopuszcza mozliwos¢,
ze na listach znajduja sie wylacznie ksigzki przeznaczone na sprzedaz+2s.

Najwczesniejsza formacje Swieta odebrala w $rodowisku rodzinnym.
W czasach Teresy - jesli rodzice w ogéle decydowali sie ksztalci¢ swoje
dzieci - rozpoczynaly one nauke najczesciej w wieku 7-8 lat, czasem wcze-
$niej, miedzy trzecim a pigtym rokiem zycia. Umiejetnos$¢ czytania, pisa-
nia i wykonywania podstawowych operacji arytmetycznych opanowywana
byla zwykle pod okiem prywatnego nauczyciela, rodzica badz starszego ro-
dzenistwa*2c. Wieksza uwage poswiecano z reguly edukacji chtopcéw. Jesli
dziewczynki byly wysylane na nauke, to najczesciej razem z bra¢mi, gléwnie
w tym celu, aby mogly w przyszlosci oddawac¢ sie lekturze ksigzek poboz-
no$ciowych lub modlitewnikéw427. Nie wiadomo, od kogo nauczyla sie czy-
tac i pisa¢ Swieta. Mozliwe, ze do nauki liter korzystata ona z drukowanych
materialéw wydawanych specjalnie w tym celu (Cartilla para mostrar a leer
badz Cartilla y doctrina en romance para ensefiar nifios a leer Hernanda de Ta-
lavery). Pomoce tego rodzaju zaczely sie upowszechnia¢ na poczatku szes-
nastego wieku#¢. Jest pewne, ze Swieta czytala przed ukoniczeniem 6smego
roku zycia (por. V 1,4).

423 Por. J. Sangnieux, Santa Teresa y los libros, [w:] Congreso Internacional Teresiano 4-7 Octu-
bre, 1982, red. T. Egido Martinez, V. Garcia de la Concha, O. Gonzalez de Cardedal, t. II,
Salamanca 1983, s. 751.

424 Por. Teresa de Jesus, Obras completas, wyd. 17, Monte Carmelo, Burgos 2015, s. 33.

425 Por. T. Alvarez, Cultura de mujer en el siglo XVI: El caso de santa Teresa de Jestis, dz. cyt.,
s. 27-28.

426 Por. B. Bennassar, Historia de los esparioles. 1: Siglos VI - XVII, dz. cyt., s. 426.

427 Por. tamze, s. 483.

428 Por. T. Alvarez, Cultura de mujer en el siglo XVI: El caso de santa Teresa de Jesus, dz. cyt., s. 32.
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Katechizacja, podobnie jak nauka czytania, odbywala sie zasadniczo
w domach. W przypadku Teresy byla za nig odpowiedzialna gtéwnie dofia
Beatriz, ktéra wprowadzila cérke w praktyki modlitewne, nabozenstwo do
Najswietszej Maryi Panny i wybranych $wietych oraz w odmawianie rézarnca
(por. V 1,1.6). W niektérych domach wspomagano sie w tym celu ilustrowa-
nymi ksigzkami badz obrazami°. W swojej autobiografii Teresa wspomina,
ze jej ojciec posiadal w bibliotece kilka religijnych tytuléw w jezyku kasty-
lijskim, przeznaczonych do czytania przez jego dzieci, w tym bogato ilu-
strowane Flos sanctorum (por. V 1,1). Réwniez matka Teresy — jak twierdzi
Swieta — wykorzystywala ksiazki w charakterze $rodka wychowawczego=*.

Teresa od Jezusa nie miala jednego nauczyciela. Przez znaczna cze$é
swojego zycia formowala sie samodzielnie, opierajac sie gléwnie na lek-
turach. Sangnieux powie wrecz, ze ,calte zycie Teresy organizuje sie wokét
ksigzek, jako ich funkcja”+*. Nawet jesli uzna sie za nieco zbyt daleko po-
suniete stwierdzenie, ze poziom kulturalny Swietej »siegal wyzyn najbar-
dziej wymagajacego, erazmianskiego humanizmu”+2 - do czego brakowatlo
jej przynajmniej znajomosci taciny — Teresa od Jezusa z pewnoscig prze-
wyzszala pod tym wzgledem wiekszos¢ oséb obojga plci o poréwnywalnym
(a nawet wyzszym) statusie spotecznym. Za wyraz owej elitarnosci Teresy
ijej reformy mozna uznac fakt, ze uczynila jej istotnym elementem przepisy
- zawarte juz w pierwszych konstytucjach — ktére wymagaly od kandyda-
tek umiejetnosci czytania oraz zobowigzywaly przetozone do zaopatrywa-
nia klasztornych bibliotek w dobre ksigzki. Swieta uzasadniala te wymogi
stwierdzeniem, ze ,jest cze$ciowo tak potrzebne to utrzymanie dla duszy
jak jedzenie dla ciata” (Const IL,7). Ponadto zawsze zabiegala o utrzymy-
wanie kontaktéw z najwybitniejszymi teologami, jakich tylko udalo sie jej
spotkaé. Cenila ich wiedze i byta zdolna do dialogowania z nimi - zaréwno
osobiscie, jak i listownie — na tematy zwigzane z praktyka zycia duchowe-
go, nie odczuwajac przy tym zazwyczaj specjalnego oniesmielenia. Fakty
te skutecznie podwazaja ,bezkrytyczny, absurdalny stereotyp” Teresy jako
nieuczonej ignorantki, spopularyzowany we wczesniejszej historiografii,
zbyt dostownie traktujacej jej konwencjonalne deklaracjes==.

429 Por. D. de Pablo Maroto, Espiritualidad espatiola del siglo XVI, dz. cyt., s. 295.

430 Chciata zaja¢ dzieci lektura, zeby tym sposobem odwrécic ich uwage od zgubnych zaje¢
(por. V 2,1) [,,ocupar sus hijos, que no anduviesen en otras cosas perdidos”].

431 Por. J. Sangnieux, Santa Teresa y los libros, dz. cyt., s. 748.

432 S. Ros Garcia, Santa Teresa en su condicién histérica de mujer espiritual, dz. cyt., s. 52.

433 Por. J. Sangnieux, Santa Teresa y los libros, dz. cyt., s. 751.
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1.6. Teresa jako karmelitanka

Klasztor Wcielenia w Avila powstal na bazie beatarium, ktérego czlonkinie
prowadzily zycie z pogranicza $wieckiego i zakonnego++. Poniewaz nie miat
on nigdy zamoznego protektora, a fundacje sfinansowaly zamieszkujace go
kobiety, jego sytuacja materialna nigdy nie byta dobra. Klasztor nie posiadat
zadnych rezerw finansowych, a pieniedzy ledwo starczalo na biezace wydatki.

Kiedy Teresa wstepowala do klasztoru Wcielenia, zamieszkiwalo go bli-
sko sto kobiet, a z czasem ich liczba nawet sie podwoila. Byly to kobiety
w réznym wieku i pochodzace z réznych warstw spotecznych, przy czym
nie wszystkie byly nawet zakonnicami. Duza czeé¢ powolari byta wynikiem
wstepowania panien bez widokéw na malzenstwo, pragnacych ,znalez¢
dla siebie rozwigzanie” (remediarse), co z kolei stanowito najczesciej skutek
masowej emigracji mtodych mezczyzn do Ameryki+s. Jednoczesnie trudna
sytuacja ekonomiczna klasztoru sprawiala, ze powotania takie chetnie przyj-
mowano z uwagi na wnoszone posagi, dzieki ktérym mozna bylo regulowac
zaciggane stale na nowo zobowigzania. Sytuacja w pewnych okresach byta
tak trudna, ze kilkudziesiecioosobowe grupy zakonnic musialy na zmiane
opuszcza¢ dom, udajac sie do doméw rodzinnych, zeby pozostate mialy co
jes¢ (por. V 32,9).

Dla podreperowania sytuacji pozwalano siostrom na przejawianie wia-
snej inicjatywy w zakresie zapewniania sobie $rodkéw na utrzymanie, co
poglebialo jeszcze réznice miedzy nimi. Zamozniejsze dysponowaly obszer-
nymi, wieloizbowymi celami, nosily lepsze habity i obuwie, prowadzity wta-
sna kuchnie i postugiwaly sie lepsza zastawa, nieraz nawet srebrna. Zda-
rzaly sie tez takie, ktére mialy stuzace. Biedniejsze siostry dzielity wspdlne
cele lub korzystaty z wieloosobowych dormitoriéw. Zdarzalo sie, ze niektére
zakonnice, by uzyskac dochéd, podnajmowaly czesé swoich cel swieckim pa-
niom badZ mlodym dziewczetomsss.

434 Beataria zazwyczaj zamieszkiwaly kobiety samotne i wdowy, ale przytaczaly sie do nich
réwniez takie, ktére decydowaly sie na pozostanie we wlasnych domach. Z czasem sytuacja
podobnych osrodkéw skomplikowala sie z uwagi na wplywy alumbradyzmu. Por. D. de Pablo
Maroto, Espiritualidad espariola del siglo XVI, dz. cyt., s. 306-307.

435 Takze wszyscy bracia Teresy, udajac sie na poszukiwanie szczescia w Nowym Swiecie,
opuscili Avila jako kawalerowie. Por. T. Alvarez, Cultura de mujer en el siglo XVI: El caso
de santa Teresa de Jesus, dz. cyt., s. 95-97.

436 Miedzy rokiem 1543 a 1553 Teresa dzielila swoja obszerna, pietrowa cele z mlodsza siostra
Juang de Ahumada, ktéra w roku 1553 wyszla za maz za Juana de Ovale. Okolo 1561 r.
przyjela natomiast Marie Bautiste Cepeda y Ocampo, cérke kuzyna Diega de Cepedy, po tym
jak namoéwila jej ojca, by przywiézl ja do klasztoru Wcielenia. Por. tamze, s. 324; N. Gonzélez,
El'monasterio de La Encarnacién de Avila, ,Monte Carmelo” 1978, t. 86, nr 1, s. 15-20.
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Formacja Teresy trwala tacznie szes¢ lat (rok postulatu, rok nowicjatu,
cztery lata jako neoprofeska), jej szczegétéw jednak nie znamy, podobnie
zresztg jak konstytugji z tego okresu. Do pewnego stopnia mozna je zrekon-
struowad, biorac za podstawe regulacje obowiazujace w zblizonym przedziale
czasu w innych, podobnych klasztorach. W zasadniczych kwestiach wzoro-
wane na konstytucjach dla karmelitéw, w szczegétach mogly jednak znacznie
rézni¢ sie miedzy soba**”. Regula nadana karmelitom na poczatku trzynaste-
go wieku przez $w. Alberta zostala ztagodzona bullg Romani Pontificis (1432)
przez papieza Eugeniusza IV i w tej wersji zachowywano ja wéwczas w calym
zakonie. Napisana dla mezczyzn, ktérzy wzieli udzial w wyprawie krzyzowej,
po ktdrej nie powrdcili juz do Europy, ale osiedlili sie na zboczach géry Kar-
mel, stanowi przeniesienie idealu batalistycznego na plaszczyzne duchowa,
nawiazujac w tym do Ef 6,10-18. Mozliwe, ze mniszki Wcielenia czytaty Kon-
stytucje, Regute i brewiarz w formie rekopismienniczejss.

Od samej Teresy wiemy, ze we Wcieleniu nie §lubowano klauzury. Nie-
mniej kazde wyjscie na zewnatrz musiato by¢ uzasadnione i wymagato zgo-
dy przelozonej. We wspdélnocie nie ktadziono duzego nacisku na praktyko-
wanie zakonnej doskonatoscis®. Cho¢ tez trzeba zaraz dopowiedzie(, ze nie
byt to klasztor, w ktérym dochodzito do powaznych naduzy¢. Raczej trzeba
okresli¢ go mianem przecietnego. Formacja zdawala sie by¢ dos¢ powierz-
chowna, skupiona raczej na aspekcie zewnetrznym. Wymagano okazywania
szacunku wspélsiostrom, milczenia, radosci*°, ochotnego postuszenstwa,
zewnetrznej i wewnetrznej pokory, $piewu oficjum po lacinie i spowiadania
sie raz na siedem badz najrzadziej raz na pietnascie dni4. Poza tym mnisz-
ki oddawaly sie zréznicowanym praktykom poboznosciowym, ktére czesto
byly dobrowolne i podporzadkowane osobistej kreatywnosci*+2. Uroczysta
profesje zlozyla Teresa w dwudziestym drugim roku zycia (1537), a krétko
po niej zapadta na ciezkg chorobe. Odtad sporo czasu spedzata poza klasz-
torem badz w infirmerii. Generalnie nalezy przyja¢, ze ani nie zapewniano,

437 Por. T. Alvarez, Cultura de mujer en el siglo XVI: El caso de santa Teresa de Jests, dz. cyt.,
s. 97-101.

438 Por. tamze, s. 109-111.

439 ,Klasztor nie zostal ufundowany na wielkiej doskonatosci”(V 5,1) [,No estar fundado
el monasterio en mucha perfecciéon”].

440 Teresa wspomina, ze siostry we Wcieleniu, btednie interpretujac fakt oplakiwania przez
nig swoich grzechéw i szukania samotnosci dla oddawania sie¢ modlitwie — praktyki zale-
cane i pochwalane przez Osune — uwazaly, Ze jest ona niezadowolona ze wstapienia (por.
V 5,1).

441 Por. T. Alvarez, Cultura de mujer en el siglo XVI: El caso de santa Teresa de Jesus, dz. cyt.,
s.102-103.

442 Por. N. Gonzalez, El monasterio de La Encarnacién de Avila, dz. cyt.
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ani nawet nie oczekiwano od siéstr we Wcieleniu cigglej formacji czy pogle-
biania zycia duchowego. Od momentu zlozenia profesji Teresa byta pod tym
wzgledem zasadniczo zdana sama na siebie.

Chociaz Swieta, majac na wzgledzie dobre imie wspélnoty, starala sie
unika¢ otwartej krytyki swojego rodzimego klasztoru, podkreélajac, ze nie
nalezal on do najgorszych i ze zyto w nim wiele dobrych siéstr (por. V 32,9),
to jednak, opowiadajgc swoja historie, niejednokrotnie odnosita sie krytycz-
nie do wybranych aspektéw jego funkcjonowania. Sprébujmy zatem naszki-
cowac obraz zycia w klasztorze Wcielenia, widziany oczami Teresy od Jezusa.

,Dom byt duzy i bardzo wygodny” (V 32,9) — napisze Swigta - ,czulam sie
[tam] tak bardzo zadowolona”, gdyz byl ,bardzo w moim guscie” (V 32,10).
Teresa dysponowata we Wcieleniu przestronng, pietrowsa cela z prywatnym
oratorium, doskonale dostosowana do jej potrzeb (Por. V 32,10) Pomimo to
w jednym z listéw pisanych po wielu latach okreslita klasztor mianem Babilo-
nii (L 211,5). Liczna wspélnota, brak $cistej klauzury i niewielkie wymagania
stwarzaly przestrzen dla ulegania wlasnym stabosciom i przechodzenia ,0d
rozrywki do rozrywki, od préznosci w pr6znosé, od okazji do okazji” (de pasa-
tiempo en pasatiempo, de vanidad en vanidad, de ocasién en ocasion, V 7,1). Gdy
w pewnym okresie Swieta przestala praktykowa¢ modlitwe myslna, dotaczy-
ta - jak powie — do wielu innych siéstr, ktérych duchowe aspiracje ogranicza-
ly sie jedynie do recytowania na glos modlitw, do ktérych byly zobowigzane
(rezar lo que estaba obligada y vocalmente, V 7,1).

Z opisu wynika, ze w $rodowisku klasztornym przywigzywano wieksza
wage do rzeczy zewnetrznych. Praktyki zachowywane przez Terese (okreso-
we oddalanie sie na samotno$¢, by praktykowa¢ modlitwe i czytanie, utrzy-
mywanie w celi oddzielnego oratorium, méwienie o Bogu, zlecanie ozdabia-
nia $cian wizerunkami Chrystusa, unikanie obmowy) sprawiaty, ze uchodzita
ona za wzorowg i godng zaufania zakonnice, ktéra nie stwarzata zagrozenia
dla dobrego imienia klasztoru. W rezultacie pozostawiano jej szeroki margi-
nes wolnosci, poréwnywalny, a czasem nawet wiekszy od tego, ktéry przy-
znawano najstarszym siostrom (por. V 7,2). We Wcieleniu panowalo przy-
zwolenie na angazowanie sie w ,,gre falszywego honoru” i $wieckie rozrywki
(estdn autorizadas las honras y recreaciones del mundo V 7,4), co prowadzito do
obnizenia — a moze nawet cze$ciowego przedefiniowania — idealu doskona-
tosci zakonnej, poprzez bezkrytyczne przeniesienie na obszar zycia zakon-
nego stosunkéw panujacych zwyczajowo w sferze wieckiej. Paradoksalnie
prowadzilo to, zdaniem Teresy, do sytuacji, w ktérej zycie zakonne stwarza
dla m}odych kobiet wieksze moralne i duchowe zagrozenie niz pozostawanie
w domu pod opieka rodzicéw, przed ktérymi ukrywanie ztych tendencji nie
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byloby przez tak diugi czas — jak moze sie to udawaé¢ w podobnym klaszto-

rze — mozliwe (que no quieran [los padres] mirar a poner sus hijas adonde vayan

camino de salvacién sino con mds peligro que en el Mundo, V 7,4).

Szkoda tych wielu — stwierdza Swieta, myslac zapewne réwniez o so-
bie z okresu mlodosci — ktére cheg sie oddali¢ od $wiata i — myslac,
ze beda stuzy¢ Panu i oddala sie od niebezpieczenstw tego $wiata —
znajduja sie w dziesieciu $wiatach naraz, tak ze nie wiedzg ani jak
sie obroni¢ ani [jak] zaradzi¢ [temu]. Mlodo$¢, zmyslowosé i demon
neca je i sktaniajg do nasladowania niektérych rzeczy, ktére sg wprost
przeniesione ze $wiata. Widzi tam, ze uwaza sie je za dobre i ,robig to
samo, co tam zastajg” (V 7,4)4.

Swoj klasztor Swieta umieszcza w kategorii tych, w ktérych:

sa dwie drogi: cnoty i zakonno$ci, i braku zakonnosci, i obie niemal na
réwni uczeszczane; cho¢ zle méwie, nie na réwni, gdyz ze wzgledu na
nasze grzechy cze$ciej uczeszczana jest ta najbardziej niedoskonata;
a poniewaz wiekszo$¢ nig uczeszcza, jest tez bardziej wspierana. Tak
rzadko uzywa sie tej drogi prawdziwej zakonnosci, ze bardziej musi
sie obawia¢ zakonnik czy zakonnica, ktéra chce zacza¢ tak naprawde
i8¢ w pelni za wlasnym powotaniem wspétdomownikéw, niz wszyst-
kich demonéw; i musi zachowywac wieksza ostroznos¢ i bardziej sie
ukrywad, zeby rozmawia¢ o przyjazni, jaka pragnie miec¢ z Bogiem, niz
o innych przyjazniach i zachciankach, ktére demon zarzadza w klasz-
torach. I nie wiem czemu sie dziwimy temu, ze jest tyle zta w Kosciele,
skoro ci, ktérzy mieli by¢ wzorami, by wszyscy mogli bra¢ [od nich
przyklad] cnoty, maja tak zamazane dzieto, ktére duch przeszlych
$wietych pozostawil w zakonach (V 7,5)s+2.

443

444

»Eslastima de muchas que se quieren apartar del mundo y, pensando que se van a servir
al Sefior y a apartar de los peligros del mundo, se hallan en diez mundos juntos, que ni
sabe c6mo se valer ni remediar; que la mocedad y sensualidad y demonio las convida
e inclina a seguir algunas cosas que son del mismo mundo. Ve alli que lo tienen por bue-
no” /,Se van por lo que hallan”.

,~Adonde en un monasterio hay dos caminos: de virtud y religién, y falta de religién,
y todos casi se andan por igual; antes mal dije, no por igual, que por nuestros pecados
caminase mas el mas imperfecto; y como hay mas de él, es mas favorecido. Usase tan
poco el de la verdadera religién, que mas ha de temer el fraile y la monja que ha de co-
menzar de veras a seguir del todo su llamamiento a los mismos de su casa, que a todos
los demonios; y mas cautela y disimulacién ha de tener para hablar en la amistad que
desea tener con Dios, que en otras amistades y voluntades que el demonio ordena en los
monasterios. Y no sé de qué nos espantamos haya tantos males en la Iglesia, pues los que
habian de ser los dechados para que todos sacasen virtudes tienen tan borrada la labor
que el espiritu de los santos pasados dejaron en las religiones”.
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Moéwiac to, ma zapewne Teresa w szczeg6lnosci na mysli przyjety we Wciele-
niu zwyczaj podtrzymywania przyjazni, przyjmowania wizyt i ,marnowania
czasu” (tiempo mal gastado, V 7,6) na prowadzenie rozmoéw z ludzmi $wiec-
kimi, na tematy niezwigzane z Bogiem i z zyciem duchowym (por. V 7,20;
V 10,5). Okresli ten zwyczaj $mierciono$na rozrywkq (wzglednie zarazliwg
rozrywkgq, recreacion pestilencial). Praktyka ta byla zapewne w jakiej$ mierze
motywowana staraniem o uzyskanie jalmuzn na zabezpieczenie potrzeb by-
towych, ale tez - co zdaje sie sugerowa¢ V 7,7 — wpisywala sie w konwencje
gry fatszywego honorusss.

Krytyke Teresy skierowana przeciwko macierzystemu klasztorowi,
cho¢ wyrazong posrednio, mozna réwniez poniekad wyczytaé z Konstytu-
¢ji i zwyczajéw, jakie zaprowadzita ona w domach nalezacych do reformy.
Egido Lépez uzna to nawet za odreagowanie ,traumy Wcielenia”+s. Forma
zycia siéstr bosych, pod wieloma bowiem wzgledami stanowita odwrécenie
praktyk, ktérych zle owoce Swieta przez lata obserwowata w klasztorze, do
ktérego wstgpitas”.

445 Przeklad autorstwa D. Wandziocha i W. Ciaka odnosi ,torné a haber gran importuna-
ci6n” do demona: ,[demon] powrdcil ponownie, z wielka natarczywoscia zapewniajac
mnie, ze nie bylo nic ztego w widywaniu sie z tego rodzaju osoba...” Cho¢ nieco wczesniej
w tekscie faktycznie wspomniany jest demon, nie ma tam jednak mowy o tym, zeby
wywierat on nacisk na Terese. Zdaje sie tez, ze gdyby rzeczywiscie miato Swietej chodzi¢
o demona, zastosowalaby raczej konstrukcje z przyimkiem con (torné con)? Dawniejsze
tltumaczenie Kossowskiego ma natomiast: ,zaczely sie znowu wielkie na mnie nalegania,
i upewnienia, ze widywanie sie z taka osobg”, gdzie czasownik tornar odniesiony jest do
haber importunacion. W tym przypadku zrédlem presji byt albo zly nawyk, albo osoby
z otoczenia. Gdyby przyjaé, ze nacisk rzeczywiscie pochodzil z otoczenia, stanowitoby
to ilustracje wplatania klasztoru w gre falszywego honoru, skoro argumentowano, ze re-
lacja Teresy z tg osoba nie prowadzita do ,tracenia honoru, ale raczej do zyskiwania go”.
Mozna by réwniez przypuszczad, ze chodzilo o relacje z osoba z wyzszych sfer. Zachety
mogly by¢ natomiast motywowane dobrem klasztoru. ,Zaczelam mie¢ pézniej znéw wiel-
ka natarczywo$¢ w zapewnianiu mnie, Ze nie byto zlem widywac sie z podobna osoba, ani
strata honoru, a raczej zyskiwaniem go” (V 7,7) [,torné después a haber gran importu-
nacién asegurandome que no era mal ver persona semejante ni perdia honra, antes que
la ganaba”].

446 T. Egido Lépez, Ambiente histérico, dz. cyt., s. 74-75.

447 Mozna tu wspomnie¢ chociazby sprawe wikariuszy. W przeciwienistwie do Wcielenia,
w klasztorach reformowanych Teresa wyklucza mozliwo$¢ wplywania wikariusza na
zarzadzanie wspélnota (CamE 8,6). Odpowiedzig na zréznicowanie warunkéw zycia
zakonnic we Wcieleniu ze wzgledu na pochodzenie i zamoznos¢, w reformie zabrania
stosowania $wieckiej tytulacji i robienia jakichkolwiek réznic miedzy siostrami (por.
m.in. Con 7,1; 9,13). Klasztor $w. J6zefa, w przeciwienstwie do klasztoru Wcielenia jest
niewielki, tak co do rozmiaréw budynku jak i wielkosci wspélnoty. Utrzymuje sie z pracy
ijalmuzny, o ktorg jednak nie powinno sie czynnie zabiega¢, co bylto czestym zajeciem
mniszek klasztoru Wcielenia itd.
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1.7. Teresa jako espiritual

W ciggu zycia Teresy od Jezusa intelektualna i duchowa atmosfera Hisz-
panii ulegla znaczacej transformacji. W 1517 roku, kiedy przyszla Swieta
miata dwa lata, do kraju przybyt Karol V. Pierwsze lata panowania monar-
chy charakteryzowala otwarto$¢ na zréznicowane prady myslowe i ambitne
przedsiewziecia reformatorskie, przypominajaca te znanga z renesansowego
dworu jego dziadkéw. Jak pamietamy, Krélowie Katoliccy stwarzali prze-
strzen sprzyjajaca swobodnej dyskusji i poszukiwaniom. Jednakze mniej
wiecej od potowy szesnastego wieku horyzont ten zaczat zasnuwac sie ciem-
nymi chmurami. W obliczu postepéw protestantyzmu Filip II zdecydowat
o izolacji rodzimych o$rodkéw naukowych. Idee Erazma, aspirujace do de-
mokratyzacji kultury, ustapily miejsca profesjonalizacji wiedzy, co z czasem
doprowadzito do marginalizacji os6b pozbawionych wyksztalcenia na ko-
rzys$¢ uczonych (letrados)*+s. Zaréwno wladza swiecka, jak i koscielna wyco-
faly sie na pozycje defensywne, powstrzymujac zaréwno indywidualne, jak
i instytucjonalne eksperymenty. Glosne autos de fe w Valladolid stanowily
manifestacje nowej surowosci inkwizycji, podobnie jak wydany w tym sa-
mym roku Indeks Valdésa (1559), ktéry wywarl mrozacy efekt na obieg idei.
Teresa od Jezusa miata pelng $wiadomos$¢ tych zmian, ktére dotykaly jej na
rézne sposoby.

Obydwa wspomniane wyzej zjawiska — wzmozone czuwanie inkwizycji
spowodowane kryzysem protestanckim oraz akademizacja i elitaryzacja
teologii — odegraly istotna role w trwajacym w Ztotym Wieku sporze miedzy
uczonymi (letrados) a ,ludzmi duchowymi” (espirituales), przyczyniajac sie
z czasem do dominadji tych pierwszych. Lektura Trzeciego abecadta ducho-
wego Osuny i decyzja o podazaniu droga rekolekcji miaty dla Teresy od Je-
zusa powazne konsekwencje. Umieszczaty one Swieta w grupie espirituales,
uruchamiajac liczne skojarzenia, wplywajace na sposéb, w jaki Swieta byta
postrzegana przez jej otoczenie. Oparcie sie przez Terese na ,silnej kolum-

448 Cieszacy sie stale wzrastajagcym prestizem i wptywami letrados rekrutowali sie najczesciej
sposréd mlodszych synéw $redniej szlachty. Obranie kariery akademickiej stanowito dla
nich jedng z mozliwych $ciezek pozwalajacych unikna¢ zubozenia, zwigzanego z upo-
wszechnianiem sie instytucji majoratu. Zwlaszcza studia prawnicze otwieraly przed absol-
wentami intratne perspektywy. Méwiac o letrados, srodowiska 0séb praktykujacych modli-
twe myslng mialy najczesciej na mysli jurystéw i teologéw. Por. B. Bennassar, Historia de los
esparioles. 1: Siglos VI - XVII, dz. cyt., s. 332.

449 Por. J. Sangnieux, Santa Teresa y los libros, dz. cyt., s. 749; R. Trillia, The Woman or the Text:
Reading Teresa of Avila’s Rhetoric of Obedience, ,Letras Hispanas: Revista de literatura
y de cultura” 2016, t. 12(1), s. 23; T. Egido Lépez, El ario 1559 en la historia de Esparia,
[w:] Sociedad, tolerancia y religién, red. E. Santiago del Cura, Burgos 1996, s. 9-26.
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nie” modlitwy myslnej (por. V 8,2) wielu 6wczesnym teologom wydawato sie
podejrzang nowoscig, stanowiaca zagrozenie dla ortodoksji. Juz samo prak-
tykowanie rekolekcji byto postrzegane jako wyrazny manifest. Poniewaz
okolicznosci te wywieraly znaczacy wplyw na Terese od Jezusa, koniecznym
staje sie przynajmniej krétkie omoéwienie natury rzeczonego sporu, padaja-
cych w nim argumentéw oraz stanowiska, jakie zajeta w nim Swieta.

Spér miedzy letrados i espirituales, uczonymi teologami a ludzmi doswiad-
czajgcymi ducha, tak zywy w Hiszpanii z przelomu pietnastego i szesnastego
wieku, ktérego echa pobrzmiewajg w dzielach autoréw z kregu rekolekgji,
ma swoje podloze w debacie miedzy scholastykami a teologiami o prowe-
niencji monastycznej, ktérej poczatki siegajg jeszcze $redniowieczasse.

Wezeéniej byla juz mowa o wplywie Pseudo-Dionizego Areopagity
na teologie $redniowieczng. Rdéznice w interpretacji jego pism sprzyjaly
uksztaltowaniu sie dwéch odmiennych podejsé. Z jednej strony mamy teo-
logéw, ktérzy lacza kontemplacje z intelektem, uwazajac ja za akt wiasci-
wy rozumu, ktéry osigga Boga. Skoro w mysl klasycznej zasady - do ktérej
czesto odwolywala sie scholastyka — nihil volitum nisi praecognitumss:, stad
tez mitos¢, stanowigca akt woli, musi pozostawaé wtérna wzgledem pozna-
nia i od niego zalezna. W $wietle tego twierdzenia koniecznym warunkiem
wzrastania w milosci Boga jest zawsze uprzednie, coraz doskonalsze po-
znawanie Go. Na tej intelektualistycznej linii sytuujg sie tacy autorzy jak
$w. Tomasz z Akwinu, Jan od $w. Tomasza, Tomasz de Vallgornera i inniss2.

Z drugiej strony mamy poglad réwnie dobrze ugruntowany i cieszacy sie
poparciem nie mniejszej liczby autorytetéw, zgodnie z ktérym kontempla-
¢ja mistyczna jest raczej aktem mitosci, wlasciwym woli albo tez afektowi.
W tym duchu wypowiadaja sie miedzy innymi wspomniany juz wczes$niej
Tomasz Gallus, $w. Bonawentura, Hugo de Balma czy Gerson. Zdaniem tej
grupy autoréw rozum ujmuje Boga jako najwyzsza prawde, wola za$ jako

450 Por. D. de Pablo Maroto, Espiritualidad espariola del siglo XVI, dz. cyt., s. 166, 172.

451 Por.,Quod latet, ignotum est; ignoti nulla cupido”. P. Ovidius Naso, R.K. Gibson, Ars amatoria,
book 3, Cambridge University Press, Cambridge 20086, s. 397.

452 Jest to oczywiscie pewne uproszczenie. Gdy chodzi na przyklad o $w. Tomasza z Akwinu
— jak zauwaza Moskal — w jego pismach kilkakrotnie pojawia sie watek kosztowania Bo-
zej stodyczy. Na przyklad, przywolujac fragment Pseudo-Dionizego Areopagity, méwia-
cy o Hieroteuszu, ktéry nauczy! sie rzeczy Bozych przez ich wspélodczuwanie, réwniez
Doktor Anielski zacheca do afektywnego — czyli eksperymentalnego — ,prébowania Bo-
zej woli i kosztowania Jego fagodnosci” (por. SThII-II, g. 180). Co wiecej, w sprawach du-
chowych zakosztowanie poprzedza i jest warunkiem poznania. Stad kontemplacja w uje-
ciu $w. Tomasza, choc jest zasadniczo czynnosci intelektu, ogladajacego Boza prawde,
ma swoje zr6dlo w afekcie, w woli - i tam tez osigga swoj kres. Por. P. Moskal, Afektywne
poznanie Boga, ,Roczniki Filozoficzne” 2008, t. LVI, nr 2, s. 201-202.
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najwyzsze dobro, przy czym aktywnos¢ obu tych wladz moze w pewnych
okolicznosciach pozostawac od siebie niezalezna. Dlatego, podobnie jak
mozliwa jest intelektualna kontemplacja Boskich doskonatosci bez jedno-
czesnego rozpalenia woli mitoscia, mozliwe jest réwniez, ze wola (albo, jak
chce de Palma, najwyzsza jej cze$¢)+s2, za sprawa szczegélnego dziatania Du-
cha Swietego, dotykajacego swoja miloscia samej substancji duszy, rozpala
sie czysta miloscig do Boga ijednoczy sie z Nim z pominieciem uprzedniego
czy towarzyszacego dzialania wladzy poznawczej*ss. Przy czym za szlachet-
niejszy i doskonalszy — w mysl tego ujecia — nalezy uzna¢ ten sposéb wzno-
szenia sie do Boga, ktéry opiera sie na woli czy afekcie (stad tez méwimy
o modlitwie afektywnej), niz ten, ktéry opiera sie na intelekciesss. To wta-
$nie ten nurt wyraznie zdominowal hiszpanski Ztoty Wiek, a w jego obrebie
sytuuje sie zdecydowana wiekszo$é 6wczesnych autoréw mistycznych.
Cho¢ w warstwie tresciowej spér miedzy zwolennikami obu linii kon-
centrowal sie gléwnie na rozumieniu natury zjednoczenia z Bogiem oraz
drogi do tego zjednoczenia prowadzacej, niemniej po wnikliwszej analizie
mozna go chyba uznac¢ za aktualizacje dobrze znanego — zaréwno na gruncie
filozofii, jak i teologii — toposu, powracajacego w nieco innym przebraniu
w kolejnych okresach historycznych (spér o pierwszenstwo miedzy intelek-
tem a wolg, prawda a wolnoscia, teorig a praktyka, wiedza a do$wiadcze-
niem, obiektywno$cia a subiektywnoscia, wladza a charyzmatem, struktura
a spontanicznos$cia, elementem meskim i kobiecym itd.). Stad tez w sporze
tym z pewna regularnoécia powracaja podobne w gruncie rzeczy argumenty.
Co wiecej, spdr ten nie znajduje innego rozwigzania niz apel o harmonijne
wspéldziatanie obydwu przeciwstawianych wartosci, ktérych antagonizo-

453 Que aquesta sabiduria celestial estd en la parte mds alta de la voluntad, Sol XLV1, s. 167.

454 ,W tej madroéci ukrytej i duchowej jest przeciwnie, poniewaz Duch Swiety, ktéry jest
prawdziwg miloscia, i jest Trzecia Osoba Tréjcy Przenajswietszej, i najblizsza nam
i pierwsza w podnoszeniu nas do Boga, zapala najwyzsza cze$¢ woli ogniem swojej mi-
tosci, bez posrednictwa zadnej mysli rozumu (pensamiento de la razén). Poniewaz tak jak
kamien naturalnie spada w dét z powodu wtasnego ciezaru, podobnie jest podnoszone
pragnienie woli (talante de la voluntad) za sprawa ognia skierowanego ku niebu bez zad-
nego $rodka i przemiany, bez zadnego posrednictwa mysli, zeby polaczy¢ sie z Bogiem”.
Sol LIII, s. 192. [,,En la sabiduria escondida y espiritual es al contrario, porque el Espiritu
santo que es verdadero amor, y es tercera persona en la santisima Trinidad, y mas cer-
cana a nos y primera en subiéndonos a Dios, enciende la mas alta parte de la voluntad
con el fuego del su amor, sin medianeria de algiin pensamiento de la razén. Porque asi
como la piedra desciende abajo naturalmente por la carga de la su pesadumbre, asi es
alzado el talante de la voluntad por el fuego enderezado al cielo sin algin medio y tor-
namiento, sin medianeria alguna de pensamiento, para se ayuntar con Dios”].

455 Por. M. Andrés Martin, Los recogidos: Nueva visién de la mistica espariola (1500-1700), dz. cyt.,
s.17-18.
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wanie prowadzi w dluzszej perspektywie do szkéd - paradoksalnie réwniez
dla tej strony, ktérej czasowo udaje sie osiagna¢ przewage. Mozliwe, ze juz
samo oparcie myslenia na tego rodzaju dualistycznych schematach — tam
gdzie przeciwstawienie, co istotne, nie dotyczy dobra i zla, ale dwéch réz-
nych débr - mozna uznaé za pierwszy symptom kryzysu. Podjecie gry o zdo-
bycie przewagi prowadzi zwykle do reakgji strony przeciwnej. Sprzyja to
polaryzacji stanowisk, ktéra domaga sie z kolei uproszczenia i radykalizacji
twierdzen. Niepostrzezenie juz nie poszczegélne ujecia staja sie obiektem
zwalczania, lecz podtrzymujace je osoby badz grupy oséb.

Prawdopodobnie rzadko zwraca sie uwage na fakt, iz postulowane przez
espirituales podejécie do teologii przypomina pod wieloma wzgledami po-
dejscie starozytnych szkét filozoficznych do filozofii. By¢ moze wynika to
ze zwigzkéw ludzi duchowych z tradycja monastyczng, ktéra przechowywata
wiele elementéw antycznej mysli i praktyk. Nie bez znaczenia moze by¢ réw-
niez fakt recepcji pism stoikdéw w kregu devotio moderna. Istnieja zatem do-
stateczne przestanki, by reakcje espirituales na sredniowieczng akademizacje
teologii interpretowac w kategoriach powrotu do starozytnych Zrédet. Reak-
¢ja ta miala precedensy — wystarczy wspomnie¢ Hugona de Balme. W hisz-
panskim Ztotym Wieku znalazla ona sojusznikéw w kregach wplywowych
przedstawicieli idei renesansowej. Nawet jednak jesli idee espirituales mialy
wiekszy zwigzek z powrotem do Ewangelii niz studiowaniem zrédel mysli
starozytnej, wcigz podobienstwa, o ktédrych mowa, pozostajg uderzajace.

Filozofia — na co wielokrotnie zwracal uwage Hadot — rozumiana byla
w starozytnosci jako wezwanie do konwers;ji i sztuka zycia podporzadkowane-
go osigganiu madrosci*ss. Skoro, zdaniem Sokratesa, komunikowanie wiedzy
byto w ogdle niemozliwe, celem relacji mistrza z uczniem mogto by¢ jedynie
doprowadzenie tego drugiego do wejscia na droge samodzielnego jej zdoby-
wania oraz podjecia troski o wlasna dusze, by ,,0 zadng ze spraw swoich nie
dbat predzej, zanim dbad zacznie o siebie samego, by sie stal jak najlepszym
i najmadrzejszym” (Platon, Obrona Sokratesa, 36 c 1, por. tez Mt 16,26). Dla
Sokratesa, jak zauwaza Hadot, nie jest istotne, ,by wiedzie¢ to czy tamto”, ale
,by by¢ w ten albo inny spos6b”+s”. Poznanie dobra nie jest w przekonaniu So-
kratesa dostateczne, jesli nie towarzyszy mu jego umilowaniess.

456 Por. P. Hadot i in., Cwiczenia duchowe i filozofia starozytna, Wydawnictwo Aletheia, War-
szawa 2019, s. 266.

457 P. Hadot, Czym jest filozofia starozytna?, Wydawnictwo Aletheia, Warszawa 2018, s. 61.

458 Por. tamze, s. 68.
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Takie praktyczne pojmowanie filozofii pozwolilo ojcom Kosciota juz
od drugiego wieku przedstawia¢ chrzescijaiistwo jako najdoskonalsza,
objawiong forme filozofii, polegajaca na kultywowaniu zycia wedle praw
Boskiego Logosuss°. Podstawa dla tej apropriacji byla oczywista zbieznos¢
wspomnianego ujecia z przestaniem ewangelicznym. Znosito ono nadto nie-
bezpieczenstwo pomylenia go z gnoza, do ktérej pod pewnymi wzgledami
byto podobne.

Z praktycznego ukierunkowania filozofii wynikalo rozumienie roli, jaka
odgrywa w niej wyklad. Poniewaz zycie filozoficzne i filozoficzne nauczanie
pozostaja wzgledem siebie niewspdlmierne, nalezac do ,dwéch odrebnych,
heterogenicznych porzadkéw. Istota zycia filozoficznego (...) wymyka sie
catkowicie opisowi na drodze filozoficznego dyskursu”sc. Réwnoczesnie nie
sposéb wyobrazi¢ sobie zycia filozoficznego, ktére nie byloby $cisle polaczo-
ne z dyskursem filozoficznym. Wyraznie dostrzegano, ze z postawy przyjetej
przez rozum wynikaja zawsze jakie$ praktyczne konsekwencje. Filozofem
nie stawalo sie jednak na skutek tworzenia czy rozwijania podbudowy teore-
tycznej, ale jedynie przez sposéb zycia. llustracja tego przekonania mogg by¢
slowa Polemona z Aten, czwartego kierownika Akademii, ktéry mawial, iz:

nalezy sie zaprawia¢ w czynach, a nie w dialektycznych subtelno-
$ciach; kto by postepowal inaczej, bedzie podobny do czlowieka,
ktéry sie wyuczyl z podrecznika zasad harmonii, ale nie umie gra¢,
i potrafi tylko wysuwac godne podziwu problemy, sprzeczne z wlasna
jego postawa moralnge:.

Podobng my$l w ramach wlasnej tradycji filozoficznej wyrazit tez Plotyn:
,B6g w ustach bez prawdziwej cnoty w sercu jest czczym imieniem” (Ennea-
dy, 11, 9 [34], 15, 39-40).

Wyktad petnit zatem w filozofii role stuzebna, stanowiac , propedeuty-
ke filozofii wlasciwej”. Jego celem bylo uzasadnianie filozoficznego wyboru,
ukazanie jego implikacji i dostarczenie motywacji do jego podjecia®sz. Przy
pomocy wykladu filozof oddziatywal na siebie i na innych, sama filozofia
zaczynala sie jednak dopiero tam, gdzie wyklad éw stawal sie trescig prze-
zycia*es. Nawet jesli w calej filozofii starozytnej zauwazalne jest dazenie do
konceptualizacji i systematyzacji wykladu, to jednak réwnoczesnie wszyst-
kie szkoly stale wskazywaly na niebezpieczenistwo, ,jakim grozi filozofowi

459 Por. P. Hadot i in., Cwiczenia duchowe i filozofia starozytna, dz. cyt., s. 272.

460 P. Hadot, Czym jest filozofia starozytna?, dz. cyt., s. 218.

461 Diogenes, Zywoty i poglady stynnych filozofow, wyd. 5, PWN, Warszawa 2012, 5. IV, 3, 5. 226.
462 Por. P. Hadot, Czym jest filozofia starozytna?, dz. cyt., s. 217-219.

463 Por. P. Hadot i in., Cwiczenia duchowe i filozofia starozytna, dz. cyt., s. 269-270.
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wyobrazenie, izby mdgt mu wystarczyc jego dyskurs filozoficzny, bez uzgod-
nienia go z filozoficznym zyciem”+s4, Takich, ktérzy prébowali oddziela¢ dys-
kurs z pozoru tylko filozoficzny od wlasnego zycia, nie zabiegajac o to, by
byt on inspirowany i ozywiany ich wlasnym doswiadczeniem, ,filozofowie,
od Platona i Arystotelesa az po Plutarcha, nazywaja [pogardliwie — przyp.
aut.] sofistami’ss,

Przeniesienie wykladu teologii na sredniowieczne uniwersytety, gdzie
uprawiano j3 po linii intelektualistycznej, niemal catkowicie zdominowane;j
przez metode scholastyczna, doprowadzito do jej gruntownego przeobraze-
nia®es. Na skutek akademizacji utracilta ona te forme praktycznej filozofii, kté-
ra od okresu patrystycznego dzielita ze starozytnymi szkolami filozoficzny-
mi. Sama filozofia zostala sprowadzona do roli nauki pomocniczej teologii.
Zaréwno filozofia, jak i teologia nie kierowaly juz odtad swojego wyktadu
do ogétu, proponujac kazdemu specyficzng sztuke zycia. Nabraly za to cha-
rakteru teoretycznego i abstrakcyjnego, a ich jezyk ulegl technicyzacji. Za
filozofa przestano uwazad, jak miato to miejsce dotychczas, kazdego, kto
podporzadkowywal swoje zycie dogmatom wybranej szkoly filozoficznej.
Podobnie teologiem przestal by¢ ten, kto konsekwentnie aplikowal regute
wiary do swojego zycia. Teologiem byt odtad ten, kto mégt wylegitymowac
sie wyksztalceniem teologicznym. Uniwersytety tworzyli specjalisci, ktérzy
formowali specjalistéwaer.

Teologia, ktéra stala sie ¢wiczeniem umystu w aplikowaniu zasad logiki
do danych Objawienia, przestala stawia¢ jej adeptom wymagania innej na-
tury niz tylko intelektualne. W konsekwencji réwniez osierocony pierwiastek
przezyciowy zaczal sie autonomizowad, ustawiajgc sie w opozycji do teolo-
gii akademickiej. A cho¢ - jak przypomina Benedykt XVI -,z jednej strony
konieczne jest stowo, ktére przekazuje to, co sam Pan nam powiedzial”, to
»Z drugiej nieodzowne jest nadanie temu stowu wiarygodnosci, by nie jawi-
fo sie jako piekna filozofia lub utopia, ale jako rzeczywisto$é, ktérg mozna
zy¢ i dzieki ktérej mozna zy¢”. Wzajemna zaleznos$¢ miedzy stowem a $wia-
dectwem jest w chrzescijanstwie nieusuwalna réwniez dlatego, ze nasladuje
i uobecnia sposéb, ,w ktéry Boég przemoéwil przez wecielenie swego Stowa”
(VD 97). Zantagonizowanie wiedzy i doswiadczenia, prowadzace do ich po-
stepujacego oddzielenia, jak tatwo zauwazy¢, narusza ten istotny postulat.

464 P. Hadot, Czym jest filozofia starozytna?, dz. cyt., s. 219.

465 Tamze, s. 219-220.

466 Por. H. Walach, Higher Self — Spark of the Mind — Summit of the Soul: Early History of an Im-
portant Concept of Transpersonal Psychology in the West, dz. cyt., s. 23.

467 Por. P. Hadot i in., Cwiczenia duchowe i filozofia starozytna, dz. cyt., s. 274-276.
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W kontekscie tego, co dotad napisano, podobienistwo miedzy sofistami a le-
trados z jednej strony i reprezentantami starozytnych szké? filozoficznych
a espirituales z drugiej jasno sie juz zarysowuje.

W teologii mistycznej, do ktérej aspiruja espirituales, nie chodzi o po-
znawanie Boga z zewngtrz, w sposéb zdystansowany i z chtodnym obiek-
tywizmem. Nie chodzi tez o kolekcjonowanie wiadomosci na Jego temat,
wyodrebnianie w Nim i poddawanie analizie poszczegdlnych aspektéw,
przypominajace sterylna, laboratoryjng wiwisekcje. Chetnie powtérza espi-
rituales stowa, ktére $w. Augustyn kierowal w modlitwie do Boga: , Lepiej
jest bowiem znalez¢ Ciebie, cho¢by sie nie znalazlo odpowiedzi, niz bytoby -
znalez¢ odpowiedz, a Ciebie nie odnalez¢” (Wyz 1,6). W przeciwienstwie do
letrados espirituales daza do poznawania calo$ciowego, ktére dokonuje sie
w obrebie wzajemnego, catkowitego oddania w milosci, w ktérym to wlasnie
milo$¢ owo poznanie motywuje i umozliwia. Podobnie jak Sokrates nie uwa-
zaja oni za prawdziwe takiego poznania prawdy, ktére pozostawia podmiot
niezaangazowanym i wzgledem niej obojetnym. W ich przekonaniu wiedza
jest o tyle dobra, o ile prowadzi do ukochania Najwyzszego Dobra. Chodzi
im zatem o poznawanie z perspektywy spoczywania na piersi Boga, na wzér
Umilowanego Ucznia (por. J 13,23).

Skoro poznanie w tradycji biblijnej wiaze sie $cisle z posiadaniem,
réwniez oddanie sie osoby zaleze¢ bedzie od jej checi ujawnienia sie. Jedy-
nie osoba zna bowiem sama siebie, przez co tez samg siebie posiada (por.
1 Kor 2,11). Skoro tak, to réwniez do niej samej nalezy decyzja, komu sie
odda, czyli komu sie objawi. Nie jest to co$, co mozna uzyskaé gwattem, poza
wzajemna relacja i przy braku woli. Stad z zalozenia skazane s na fiasko
préby wydarcia czego$ Bogu czy kontrolowania Go, przypominajace te, kté-
re, pragnac sta¢ sie jak bogowie, podjeli Adam z Ewa w raju, budowniczowie
wiezy Babel czy tez egzorcysci z Dziejéw Apostolskich (por. Dz 19,13-16)4¢=.
Z tego zapewne powodu w Ewangelii Jana Jezus laczy przyjazn z objawie-
niem intencji i tajemnic, swojej istoty, tozsamosci, imienia, co wydaje nie-
jako kochajacego w rece tego, ktérego kocha i o ktérym wie, ze odwzajemni
on te milos¢. , Kto zag Mnie miluje (...) réwniez Ja bede go mitowal i objawie
mu siebie” (J 14,21). Uczniowie nie s3 juz nazywani przez Jezusa slugami,
ale przyjaciéimi, gdyz, jak uzasadnia Pan, ,stuga nie wie, co czyni pan jego,
ale nazwatem was przyjaciélmi, albowiem oznajmilem wam wszystko, co
uslyszatem od Ojca mego” (J 15,5). Stad tez caly nurt mistyki afektywnej,

468 To zapewne dlatego Teresa od Jezusa gwaltownie wystepowala przeciwko prébom wzno-
szenia duszy na modlitwie, gdy sam B6g jej nie podnosit, w czym widziata przejaw braku
pokory, swoistej uzurpacji, ktéra musi w ostatecznym rozrachunku przynies¢ szkode.
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w ktéry wpisuje sie rekolekcja, chciat ulokowac sie ,na piersi Jezusa”, trosz-
czac sie bardziej o milo$¢ czy o madrosc niz o wiedzeo. Zaréwno u Osuny,
jak i u Teresy obecny jest zaréwno temat zazylej przyjazni z Bogiem, pozna-
wania przez milog¢, jak i catkowitego oddania sie Bogu.

Analogicznie do klasycznego rozumienia filozofii espirituales mieli $wia-
domoé¢, ze réwniez ich filozofowanie wymaga catos$ciowej konwersji, a po-
znanie reguly stanowi dopiero poczatek pracowitej drogi, co wynika stad,
ze wiedza praktyczna nie jest redukowalna do wiedzy propozycjonalne;.
Rozumieli, ze Madro$¢ ,nie od razu odstania swe tajemnice” i ,daje sie po-
sigéé”, ze najpierw towarzyszy w sposéb ukryty temu, ktéry ,obdarzyt jg
zaufaniem”, poddajac go prébom (por. Syr 4,15; V 11,10n.). Warunkiem
nabycia madro$ci na drodze o$wiecajacej — stwierdzi Hugo de Balma - jest
uprzednie oczyszczenie spojrzenia, co z kolei dokonuje sie jedynie na mia-
re zdobywania do$wiadczenia przez podazanie droga oczyszczajaca . Tak
rozumiana modlitwa przypomina rzemioslo, w ktérym osiaga sie mistrzo-
stwo nie przez teoretyczne studium - jak podkreslat to réwniez Polemon,
w przytoczonym chwile wczedniej fragmencie — ale przez praktyke, najlepiej
pod okiem jakiegos$ mistrza. Podobnie tutaj, oczyszczenie domaga sie zaan-
gazowania i nie dokona sie bez niego. ,,Chodzcie, a zobaczycie”, méwi Pan
apostotom, a ewangelista dopowiada: , poszli wiec i zobaczyli” i , pozostali
u Niego” (por. J 1,39). Nie wystarczy zatem znac cel, ale trzeba zaangazowa¢
sie w przebycie drogi+™. Dla tej réwniez przyczyny espirituales nie uwazali by
pozbawieni doswiadczenia ducha letrados byli w ogdle zdolni do rozsadzania
zycia duchowego, raczej uwazali ich za specjalistéw od martwej litery.

469 Mowiac o tym rozréznieniu w 33. rozdziale Exercitatorium Cisneros, nawigzujac do $w. Ber-
narda, polaczy wiedze z rozumem a madrosé (smakowitq wiedze) z afektem. Rozréznie-
nie to wystepowalo czesto w sredniowiecznej literaturze mistycznej. Madro$¢ odnosi sie
do afektu, pragnienia, woli. Stad, jak zauwazy Opat, mozliwe jest, ze ktos posiada nawet
rozlegly wiedze i niewielka albo zadna madros¢, po czym przytacza poréwnanie wziete
od Gersona, ze mozna zna¢ nature miodu stuchajac, jak sie o nim rozprawia, badz z ksia-
zek, a jednoczesénie nie znac¢ stodyczy owego miodu, tak jak poznaje sie ja doswiadczal-
nie, kosztujac go. G. Jiménez de Cisneros, Garcia Jimenez de Cisneros. Obras completas II:
Exercitatorio de la vida spiritual / transcripcié feta per cebria baraut, dz. cyt.

470 Hugo de Balma, Sol de contemplativos: Teologia mistica, dz. cyt., s. c. III, 39, ¢. XXX p.123.

471 To samo rozumienie znajdziemy u Ratzingera, gdy w jednej ze swoich publikacji stwier-
dzi on, ze: ,wiara jest droga, a dla drogi wlasciwe jest to, ze poznajemy ja przez wejscie
na nig, podazanie nig. (...) To, co chrzescijanskie, kazdemu objawia sie nie inaczej, jak
w eksperymencie podazania drogg”. J. Ratzinger, Wiara — prawda — tolerancja: chrzescijan-
stwo a religie Swiata, Jednos¢, Kielce 2004, s. 117.
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Postep dokonuje sie przez poruszanie sie w przestrzeni wyznaczanej
przez relacje — poza ta relacja udzielana jest jedynie mozliwo$¢ jej zapoczat-
kowania, ,przyjécia do Jezusa” (por. J 6,65). Stad tak czeste w Ewangeliach
wezwania do przyjscia i przekonania sie osobiscie, do zobaczenia i skosz-
towania, do do$wiadczenia tego, w co uwierzylo sie dzieki wewnetrznemu
$wiadectwu Boga, towarzyszacemu gloszeniu dobrej nowiny o Chrystu-
sie przez $wiadkéw (J 6,44-45; J 15,26-27; J 4,39.42; J 7,37; Syr 24,19;
Mt 11,28 i in.). Espirituales, w miejsce kolekcjonowania informacji o Bogu,
kolekcjonowali do$wiadczenia przebywania z Wcielonym Stowem, podaza-
nia za Nim, ,dokadkolwiek idzie” (Ap 14,4) i kosztowania stodyczy Jego mi-
tosci (por. Ps 34,9; 1 P 2,3), rozumiejac, ze tak wielkie dobro przyswaja sie
sobie jedynie za cene catkowitego wyrzeczenia, zgodnie z przestroga Pana:
,kto nie wyrzeka sie wszystkiego, co posiada, nie moze by¢ Moim uczniem”
(Ek 14,33).

Tam gdzie przedstawiciele starozytnych szkét filozoficznych korzysta-
li z kanonu zbierajacego sentencje i maksymy stawnych inicjatoréw i wy-
bitnych adeptéw wlasnego nurtu, espirituales czynili przedmiotem swoich
praktyk podstawowe, katolickie prawdy i przykazania. ,Jezeli Mnie miluje-
cie - méwi Pan - bedziecie zachowywa¢ moje przykazania” (J 14,15), ,gdyz
milos$¢ wzgledem Boga polega na spelnianiu Jego przykazan” (1 J 5,3). Skoro
poznanie i oddanie dokonuje sie w ramach wzajemnej relacji czynnej mitosci,
nie mozna «zna¢ Go», nie zachowujac Jego przykazan (por. 1 J 2,4). ,Nie kaz-
dy, ktéry Mi méwi: «Panie, Paniel» — ostrzega Jezus — wejdzie do krélestwa
niebieskiego, lecz ten, kto spelnia wole mojego Ojca, ktéry jest w niebie”
(Mt 7,21). Wpisujacy sie w nurt rekolekcji $w. Jan od Krzyza w taki sposéb
uzmystawia adeptom tej drogi konieczno$¢ nabywania cnét i wyrzeczenia:

Aby naprawde znalez¢é Boga, nie wystarczy tylko modli¢ sie sercem
i ustami lub opiera¢ sie na pomocy innych, ale réwnoczesnie trzeba
zdobywac sie na wszelkie mozliwe wysitki osobiste i prace. Albowiem
jeden czyn spelniony osobiscie ma wieksze znaczenie przed Bogiem,
niz wielka liczba czynéw dokonanych przez innych dla danej osoby
(PD 3,4).

Espirituales krytykowali najczesciej letrados wtasnie za to, ze ich wiedzy
nie towarzyszylo zaangazowanie ani uczynki, z ktérych mozna by poznac,
ze oni sami wierza w to, co twierdza. Spodziewaliby sie raczej espirituales,
ze, posiadajac tak wielkg wiedze, owi uczeni teologowie bedg odznacza¢ sie
réwniez ponadprzecietng $wietoscig, co raczej rzadko mialo miejsce. Je-
§li jednak tak nie bylo, zaraz nasuwalo sie im pytanie o to, jaki moze by¢

173



pozytek z gromadzonej przez nich wiedzy? Czy rzeczywiscie podazanie za
coraz bardziej abstrakcyjnymi argumentami, skladajacymi sie na rozbudo-
wane systemy myslowe, stanowi¢ moze konieczny warunek przyblizenia sie
do Boga, zwlaszcza gdy zestawi sie je z prostota ewangelicznych wskazan
(por. Mt 23,3-4.13)? Gdzie w tym skomplikowaniu jest jeszcze miejsce dla
~glupstwa gloszenia stowa” o Chrystusowym krzyzu, ktére jest ,moca Bozg”
i,madroscig Bozg” (1 Kor 1,17-31), prowadzacg do zbawienia? Aluzje do tej
Pawlowej argumentacji mozemy zreszta bez trudu odnalezé w wielu miej-
scach dzieta Balmy (por. np. c. XLIX, s. 179-182). Czy cala ta teologia nie
staje sie wreszcie - jak Pismo $w. dla faryzeuszéw — martwa litera i substytu-
tem Jezusa? Czy to, co mialo umozliwi¢ rozpoznanie Boga, nie staje sie przy-
padkiem miejscem ukrywania si¢ przed Nim i wymodwka, by nie przyjs¢ do
Niego, ,aby mie¢ zycie” (por. J 5,39-40)? W oczach espirituales letrados rze-
czywiscie jawili sie niemal jako wspélczesdni faryzeusze, ktérzy, zabraniajac
modlitwy, ,,zamykaja krdélestwo niebieskie przed ludZzmi, sami nie wchodza
i nie pozwalajg wejs¢ tym, ktérzy do niego idg” (por. Mt 23,13).

Jak latwo zauwazy¢, réwniez w obszarze wzajemnych relacji miedzy
teorig a praktyka espirituales, inaczej niz letrados, podazaja za tradycjami
antycznych szké? filozoficznych, ktére staly sie wlasnymi tradycjami chrze-
$cijan pierwszych wiekéw. Niezaleznie zatem od punktéw wyjscia, jak mo-
gliémy sie przekona¢, dokonali ostatecznie espirituales swoistej EnioTpo@iic,
czyli powrotu, stanowigcego nieodzowny komponent kazdej autentycznej
reformy koscielnej, tak osobistej, jak i instytucjonalne;j.

Jeszcze na przelomie pietnastego i szesnastego wieku mistyka kobieca
miala swoich wptywowych obroncéw, do ktérych mozemy zaliczy¢ tak wy-
bitne osobistosci, jak kanclerz uniwersytetu paryskiego Jan Gerson czy kar-
dynatl Juan de Torquemada. Sam kardynat Cisneros byt wielkim entuzjasta
przezy¢ mistycznych kobiet uwazanych jeszcze za zycia za $wiete, jakich nie
brakowato w éwczesnej Hiszpanii. Wydaniem sredniowiecznych dziet z za-
kresu mistyki przezyciowej autorstwa Katarzyny ze Sieny i Anieli z Foligno
Cisneros popularyzowal aspiracje tego rodzaju, legitymizujac obecnosé do-
$wiadczen mistycznych w przezywaniu wiary.

Z czasem jednak - zwlaszcza wéréd wplywowych teologdéw — optymizm
tego rodzaju ustapil miejsca obawom i niecheci. Na skutek postepéw naj-
pierw alumbradyzmu, a nastepnie protestantyzmu, jak i za sprawg kilku
glosnych oszustw (np. sprawa Magdaleny de la Cruz), inkwizycja wyczulita
sie na relacje kobiet o zachwytach (arrebatos) i objawieniach (revelaciones
divinas). Juz samo zajmowanie sie zagadnieniem osobistej modlitwy mogto
skutkowac¢ oskarzeniami, czego doswiadczyli nawet p6zniejsi $wieci: Ludwik
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z Granady, Juan de Ribera czy Jan z Avila. To ogélne uprzedzenie intensyfi-
kowalo sie jeszcze i wyostrzalo, gdy dotyczylo duchowych kobiet+2. Do tego
dochodzil nadto czynnik polityczny. Obawiano sie bowiem wplywu popular-
nych wizjonerek na opinie publiczng (Maria de Meneses, Catalina de Cordona,
Lucrecia de Le6n, Maria z Agredy).

Pomimo tego, ze postulaty wiekszo$ci espirituales, jak mozna bylo sie juz
dotad w duzej mierze przekona¢, stanowily gleboko zakorzeniony w Trady-
¢ji i w pelni przez to uprawniony wyraz wiary i srodek koscielnej reformy,
z uwagi na niesprzyjajacy kontekst historyczny, nie od razu zostaly one za
takie uznane przez wiekszo$¢ teologéw akademickich. Majgca miejsce po
1520 roku identyfikacja herezji alumbrados z ruchem protestanckim ulatwi-
fa co prawda prace inkwizycji, z drugiej jednak strony przyczynila sie do
sttumienia autentycznej ekspresji mistycznejs72. Efekt ten — na co kilkukrot-
nie juz wskazywano - pogtlebit sie jeszcze po roku 1549, w ktérym Valdés
oglosit swéj Indeks, odbyly sie procesy przeciwko Cazalli i ognisku prote-
stanckiemu z Valladolid oraz Carranzie.

Teolodzy pozostawali nieufni wobec duchowosci, ktéra nie byta oparta
na mocnych zasadach dogmatycznych, wywiedzionych z Objawienia. Oba-
wiali sie, ze pod pozorem przylgniecia do modlitwy moze sie ukrywac idea
protestancka. Niepokoily ich pewne okreslenia, stanowiagce zwykly spo-
s6b wyrazania sie mistykéw: ,zdanie sie bez granic” (abandono sin limites),
sporzucenie” (dejamiento), ,absolutne zawierzenie Bogu” (entrega absoluta
a Dios), zwtaszcza gdy stuzyly jako usprawiedliwienie dla moralnego nie-
uporzadkowania, porzucenia praktyki cnét badz préb unikniecia kontroli
ze strony ko$cielnego autorytetus7s.

Wspélczesni autorzy czesto ukazuja spér miedzy letrados a espirituales
w spos6b sprawiajacy wrazenie pewnej stronniczosci. Ich sympatia zwy-
kle lokuje sie po stronie espirituales, niezaleznie nawet od ich ortodoksji.
Idealizm tej grupy bywa ukazywany w romantycznym $wietle, zwlaszcza
w zestawieniu z ,bezdusznymi” dzialaniami inkwizycji, postrzeganej jako
narzedzie systemowej opresji. Niemniej jednak sytuacja byla na ogét nieco
bardziej zlozona. Abstrahujac nawet od kontekstu politycznego, ktéry bez-
sprzecznie odgrywal tu zazwyczaj istotna role, spér miedzy letrados a espi-

472 Por. T. Egido Lépez, Ambiente histérico, dz. cyt., s. 122.

473 Por. G. Caravale, Forbidding Prayer in Italy and Spain: Censorship and Devotional Literature
in Sixteenth Century: Current Issues and Future Research, dz. cyt., s. 64-65.

474 Por. R.M. Alabrus Iglesias, EI Discurso Eclesidstico ante las visiones femeninas en la Esparia
de los siglos XVIy XVII, dz. cyt., s. 102; J.M. Castro Calvo, Teresa de Avila o el realismo mi-
litante, [w:] Santa Teresa en el IV centenario de la reforma carmelitana. Ciclo de conferencias
pronunciado en la Universidad (marzo de 1963), Universidad de Barcelona, 1963, s. 45.
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rituales nie daje sie tatwo rozstrzygnaé. Obie strony dysponowaly mocnymi
argumentami, a przyznanie wylacznej racji jednej z nich musiatoby w krét-
kim czasie okazac sie szkodliwe dla obu.

Choc¢ wolnos(¢ jest wielka wartoécia, prowadzi do wlasnej destrukeji, gdy
nie jest rozumnie ukierunkowana. Podobnie na pochwate z cata pewnoscia
zastuguja zapal i gorliwo$¢, jednak i one mogga sie szybko zuzy¢ w bezowoc-
nych zajeciach, gdy nie miarkuje ich rozsadek. Nawet jesli nie sposéb prze-
ceni¢ ozywczego dynamizmu charyzmatéw, ich won predko sie ulatnia, jesli
nie zostang zamkniete w odpowiednim flakonie. Z drugiej strony, cho¢ ro-
zum jest absolutnie niezbedny do ukierunkowania wolnego dziatania, ma
réwniez tendencje do sprawowania przesadnej kontroli, ktéra potrafi wy-
gasi¢ jakakolwiek jego cheé. Podobnie struktury, ktére, gdy s3 zbyt rozbu-
dowane, udaremniaja energie, jaka niesie ze soba charyzmat, angazujac ja
w jalowe napedzanie samych siebie.

Za najbardziej wplywowego przedstawiciela nurtu antymistycznego
w 6wczesnej Hiszpanii mozna z pewnos$cig uzna¢ dominikanina Melchora
Cano (11560), ucznia Francisca de Vitorii (11546). Byt on jednym z teolo-
géw Soboru Trydenckiego, doradcg Filipa II oraz inkwizycji. Po wtasnej, nie-
udanej prébie zaangazowania sie w zycie duchowe, przeobrazil sie w jego
zdecydowanego i bezkompromisowego oponenta. Poglady Cano na temat
modlitwy przybliza jego Cenzura z 1559 roku, dotyczaca pism arcybiskupa
Carranzy.

Powszechnie akceptowane w kregach espirituales twierdzenie, jakoby
modlitwa stanowita srodek nabywania milosci Boga, uwazat za nieprawdzi-
we, a w odniesieniu do cnét nawet za absurdalness. Jesli prawdg jest, ze
przez modlitwe najlepiej zyskuje sie wiedze, umiarkowanie i roztropnos¢:
»zamknijmy ksiazki, a takze niech sie zamknga aule, przepadng uniwersyte-
ty, umra studia, a my wszyscy oddajmy sie modlitwie”7s.

475 ,No es cierto argumento de el amor de dios el mucho orar”, ,otro auctor de este mesmo
jaez, dixo, que se augmentan mas las birtudes con el exercicio de la oracion, que por sus
proprios actos; lo qual es una grandissima burla”. Por. E. Caballero, Vida del Illmo. Sr. D. Fray
Melchor Cano, del Orden de Santo Domingo, obispo de Canarias, etc., Madrid 1871, s. 598.

476 ,E si esto es verdad (...) cerremos los libros, E aun cierrense los generales, perezcan las
uniuersidades, mueran los estudios, E demonos todos a la oracion”. Tamze, s. 599; Oczy-
wiscie pewna role w tym sporze — podobnie jak w kazdym innym - odegral element ludz-
ki. Teologéw rzeczywiscie mogla drazni¢ mysl, Zze ktos bez wkladania w to tak wielkie-
go wysitku, méglby otrzymac istote tego, co oni zdobywali wielkim naktadem kosztéw
iwlasnej pracy (por. Mt 20,1-16). Poza tym wiedza, gdy zostanie zmonopolizowana, daje
tez wtadze i poczucie kontroli. Por. E. Llamas Martinez, Teresa de Jests y los Alumbrados.
Hacia una recision del «alumbradismo» espariol del siglo XVI, dz. cyt., s. 127.
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Argumentowal, ze wielu alumbrados modlito sie dlugo, nawet kosztem
zaniedbywania obowiazkéw stanu, a jednak mieli braki w mitosci Boga i in-
nych cnotach. Jesli juz dopuszczal poprawne rozumienie niektérych z po-
dobnych tez, uwazal, Ze w obliczu zagrozenia protestanckiego nalezy ra-
czej podkresdla¢ koniecznos¢ spelniania uczynkéw i nabywania cnét przez
wlasciwe im akty. Ludwikowi z Granady zarzucal btad polegajacy na niedo-
stosowaniu gloszonej nauki do stanéw zycia: ,,Obiecal droge doskonatosci
ogdblna i powszechng dla wszystkich stanéw, bez slubéw czystosci, ubdéstwa
i postuszenstwa” przeciwko Ewangelii, Tradycji apostolskiej i doktrynie Ko-
$ciotas7”. Ponadto ,pretendowal do tego, zeby wszystkich uczyni¢ kontem-
platywnymi i doskonatymi, uczac lud w jezyku kastylijskim tego, co tylko
dla nielicznych sposréd nich jest odpowiednie (...) I dla pozytku nielicznych
dal na pismie doktryne, przez ktérg wielu zostanie narazonych na niebez-
pieczenistwo, gdyz nie maja sil ani zdolnosci do tego™7s. W propagowaniu
zycia modlitwy widziat zagrozenie dla tadu spotecznego i samego panstwa.

Podobnie jednoznaczna byla ocena Cano dotyczaca szerokiego udo-
stepniania Pisma Swietego w rodzimych jezykach: ,Drzewo tej wiedzy, im
bardziej wydaje sie piekne dla oczu i stodkie dla podniebienia, im bardziej
obiecuje w3z, ze otworza sie oczy ludu przy tym pokarmie, wreszcie im bar-
dziej kobiety z nienasyconym pozadaniem domagaja sie jedzenia tego owo-
cu, tym bardziej konieczne jest, by go zakazac i umiesci¢ [na jego strazy]
ognisty sztylet, tak by lud do niego nie dotart”+.

Poza Melchorem Cano do grupy dazacej do ograniczenia modlitwy mysl-
nej — niekiedy uwazajac jg nawet za stojacag w opozycji do orzeczen Soboru
Trydenckiego - zaliczali sie réwniez: autor stynnego Indeksu, wielki inkwi-
zytor hiszpanski w latach 1547-1566, Fernando de Valdés y Salas (11568),

477 ,En aber prometido camino de perfection comun E general 4 todos los estados, sin voc-
tos de castidad, Pobreza, E obediencia”. F. Caballero, Vida del Illmo. Sr. D. Fray Melchor
Cano, del Orden de Santo Domingo, obispo de Canarias, etc., dz. cyt., s. 597.

478 ,Pretendi6 hazer contemplatiuos E perfectos a todos, E ensefiar al pueblo en castellano,
lo que a pocos del conuiene (...) por el prouecho de algunos pocos dar por escripto doc-
trina en que muchos peligraran por no tener fuercas ni capacidad para ello, siempre se
tuuo por indiscrecion” Tamze. Moze dlatego Teresa od Jezusa, zwracajac sie do karmeli-
tanek, podkresla, ze cho¢ wszystkie zajmuja sie modlitwa, nie oznacza to koniecznie, ze
,wszystkie maja by¢ kontemplatywnymi. To jest niemozliwe” (CamE 27, 2) [,,no porque
en esta casa haya costumbre y ejercicio de oracién, es por fuerza que han de ser todas
contemplativas. Es imposible”].

479 ,Elarbol de esta sciencia por mas que parezca hermoso a los ojos y suaue al gusto, por mas
que prometa la serpiente que se abriran los ojos al pueblo con este manjar y por mas que las
mugeres reclamen con insaciable apetito de comer esta fruta, es necessario vedarlo y poner
cuchillo de fuego para que el pueblo no llegue 4 el”. Tamze, s. 542.
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Domingo de Soto, Mancio de Corpus Christi oraz caly szereg mniej znanych
teologéw=o.

Modlitwa myslna byla bez watpienia emblematyczna dla szybko upo-
wszechniajacego sie ruchu popularyzacji zycia duchowego. Z tego powo-
du - jak mogli$my sie chwile wcze$niej przekonac — stala sie przedmiotem
szczegblnej krytyki ze strony przeciwnikéw espirituales. Teresa od Jezusa
w Drodze doskonatosci zebrala cala liste argumentéw, ktére wysuwano prze-
ciwko praktyce stanowiacej istotny element rekolekgji:

,Wystepuja niebezpieczenstwa” (hay peligros), ,Iksifiska zagubita sie,
idac tedy” (fulana por aqui se perdid), ,inny sie oszukal” (el otro se en-
gario), ,znéw inny, ktéry modlil sie wiele, upadl” (el otro, que rezaba
mucho, cayo), ,wyrzadzacie szkode cnocie” (hacen dafio a la virtud),
»[to] nie jest to dla kobiet, bo moze wywota¢ u nich iluzje” (no es para
mujeres, que les podrdn venir ilusiones), ,lepiej bedzie, jak zajma sie
przedzeniem” (mejor serd que hilen), ,nie maja potrzeby takich subtel-
nosci” (no han menester esas delicadeces), ,wystarczy Ojcze nasz i Zdro-
was Maryjo” (basta el Paternéster y Avemaria) (CamV 21,2).

Zasadniczo argumenty te mozna sprowadzi¢ do trzech gtéwnych kwestii:
po pierwsze, wskazania zagrozen, zwlaszcza ryzyka zwiedzenia, zaréwno
naturalnego, jak i demonicznego**; po drugie, podkreslenia mozliwosci wy-
wolania zgorszenia, szczegdlnie gdy stanowi naruszenie spotecznych kon-
wencji; po trzecie, przedstawienia jej jako zbednej straty czasu, odciagajacej
od pracy i innych obowigzkdéw.

Uzasadniona krytyka p6znoscholastycznej sktonnosci teologéw do mar-
nowania energii na bezuzyteczne spory i zaspokajania préznej ciekawosci,
u niektérych espirituales przerodzila sie z czasem w pogarde — zaréwno dla
samej wiedzy teologicznej, jak i dla uosabiajacych ja letrados*=2. Jesli w ogéle

480 Por. U. Dobhan, Teresa de Jesus y la Emancipacion de la Mujer, dz. cyt., s. 123.

481 Sktadowa klimatu duchowego epoki jest bojazliwe i emocjonalnie zaangazowane po-
strzeganie dzialania demona. Wyrazem i jednoczesnie katalizatorem tej mentalnosci
jest rozpowszechnienie w catej Europie dzieta Jeana Bodina De la démonomanie des sor-
ciers (1580). Por. R.M. Alabrus Iglesias, El Discurso Eclesidstico ante las visiones femeninas
en la Esparia de los siglos XVIy XVII, dz. cyt., s. 106-107.

482 Co$ z atmosfery panujacej na uniwersytetach, zdominowanych przez metode schola-
styczng, oddaje Juan Luis Vives, wspominajac swoje studia w Walengji: ,Nawet najmtod-
si studenci (tyrones) sa przyzwyczajeni do tego, zeby nigdy nie milcze¢; zawsze zywo
przekonuja do pierwszej z brzegu rzeczy, ktéra tylko przyjdzie im do gtowy, by w prze-
ciwnym razie nie wydalo sie, ze poddaja dyspute. Ani jedna, ani nawet dwie dysputy nie
sa [dla nich] wystarczajace (...) Przez caly czas sie spieraja” J.L. Vives, F. Watson, Tudor
school-boy life. The Dialogues of Juan Luis Vives, ttum. F. Watson, J.M. Dent & Company,
London 1908, s. X.
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uznawali ich przydatnos¢, to jedynie — jak méwi $w. Piotr z Alcantary — w za-
kresie udzielania porad prawnych lub rozwigzywania zawitosci sumienia“.
Niektorzy espirituales zdawali sie w ogdle nie dostrzega¢ wartosci dyskursu
teologicznego, czy to dla przeciwdziatania zagrozeniom, takim jak popada-
nie w catkowicie zsubiektywizowana, falszywa religijno$¢ badz fideizm, czy
tez w sytuacjach, w ktérych konieczna byla korekta bezuzytecznych, a na-
wet obiektywnie grzesznych, zawsze wszak nierozumnych dziatan - gdy
prawdziwa stuzba Boza powinna cechowac¢ sie rozumnoscia (por. Rz 12,1).

W dluzszej perspektywie zredukowanie zycia duchowego do wymiaru
afektywno-emocjonalnego godzi w jednosé¢ Kosciota, ktéra co do istoty opie-
ra sie na jedno$ci wiary. Nie ogranicza sie ona — jak uczy $w. Pawel — do bycia
sjednego ducha”, ale wymaga réwniez ,jednej mysli” (por. 1 Kor 1,10). W sy-
tuagji, gdy z osobistego, subiektywnego doswiadczenia prébuje sie uczynic¢
norme wiary, tego rodzaju jedno$¢ staje sie wysoce problematyczna. Poza
wspélnym depozytem, jednosé¢ Koscielna funduje sie réwniez na sakramen-
tach, ktérych skrajny intymizm ma niewielka potrzebe, bedac blednie prze-
konanym, ze wszystko, co konieczne, odnajdzie w sobie samym. Nietrud-
no tez zauwazy¢, ze krytyka zapoczatkowana przez niektérych espirituales
przybratla skrajna forme w tezach protestanckich, gdy Luter uznatl rozum za
prostytutke, a funkcje zewnetrznego autorytetu przeniést na indywidualne
natchnieniess,

Doswiadczenie duchowe, tak jak tu o nim méwimy, nie stanowi w $ci-
slym sensie zr6dta teologii. Jednak w takiej mierze, w jakiej jest autentyczne,
wchodzi ono w swoisty rezonans z prawda objasniang przez teologie — na ile
oczywiscie teologia ta sama pozostaje na ustugach prawdy - przyswiadcza
jej, utatwia jej rozumienie, przyjmowanie i dalsze zgtebianie. Ewangeliczng
ilustracja tej zaleznosci moze by¢ scena rozmowy zmartwychwstatego Pana
z uczniami idacymi do Emaus (por. £k 24,13-35). Pan przylacza sie do nich
w drodze, podczas ktérej zywo ,rozmawiaja i rozprawiaja ze sobg”. Ich opis
faktéw zwigzanych z Jego $miercig i zmartwychwstaniem poszerza o $wia-
dectwo Pisma Swietego. Podobnie jak miato to miejsce w tradycji prorockiej,
swoim stowem Bég oswietla fakty, ukazujac ich nadprzyrodzony sens. Od
strony uczniéw za$ doswiadczeniu stuchania prawdy towarzyszy ,palanie
serca” (Ek 24,32; por. tez J 6,45n). Ma ono zatem jaki$ rodzaj angazujacego
i intuicyjnego — mozna powiedzie¢ mitosnego, ,,doswiadczalnego” (DV 8) -

483 Por. List z 14 kwietnia 1565 r., [w:] P. Alcantara, Vida y escritos de san Pedro de Alcdntara,
BAC, Madrid 1996, s. 379.

484 Por. J. Olivera Ravasi, La devotio moderna: ;Espiritualidad tradicional? Conferencia dictada
en la Parroquia Nuestra Sefiora De La Merced, La Plata (Arg.), s. 5-7.
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poznania, nawet jeszcze zanim dolaczy do niego rozumieniesss. Przy czym
nie bez znaczenia pozostaje tu réwniez fakt, ze uczniowie ostatecznie ,,po-
znaja Go” po ,lamaniu chleba”. Wspélnota, wydarzenia, $wiadectwo Boga,
sakramenty i serce, ukazuja tu swoje wzajemne zalezno$ci i §ciste powigzanie.

Zdaje sie, ze Teresie od Jezusa udalo sie unikna¢ wielu niebezpieczenistw
wlagnie dlatego, ze nie zabsolutyzowala i nie usamodzielnita swojego do-
$wiadczenia. Przejawialo sie to w jej nieustannym dazeniu do konfronto-
wania go z Pismem Swietym, ktérego bezwarunkowy prymat wielokrotnie
podkreslata, do stalego poddawania go ocenie, ktérej kryterium stanowily
czytane przez nig ksigzki i rozmowy z poinformowanymi osobami, wreszcie
w praktyce rozumnego postuszenstwa wladzy.

Z perspektywy terezjanskiej recepcji Trzeciego abecadta duchowego war-
to bedzie poruszy¢ tu przynajmniej kilka zagadnieni. Na poczatek oméwi-
my poglady Teresy na role letrados w zyciu duchowym, nastepnie mozliwy
wplyw Osuny na uksztaltowanie tych pogladéw, wreszcie sposéb, w jaki
Swieta odnosila sie do zarzutéw podnoszonych przez letrados wobec espiri-
tuales i ich praktyk.

Na wstepie warto poczyni¢ jedna istotng obserwacje — Swieta nie od-
czuwala nigdy potrzeby jednoznacznego utozsamienia sie z ktérgkolwiek
ze stron sporu miedzy espirituales a letradosss. Stosunek Teresy od Jezusa
do letrados nalezy oceni¢ jako zasadniczo pozytywny, a zarazem oparty na
realistycznej i wywazonej ocenie tej grupy*”. Pomimo tego, ze Swieta po-
zostawala pod wielkim wrazeniem $w. Piotra z Alcdntary, nie uleglta jednak
jego opinii, gdy odmawial on jakiejkolwiek wartosci radom ,letrados nie do-
$wiadczajgcych ducha” (letrados sin espiritu) w dziedzinie praktyki doskona-
tosci, bedac przekonanym, ze ,nie powinno sie [o niej] traktowac jak tylko
z tymi, ktdrzy nig zyjg”see.

Opinia $w. Piotra z Alcidntary o ograniczonej uzytecznosci kontaktéw
z letrados dla oséb duchowych jest charakterystyczna dla wielu najzago-
rzalszych espirituales. Ujawnia ona antagonizm miedzy obiema grupami,
o ktérym byla juz wczesniej mowa. Na tym tle podejscie Teresy od Jezu-

485 W tym samym sensie ojcowie Kosciola wyjasniali nieraz scene z J 20,3-8, w ktérej Jan
wyprzedza Piotra, gdy biegna razem do pustego grobu Jezusa, kojarzac Jana z intuicyj-
nym, mitosnym poznaniem czy charyzmatem, a Piotra z poznaniem rozumowym i hie-
rarchicznym rozeznaniem.

486 Por. J.M. Castro Calvo, Teresa de Avila o el realismo militante, dz. cyt., s. 46.

487 Nie podejmujemy tu dyskusji z opiniami, jakoby zapewnienia Teresy o jej szacunku do
uczonych nie byly szczere, stanowiac raczej forme manipulacji, majaca na celu ostabienie
ich czujnosci. Do zagadnienia tego wrécimy w ostatnim rozdziale pracy.

488 ,En la perfeccion de la vida, no se ha de tratar sino con los que la viven”. P. Alcintara,
Vida y escritos de san Pedro de Alcdntara, dz. cyt., s. 379.
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sa, niewatpliwie kojarzonej z grupa espirituales, nosi cechy oryginalnosci.
Sam Alcantaranczyk, dowiedziawszy sie, ze przed ufundowaniem klasztoru
$w. Jozefa Swieta radzila sie letrados w sprawie praktyki ub6stwa, nie omiesz-
kal na poczatku skierowanego do niej w tej sprawie listu wyrazi¢ swojego
wielkiego zdziwienia, pobrzmiewajacego tonem dezaprobaty. By¢ moze wta-
$nie ten jego poglad miala na uwadze Teresa, piszac w Ksiedze zycia:

Moje zdanie zawsze bylo takie i takim pozostanie, by kazdy chrze-
$cijanin postaral sie konsultowa¢ z kims$, kto ma dobre wyksztalce-
nie, jesli [tylko] moze, a o ile rozleglejsze, tym lepiej; a ci ktérzy ida
droga modlitwy maja [nawet] wieksza tego potrzebe; a im bardziej
sa duchowi (mds espirituales), tym bardziej. [ niech sie nie oszukuje
[taki], méwiac, ze letrados bez modlitwy nie s3 dla kogos, kto ja ma.
Ja (...) zawsze bytam ich przyjaciétkass°, a cho¢by niektérzy [z nich]
nie mieli do$§wiadczenia, nie maja niecheci do ducha ani go nie lekce-
waza; poniewaz w Pismie Swietym, ktére konsultuja, zawsze znajduja
prawde dobrego ducha. Sama uwazam, ze czlowiek modlitwy ktéry
konsultuje sie z letrados, jesli [sam] nie chce sie oszukiwa(, nie oszu-
ka go demon iluzjami, poniewaz wierze, ze [demony] bardzo sie boja
pokornego i cnotliwego wyksztalcenia, i wiedza, ze zostang [przy jego
pomocy] odkryte i odejda ze stratg (V 13,17n; por. tez V 13,19)=e0.

Na podstawie tego krétkiego fragmentu oraz kilku innych tekstéw Tere-
sy mozna zrekonstruowa¢ kluczowe zasady, ktérymi Swieta kierowala sie
w relacjach z letrados. Jej postawa wzgledem nich znajdowata uzasadnienie
zaréwno w jej najglebszych przekonaniach, jak i w konkretnych potrzebach,
wynikajacych z zyciowych okolicznosci.

W komentarzu do piatej sentencji Trzeciego abecadta duchowego Osu-
na poréwnuje zycie duchowe do morskiej podrézy. W jego obrazie morze
jest symbolem zycia doczesnego. Statki — ktérych jest wiele réznych rodza-
jow — reprezentuja réznorodne ¢wiczenia duchowe. Celem zeglugi jest port

489 To samo powtarzaw V 5,3.

490 ,Y aunque para esto parece no son menester letras, mi opinién ha sido siempre y serd que
cualquier cristiano procure tratar con quien las tenga buenas, si puede, y mientras mas,
mejor; y los que van por camino de oracién tienen de esto mayor necesidad, y mientras
mas espirituales, mas. / Y no se engafie con decir que letrados sin oracién no son para
quien la tiene. Yo he tratado hartos, porque de unos afios acé lo he mas procurado con
la mayor necesidad, y siempre fui amiga de ellos, que aunque algunos no tienen experi-
encia, no aborrecen al espiritu ni le ignoran; porque en la Sagrada Escritura que tratan,
siempre hallan la verdad del buen espiritu. Tengo para mi que persona de oracién que
trate con letrados, si ella no se quiere engafiar, no la engafiara el demonio con ilusiones,
porque creo temen en gran manera las letras humildes y virtuosas, y saben seran descu-
biertos y saldrdn con pérdida”.
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zbawienia. Statkiem rekolekdji ptynie Jezus, ktéry w nim odpoczywa i $pi.
Pomyslny wiatr to podmuch Ducha Swietego, ktéry nadyma zagle, symbol
czystych pragnien tych, ktérzy poddaja sie Jego natchnieniom. Maszt to mi-
Tos¢ Boga, ktérej nie powinno zabraknaé w zadnym duchowym ¢éwiczeniu.
Do niego przywigzane sg liny pokoju i zgody z Bogiem i bliznimi. Busolg
jest wiara, a sterem rozeznanie. Wreszcie ,,sternikiem jest dobra rada, ktéra
powinna sie kierowa¢ mapa nawigacyjna, ktora jest Pismo Swiete, jesli nie
chce pobtadzi¢” (Abc-3 5,2)401.

To ostatnie zdanie Osuny mozna wlasciwie uznac za synteze przeko-
nan Teresy od Jezusa, dotyczacych relacji praktyk duchowych z Pismem
Swietym oraz z zasieganiem rady. Tym bowiem, czego Swieta oczekuje od
letrados, konsultujgc sie z nimi, nie jest nic innego, jak tylko upewnienie,
ze to, czego doswiadcza, pozostaje w zgodzie z Pismem Swietym. Jesli teo-
logowie mogli by¢ dla niej gwarancja ortodoksji, to tylko w takiej mierze,
w jakiej sami opierali sie na prawdzie zawartej w Biblii. Byli oni posrednika-
mi w kontakcie Teresy z Biblig nie tylko dlatego, ze dla niej byl on mozliwy
jedynie w ograniczonym zakresie, ale réwniez dlatego, ze posiadali wiedze
0 jej wlasciwej, zgodnej z wiarg Kosciola interpretacji (por. V 10,8)402. W for-
mie ilustracji przywotajmy tu fragment Ksiegi zycia, w ktérym Swieta wspo-
mina swojg rozmowe z dominikaninem, o. Pedrem Ibafiezem, ,tak [wielce]
wyksztalconym” (tan letrado), ktéremu szczegétowo i niczego nie pomija-
jac przedstawila swoje wizje, sposéb modlitwy oraz otrzymane od Pana ta-
ski: ,btagalam go, zeby dobrze sie temu przyjrzal, i powiedzial mi, czy byto
[w tym] co$ przeciwko Pismu Swietemu” (supliquéle lo mirase muy bien, y me
dijese si habia algo contra la Sagrada Escritura, V 33,5).

Swiqta wyraza przekonanie, ze ,w Pi$mie Swigtym, ktére [letrados]
konsultuja, zawsze znajduja prawde dobrego ducha” (V 13,18), przez co
nie beda mogli ignorowa¢ ani pogardza¢ korespondujacym z nia, ducho-
wym do$wiadczeniem+*:. Zdaniem Teresy, w praktykowaniu modlitwy — jak
i w zegludze statkiem Osuny - istotne jest od samego poczatku osadzenie
sie na prawdzie (a zatem korzystanie z mapy nawigacyjnej, na ktérej, zda-
niem franciszkanina, sternicy ,znajduja opisanych wiele niebezpieczenstw
ku swojemu ostrzezeniu”, co pozwala im unikna¢ rozbicia*+). Wyksztalcenie
(letras) - jak twierdzi Swiqta - daje $wiatto, ktére ,doprowadza do prawd

491 ,El piloto es el buen consejo, el cual se debe regir por la carta del marear, que es la santa
Escritura, si no quiere errar”.

492 Por. J. Sangnieux, Santa Teresa y los libros, dz. cyt., s. 758.

493 Swiadomos¢ tego powiazania miedzy Pismem Swietym a doswiadczeniem, o czym juz
wspominali$my, podkresla rowniez Benedykt XVI (por. VD 48).

494 ,Donde hallan muchos peligros escritos para su aviso” (Abc-3 5,2).
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Pisma Swietego”. Dopiero dzieki zasiegnieciu rady ,czynimy to, co powin-
nis$my”, a ,,0d nierozumnych form poboznosci niech nas Bég uwolni” (por.
V 13,16; por. tez V 32,17)2°s. Zatem, w relacji analogicznej do tej, ktéra usta-
lit Osuna, uzytek z mapy nawigacyjnej moze uczynic¢ kapitan, czyli ,dobra
rada”, ktérej Teresa zasiegata u dobrych - czyli gruntownie zaznajomionych
z Pismem Swietym i utrwalona tradycja jego wyktadu — letrados.

Jakkolwiek jezyk przezycia (bezposredni, emocjonalny, wieloznaczny,
zindywidualizowany) rézni sie od jezyka teologii (konceptualny, precyzyjny,
zinstytucjonalizowany)+°s, oba powinny pozostawac na ustugach zgtebiania
tej samej prawdy, lezacej poza nimi. Choé nieporozumienia moga by¢ czasem
wynikiem wspomnianych réznic, to jednoczesnie nie kazda réznice da sie
sprowadzac do kwestii jezyka, jakby rzeczywisto$¢, o ktérej sie méwi, mogta
by¢ tylko jedna i zawsze ta sama. Ostatecznie tre$¢ mowy zalezy przeciez
od tego, o czym sie méwi. Kosciél, cho¢ na przestrzeni wiekéw pomiescit
w sobie wiele jednostkowych $wiadectw, wypowiadanych réznymi jezykami,
nie pomiescil jednak ich wszystkich. Czeé¢ z nich wykluczyl, gdyz nie byly
$wiadectwami tego, co jest przedmiotem wiary Kosciota. Gdyby miato by¢
inaczej, bezzasadne bylyby wezwania do ,badania wszystkiego” (1 Tes 5,21-22;
por. tez Ef 5,10; 1 J 4,1) oraz ostrzezenia przed mozliwym zwiedzeniem
(por. 2 Kor 11,3.14; Ga 1,6-9). Jednoczes$nie, powtdrzmy tu jeszcze raz, kaz-
de tego rodzaju badanie domaga sie zewnetrznej normy, w $wietle ktorej sie
go dokonuje. Szczegdlnie dobrze uwidacznia sie to w tym, ze badaniu ma
podlegad réwniez sam badajacy (por. 2 Kor 13,5).

Poniewaz wiara, ,raz na zawsze przekazana” (DV 8), dysponuje ustalo-
na trescia, zawarta w depozycie stowa Bozego, w ,Tradycji $wietej i Pismie
Swietym obu Testamentéw”, tak ze sa one ,jakby zwierciadtem, w ktérym
Kosciét pielgrzymujacy na ziemi oglada Boga” (por. DV 7), réwniez ze-
wnetrzna wzgledem osobistego do$wiadczenia pozostaje jego — zawarta
w Objawieniu — norma (ktdra staje sie wewnetrzna, na drodze przyswojenia
jej sobie, skoro ,wiara rodzi sie z tego, co sie slyszy, tym zas$, co sie slyszy,
jest stowo Chrystusa” Rz 10,10). Z tego rozumienia, ktére jak wyzej wyka-
zano, podzielala Teresa od Jezusa, wynikala tez jej potrzeba poddawania
ocenie, uzgadniania i objasniania wlasnego doswiadczenia w $wietle zawar-

495 ,Llegados a verdades de la Sagrada Escritura, hacemos lo que debemos: de devociones
a bobas nos libre Dios”.

496 Por. E. Llamas Martinez, Teresa de Jests y los Alumbrados. Hacia una recision del «alumbradismo»
espariol del siglo XVI, dz. cyt., s. 158.

183



tych w objawionym depozycie prawd, czyli , przegladania sie” w owym wspo-
mnianym wyzej ,.zwierciadle”7.

Jak niebawem zobaczymy, zagadnienie relacji Teresy od Jezusa do wia-
snego doswiadczenia jest istotne dla zrozumienia jej recepcji Trzeciego abe-
cadta duchowego. Chwile wczeéniej powiedziano juz o kryterium, w swietle
ktérego Swieta pragneta weryfikowa¢ wtasne doswiadczenia. Obecnie zo-
stal jeszcze do omdwienia jej stosunek do letrados, ktérzy podejmowali sie
oceny ducha Swietej i informowali ja o tresciach wiary.

Alabrus Iglesias chyba nie catkiem trafnie okresla mianem , prewencyj-
nego racjonalizmu” nasilajaca sie od konca szesnastego wieku tendencje
zmierzajacg do —jak uwaza — podporzadkowania $wiata kobiet, aspirujacych
do zycia mistycznego, ocenie hierarchii, dopatrujac sie w tym wstepu do
o$wieceniowego racjonalizmu®. Cho¢ trudno nie przyznaé, ze o$wiecenio-
we idealy nie sprzyjaly mistyce, to jednak imperatyw badania doswiadczen
duchowych jest duzo wczesniejszy, znajdujac swoje podstawy w Biblii (por.
1J4,1;1 Tes 5,21). Jednoczesnie intencja tego badania nie ma by¢ ,pod-
porzadkowanie $wiata kobiet” mezczyznom, ale raczej odnoszenie $wiata
wierzacych — niezaleznie od plci — do reguly wiary, ktérej jednakowo winni
sie podporzadkowaé zar6wno oceniani, jak i oceniajgcy+e°. Stad tez postulat
ten pozostaje jak najbardziej uprawniony, o ile nastawienie racjonalne nie
jest w takim badaniu zastepowane postawa racjonalistyczng, co dla wiary
jest zagrozeniem nie mniejszym niz sentymentalizm czy fideizm.

Stusznie jednak zauwaza autorka, ze na przestrzeni dziejéw zbawienia
Bég nieraz postugiwal sie wizjami, znakami i proroctwami w komunika-
¢ji z ludzmi i nie zaniechatl tych $rodkéw réwniez w Nowym Testamencie,
o czym $wiadczag wymownie zwlaszcza Dzieje Apostolskie i niektére listy
$w. Pawlaseo. Jedli co$ zastuguje jednak na krytyke, to raczej lekcewazenie
czy pogardliwe deprecjonowanie tego rodzaju doswiadczen niz zglaszanie
potrzeby ich badania. Teresa rozumiata, jak mozna sie byto chwile wczesniej
przekonaé, ze pierwszym celem wladzy jest ,naklanianie do postuszenstwa
wierze”, a nie samej sobie (por. Rz 16,26). Co wiecej Swieta byta pierwsza,

497 Doskonale ukazuje sie to w kryteriach postepowania z wizjami, ktére zawierajg jakies
praktyczne polecenia albo proroctwa, ktére podaje Teresa w F 8,5 (por. tez F 19,1).

498 Por. R.M. Alabrus Iglesias, El Discurso Eclesidstico ante las visiones femeninas en la Espafia
de los siglos XVIy XVII, dz. cyt., s. 112.

499 Por. tamze, s. 110.

500 Nawet jesli od czaséw starotestamentalnych zmienito sie znaczenie tych doswiadczen,
ktére obecnie nie wnosza juz nowych tresci do Objawienia, zamknietego wraz ze $miercig
ostatniego z apostoléw, to podobnie jak dociekania teologiczne pozostaja one na stuzbie
rozumienia depozytu.
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ktéra oceniala swoje doswiadczenie w $wietle obiektywnych kryteriéw, da-
zac do ich coraz lepszego poznawania. Sama tez aktywnie zabiegala o taka
ocene u kompetentnych oséb.

,Demon nie oszuka duszy — méwi Teresa od Jezusa - ktéra w zadnej
rzeczy nie ufa samej sobie i jest umocniona w wierze”, a z mitosci do wiary
,Zawsze stara sie i§¢ w zgodzie z tym, co utrzymuje Kosciét, pytajac to jed-
nych, to drugich” (V 25,12, por. tez CamV 4,14; Prz 15,22.31). Przez dlugi
czas, nie znajdujac innej mozliwosci, Swieta pytata autoréw czytanych ksia-
zek, aplikujac do siebie wskazéwki, ktére w nich znajdowata. Jednak z chwi-
la, gdy zaczely sie w niej nasila¢ doswiadczenia mistyczne, odczuwala coraz
silniejsza potrzebe konsultowania sie z uczonymi, zabiegajac w wiekszym
stopniu o kontakt z nimi (por. V 13,17).

Charakterystyczna cecha relacji Swietej z letrados byta swoboda kontak-
towania sie z wieloma z nich, do czego tez zagwarantowala prawo swoim
siostroms°*. Nigdy nie czula sie bardziej zobowigzana wobec doradcy niz
wobec prawdy, niezaleznie od tego, ile mu zawdzieczata. Egzemplifikacja tej
postawy moze by¢ odrzucenie zdania o. Pedra Ibafieza, ktéry sprzeciwiat
sie ufundowaniu klasztoru $w. J6zefa bez zapewnienia mu statego dochodu
(por. V 35,4).

Cho¢ wyksztalcenie budzito w Teresie zaufanie (por. V 5,3), byla ona
$wiadoma mozliwosci popelniania bledéw przez poszczegdlnych letrados,
jak i istnienia rozbieznych opinii teologicznychsez. Szczegélnie krytykowa-
ta teologéw niedouczonych - ,w potowie wyksztalconych” (medio letrados,
V 5,3)s03 — ktérych wolalaby raczej widzie¢ catkiem bez wyksztalcenia, gdyz
tym sposobem nie stwarzaliby blednego wrazenia, ze mozna im zaufa¢, ani
sami by sobie nie ufali, szukajac zamiast tego rady u gruntownie wyksztal-
conych. Wtasne doswiadczenie nauczyto Swieta, ze nawet ukoriczenie pel-
nego kursu teologii nie gwarantuje jeszcze kompetendji letrado. Wspomi-
na szkody, jakich kilkukrotnie doznata w kontaktach z teologami, ktérzy,
sami sie mylgc, réwniez jg wprowadzali nieSwiadomie w btad (CamV 5,3).
Szczegodlnie krytycznie odnosila sie do liberalnego podejscia teologéw, tago-
dzacych wymagania moralne, bagatelizujacych grzechy i oferujacych fatszy-
we usprawiedliwienie, zamiast wskazywania ,waskiej drogi” autentycznej

501 Ta postawa uchronita Terese i jej bliska przyjaciélke, dofie Guiomar przed infiltracja grupy
protestanckiej Cazalli: ,nie chca wchodzi¢ do domu o tylu bramach”. Por. JM. Castro
Calvo, Teresa de Avila o el realismo militante, dz. cyt., s. 45.

502 ,Nie s3 to czasy by wierzy¢ wszystkim, ale takim w ktérych dostrzezecie, ze postepuja
zgodnie z zyciem Chrystusa” (CamV 21,10) [,no son tiempos de creer a todos, sino a los
que viereis van conforme a la vida de Cristo”].

503 To samo okreslenie w kontekscie krytyki letrados w Abc-3 12,1.
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$wietosci (por. V 5,3). Dobry teolog byt dla Teresy teologiem wymagajacym
i gruntownie wyksztalconym. ,Dobry letrado — wyzna Teresa — nigdy mnie
nie oszukal” (V 5,3).

Na koniec zwr6¢émy jeszcze uwage na fakt, ze Teresa, bedac w pelni $wia-
doma swoich spoteczno-kulturowych uwarunkowan (cristiana nueva, kobieta
oddajaca sie praktyce modlitwy my$lnej, doswiadczajaca przezy¢ mistycz-
nych), zdawala sobie sprawe z tego, ze jest w szczegélnym stopniu narazona
na podejrzenia i nieufno$¢. Zwlaszcza gdy po przelomie mistycznym, wraz
z nasilaniem sie kontemplacji wlanej, ktérej towarzyszyly zewnetrzne prze-
jawy, zorientowala sie, Ze nie moze juz kontrolowa¢ wlasnych doswiadczen.
W wyniku stwierdzen, ze podlega wplywowi demona, wyglaszanych przez
osoby, ktérym Teresa poddawata pod ocene swoje duchowe przezycia, Swieta
przez dwa lata doswiadczala intensywnego leku. W tym czasie nawet szcze-
g6lniej swoje poczucie bezpieczenstwa opierala na relacjach z letradosso=.

Co do zarzutéw przeciwko modlitwie myslnej, nalezy stwierdzic, ze Te-
resa od Jezusa w swoich pismach dokonala ich gruntownej dekonstrukgji.
Odwotujac sie do zdrowego rozsadku, przywotujac konkret, a takze taczac
btyskotliwa inteligencje z elementami ironii i humoru, Swieta skutecznie
dystansowala sie od abstrakcyjnych i nadmiernie powaznych dyskusji. Z jej
wnioskami nie sposéb sie nie zgodzi¢, nie narazajac sie jednoczesnie na
$miesznos¢.

Za przyktad moze postuzy¢ fragment, w ktérym Teresa méwi o koniecz-
nosci, by modlitwie ustnej towarzyszyta zawsze modlitwa my$lna. Te pierw-
sza charakteryzuje jako $wiadomos¢ tego, co sie robi — rozumienie i dostrze-
ganie, ze rozmawia sie z Bogiem - oraz pamie¢ o tym, kim sie jest wzgledem
Niego. Przy tak postawionej sprawie absurdalne staje sie twierdzenie, ze nie
nalezy praktykowa¢ modlitwy myslnej, co — jak stusznie zauwaza Swieta —
musiatoby réwnac sie zaleceniu, by podczas odmawiania Ojcze nasz rozmy-
$la¢ o sprawach tego $wiata albo pozostawa¢ bezmyslnym (por. CamV 22,1;
por. tez1 M 1,7).

Co do statego powracania do konkretu, wyraza sie ono réwniez w jej
orbitowaniu woko!l czlowieczenstwa Chrystusa, ktére umiescita w centrum
swojego doswiadczenia wiary. Jest to jeden z tych punktéw, w ktérych Te-
resa nie zgadza sie do korica ze swoim mistrzem Osung. Gdy autorzy mi-
styczni méwia o ,kontemplacji B6stwa w chmurze niewiedzy”, ona méwi
o przyjacielskiej rozmowie z Jezusem, ktéry stanowi konieczne oparcie dla

504 ,Poniewaz czutam tak wielki strach, we wszystkim okazywalam mu [spowiednikowi
- przyp. aut.] postuszenstwo” (V 28, 15) [,Yo como traia tanto miedo, obedeciale en
todo”]. O narastajacym leku wspomina réwniez w 'V 23,3.12; V 25,1; V 28,16; V 38,1.
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ludzkiej nedzy. Gdy tamci zalecaja ,,pograzanie sie w niemysleniu o niczym”
i wznoszenie sie, ona méwi o wpatrywaniu sie w Najswietsze Czlowieczen-
stwo i pokornym utrzymywaniu sie w sferze wyznaczonej ludziom przez
Boga. Teresa jest zwigzana z rzecza i trzyma sie realistycznej metafizyki.
Z determinacja trwa przy ucielesnionym Panu tak dtugo, az On sam nie wy-
prowadzi jej poza ciato (por. 2 Kor 12,3).

Francisco de Osuna byt, podobnie jak Teresa od Jezusa, daleki od skraj-
nosci w ocenie relacji miedzy wiedza teologiczna a duchowym dos$wiadcze-
niem. Mozliwe, ze to wlasnie franciszkanski autor zapoczatkowat ksztatto-
wanie postawy Swiqtej réwniez w tej kwestii.

Sposéb, w jaki Teresa od Jezusa postrzega zaréwno warto$¢ wyksztalce-
nia teologicznego, jak i zwigzek miedzy wyksztalceniem a modlitwa, bardzo
wyraznie harmonizuje z podejsciem Osuny. Uwidacznia sie to jeszcze bar-
dziej w zestawieniu z przekonaniami znacznej czesci espirituales, deprecjo-
nujacych wiedze teologiczna. Czesto uwazali ja oni nie tylko za nieprzydatna,
ale wrecz za utrudnienie kontemplacji. Teresa uznaje wyksztalcenie za ,wiel-
ki skarb dla tego ¢wiczenia” (V 12,4), ktéry je ulatwia, umozliwiajac szybsze
czynienie postep6w, pod warunkiem jednak, ze wiedzy tej towarzyszy po-
korasos, Jesli czasem chwali Swieta ignorancje, to w znaczeniu sokratejskim.
To nie rozleglta wiedza stanowi przeszkode dla teologii mistycznej, lecz raczej
brak pokory i gotowosci do uznania ograniczen ludzkiego poznania.

Nadmierne rozumowanie moze by¢ szkodliwe wéwczas, gdy prébuje
zdominowa¢ modlitwe. Skoro wiara przekracza rozum — argumentuje Swie-
ta — to, nie bedac w stanie ,poja¢ wielkosci Boga”, rozum powinien uzna¢
swoja nieadekwatno$é i pokornie podda¢ sie (rendir) wierze (por. CD 6,7;
por. tez V 15,7). Teresa przeciwstawia wierze i madrosci Maryi, ukazanym
w scenie zwiastowania — gdy zadowolita sie ona krétkim wyjasnieniem anio-
fa, nie dbajac o dalsze ,dysputy” — postawe letrados, ,ktérych nie prowadzi
Pan przez ten sposéb modlitwy, ani nawet nie majg poczatkéw ducha”, i kté-
rzy ,chcg tak bra¢ wszystkie rzeczy na rozum (por razén) i tak odmierzaé
je swoimi wlasnymi pojmowaniami (por sus entendimientos), ze nie inaczej
sie wydaje, jak gdyby mieli przy pomocy swojego wyksztalcenia zrozumieé¢
wszystkie wspaniatosci Boga” (por. CD 6,7).

Podobnie Osuna. Uwaza on, ze chociaz dla odnalezienia ,wyzszej teolo-
gii” nie jest konieczna rozlegla wiedza osiaggnieta na drodze wymagajacych
wysitku badan, niemniej nic nie stoi na przeszkodzie, zeby ta wlang cieszyli
sie réwniez teologowie. Warunkiem do tego jest jedynie odpowiednie uspo-

505 ,,Sitienen letras, que es un gran tesoro para este ejercicio, a mi parecet, si son con humildad”.
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sobienie sie na jej przyjecie. ,,Skoro dowiedziawszy sie dzieki wierze — ar-
gumentuje Osuna — ze Bog jest w catosci godny pozadania, w catosci godny
milosci i caly [jest] mitoscia - o ile nasze upodobanie byloby oczyszczone
i usposobione i wy¢wiczone — nie wiem, co miatoby przeszkodzi¢ w prze-
ksztalceniu sie i rozpaleniuiwzniesieniu takiemu, ktéry rozumie, ze wszyst-
ko jest jedynie czescig lub fragmentem, albo, jeszcze lepiej méwiac, zZrédlem
[dla zaczerpniecia] mitosci” (Abc-3 6,2, s. 201).

Cho¢ zdaniem Osuny, ktéry idzie w tym za Gersonem, teologia speku-
latywna ma mniejsza warto$c¢ niz teologia mistyczna, nie mozna uwazac, ze
jest ona catkiem pozbawiona wartosci. Stad powie, ze jedna i druga sa jak
dwie prawe rece zrobione ze zlota. Jednak ta druga, teologia mistyczna, nie
tylko zrobiona jest ze zlota, ale jeszcze dodatkowo inkrustowana szlachet-
nymi kamieniami. Z tego powodu te druga nalezaloby ceni¢ wyzej niz te
pierwsza (por. Abc-3 6,2, s. 201). Sam bowiem intelekt — argumentuje dalej
Osuna - prowadzi wylacznie do kontemplacji Boga jako najwyzszej prawdy.
Wola natomiast kocha Go jako najwyzsze dobro. Zdarza sie jednak, ze ro-
zum, nawet ,,oéwiecony studiowaniem”, moze pozosta¢ ,bystry i zimny”, jak
ma to miejsce w przypadku heretykéw i demona (Abc-3 6,2, s. 201). Stad,
gdyby miato zabraknac ktérejs z tych dwéch, lepiej byloby zostac z teologia
mistyczna niz ze spekulatywna.

Istotne jest jednak to, i nalezy to podkresli¢, Ze miedzy jedna a druga
teologia Osuna nie dostrzega zadnej sprzecznoéci, gdyz ta pierwsza jest
zrédlem zasad dla tej drugiej i jej podstawg, po ktérej ta druga wspina sie,
by wreszcie, ,,po drabinie mitosci”, wznie$¢ sie do Boga (Abc-3 6,2, s. 200).
Przytoczmy caly ten fragment, w ktérym Osuna méwi o przydatnosci wie-
dzy dla kontemplacji, do ktérego nawiazuje najpewniej Teresa od Jezusa,
wyglaszajac przywolane nieco wyzej opinie:

Mozesz wziaé przyklad z jakiego$ naczynia, ktére zawiera wode lub
inny plyn, ktéry, gdy postawi sie je na ogniu, zaczyna sie nagrzewac
w naczyniu, w ktérym sie znajduje; jednakze, kiedy zaczyna wrzec
i bulgota¢, wydaje sie w pewnym sensie nie mie$ci¢ juz w sobie, ale
przekracza 6w plyn sam siebie, cho¢ wczesniej byt spokojny, staje sie
gwaltowny i zostaje uniesiony ponad siebie za sprawg ciepla.

Podobnie dusza, ktéra nie jest jeszcze rozpalona milosnym cieptem
teologii mistycznej, dopéki pozostaje jedynie w poznaniu teologii
spekulatywnej, wydaje sie by¢ ospata i jakby miescita sie w sobie sa-
mej wewnatrz siebie; jednak gdy pocznie ducha milosci w zapale ser-
ca, w pewien spos6b wychodzi z siebie samej, wyskakujac z siebie lub
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wzlatujac ponad siebie; i w ten sposéb mozna powiedzied, ze to, co
w samym rozumie (entendimiento) i intelekcie (inteligencia) byto wie-
dza (ciencia) i teologia spekulatywna, nazywa sie madroscia, ktéra jest
smakowita wiedza (sabrosa ciencia) i teologia mistyczna: jest wiedza,
przez poznanie prawdy; madroscig przez to, ze przylaczyla sie mi-
fos¢ dobra; tak ze wielokrotnie ta druga dodaje sie i zawsze sie fun-
duje na jakiej$ czesci tej pierwszej, przynajmniej na wierze, ktdra jest
szczegblng nauczycielka (doctora) prawdziwej teologii spekulatywnej
(Abc-3 6,2, 5. 202)50s,

Podsumowujac zatem, w tym, co odnosi sie do naszych autoréw, zaréwno
Osuna, jak i Teresa od Jezusa dalecy byli od uprzedzen wzgledem teologii
spekulatywnej. Osuna, sam gruntownie wyksztalcony, docenial dziatania
rozumu, kierujac go ku milosci i wskazujac, ze dopiero tam, gdzie on juz
nie rozumie, otwiera sie szersze pole dla afektu wysublimowanego przez
miltoscése. Podobnie Teresa nie uwazala, zeby dobrzy i pokorni teolodzy nie
mogli podaza¢ droga rekolekgji, a oba rodzaje poznania mialy sie z koniecz-
nosci wykluczaé. Francisco de Osuna i Teresa od Jezusa bardzo podobnie
oceniaja zarzuty stawiane praktykom rekolekcji, zgodnie uwazajac je za
przesadne. Osuna poréwna je do strachéw na wréble:

Czytatem o wielu zagrozeniach na morzu, ktére moga sie sprzeciwiaé
statkowi naszego ¢wiczenia, zwlaszcza ¢wiczeniu tego trzeciego Abe-
cadta. W jednej ksigzce przeczytalem o dwunastu, i w innej o kolej-
nych dwunastu; a po tym jak przyjrzalem sie uwaznie ich grozbom
i mnogosci oszustw, ktérym zwykly ulega¢ osoby duchowe, bardziej
zdaja mi sie przypominac strachy na wréble niz przestrogi zalecajace
przezornosc¢.

506 ,Puedes tomar ejemplo en alguna vasija que contiene agua u otro licor, el cual poniendo
fuego se calienta en el vaso do estd; empero, cuando hierve y bulle, parece en alguna
manera no caber en si, mas exceder a si mismo el licor que antes estaba seguro y ser lleva-
do sobre si por la virtud del calor. Asi el 4nima que atin no esta encendida con el calor
amoroso de la mistica teologia, entretanto que en sélo el conocimiento de la especulativa
estd, parece estar echada y que se contiene en si misma dentro en si; mas cuando concibe
el espiritu del amor en fervor del corazén, en alguna manera sale de si misma saltando de
si o volando sobre si; y de esta manera se puede decir que lo que en sélo el entendimiento
y lainteligencia fue ciencia y teologia especulativa, se dice sabiduria, que es sabrosa cien-
cia y mistica teologia: es ciencia, por el conocimiento de la verdad; sabiduria, por haberse
llegado el amor de la bondad; de manera que muchas veces afiade la segunda y siempre
se funda sobre alguna de la primera, al menos sobre la fe, que es la especial doctora de la
verdadera teologia especulativa”.

507 Por. S. Lépez Santidrian, Introduccion [Tercer Abecedario Espiritual], dz. cyt., s. 13-14.
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Poréwnujac praktyke rekolekcji do podazania droga — poréwnanie tak cze-
ste u Teresy — zauwazy stusznie, ze przed niebezpieczenstwami tej podrézy
ostrzegaja osoby, ktére nigdy nig nie szly, nie dostrzegajac zarazem, ze nie
ma zadnej drogi, na ktdrej nie pojawialoby sie jakie$ niebezpieczenstwo:

Ta droga jest bezpieczna i mniej ma [rzeczy], o ktére mozna sie po-
tkna¢ niz inne. Ci za$, ktérzy strasza tych, ktérzy chea nia i8¢, zdaja
sie robi¢ to po to, zeby usprawiedliwi¢ wtasna opieszatos¢, jakby su-
gerujac, ze rezygnuja z niej bardziej z powodu obaw niz z braku woli.
Ajedli tacy zechca mi uwierzy¢, nie powinni wierzy¢ samym sobie, ani
ucieka¢ z bitwy, zanim otrzymaja w niej cios (...) Nie wierz, bracie,
tym, ktérzy twierdza, ze na tej drodze jest wielu zb6jcéw, gdyz jesli
niektérzy zostali na niej napadnieci, stalo sie tak dlatego, ze szli nia,
nie bedac uzbrojonymi w cnoty (...) Z powodu jednego cztowieka, kté-
rego zabija na drodze, zwykli wszyscy ba¢ sie nig i§¢; Jednakze z tego
powodu nie nalezy zaprzestawaé podazac ta droga, raczej powinni
odtad zachowywaé wiekszg ostroznos¢ ci, ktérzy by nia szli. Mnie
sie wydaje, konkludujac, ze kazda droga wiaze sie z pewnym trudem,
a takze z pewnym niebezpieczenstwem (Abc-3 5,2)s0=.

Bardzo podobnie Teresa:

Dlatego za nic miejcie sobie te strachy, ktére by w was wywolywali,
ani na te niebezpieczenstwa, ktére by wam malowali. Paradng bylo-
by rzecza, gdybym chciala zdoby¢ wielki skarb, idac droga, na ktérej
jest tak wielu zlodziei, bez niebezpieczenstw! Jakze pieknie chodzi
$wiat wokét tego, zeby pozwolono go wam zdoby¢ w spokoju — gdy
tymczasem nawet dla marnego marawedi ludzie wystawiaja sie na
bezsennosé¢ przez wiele nocy — i niepokoja [tym] wasze ciala i dusze
[doskonaty przyktad inteligentnej ironii Swietej — przyp. aut.]. A kie-
dy wyruszacie, by go zdoby¢ — albo ukras¢, jak méwi Pan, skoro zdoby-

508 ,Yo he leido muchos peligros marinos que pueden ser contrarios a la nao de nuestro
ejercicio, mayormente a este ejercicio de este Alfabeto tercero. En un libro lei doce y en
otro otros doce; y después de haber mirado sus amenazas y el multiplicar engafios que
las personas espirituales suelen caer, mas me parecen espantajos causadores de temor
que avisos causadores de cautela (...) esta via es segura y tiene menos en que trompicar
que otras; y los que atemorizan a los que por ella quieren ir, en espantar a los otros pien-
san excusar a si mismos de negligentes, cuasi diciendo que ellos mas lo dejan por temor
que por falta de voluntad; y si éstos me creen no deben creer a si mismos, ni huir de la
batalla antes que reciban en ella golpe (...) No creas, hermano, a los que dicen haber en
este camino muchos salteadores, porque si algunos en él son salteados, fue por no ir ellos
apercibidos de las virtudes (...) Por uno que matan en un camino suelen todos temer
de ir por él; empero, no por eso se ha de dejar de andar el camino, salvo que han de ir més
recatados de ahi adelante los que fueren por él. A mi, en conclusién, me parece que cada
camino tiene algun trabajo, y también algun peligro”.

190



waja go gwaltowni — idac drogg krélewska, i droga bezpieczna, ktéra
przeszed! nasz Krél i ktéra szli wszyscy Jego wybrani i $wieci, méwia
wam, ze jest tyle niebezpieczenstw i wzbudzaja w was tyle strachéw,
ci ktérzy ida, jak sadza, zdoby¢ to dobro bez drogi. Jakiez to niebez-
pieczeristwa musza im zagraza¢? (CamV 21,5)=0.

Tematy tu zasygnalizowane, jak sytuacja kobiet w szesnastowiecznej Hisz-
panii, warunki zycia conversos, szlachectwo, honor i pozostate, mogly zosta¢
omoéwione jedynie w zarysie, ale tez nie wydaje sie, zeby dalsze ich rozwija-
nie byto obecnie konieczne. Bibliografia poswiecona tym zagadnieniom jest
obszerna i bardzo zréznicowana. Dla naszego celu zdaje sie wystarczajgce
samo przywolanie tych réznych okolicznosci i uwzglednienie ich mozliwego
wplywu na terezjariska lekture Trzeciego abecadta duchowego. Warto bowiem
mieé¢ na uwadze fakt, ze oddzialywanie konkretnej lektury na czytelnika
pozostaje w duzej mierze sprawa indywidualng i uzaleznione jest od wielu
czynnikéw. W przypadku Teresy te czynniki utozyly sie w taki sposéb, ze
lektura traktatu Osuny wzbudzila w niej entuzjazm i zaowocowata obra-
niem nowego, zyciowego ukierunkowania, o czym za chwile bedzie mowa.

1.8. Swieta Teresa i Biblia

Zanim zaczniemy szczegélowo moéwic o lekturach w zyciu Teresy od Jezu-
sa, przedyskutujmy role Biblii w ksztaltowaniu wiary Swietej. Biorac pod
uwage wspolczesng wrazliwos¢, trudno wyobrazi¢ sobie mozliwos¢ rozwoju
zycia duchowego bez statego kontaktu z tekstem Pisma Swietego w thuma-
czeniu na jezyk ojczysty. Z tej perspektywy tatwo ulec pokusie anachronicz-
nych i niezasadnych ocen. Warto jednak mie¢ na uwadze fakt, ze osobisty
i bezposredni kontakt z tekstem biblijnym przez dtugi czas nie byt uwazany
za obligatoryjny dla kazdego wierzacego — bylo tak zaréwno u poczatkéw
chrzescijanistwa, jak i przez szereg kolejnych wiekéw. Co wiecej, wiara ist-
niala w Ko$ciele, jeszcze zanim spisano Nowy Testament czy uroczys$cie
zdefiniowano biblijny kanon. Przekaz Objawienia dokonywal sie bowiem od
poczatku ustnie, za posrednictwem ko$cielnego gloszenia i katechezy. Tym

509 ,Por eso, ningin caso hagais de los miedos que os pusieren ni de los peligros que os
pintaren. Donosa cosa es que quiera yo ir por un camino adonde hay tantos ladrones, sin
peligros, y a ganar un gran tesoro. Pues bueno anda el mundo para que os le dejen tomar
en paz; sino que por un maravedi de interés se pondran a no dormir muchas noches
y a desasosegaros cuerpo y alma. Pues cuando yéndole a ganar -o a robar, como dice el
Sefior que le ganan los esforzados- y por camino real y por camino seguro, por el que fue
nuestro Rey y por el que fueron todos sus escogidos y santos, os dicen hay tantos peli-
gros y os ponen tantos temores, los que van, a su parecer, a ganar este bien sin camino,
¢qué son los peligros que llevaran”.
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sposobem uwydatniat sie szczegélniejszy zwiazek Pisma Swietego z Koscio-
tem, do ktérego ono nalezy i ktéry ma klucz do jego autentycznego wykta-
du, normowanego koscielng Tradycjg. Udostepnianie wiernym biblijnych
tre$ci w ramach tego posrednictwa ograniczalo ryzyko prywatnych, nieraz
btednych interpretacji (por. 2 P 1,20; 2 P 3,15-16). Ta perspektywa staje sie
bardziej zrozumiala, gdy uzmyslowi sie sobie, ze chrzescijanstwo nie jest
zasadniczo religia ksiegi (por. KKK 108), nie narodzilo sie na skutek czyta-
nia i rozmy$lania nad natchnionymi tekstami, a sama wiara — na co wska-
zuje $w. Pawel — nie bierze sie z czytania, lecz ze stuchania stowa Bozego,
gloszonego przez Kosciét apostotéw, ktérzy otrzymali w tym celu specjalny
mandat od Pana (por. Rz 10,17; Dz 8,25-40; Dz 19,13-16).

Z drugiej strony, by powszechna, indywidualna lektura Biblii stata sie
w ogdle mozliwa, konieczny byt szereg wczesniejszych proceséw, zachodza-
cych zaréwno od strony materialnej (wynalezienie i upowszechnienie ko-
lejno: kodeksu, papieru, technik drukarskich), jak i podmiotowej (postep
ekonomiczny, rozwéj systemu powszechnego szkolnictwa, alfabetyzacja,
dopuszczenie tlumaczen na jezyki narodowe). Musialy sie réwniez wy-
ksztalci¢ nowe wzorce zachowan kulturowych, w tym czytelniczych.

Nie oznacza to bynajmniej, zeby wiara Teresy od Jezusa, ktéra mogta
mie¢ jedynie ograniczony kontakt z tekstem biblijnym, nie miala zwigzku
z Bibliag. Wrecz przeciwnie — zwiazek jej doswiadczenia ze stowem Bozym
nie budzi watpliwosci. Sama Swieta z biegiem czasu, po licznych konsulta-
cjach z szeregiem wybitnych teologéw, doszta do mocnego przekonania, ze
wszystko to, czego doswiadcza, znajduje swoje ostateczne podstawy i uza-
sadnienie w Pismie Swietyms'. Ta jasna $wiadomosé¢ doskonale harmonizu-
je z prawda, na ktdra zwrécil uwage Benedykt XVI: kazdy swiety jest jakby

510 ,0 tyle wierze, ze objawienie jest prawdziwe, o ile nie idzie przeciwko temu, co jest w Pismie
$w. albo przeciwko prawom Kosciota” (V 32,17; por. tez 6 M 3,4) [, de tal manera creo ser
verdadera la revelacién, como no vaya contra lo que esta en la Sagrada Escritura o contra
las leyes de la Iglesia”]; w Sprawozdaniach méwi o sobie w trzeciej osobie: ,Nie chciata nic,
jak tylko wiedzie¢, czy byto zgodne z Pismem $w. to, co miala” (Rel 4a,7) [,ella no queria
sino saber si eran conforme a la Sagrada Escritura todo lo que tenia”]. Podobne przekonanie
wyraza w Fundacjach, wracajac pamiecig do licznych spotkan z doktorem Veldzquezem, jej
zdaniem bardzo wielkim uczonym (letrado) i stuga Bozym, p6zniejszym biskupem Osmy,
a wéwczas kanonikiem i wyktadowca Pisma Swietego w Toledo: ,Stat sie dla mnie przyczyna
tak wielkiego pozytku, Ze od tego czasu [w ktérym sie z nim konsultowatam] zaczetam poste-
powac bez tylu obaw. (...) poniewaz upewniat mnie rzeczami z Pisma Swietego, co jest tym,
co najbardziej na mnie oddziatuje gdy mam pewnos¢, ze zna je dobrze, a miatam ja odnosnie
niego, w polaczeniu z jego dobrym zyciem” (30,1) [,hizome tan grandisimo provecho, que
desde entonces comenzé a andar sin tantos temores. (...) porque me aseguraba con cosas de
la Sagrada Escritura, que es lo que mas a mi me hace al caso cuando tengo la certidumbre de
que lo sabe bien, que la tenia de él, junto con su buena vida”].
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promieniem $wiatta wychodzacym ze stowa Bozego” (VD 48), gdyz ,ten sam
Duch Swiety, ktéry natchnat §wietych autoréw, pobudza swietych, by oddali
zycie dla Ewangelii” (VD 49). Jeéli prawda jest, ze Teresa od Jezusa nie znala
dokladnie litery Pisma Swietego, w ocenie Kosciota i tak nie przeszkodzilo
to jej w doskonalym zyciu jego duchems*. A cho¢by nawet pomina¢ te nad-
przyrodzong przyczyne gltebokiego zakorzenienia Teresy od Jezusa w Biblii,
warto pamietac, ze zycie Swietej rozciagalo sie na szereg dekad, w ktérych
stosunek do osobistej lektury Pisma Swietego przez wiernych — zwlaszcza
w przekladach na jezyki narodowe - a co za tym idzie, mozliwa ekspozycja
na biblijny tekst, podlegaly fluktuacjom.

Cho¢ pod koniec $redniowiecza i na poczatku renesansu Biblia wcigz
pozostawata trudno dostepna, to jednak stymulowane ideg renesansowa
zainteresowanie badaniem starozytnych Zrédel nie pomijalo tekstu Pisma
Swietego. Zdaniem Sincheza Caro mozna nawet méwic¢ o prawdziwym od-
rodzeniowym ,renesansie biblijnym”s*2. Wraz z rozpowszechnieniem ru-
chomej czcionki zaczely sie takze pojawia¢ w druku tlumaczenia fragmen-
téw biblijnych na jezyk kastylijskis:=.

W kregach hiszpanskich intelektualistéw az do roku 1559 toczyta sie
ozywiona dyskusja na temat osobistej lektury Biblii, w ktérej dopuszczano
zréznicowane stanowiska — poczawszy od warunkowych zachet do jej cze-
stej lektury, az po bezwzgledne zakazys*+. W tym kontekscie nie jest pozba-

511 Podobnie bowiem jak zwraca sie uwage na to, ze nie moze by¢ zadnej sprzecznosci mie-
dzy porzadkiem naturalnym a nadprzyrodzonym, miedzy rozumem i wiarg, tak tez na
zasadzie analogii trudno byltoby przyja¢, zeby mogla ona zaistnie¢ miedzy trescig Obja-
wienia zawarta w Pimie Swietym a autentycznym doswiadczeniem $wietych. Podobnie
bowiem jak w tamtym pierwszym przypadku, tak i w tym mamy do czynienia z dwoma
rzeczywisto$ciami, ktére majg wspdlna przyczyne — Boga (co wlasnie podaje sie jako po-
woéd wykluczajacy nawet sama mozliwos¢ zaistnienia sprzecznosci).

512 Por. J.M. Sanchez Caro, La aventura de leer la Biblia en Esparia, dz. cyt., s. 24-26.

513 Duza popularnoscia cieszyt sie na przyklad wielokrotnie wznawiany zbiér fragmentéw
z Nowego Testamentu zatytutowany: Evangelios y Epistolas para todo el afio (Madryt, 1512)
w tlumaczeniu zwigzanego z dworem Kréléw Katolickich franciszkanina Ambrosia de
Montesinos. Ten sam autor w latach 1499-1501 na polecenie krélowej Izabeli Katolickiej
zromanizowal Vita Christi, dzielo napisane przez kartuza Ludolfa z Saksonii, wydane péz-
niej w czterech tomach (Alcald, 1502), ré6wniez wielokrotnie wznawianych. Tomy te, tak
bliskie $w. Teresie od Jezusa, stanowity medytacje nad tekstem Ewangelii, a sam tekst ob-
fitowal w bezposrednie cytaty biblijne, w druku zaznaczane wyttuszczona czcionka.

514 Naprzykltad kard. Carranza w swoich Komentarzach do Katechizmu napisze: ,Nie przesta-
ne twierdzi¢, ze istnieja pewne osoby, o tak dobrym mysleniu i sadzie tak opanowanym,
tak dobre i pobozne, ktérym, gdy w ten sposéb (przy zastosowaniu parafrazy i opatrzo-
ne komentarzami) zostanie przetlumaczone, mozna da¢ cate Pismo Swiete, z pozyt-
kiem takim samym a nawet wiekszym niz dajac je wielu innym, ktérzy znaja tacine i sa
wszechstronnie wyksztalceni” [,No quiero dejar de decir que, siendo trasladada de esta
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wiony wymowy fakt, ze Teresa napisata komentarz do wersetéw Piesni nad
piesniami, co wielu éwczesnych teologéw uznawalo za wysoce niestosow-
nes's, Ostatecznie, w duzej mierze na skutek dopatrywania sie zrédet kryzy-
su protestanckiego w indywidualnej lekturze i wyjasnianiu Pisma Swietego,
zatriumfowalo najbardziej restrykcyjne stanowiskos'c. Jednakze w roku wy-
dania Indeksu przez Valdésa Teresa byla juz dojrzaly, czterdziestoczterolet-
nig kobietg, uksztalttowang duchowo i wprowadzong na droge doswiadczen
mistycznych. Pomimo odczuwanej przykrosci dokument inkwizytora raczej
nie wywarl na nig wiekszego wplywu.

To, co wyzej napisano, w duzej mierze ttumaczy przyczyny, dla ktérych
wsréd tekstow najczeéciej czytanych i zalecanych przez Swieta nie znala-
zto sie Pismo Swiete. Jednoczeénie warto zda¢ sobie sprawe z tego, ze osta-
tecznie niemal wszystkie lektury Teresy od Jezusa sg — w wiekszym badz
mniejszym stopniu - biblijnymi komentarzami, obficie przetykanymi alu-
zjami i cytatami z Pisma Swiqtego. To samo bez wyjatku dotyczy Trzeciego
abecadla duchowego Osuny, ktérego autor, jak pamietamy, za swoje pierw-
szorzedne zadanie uwazal wlasnie ,wyjasnianie Pisma Swietego”. Réwniez
same teksty Teresy — pelne biblijnych obrazéw, aluzji, parafraz i cytatéw
(nawet jesli nie zawsze doktadnych) - stanowig wymowne $wiadectwo jej
znajomoéci Biblii oraz mitosci do niej.

2. Ksiega zycia jako historia lektur Teresy od Jezusa

Marcos Rodriguez charakteryzuje Terese od Jezusa jako osobe dialogujaca,
przy czym jego rozumienie dialogu obejmuje szerokie spektrum interakeji
z otoczeniem. Zdaniem autora Swieta podejmuje dialog z obrazami i symbo-
lami (mozna by jeszcze doda¢ z przyroda, ktéra ,stuzyta jej za ksigzke”, por.
V 9,5), z materig jezyka i stowami, wreszcie z ludzmi: zaréwno z krewnymi

manera (parafristicamente y con glosas o notas), hay algunas personas de tan buen seso
y de juicio tan reposado, tan buenas y devotas, que se les podria dar toda la Escritura,
tan bien y mejor que a muchos que saben latin y tienen otras letras”]. B. Carranza de
Miranda, Commentarios sobre el catechismo christiano, Biblioteca de Autores Cristianos,
Madrid 1972, s. 113-115. Wielkim zwolennikiem upowszechniania tekstu biblijnego byt
réwniez Erazm z Rotterdamu. Po przeciwnej stronie sporu sytuowali sie chociazby: Do-
mingo de Soto, Melchior Cano czy Alfonso de Castro.

515 0. Diego de Yanguas, przyjaciel Bafieza, uwazajac za niewlasciwe, zeby kobieta komentowata
Biblie, polecit Teresie spali¢ 6w rekopis, ktéry zachowat sie jedynie dzieki temu, ze wczesniej
kto$ wykonat odpis dzieta. Jako kontrowersyjne nie znalazlo sie ono réwniez w pierwszym
wydaniu dziet Swietej, przygotowanym przez Ludwika z Le6n. Wieksza czes¢ komentowa-
nych przez Terese w Conceptos del amor de Dios fragment6w Piesni nad Piesniami poznala ona
z karmelitanskiego brewiarza, ktérym postugiwaly sie karmelitanki we Wcieleniu.

516 Por. JM. Sanchez Caro, La aventura de leer la Biblia en Esparia, dz. cyt., s. 30-33.
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i przyjaciétmi, jak i z obcymi, z letrados i espirituales. Najistotniejszy pozo-
staje jednak jej dialog z Bogiem i z samg soba. Warto przy tym zauwazy¢, ze
dialog Teresy z sama sobg bardzo czesto opiera sie na dialogu z ksigzkami,
ktéry - idac za mys$la Francisca de Quevedy ze stynnego sonetu Desde la torre
de Juan Abad - nalezaloby wlasciwie traktowac jako rozmowe z ich autora-
mi: ,,Z nielicznymi, acz uczonymi ksigzkami, / zyje, rozmawiajac z umartymi
/ istucham moimi oczami tych, co odeszli”, nawet jesli — §cisle rzecz ujmujac
- niektérzy autorzy sposrdéd czytanych przez Terese od Jezusa wciaz jeszcze
zyli, gdy zapoznawala sie ona z ich dzielamis”.

Ten sam autor zauwaza jeszcze, podobnie jak wczesniej Rosa Rossi, ze
6w dialog z ksigzkami (i osobami) stal sie dla Swietej motywem przewod-
nim, na ktérym oparta ona tre§é pierwszych dziewieciu rozdzialéw swojej
autobiografiisis. Wydaje sie wszak, ze obserwacja ta jest jeszcze niepelna
i domaga sie uzupelnienia.

W rzeczywisto$ci bowiem Ksiega zycia — na planie najbardziej ogélnym
- ma strukture dychotomiczng. Autobiografia podzielona jest na dwie , ksie-
gi”, ktére pod wzgledem objetosci znacznie r6znia sie od siebie. Pierwsza
obejmuje osiem poczatkowych rozdzialéw i méwi o ,zyciu, ktérym zylta
Teresa” (por. V 23,1). Rozdzial dziewiaty (opis nawr6cenia) stanowi cezure
miedzy pierwsza a druga ,ksiega”. Po nim autorka umieszcza jeszcze dwa-
dziedcia trzy rozdzialy - ,nowa ksiege” (libro nuevo) méwiaca o ,innym, no-
wym zyciu”, ktérym ,Bég zyt we mnie” (otra vida nueva que vivia Dios en mi,
V 23,1)52. Przy czym pierwsza z dwdch wspomnianych ,ksiag” jest dla nas
szczegblnie wazna, poniewaz to wlasnie w niej Teresa relacjonuje swoje spo-
tkanie z tekstem Trzeciego abecadta duchowego.

Ta pierwsza ksiega odmierzana jest, jak zauwazyli przywolani wyzej
autorzy, nastepujacymi po sobie lekturami (Zlota legenda, Libros de cabal-
lerias, Listy $w. Hieronima, Moralia $w. Grzegorza, Trzecie abecadto ducho-
we i wreszcie Wyznania $w. Augustyna). W , drugiej ksiedze” najistotniejszy
podzial wyznacza ,ksiega zywa” (libro vivo, V 26,5), ktéra wraz z indeksem
Valdésa stanowi cezure miedzy okresem, w ktérym lektury byly istotnym
elementem duchowego krajobrazu Teresy od Jezusa, a takim, w ktérym
stracily w znacznej mierze na znaczeniu, ustepujac miejsca wizjom i progre-

517 ,Conpocos, pero doctos libros juntos, / vivo en conversacién con los difuntos / y escucho
con mis ojos a los muertos”. Por. J. A. Marcos Rodriguez, Teresa de Jests y los lenguajes
de la experiencia: una mistica del didlogo, [w:] Santa Teresa en Segovia: V Centenario de Su
Nacimiento, red. S. Ros Garcia, Ayuntamiento de Segovia, Segovia 2016, s. 82-83.

518 Por. tamze, s. 84.

519 Lacznie 40 rozdzialéw, przy czym przyjmuje sie, ze pierwsza redakcja dziela konczyla sie
na rozdziale 36, a ostatnie cztery rozdzialy zostaty dopisane p6zniej.
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sji fask mistycznych. To one dostarczaty odtad tresci modlitwie Swietej, wy-
znaczajac kolejne etapy na drodze jej duchowego wzrostu. Réwnoczesnie te
dwa przywolane chwile wczesniej wydarzenia zbiegaja sie z czasem, w kt6-
rym pozbawiona ksigzek Teresa, sama zaczela pisaés=.

Zwréémy réwniez uwage, ze w ,pierwszej ksiedze” Teresa z pewna re-
gularnoscig stosuje schemat, wedle ktérego najpierw wprowadza ksiazke,
zazwyczaj przedstawiajac okolicznosci, w jakich trafila ona w jej rece, a na-
stepnie omawia skutki wywolane przez te lekture. Ksigzka staje sie zrédlem
idei, ktére prowadza do okreslonego ukierunkowania woli badz decyzji, a te
z kolei ksztattuja dziatanie Swietej. Tym sposobem pelna recepcja tekstu
osigga kres na plaszczyznie egzystencjalnejs=:.

Trudno uznaé, aby tego rodzaju splecenie znaczacej czesci fabuly Ksiegi
zycia z historig osobistych lektur, z wielokrotnym uciekaniem sie w tym celu
do ustalonego schematu, byto przypadkiem, a nie zamierzonym, autorskim
wyborem Swietej.

Zaobserwowany fakt sklania do postawienia pytan: z jednej strony
o mozliwe zrédlo inspiracji dla takiego ukladu, z drugiej - o powody, dla
ktérych Swieta zdecydowata sie opowiedzie¢ cze$¢ swojej historii w oparciu
o wlasne lektury. To ostatnie pytanie, na najbardziej ogélnym poziomie, do-
tyczy funkdji, jaka pelnia wszystkie te wyrazne (ale tez ukryte), intertekstu-
alne odniesienia w Ksiedze zycia Teresy od Jezusa. Zanim jednak podejmie-
my prébe udzielenia odpowiedzi na oba te pytania, przesledZzmy najpierw
historie lektur Swietej w takiej kolejnosci, w jakiej pojawiaja sie one w Ksie-
dze zycia, z pominieciem Trzeciego abecadta duchowego, ktére oméwione zo-
stanie pdzniej osobno.

Celem niniejszego omoéwienia jest przedstawienie kilku przyktadéw rze-
czywistego i czesto trwalego wplywu, jaki na Swieta wywarty ksiazki przez
nia czytane. Na tym tle teza o obecno$ci i oddzialywaniu Trzeciego abecadta
duchowego na zycie i dzieto Teresy od Jezusa stanie sie latwiejsza do udo-
wodnienia. Jak sie bowiem za chwile okaze, zwiazek Swietej z Osuna i jego
dzietem stanowi jedno z ogniw w taficuchu jej relacji z innymi, wczesniej po-
znanymi autorami — nawet jesli posiada pewne wyjatkowe cechy, o ktérych
bedzie jeszcze mowa. Oczywiscie, nie moze to by¢ w zadnej mierze studium

520 Pierwsza Relacja pochodzi z 1560 r., a pierwsza redakcja Ksiegi zycia z 1562 r.

521 To stwierdzenie jest o tyle ciekawe, ze ukazuje obiecujacy obszar badawczy. Mozna
wszak przypuszczal, ze $lady terezjanskiej lektury Trzeciego abecadta duchowego da sie
napotka¢ chociazby w relacjach swiadkéw zycia Teresy od Jezusa (akta jej procesu pozo-
staja wciaz w duzej mierze materialem nieprzebadanym). Réwnoczesnie doktryna Trze-
ciego abecadta duchowego moze stanowi¢ klucz do lepszego zrozumienia pewnych postaw
Swietej, ktére nie znajduja pelnego wyjasnienia w jej pismach.

196



kompletne ani wyczerpujace. Wydaje sie, ze takowe pdki co nie istnieje ani
nie bedzie moglo zaistnie¢, zanim nie przeprowadzi sie szeregu szczegélo-
wych analiz poréwnawczych, na ktérych braki zwracaja czasem uwage rézni
autorzys22.

Oczywista trudno$¢ dla prowadzenia tego rodzaju badan stwarza fakt,
ze Teresa czytala wiele. O niektérych swoich lekturach méwi sama, jednak
jest mato prawdopodobne, zeby lista ksigzek skompletowana w oparciu
o wzmianki, obecne w zachowanych pismach Swietej, byla wyczerpujaca.
W tym kifebowisku mozliwych wplywéw — o ile ona sama wprost o nich nie
moéwi — trudno nieraz jednoznacznie wskazaé zrédla wielu idei gtoszonych
przez Terese, udowadniajac ponad wszelka watpliwos¢ ich zwiazek z kon-
kretnym autorem czy dzielem. Tym bardziej ze, jak zauwazyt Fidéle de Ros,
poza ksigzkami istnieje jeszcze caly odrebny swiat tradycji ustnej: jej roz-
moéw z ludzmi duchowymi (espirituales) i wyksztalconymi teologami (letra-
dos), do ktérych nie mamy bezposredniego dostepusz2.

Trzeba jednak pamietaé, ze warstwa znaczeniowa nie jest jedyna, na
ktérej moga uwidacznia¢ sie podobne wpltywy. W nie mniejszym stopniu
moze im podlegal réwniez forma wyrazu (podobienistwa terminologiczne,
polaczenia wyrazowe, symbolika, stylistyka, kompozycja fragmentéw i ca-
tosci dziel az po wybdér gatunkéw literackich), co zwykle stanowi znaczne
ulatwienie przy czynieniu ustalen tego rodzaju, zwiekszajac stopien ich
wiarygodnosci, gdyz tradycja ustna nie pozostawia z oczywistych wzgledéw
tego rodzaju $ladéw.

Wieksza trudno$c wigze sie raczej z faktem — a nie mozna go nigdy cal-
kiem wykluczy¢ - ze do podobnych wnioskéw co ten czy inny autor Teresa
doszla niezaleznie, na bazie wlasnego doswiadczenia albo tez odnoszac sie
do tych samych Zrdédel. Ostatecznie bowiem $rodowisko, w ktérym poru-
sza sie Swieta, orbituje wokét Pisma Swietego i Tradycji koscielnej, wraz
z ich niezliczonymi toposami, wspélnymi dla wszystkich szkét duchowo-

522 Za cenne, cho¢ tez pobiezne wprowadzenie do tematu, mozna uznac opracowanie: D. de
Pablo Maroto, Lecturas y maestros de Santa Teresa, Editorial de Espiritualidad, Madrid
2009.

523 Jakkolwiek piszac to, 6w autor nie wzial chyba pod uwage faktu, ze réwniez ten wplyw
w znacznej mierze mégl zaleze¢ od zrédet pisanych, moze nawet od tych, ktére czytata
sama Swieta. Wystarczy w tym kontekscie przywola¢ rozmowe Ribery z Balthazarem
Alvarezem, spowiednikiem i przyjacielem Teresy od Jezusa: ,I gdy rozmawiano tam
o réznych ksigzkach duchowych i o korzysciach z [lektury] kazdej z nich, on powiedziat:
«Ja przeczytatem wszystkie te ksigzki po to, zeby zrozumie¢ Terese od Jezusa»” [,Y habldndose
alli de diversos libros espirituales y del provecho de cada uno de ellos, dijo él: «Todos
estos libros lei yo para entender a Teresa de Jests»”]. F. de Ribera, Vida de Santa Teresa de
Jests por el P. Francisco de Ribera, dz. cyt., s. 136.

197



$ci, miejsc i czaséw. Teresa stuchajaca, czytajaca, méwigca i piszaca staje
sie ogniwem w tanicuchu przekazu wiary apostolskiej i wynikajacego z niej
etosu. Ta obserwacja ma ostatecznie kluczowe znaczenie dla interpretacji
tak postaw Teresy, jak i napisanych przez nig tekstéw, o czym wspoélczesni
badacze zdajg sie czesto zapominaés22.

2.1. Ztota legenda (Flos sanctorum)

Pierwsza lekturg przywolywang w Ksiedze zycia sa zywoty $wietych. Teresa
ma najpewniej na mysli niezwykle wéwczas popularna Leyenda de los santos
que vulgarmente flos sanctorum llaman (Flos sanctorum), czyli opatrzone licz-
nymi dodatkami hiszpanskie tlumaczenie napisanej w trzynastym wieku
Zlotej legendy Jakuba de Voragine (Giacomo da Varazze).

Don Alonso posiadal przypuszczalnie egzemplarz pochodzacy z drukar-
ni Juana de Vareli, wydany w Sewilli w roku 1520 (to samo wydanie, ktére
rok pézniej czytal $w. Ignacy Loyola)s>s. Ksigzka byta bogato ilustrowana
(tacznie 223 ilustracje, $rednio niemal jedna na strone). Na wolumin skta-
daly sie: opis meki ulozony na bazie czterech Ewangelii, zywoty $wietych
wraz z informacjami na temat $wiat liturgicznych (w tacznej liczbie 180),
dodatkowe zywoty $wietych spoza kalendarza liturgicznego, 40 cudéw Naj-
$wietszej Maryi Panny oraz dodatek w postaci pieciu rozdzialéw o tematyce
maryjnej i hagiograficznej (wéréd nich zywot $w. J6zefa)s2.

524 Stad moze nalezaloby postulowac poszerzenie zakresu stosowania hermeneutyki wiary,
do ktérej — w kontekscie interpretacji Pisma Swietego — zachecat papiez Benedykt XVI,
réwniez o dziedzine badan hagiograficznych. Dopiero bowiem w perspektywie wiary,
z uwagi na Bosko-ludzki charakter $wietosci, $wieci daja sie najtrafniej wyjasnia¢. Jed-
noczesnie, podobnie jak na polu badan biblijnych, gdzie hermeneutyka ta nie wyklucza
stosowania aparatu krytycznego, lecz z pozytkiem sie nim positkuje — z uwagi na, jak
uzasadnial papiez, podwdjna, Bosko-ludzka nature Pisma Swietego — podobnie i tutaj za
cenne i pomocne nalezy uzna¢ badania historyczne czy préby rekonstrukeji portretéw
psychologicznych $wietych, jednoczesnie unikajac pokusy absolutyzowania ich wynikéw
z pominieciem wiary, przez co w rezultacie dochodzi sie do redukcyjnych i - juz nawet
tylko z tego powodu — bednych odczytan. Stad, jak sie wydaje, bytoby niezwykle cennym
réwniez dla teologii duchowosci — podobnie jak dla egzegezy biblijnej — wypracowanie
szeregu nowych metod interpretacji zycia $wietych w duchu hermeneutyki wiary i w od-
niesieniu do normatywnych zrédel wiary, by tym sposobem zwrdcic ich w pewnym sensie
Kosciotowi, tak by mogli skutecznie stuzy¢ w nim dzielu nowej ewangelizacji.

525 Por. T. Alvarez, Cultura de mujer en el siglo XVI: El caso de santa Teresa de Jesiis, dz. cyt.,
s. 39-40.

526 Por. J. Aragiiés Aldaz, Trayectoria editorial de la Leyenda de los santos: primeros apuntes,
[w:] A tout seigneur tout honneur, red. M. Giiell, M.-F. Déodat-Kessedjian, Presses univer-
sitaires du Midi, Toulouse 2009, s. 19.
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Mozna przyjaé, ze Legenda — zaréwno jej teksty, jak i ilustracje — uksztat-
towala w znacznej mierze wyobraznie religijng malej Teresy, ktéra zwykta
czytywac ja na osobno$ci wraz ze starszym od niej o dwa lata bratem Rodry-
giem (V 1,4).

Model $wietoéci ukazany w zyciorysach charakteryzuje heroizm i bez-
kompromisowos¢. Sama Legenda ma natomiast wydzwiek parenetycznys27.
Na licznych rycinach ukazuje ona meczennikéw, czy to oczekujacych na eg-
zekucje, czy tez z obcietymi juz glowamis2.

Zdaje sie, ze to wlasnie $wiat ukazany w Legendzie ozywa na nowo i rezo-
nuje w Teresie, gdy kresli ona sylwetke Piotra z Alcéntary (por. V 27,16-21).
Teresa przeciwstawia przyklad franciszkanskiego reformatora opiniom,
ktére, powolujac sie na wspélczesne realia, prébuja obnizy¢ ideal swietosci,
rzekomo niemozliwy juz do zrealizowania. ,Mdéwig — napisze - ze zdrowie
ludzi jest [obecnie] stabsze i Ze nie s to juz minione czasy. Ten $wiety czlo-
wiek zyt w tych czasach; jego duch byt tak samo tlusty [w znaczeniu zdrowy,
mocny — przyp. aut.], jak [i te] w tamtych innych czasach i podobnie [jak
ci wezesniejsi $wieci] trzymal on $wiat pod stopami” (V 27,16). Swieta ak-
centuje nie tyle konkretne formy pokuty, co 4&nimo (odwage, zdecydowanie,
zapal), ktére byto ich korzeniem (same sposoby sa drugorzedne, a ,Pan ich
naucza, kiedy widzi 4nimo”s2°).

Kiedy Teresa omawia owoce lektury Flos sanctorum, podobnie jak wéw-
czas, gdy pisze o Alcidntarczyku, to dnimo wysuwa sie na pierwszy plan
(V1,4). Animo stanowi bez watpienia wyrézniajaca ceche $wietych — w szcze-
goélnosci meczennikéw — ktérych sylwetki przybliza Legenda. Stad efektem
obcowania z ksigzka bylo w Teresie narastanie pragnienia meczenstwa dla
osiggniecia ,radowania sie w krétkim czasie wielkimi dobrami, ktére, jak
czytatam, znajduja sie w Niebie” (V 1,3)s2. Ojciec Gracian, bliski wspétpra-
cownik Swietej w dziele reformy, na marginesie swojego egzemplarza pierw-
szego wydania jej dziet (Salamanca 1588) zanotowal, ze dzieci nie tylko pla-

527 Por. E. Colomer Amat, El Floss Sanctorum de Loyola y las distintas ediciones de la Leyenda
de los Santos. Contribucion al catdlogo de Juan Varela de Salamanca, ,Analecta sacra tarra-
conensia: Revista de ciéncies historicoeclesiastiques” 1999, nr 72, s. 110.

528 Co godne odnotowania, w ksigzce znajduje sie réwniez ilustracja przedstawiajaca Jezusa
modlacego sie w ogrodzie Oliwnym. Wiadomo, ze motyw ten stanowil czesta osnowe
terezjanskiej modlitwy (por. V 9,4). Por. T. Alvarez, Cultura de mujer en el siglo XVI: El caso
de santa Teresa de Jesus, dz. cyt., s. 41-44.

529 ,El Sefior las ensefia cuando ve 4nimo” (V 27,16).

530 Przyklad meczennic szczegélniej oddziatywatl na Terese: ,\Widzac meczenstwa, ktére dla
Boga te $wiete przechodzily, zdawalo mi sie, ze za bardzo znikoma cene kupowaty to
przejscie do radowania sie Bogiem” (V 1,4) [,Como veia los martirios que por Dios las
santas pasaban, pareciame compraban muy barato el ir a gozar de Dios”].
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nowaly, ale nawet podjely rzeczywistg prébe ucieczki z domu w tym celu,
by Maurowie obcieli im glowy. Zostaly jednak zawrécone do domu przez
wuja, ktéry spotkal je na drodze z Avilas*. Podobnie jak wéwczas, gdy mowa
jest o czynach pokutnych franciszkanina, réwniez tutaj 4nimo nie pozostaje
jedynie w sferze intencji, ale zamienia sie w czyn. Trudno uzna¢ za zwykly
zbieg okoliczno$ci fakt, ze ten sam rzeczownik (dnimo) taczy uksztaltowane
w cieniu Legendy dziecinistwo Teresy i nakreslona przez nig sylwetke Pio-
tra z Alcantary - zwlaszcza, ze d4nimo Alcantarczyka, podobnie jak ma to
miejsce w przypadku Teresy i jej brata Rodryga, zostalo ukazane jako dar
pochodzacy od Boga. Piotrowi z Alcantary ,datl je Jego Majestat” i to ,jak
wielkie”s22, podobnie jak ,nam [je] dawal Pan w tak mlodym wieku”s=2. Za
zestawieniem tych dwéch opiséw przemawia réwniez fakt, ze zaréwno Le-
genda, jak i napisany przez Terese zywot Alcantarczyka maja parenetyczny
charaktersss.

Dla nas owo zestawienie jest istotne z tego wzgledu, ze pozwala uswia-
domi¢ sobie, jak dtugo potrafito utrzymywac sie w Teresie wrazenie, wywar-
te na niej przez przynajmniej niektoére z jej lektur. Poza 4nimo Swieta wska-
zuje jeszcze na drugi skutek dzieciecego czytania, ktérym byto ,,odci$niecie
sie” w niej juz od najwczesniejszych lat ,,drogi prawdy” (imprimido el camino
de la verdad)=>, czyli zrozumienia, ze zaréwno kara, jak i nagroda trwaja
wiecznies®s. Teresa pozostanie wierna lekturom zywotéw nawet wéweczas,
gdy przestanie juz czyta¢ ksigzki o modlitwies?”. Wielu $wietych, do ktérych zy-
wila szczegélne nabozenstwo, poznata wlasnie dzieki Legendzies*. Zywoty
byly ponadto czytane wspélnie w klasztorze $w. Jézefa (por. List z 4 czerwca
1578). Opisang w Legendzie historie Mariny Swieta przywoluje tez w liscie
do o. Gracidna (List 149 z 1576 roku, 2).

531 Por. Teresa de Jesus, Obras completas, dz. cyt., s. 35.

532 ,Le dio Su Majestad a este santo” i ,,cudn grande” (V 27,16).

533 ,Paréceme que nos daba el Sefior dnimo en tan tierna edad, si viéramos algun medio” (V 1,4).

534 ,Para despertar a vuestra merced a no estimar en nada cosa de esta vida” (V 27,21).

535 Imprimido mozna réwniez przettumaczy¢ na jezyk polski jako wydrukowane. Do tej gry
stéw powréci Teresa w V 26,5, gdzie, nawigzujac do lokucji o tresci ,Ja Ci dam zywa
ksiazke” (Yo te daré libro vivo), powie: ,Niech bedzie blogostawiona ta ksigzka, ktéra po-
zostawia wdrukowanym (odci$nietym) to, co ma sie wyczytac i zrobi¢ takim sposobem,
ze nie sposéb tego zapomnie¢” (Bendito sea tal libro, que deja imprimido lo que se ha de leer
y hacer, de manera que no se puede olvidar!).

536 ,Espantabanos mucho el decir que pena y gloria era para siempre, en lo que leiamos” (V 1,4).

537 ,Muy poca o casi ninguna necesidad he tenido de libros” (V 26,5); ,,no los leia [los libros
que tratan de oracién], sino vidas de Santos” (V 30,17).

538 Liste z imionami tych $wietych trzymala w brewiarzu. Podaje ja Ribera w swoim Vida de
la Madre Teresa de Jesus (Salamanca 1590; por. PAM 6).
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2.2. Libros de caballerias

Na tchnacym klimatem rajskiego ogrodu sprzed upadku, harmonijnym ob-
razie zycia rodzinnego Teresy w dziecifistwie — domu, ktéry jest szkolg cno-
ty i w ktérym wszyscy pomagaja sobie wzajemnie w stuzbie Bozej — pojawity
sie z czasem rysy. Dojrzewajaca Teresa zaczela kierowac swoje spojrzenie na
siebie sama, przypatrujac sie swoim naturalnym zaletom, jednak bez odno-
szenia ich do Boga z wdzieczno$cia, przeciwnie, to obdarowanie postuzyto
jej — jak relacjonuje — do obrazania Go (por. V 1,8). Ostateczna ruina nadej-
dzie wraz z odkryciem w domowej bibliotece drzewa z zakazanym owocem
— libros de caballerias.

Zdaje sie, ze stylizacja poczatkowych rozdzialéw Ksiegi zycia, ktéra moze
nawigzywac do pierwszych rozdzialéw Ksiegi Rodzaju, czesto umyka uwadze
czytelnikéw. Konflikt lojalnosci wzgledem matki, przedstawionej wczeséniej
jako kobieta niemal bez skazy, przezwycieza w Teresie potrzeba wypowiedze-
nia prawdy. Okazuje sie, ze dofia Beatriz ma zly nawyk, ktéry Teresa zacze-
ta w pewnym momencie dostrzega¢, by z czasem, nie bez zachety ze strony
tamtej, zacza¢ go nasladowad. W przeciwienstwie do ojca Teresy, rozmitowa-
nego w ,,dobrych ksigzkach”, jej matka czytala namietnie libros de caballerias.
Weciagneta w te lektury swoje dzieci, uwazajac, iz dzieki temu ustrzeze je
przed innymi, zgubnymi zajeciami. Na podobienistwo Ewy podaje Teresie 6w
zakazany owoc, przekonana, ze osiagga tym sposobem jakie$ dobro. Co wiecej,
dzieje sie to wbrew opartym na ojcowskim autorytecie, wyraznym zyczeniom
don Alonsa, ktéremu cigzylo to tak bardzo, ze koniecznym bylo ukrywanie
sie przed nim z ta rozrywka (V 2,1). ,Maly brak” (pequeria falta) w matce, jak
okreédli go Teresa, niczym wylom w murze strzegacym domowego ogniskas=,
wystarczyl, by ,ogréd duszy Teresy”, w ktérym juz we wczesnym dziecin-
stwie Bég umiescit zarodki cnét, ktére w okresie nastoletnim powinny za-

539 Mozemy dostrzec w tym opisie echo nowotestamentowego obrazu ztego ducha: ,prze-
ciwnik wasz, diabel, jak lew ryczacy krazy, szukajac, kogo pozre¢” (1 P 5,8). Rozwija go
éw. Ignacy Loyola w Cwiczeniach duchowych: ,[Nieprzyjaciel] zachowuje sie takze jak
wdédz na wojnie, gdy chce [jakis gréd] zwyciezy¢ i ztupi¢. W6dz bowiem lub dowédca
wojskowy, rozbiwszy obéz i zbadawszy sily i srodki [obronne] jakiegos zamku, atakuje
go od strony najslabszej. Podobnie i nieprzyjaciel natury ludzkiej krazy i bada ze wszech
stron wszystkie nasze cnoty teologiczne, kardynalne i moralne, a w miejscu, gdzie znaj-
dzie nasza najwieksza stabos¢ i brak zaopatrzenia ku zbawieniu wiecznemu, tam wlasgnie
nas atakuje i stara sie nas zdoby¢” (327, Reguta 14). Mysl o demonie, ktéry dopasowuje
pokusy do kuszonego, znalazla tez Teresa u Osuny: ,Jest tak wiele sposobéw kuszenia
i tak dostosowanych do usposobienia i stanu ludzi i do czaséw i miejsc, gdzie kusi, ze za-
jetoby bardzo duzo czasu powiedzenie o nich wszystkich” (Abc-3 20,6) [,,Son tantas sus
maneras de tentar y tan conformes a las complexiones y estados de los hombres y a los
tiempos y lugares donde tienta, que seria cosa prolija decirse todo”].
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cza(¢ sie rozwijaé (V 2,2), zostal spustoszony. W wyniku tych lektur ,,dobre
pragnienia” (buenos deseos), tak istotne w terminologii terezjanskiej, koja-
rzace sie zapatem i ,goracoscig” (por. Ap 3,15), zaczynaja stygna¢ (enfriar),
pociagajac za soba kolejne braki. Nawyk czytania libros de caballerias nasilit
sie w Teresie do tego stopnia, ze po$wiecala mu ona wiele godzin tak w ciggu
dnia, jak i nocg, dochodzac w pochlonieciu tym zajeciem — w jej odczuciu - do
tak wielkiej skrajnosci, ze nic nie byto w stanie dac jej satysfakeji az do czasu
zdobycia nowej ksigzki (por. V 2,1).

Czym byly owe libros de caballerias, do ktérych taka stabos$é¢ odczuwata
Teresa? Mowa tutaj o gatunku literackim, pisanymi proza i okreslanym mia-
nem ksiag, wzglednie powiesci rycerskich, ktéry to gatunek $wiecit triumfy
w XVI-wiecznej Hiszpanii. Szczyt jego popularnosci przypadt na lata pano-
wania Karola V (1517-1556), ktéry sam byl jego goragcym wielbicielemsae.
Byty to ksigzki dostarczajace rozrywki, niezwykle poczytne, ktérych fabuta,
czasem oparta na kanwie wydarzen historycznych i najczesciej wzbogacona
licznymi watkami fantastycznymi, $ledzita bohaterskie wyczyny wedrow-
nych rycerzy. Przemierzali oni egzotyczne krainy, byli poddawani licznym
prébom, by na koricu méc potaczy¢ sie z ukochang.

Od chwili publikacji sktadajacego sie z czterech ksiag Amadisa z Walii
(hiszp. Amadis de Gaula) autorstwa Rodrigueza de Montalvo (zachowat sie
pojedynczy egzemplarz wydania z Saragossy, z 1508 roku), ktéry okazat sie
wielkim hitem wydawniczym, wielokrotnie wznawianym, dzieto doczekato
sie wielu sequeli i nagladownictw réznej jakosci w kolejnych dekadach szes-
nastego wieku (fgcznie przeszlo 70 tytuléw u poczatkéw wieku siedemna-
stego)s. Z czasem rozwinely sie réwniez gatunki pokrewne.

Amadis wyznaczyl nie tylko pewna okreslong stylistyke literacka, ale
réwniez estetyke wydawnicza, nasladowana na réwni z ta pierwsza. Ksigzki
tego gatunku zwykle byly obszerne. Wyrdznialy sie wiekszym formatem,
dodajacym im ,powagi i elegancji” — na réwni z gotycka czcionks, ktérej
uzywano do ich drukowania. Tekst prezentowany byt w uktadzie dwuko-
lumnowym, z ozdobnymi inicjatami i ilustracjami, przez co calosé¢ przypo-

540 M. Pina, M. del Carmen, Los libros de caballerias castellanos, [w:] Amadis de Gaula, 1508:
quinientos arios de libros de caballerias: [Madrid, 9 de octubre de 2008 a 19 de enero de 2009],
Biblioteca Virtual Miguel de Cervantes, 2008.

541 Sam Montalvo dodal jeszcze do cyklu ksiege piata, zatytulowang Las sergas de Esplan-
didn. Serie kontynuowali inni autorzy (m.in. Feliciano Silva — Lisuarte de Grecia 1514,
Amadis de Grecia 1530, Florisel de Niguea 1532), rozszerzajac ja do dwunastu tomoéw.
Inne podobne tytuly to: Palmerin de Olivia 1511, Primaleén 1512 albo seria Espejo de principes
y caballeros 1555. W podobnym formacie wydawano réwniez ttumaczenia badz adaptacje
tekstéw zagranicznych. Por. L. Megias, J. Manuel, Libros de caballerias castellanos: textos
y contextos, 2010.
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minata formalnie §redniowieczne kodeksy. Wszystkie te cechy sprawiaty, ze
poczatkowo ksiazki te byly drogie, tanialy jednak na rynku wtérnym. Wraz
z uplywem czasu ich warto$¢ znéw sie jednak zwiekszata, gdyz nabieraly
waloru kolekcjonerskiegoss2. To wlasnie powies¢ rycerska stala sie przed-
miotem glosnej krytyki Cervantesa w Don Kichocie z La Manchy (1, 6).

Grono autoréw ksigg rycerskich byto bardzo niejednorodne. Znajdo-
waly sie w nim osoby réznigce sie pochodzeniem, statusem spolecznym
i zajeciami. Pisali je rzadzacy, kronikarze, hidalgowie, zakonnicy, lekarze,
kobiety i zolnierze. Niektére tomy pozostawaly tez anonimowe. Wiemy,
ze ksiazki tego rodzaju krazyly nie tylko w formie drukowanej, ale réwniez
w manuskryptach, zwlaszcza w drugiej potowie szesnastego wieku, co miato
zwigzek z kryzysem ekonomicznym, ktéry dotknal rynku wydawniczegos+.
Mozliwe, ze wsrdd libros de caballerias czytanych przez Terese znajdowaly
sie tego rodzaju, krazace po Avila rekopisy, ktére wypozyczano sobie wza-
jemnie. To one mogly zainspirowa¢ Terese do tego, by we wspélpracy z bra-
tem Rodrygiem napisaé wlasng powies¢ rycerska. Ojciec Gracidn, na margi-
nesie swojego egzemplarza pierwszej biografii Teresy, tam, gdzie mowa jest
o wspomnianym fakcie (Ribera, Vida de la M. Teresa, 1,5, s. 56), dopisze, ze
ona sama opowiedziala mu o tym fakcies.

Z perspektywy zwiagzkéw Swietej z Trzecim abecadlem duchowym fakt
wlasnie wspomniany moze by¢ istotny z kilku powodéw. Po pierwsze, wi-
dzimy, ze Teresa ma dos$wiadczenie pisania w oparciu o inne teksty. Pisania
do pewnego stopnia zaleznego, a jednoczesnie oryginalnego. Jak juz wy-
zej powiedziano, ksiegi rycerskie taczyla pewna ustalona stylistyka, ktérg
Teresa z Rodrygiem z pewnoscia starali sie w swoim dziele nasladowac¢. Po
drugie, ta stylistyka oraz obrazowanie, podobnie jak wczesniejsze, dzieciece
lektury, ksztaltowaly jej wyobraznie i styl. Zdaje sie, ze zagadnienie wplywu
libros de caballerias na Terese wcigz czeka na szczegbélowe opracowanie.

Bataillon dostrzegt na przyktad, ze, opisujac fizjonomie Piotra z Alcan-
tary, w Ksiedze zycia, tam, gdzie Swieta méwi, ze jego wycieniczenie bylo tak
skrajne, iz wydawal sie ,zrobiony z korzeni drzew”ss, postuguje sie zapozycze-
niem. Gdy bowiem w 110. rozdziale Las sergas de Esplandidn Montalvo opisuje
powierzchownos$¢ pewnej staruszki, méwi nie mniej ni wiecej, ze jej oblicze

542 Na poczatku XVII w. pojedynczy egzemplarz w inwentarzu madryckiego ksiegarza byt
wyceniany miedzy 340-550 maravedies. Dla poréwnania tuzin jajek kosztowal 63, a ki-
logram pomararczy 54 maravedies. Por. M. Pina, M. del Carmen, Los libros de caballerias
castellanos, dz. cyt.

543 Tamze; M. Chevalier, Lectura y lectores en la Esparia de los siglos XVI y XVII, dz. cyt., s. 46.

544 Por. Teresa de Jests, Obras completas, dz. cyt., s. 37.

545 ,Tan extrema su flaqueza, que no parecia sino hecho de raices de 4rboles” (V 27,18).
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i rece byly przemienione na ,,podobienistwo korzeni drzew” (semejanza de rai-
ces de drboles)>»s. Widzimy stad, jak mocno potrafily zapas¢ Teresie w pamiec
tego rodzaju plastyczne opisy. Pozostawalo to zapewne w zwiazku z jej ogdlna
wrazliwoscia na obrazy w dowolnej formiess”. Stad styl Trzeciego abecadta du-
chowego Osuny — wypelnionego nakreslonymi jego pidérem, soczystymi poréw-
naniami, opisami pobudzajacymi wyobraznie, plastycznymi i pelnymi dyna-
mizmu - mégt tak odpowiada¢ Teresie. Ona sama w swoich pismach réwniez
niezwykle czesto postugiwala sie tym srodkiem - tak na poziomie generalnym,
jak i szczeg6lowym. Dobrym tego przykladem moze by¢ chociazby kompozy-
¢ja Moradas, oparta w calosci na obrazie podrézy po komnatach wewnetrznej
twierdzy. Jednak réwniez omawiajac kolejne ,mieszkania”, Swieta nie ograni-
cza sie do rozwijania tego centralnego obrazu, ale zagniezdza w nim kolejne,
czesto jeden w drugim, na podobienstwo matrioszki.

Za nawigzanie do konwencji libros de caballerias mozna uznaé réwniez
jedno z pism humorystycznych Teresy, zatytulowane Respuesta a un desafio.
Stanowi ono odpowiedZ na wczesniejsza prowokacje, a zarazem wyzwanie
do podjecia ,bohaterskich czynéw” w sferze duchowej, skierowane do kar-
melitéw bosych przez siostry z klasztoru Wcielenia w Avila, w ktérym Tere-
sa pelnita wéwczas funkcje przeoryszyse.

Zwr6émy jeszcze uwage na fakt, ze przyznawanie sie do lektury libros
de caballerias mogto mie¢ ambiwalentny wydzwiek. Z jednej strony, z per-
spektywy dazenia do doskonalo$ci, w $rodowisku, do ktérego Teresa adre-
suje swoja relacje, uwazano to co najmniej za strate czasu i niedoskonatos¢,
jesli nie za narazanie sie na okazje do grzechu. Z drugiej strony, lektura tych
ksigzek nie byta bynajmniej rozrywka plebejska. Dofia Beatriz, jak i sama
Teresa dotaczaja za jej sprawa do bardzo elitarnego grona. Bowiem, jak juz
wyzej wspomniano, do ulegania tej stabosci przyznawat sie sam monarcha
wraz ze swoim otoczeniem, a nawet wielce powazany zalozyciel jezuitéw.

2.3. Listy $w. Hieronima

Obszar czytelniczych zainteresowan Teresy od Jezusa ulegl zmianie po tym,
jak na skutek choroby opuscila internat augustianek, a po przebyciu cho-
roby zabrano ja do jej mieszkajacej na wsi starszej siostry Marii. Po drodze
odwiedzita swojego stryja Pedra, wéwczas juz wdowca, ktéry, podobnie jak

546 Por. M. Bataillon, Santa Teresa lectora de libros de caballerias, [w:] Varia leccion de cldsicos
esparioles, red. J. Pérez Riesco, Editorial Gredos, Madrid 1964.

547 Powie o sobie, ze byta ,przyjaciotka obrazéw” (amiga de imdgenes, V 9,6), co ma zreszta
konotacje teologiczne i zwigzane jest z czlowieczenstwem Chrystusa (por. V 22,4).

sas Por. T. Alvarez, Cultura de mujer en el siglo XVI: El caso de santa Teresa de Jesus, dz. cyt., s. 52.
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wéwczas Swieta, rozwazat wowczas mozliwos¢ wstapienia do zakonu. Tere-
sa na jego zyczenie zatrzymala sie na kilka dni w Hortigosa. ,Jego ¢wicze-
niem — wspomina - byly dobre ksiazki w rodzimym jezyku, a jego rozmowa
najczesciej o Bogu i o marnosci $wiata. Chcial, Zzebym mu czytala, a cho¢ nie
bytam ich [dobrych ksigzek — przyp. aut.] przyjaciétka, okazywatam, ze tak”
(V 3,4)s%. Lektury i rozmowy tych dni odnowity w Teresie wrazenie, odci-
$niete na jej duszy w wyniku dzieciecych lektur Ztotej legendy. Znéw war-
to to odnotowad w kontekscie trwalosci niektérych skutkéw terezjanskich
lektur. Najprawdopodobniej na skutek tej wizyty Teresa stata sie na nowo
ymiloséniczka dobrych ksigzek” (amiga de buenos libros), co - jak stwierdzi —
»dawalo jej zycie” (diome la vida) w okresie zmagan zwigzanych z podjeciem
decyzji o wstapieniu na droge powotania zakonnego (V 3,7).

Ta przeciagajaca sie walka wewnetrzna stanowi kontekst, w ktérym Te-
resa umieszcza lekture Listéw sw. Hieronima. Zbiér w ttumaczeniu Juana
de Moliny, sktadajacy sie z 53 podzielonych tematycznie pozycji, zostal po
raz pierwszy wydrukowany przez Teodoro de Lelli, biskupa Treviso, w Tole-
do w 1467 r. Dzielo bylo pdzniej wielokrotnie wznawiane (Valencia 1515;
Valencia 1520; Valencia 1526; Sevilla 1532). Teresa korzystata najprawdo-
podobniej z wydania z 1520 r., wzglednie z tlumaczenia Alonso Alvareza
de Toledo (Sevilla 1527)sse,

Skutkiem lektury Listéw bylo dla Teresy przelamanie trwajacego impasu
i zakomunikowanie ojcu decyzji o wstapieniu do zakonu. Dokladnie okresli
6w skutek stowami: ,dodaly mi odwagi, abym sie zdecydowala” (me anima-
ban de suerte que me determiné, V 3,7). Warto zwrdci¢ w tym miejscu uwage
na fakt polgczenia czasownika animar (od 4nimo, stowo powigzane, jak wy-
zej zaznaczono, z lektura Flos sanctorum) z niezwykle charakterystycznym
dla Teresy determinarse (,zdecydowac sie, zdeterminowac sie”).

Jak widzimy, Teresa deklaruje, ze podjela istotng egzystencjalng decy-
zje, wspierajac sie na autorytecie $w. Hieronima. Poniewaz za chwile bedzie
moéwilta o naturalnym przywigzaniu jej ojca do niej, jak i o swojej mitosci
do niego oraz krewnych (V 4,1), jest wielce mozliwe, ze tekst pozostajacy
w bliskosci punktu, w ktérym Teresa wprowadzita odwotanie do Listéw,
pozostaje w intertekstualnej z nimi relacji. Nazwijmy ten przedzial ,polem
zwiekszonej potencjalnosci intertekstualnej”.

549 ,Su ejercicio era buenos libros de romance, y su hablar era — lo més ordinario — de Dios
y de la vanidad del mundo. Haciame le leyese y, aunque no era amiga de ellos, mostraba
que si”.

550 Por. G.T.W. Ahlgren, Teresa of Avila and the politics of sanctity, Cornell University Press,
Ithaca and London 1996, s. 37.
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Sw. Hieronim, ukazujac dziewictwo jako stan wydajacy stukrotny ducho-
wy plon, co mogto rezonowac¢ z aspiracjami Teresy, domaga sie od Demetrii
(List 130) zerwania wszystkich naturalnych wiezéw przywigzania, za$ od
Eustochium nie tylko opuszczenia kraju, lecz takze ,zapomnienia o swym
ludzie” i ,0 domu swego ojca” (por. Ps 45,11). ,Zadanie jest ciezkie, wielkie
itrudne, ale nagroda réwniez jest wielka” — napisze z kolei do Rustyka (List
125, 20)55*. Te idee wyraznie rezonuja z tym, co pisze Swieta:

Przypomina mi sie (...) ze kiedy wyszlam z domu mego ojca (casa de
mi padre) [dom mego ojca jak w Ps 45,11 i w licie $w. Hieronima -
przyp. aut.] nie wierze, ze bedzie silniejsze odczucie w chwili $§mierci,
[niz tamto]. Poniewaz zdaje mi sie kazda kos$¢ oddzielata mi sie samo-
istnie, bo, poniewaz nie miatam mitosci Boga ktéra usunetaby milos¢
ojca i krewnych [kontekstem zerwanie wiezé6w przywigzania, na kté-
rego konieczno$¢ wskazuje Hieronim — przyp. aut.], wszystko wywie-
ralo na mnie presje tak wielka ze, jesli Pan by mnie nie wspomégt, nie
wystarczylyby moje rozwazania, zeby i§¢ do przodu (V 4,1)ss2,

Jak wida¢, w ,,polu zwiekszonej potencjalnosci intertekstualnej” faktycznie
mozna zidentyfikowaé wyrazne nawigzania do Listéw $w. Hieronima. Krok
Teresy ukazuje swoje pelniejsze znaczenie, gdy odczytuje sie go w kontek-
$cie tekstéw $w. Hieronima. Teresa rozumie swoje doswiadczenie jako reali-
zacje radykalnych wymagan ewangelicznych, o ktérych Swiety przypomina
swoim korespondentom. Kontekst ten wyjasnia réwniez, dlaczego Teresa
potrzebowala tak wiele odwagi (dnimo) do podjecia owego kroku.

Wplyw Hieronima nie byl jedynie jednorazowy, lecz rozciggnal sie na
cate zycie Swietej>s>. Teresa odnosi sie do tego autora wprost w wielu miej-
scach swoich dziet (V11,10; 38,1; CamE 5,1; 6 M 9,7). Jednoczeénie Robson
zasadnie wskazuje na potrzebe dokladniejszych studiéw, ktére pozwolg le-
piej ukazac relacje tekstéw Teresy do Listéw Hieronima.

Fakt, ze Teresa wéréd swoich lektur wymienia Listy $w. Hieronima, még?
by¢ interpretowany dwojako. Z jednej strony Erazm z Rotterdamu — przez
tak dtugi czas w Hiszpanii entuzjastycznie odbierany — widzial w $wietym

551 Por. J. Robson, Teresa of Avila and the Letters of Saint Jerome: Simple encouragement or sub-
stantial influence?, dz. cyt., s. 20-21.

552 ,Acuérdaseme, a todo mi parecer y con verdad, que cuando sali de casa de mi padre no
creo serd mas el sentimiento cuando me muera. Porque me parece cada hueso se me
apartaba por si, que, como no habia amor de Dios que quitase el amor del padre y pari-
entes, era todo haciéndome una fuerza tan grande que, si el Sefior no me ayudara, no
bastaran mis consideraciones para ir adelante”.

553 J. Robson, Teresa of Avila and the Letters of Saint Jerome: Simple encouragement or substan-
tial influence?, dz. cyt., s. 9.
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prototyp renesansowego humanisty, taczacego poboznos¢ z erudycja, znajo-
moscia jezykéw i literatury klasycznej oraz krytycznym podejsciem do tek-
stu Pisma Swietego. W czytelnikach Teresy, ktérzy o tym wiedzieli, fakt jej
odwolywania sie do Listéw $w. Hieronima mégl wiec wywotywaé skojarze-
nie z elitarnoécia. Z drugiej strony byt $w. Hieronim animatorem wspélnoty
zamoznych, rzymskich niewiast, ktérych intelekt i zdolno$ci, zaprzegniete
przy jego zachetach do studium biblijnego, stawaly sie nieraz przedmiotem
jego podziwu i goracych pochwal. W tym wypadku mozna nawigzanie Tere-
sy czyta¢ jako uprawomocnienie jej wlasnych aspiracji i dazen.

2.4. Wyznania $w. Augustyna

Relacja intertekstualna miedzy Ksiegg mojego zycia a Wyznaniami $w. Au-
gustyna, jak sie wydaje, wcigz domaga sie dokladniejszego przebadaniass:.
Niemniej — nawet bez poglebionych analiz - podobienistwa miedzy tymi
dwoma tekstami sg uderzajace, a wplywy zdaja sie nasila¢ zwtaszcza tam,
gdzie Swieta w swojej relacji przybliza sie do opisu wlasnego, péznego na-
wrécenia. Z tej przyczyny polem zwiekszonej potencjalnosci intertekstu-
alnej bedzie zwlaszcza rozdzial dziewiaty Ksiegi Zycia, ale takze rozdzialty
6smy i dziesigty®=ss.

»Syntonia obu paralelnych zy¢” Augustyna i Teresy - jak stusznie konsta-
tuje Maroto - jest wyraznie zauwazalna. Oboje s3 grzesznikami, strapionymi
odwlekaniem odpowiedzi na wewnetrzny glos Boga, wzywajacy do nawrdce-
nia. W opisie obu nawr6ceni obecne s3: zewnetrzne znaki posredniczgce ta-
sce, Izy i zal za grzechy polaczony z miltoscig Chrystusasss. Dodajmy jeszcze
dyskretng obecno$¢ ksigzek w obu scenachss.

Na poczatku Teresa przywoluje okolicznosci, w jakich weszta w kontakt
z dzielem:

554 Oczywiscie takie badanie powinno opierac sie na tekscie hiszpanskim, ktéry czytata Te-
resa, czyli na tlumaczeniu portugalskiego augustianina Sebastidna Toscano, wydanym
przez Andrésa de Portonarisa (Salamanca, 1554).

555 Por. D. de Pablo Maroto, Lecturas y maestros de Santa Teresa, dz. cyt., s. 96-98.

556 Tamze, s. 98.

557 Opis nawrdcenia $w. Augustyna rozpoczyna sie juz w punkcie 7. Ksiegi VIII Wyzna.
Na skutek wystuchania fragmentu lektury Zycia sw. Antoniego, opowiadajacego o nawréce-
niu dwéch dworzan i ich postanowieniu ,powierzenia catych siebie” Bogu, by ich uleczyt,
serce Swietego ,rozgrzewa sie”. Poréwnanie z nimi prowadzi natomiast do narastania
wstretu i pogardy dla siebie samego oraz wstydu i samooskarzer.
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W tym czasie dano mi ,Wyznania” §w. Augustyna, co zdaje sie Pan
zarzadzil, poniewaz ja ani sie o nie nie staralam, ani nigdy wczesniej
ich nie widziatam (V 9,7)sss.

Podkreslajac fakt, ze sama nie starala sie o te ksigzke ani nawet nie wiedzia-
la o jej istnieniu, Swieta wyraznie wskazuje na zaangazowanie Opatrzno$ci,
ktéra przygotowuje scene nawrdcenia Teresy. Odczytanie to znajduje uza-
sadnienie w jednakowo obranej przez oboje autoréw perspektywie, w ktoérej
narrator, po osiggnieciu celu niebezpiecznej podrézy, dokonuje retrospek-
tywnej analizy swojego doswiadczenia. Przy czym spojrzenie to dostrzega
w minionych wydarzeniach mitosierne dzialanie Boskiej Opatrznosci, z ta-
godnoscia i moca prowadzacej grzesznika do nawrdceniasss. W tej optyce na-
wet zdarzenia, jak sie zdaje przypadkowe badz niekorzystne, moga skrywac
gleboki sens. W charakterze ilustracji przywolajmy opowies¢ Augustyna
o przeniesieniu sie z Kartaginy do Rzymu. Swiety wspomina, ze gléwnym
powodem tej decyzji byly zapewnienia 0séb z jego otoczenia, iz studenci
tamtejsi, poddani surowszej dyscyplinie, ,zachowywali sie spokojniej”, oraz
ze zarobki w Wiecznym Miescie sa wyzsze.

Naprawde jednak to byto tak — wyznaje Swiety — ze dla zbawienia mej
duszy sklonite$ mnie do zmiany miejsca pobytu Ty, ktérys nadzieja jest
m3 (...) Ty zgotowate$ zaréwno oscien, ktéry mnie wygnat z Kartaginy,
jak i tamte przynety, ktére mnie do Rzymu ciaggnely. W tym celu po-
stuzyles sie ludzmi (...). Po to, aby naprawi¢ moje zycie, postugiwates
sie skrycie tak ich przewrotnoscia, jak i moja. (...) Ty wiedziales, Boze,
dlaczego opuszczam jedno miejsce i udaje sie do drugiego. Ale prawdzi-
wej przyczyny nie odstaniale$ ani przede mna, ani przed moja matkaseo.

Dopiero pézniej okazalo sie, ze po krétkim pobycie w Rzymie Augustyn
otrzymal tam oferte objecia posady nauczyciela retoryki w Mediolanie,
gdzie spotkal sw. Ambrozego. Kontynuuje wyznanie: ,Wtasnie Ty przywio-
dle$ mnie do niego, chociaz sie tego nie domyslatem wcale. Wedtug Twojego
zamierzenia miatem poprzez niego dojs¢ do samego Ciebie”ss.

558 ,En este tiempo me dieron las Confesiones de San Agustin, que parece el Sefior lo ordeng,
porque yo no las procuré ni nunca las habia visto”.

559 Teresa: ,Pan wydobedzie ja [i umiesci] w porcie zbawienia, [podobnie] jak — z tego co
obecnie sie wydaje — wydoby! [i umiescil] mnie” (V 8,4) [,la saca el Sefior a puerto
de salvacién, como - a lo que ahora parece — me ha sacado a mi”]. Augustyn: ,Ty zas,
Panie, dobry jestes i milosierny. Siegnate$ swa prawica az do samej gtebi mego konania.
Stamtad, z glebi mego serca, wydobyles - i precz odrzuciles — bezmiar zepsucia” (IX,1).

560 Augustyn, Wyznania, dz. cyt., s. V, 8.

561 Tamze,s.V, 13.
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W Ksiedze zycia identyczng perspektywe Teresa od Jezusa obiera juz
od pierwszego rozdzialu, w ktérym opisuje swoje dziecinistwo. Jej zabawy
w pustelnikéw czy budowanie ermitazy w ogrodzie nabieraja cech zapowie-
dzi pézniejszych zdarzen. Przeniesienie do internatu augustianek, dzieki
ktéremu zostala uwolniona od okazji i gdzie zaczelty odnawiac sie w niej do-
bre dyspozycje, zinterpretuje jako interwencje Pana, ktéry: , patrzyt i znowu
uwaznie przygladal sie, ktéredy mégtby przywréci¢ mnie Sobie” (V 2,8)s62.
W podobnym kluczu bedzie zreszta odczytywad, na co juz wczeséniej wskazy-
wali$my, natrafienie na wazne dla niej ksigzki, skoro — co podkres$la — sama
sie o nie nie starata (por. V 9,7).

W warstwie formalnej obie autobiografie 1aczy bezposrednie zwracanie
sie do Boga, gléwnego interlokutora — ktére momentami zamienia sie w mo-
dlitwe, czy to prosby, czy skruchy, czy tez pochwalnase: — jak i do innych czy-
telnikéw dziela. Nadto akcentowanie wlasnej grzesznosci w kontekscie Mi-
tosierdzia Bozego. Wplyw ten uwidacznia sie zatem na wielu ptaszczyznach.

Wida¢ stad, do jakiego stopnia Teresa potrafita przyswoic sobie perspek-
tywe, a nawet styl autora, ktérego lektura byta poruszona i ktérego uwazata
za autorytet. Pamietamy, ze zdarzalo sie Teresie juz wczesniej nasladowac
innych autoréw czy konwencje. Wystarczy przypomnie¢ sobie jej mtodzien-
cza probe literacka w stylu libro de caballerias.

Nie miejsce tutaj na szerokie rozwijanie tego intertekstualnego studium.
By¢ moze warto bedzie kontynuowacd je przy innej okazji. Teresa stwierdzila,
ze Wyznania byly dla niej niemal jak zwierciadlo, w ktérym ,widziata sama
siebie” (por. V 9,8). Jej lektura autobiografii Augustyna ma zatem w pelni
immersyjny charakter — do tego stopnia, ze Teresa niemal przenosi sie do
ogrodu, w ktérym przebywat Swiety, stajac sie uczestnikiem tej samej co on
aski. Zatrzymajmy sie na chwile przy tym zagadnieniu.

Wieloletni kryzys Swietej, podobnie jak kryzys Augustyna, stanowit wy-
nik niezdecydowania. Podobnie jak pézniejszy biskup Hippony, réwniez Te-
resa pozostala spetana lancuchem grzesznego natogu. W jej przypadku byto
nim udawanie sie do klasztornej rozmoéwnicy w celu prowadzenia préznych
rozmoéw, wprowadzajacych nielad do jej duszy. Wola Teresy, tak jak wola Au-
gustyna, byla kulawa:

562 ,Paréceme andaba Su Majestad mirando y remirando por dénde me podia tornar a si”.
563 Por. V. Naranjo Quintero, N. Ramirez Tamayo, Santa Teresa de Jestus, escritora creativa,
escritora femenina, ,Franciscanum” 2017, t. 59, s. 307.
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Aby wyruszy¢ w te podr6z, a nawet dotrze¢ do celu, wystarczytoby
tylko chcie¢ tam i$¢ — ale chcie¢ mocno i rzetelnie. Nie nadawala sie
do tego kulawa wola, ktéra raz w jedna, raz w druga strone sie miotala
i musiala sama z soba walczy¢, gdy jedna jej cze$c¢ sie podnosita, aby
i8¢, a druga upadata (Wyz VIIL,8).

Augustyn, zastanawiajac sie, czemu nie potrafit sobie skutecznie czego$
nakazaé, méwi o rozszczepieniu woli, ktérej jedna czes$¢ chce czegos, gdy
w tym samym czasie druga tego nie chce. A skoro nie w pelni nakazuje, to
tez nie wypelnia tego, co nakazuje (por. Wyz VIIL9):

Podobnie sie dzieje, kiedy blask wiecznosci przyzywa nas ku wyzy-
nom, a uroki doczesne przy ziemi nas wieza. Réwniez wtedy jest
w nas jedna tylko dusza, ktéra ani jednego, ani drugiego nie pragnie
pelnia swojej woli. I rozdziera jg sp6r bolesny, gdy prawda kaze jej
kroczy¢ jedna droga, a przyzwyczajenie nie pozwala porzuci¢ drogi
zupelnie innej! (Wyz VIIL,10).

Tekst Teresy pozostaje w oczywistej, intertekstualnej relacji z tekstem Au-
gustyna, a réwnolegta lektura obu ujawnia gtebsze poktady znaczen zawar-
tych w narracji Swietej. W tym przypadku dotycza one natury jej wewnetrz-
nego konfliktu.

Chcenie Augustyna w jezyku Teresy znajduje odpowiednik w determina-
¢ji. Kiedy w Drodze doskonalosci Swieta porusza zagadnienie koniecznosci
calo$ciowego zaangazowania w podazanie droga rekolekgji, sama zbieznos¢
tematu wystarcza, by aktywowalo sie potagczenie z Wyznaniami. Tekst Teresy
konstytuuje sie w relacji intertekstualnej z tekstem Augustyna, ktéry dla tej
tez racji moze stanowi¢ jego kontekst interpretacyjny. Powigzanie to opie-
ra sie na wyraznych, punktowych polaczeniach, ktére spinajg oba teksty,
otwierajac niejako przejsicie z tekstu Teresy do Wyzna#, tak ze te ostatnie
zawieraja sie w nim odtad w sposéb ukryty. Chcenie ,,mocne i rzetelne” Au-
gustyna w jezyku Teresy przybiera posta¢ ,bardzo zdeterminowanej deter-
minacji” (muy determinada determinacion) (CamV 21,2). U obojga autoréw
pojecia te wigza sie z ideg wyruszenia w droge i dojécia do celu. Augustyno-
wi ,wystarczyloby tylko chcie¢”, podobnie Teresa: ,méwie, ze wiele zalezy,
a nawet wszystko” (digo que importa mucho, y el todo) od ,zdeterminowanej
determinacji’. Tekst Augustyna juz podczas pierwszej lektury przeszed?
w doswiadczenie Teresy, a augustynskie opisy utrwalily sie w jej swiadomo-
$ci. Ilekro¢ bedzie ona pdzniej podejmowac te same zagadnienia, sila rzeczy
jej stowa beda rezonowac z jego stowami. Teresa nie ogranicza sie jednak do
prostego powtérzenia, lecz, obierajac je za punkt wyjscia, rozwija je twor-
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czo. Uzupelnia o nowe aspekty i adaptuje do wlasnych celéw i potrzeb. Na
tym tez zasadza sie jej oryginalnosc.

Wré¢émy jednak do opisu nawrécenia. Gdy Figura Powsciggliwo$ci méwi
do Augustyna:

Czemu na sobie samym sie opierasz — i upadasz? Rzu¢ sie ku Niemu!
Nie obawiaj sie — On sie nie cofnie, aby$ upadt. Rzu¢ sie z calg ufno-
$cig, On przygarnie cie i uleczy (Wyz VIII,11).

w tej samej chwili nasuwa sie terezjanskie:

Blagalam Pana, zeby mi pomégl; jednak musialo brakowaé — wedle
tego co obecnie mi si¢ wydaje — ztozenia we wszystkim ufnosci w Jego
Wysokosci i stracenia jej we wszystkich punktach w sobiesss,

Ta mysl jest tak istotna dla Swietej, ze powtérzy ja w kolejnym zdaniu nieco
innymi stowami:

Szukalam $rodka zaradczego; czynitam starania; ale musiatam nie ro-
zumied, ze wszystko przynosi niewielka korzysc, jesli pozbawiwszy
sie w kazdym punkcie ufnosci w nas samych, nie potozymy jej w Bogu
(V 8,12)s5es.

Jest to wyraznie ta sama idea, ktéra istote nawrdcenia widzi od strony pozy-
tywnej w ,rzuceniu sie ku Bogu” Augustyna czy , potozeniu ufnosci w Bogu”
Teresy, a od strony negatywnej w zaprzestaniu ,opierania sie na sobie sa-
mym” Augustyna czy ,pozbawieniu sie w kazdym punkcie ufnosci w sobie
samym” Teresy.

Inne jeszcze podobienstwo miedzy Wyznaniami a autobiografig Teresy
okazuje sie szczegdlnie interesujace w kontekscie naszej analizy. Dotyczy
ono roli, jaka Augustyn przypisuje ksigzkom. Podobnie jak Teresa, wspomi-
na on niektére z nich, wskazujac na trwale zmiany swojej postawy, stano-
wigce efekt ich lektury.

Pierwszym waznym dzietem, ktére Augustyn przeczytal, majac dzie-
wietnascie lat, byl Hortensjusz autorstwa Cycerona:

W zwyczajnym porzadku studiéw natrafitem wéwczas na jedna
z ksigzek autora imieniem Cyceron (...). Ksigzka ta zawierata zache-
te do filozofii, a nosi tytul ,Hortensjusz”. To wtasnie ona zmienila

564 ,Suplicaba al Sefior me ayudase; mas debia faltar — a lo que ahora me parece — de no
poner en todo la confianza en Su Majestad y perderla de todo punto de mi”.

565 ,Buscaba remedio; hacia diligencias; mas no debia entender que todo aprovecha poco si,
quitada de todo punto la confianza de nosotros, no la ponemos en Dios”.
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uczucia moje i ku Tobie, Panie, zwrécita moje modlitwy, i nowe, od-
mienne wzbudzita we mnie zyczenia i pragnienia. Przed mymi oczy-
ma zmarnialy nagle wszystkie ambicje $wiatowe. Niewiarygodnym
wprost zarem serca zaczatem teskni¢ do niesmiertelnosci, jaka daje
madrosé. I juz sie zaczalem podnosi¢, aby do Ciebie wrécié. (...) nie
do ksztalcenia stylu postugiwalem sie tg ksigzka. Wywarta na mnie
wplyw (...) tym, co méwila. (...) Umilowanie za§ madrosci, jakie we
mnie rozniecala ta ksigzka, nosi greckie miano: filozofia. (...) Zache-
cala nie do takiej czy innej sekty, lecz do umitowania samej madro-
§ci, jakakolwiek bylaby ona, do szukania jej, kroczenia jej tropami,
uchwycenia sie jej, przywarcia do niej z catej mocy. Zapalato mnie to,
plonatem (Wyz IIL,4).

W Ksiedze VIII przywoluje opowie$¢ Pontycjana o nawrdceniu jego dwéch
towarzyszy — funkcjonariuszy tajnej policji cesarskiej — na skutek lektury
Zywotu sw. Antoniego:

Jeden z nich zaczat czytac i stopniowo budzit sie w nim coraz wiekszy
podziw, coraz glebsze wzruszenie. Zanim przestal czyta¢, juz myslat
o tym, zeby wybra¢ takie zycie i, porzuciwszy doczesna stuzbe, za-
ciagna¢ sie pod Twoj znak; (...) ogarneta go tesknota do $wietosci.
Jego dotychczasowe zycie budzito w nim wstyd i gniew. Podnidst oczy
znad ksigzki i rzekt do przyjaciela: , Stuchaj, co my wlasciwie chcemy
osiggnac wszystkimi naszymi staraniami? Czego szukamy? (...) Czyz
mozemy spodziewa¢ sie w patacu czegokolwiek ponad to, ze otrzy-
mamy tytul przyjaciét cesarza? (...) I jak dlugo trzeba bedzie do tego
dazy¢? A przyjacielem Boga - jesli tylko zechce — w tej oto chwili sie
staje”. Tak rzekl i znowu pochylit sie nad ksigzka, targany bélem ro-
dzacego sie w nim nowego zycia. Czytal i wewnetrznie sie przemie-
nial (...) Duch jego, jak mialo niebawem sie okaza¢, uwalniat sie od
$wiata. Kiedy czytat i kiedy serce lomotalo mu w piersi, z ktérej sie
wydzieraly sttumione westchnienia, rozpoznawat lepsza droge zycia
ipodejmowal postanowienie, ze bedzie po niej kroczyt. Juz nalezat do
Ciebie! , Juz sie oderwatem od naszej dawnej nadziei — rzekt do przy-
jaciela - i postanowilem stuzy¢ Bogu, a zaczynam to juz teraz, w tej
godzinie, w tym miejscu, gdzie jestem. Jesli nie chcesz mnie nasla-
dowad, to przynajmniej mi nie przeszkadzaj!”. Lecz tamten rzekt, ze
owszem, zostanie razem z nim, bo taka stuzba jest zaszczytna i wielka
za nig bedzie nagroda. I obaj, nalezac juz do Ciebie, zbudowali wieze
kosztem odpowiednim — czyli kosztem porzucenia wszystkiego, co
mieli, i p6jscia za Tobg (Wyz VIIL6).
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Wreszcie sam Augustyn nawraca si¢ ostatecznie na skutek lektury. Bedac
w ogrodzie, styszy dzieciecy glos: — ,Wez to, czytaj!”, po czym wspomina:

Podniostem sie z ziemi, znajdujac tylko takie wyttumaczenie, ze musi
to by¢ nakaz Bozy, abym otworzyt ksigzke i czytal ten rozdzial, na kté-
ry najpierw natrafie. Dowiedzialem sie bowiem, ze Antoni poprzez
lekcje ewangeliczng, ktéra przypadkiem uslyszal w kosciele, otrzymat
tak wyrazne pouczenie, jakby bezposrednio do niego byly zwrécone
stowa: ,1dz, sprzedaj wszystko, co masz, i rozdaj ubogim, a bedziesz
mial skarb w niebie; a przyjdz i péjdz za mng”. I dzieki tej wyroczni od
razu nawrécil sie ku Tobie. Spiesznie wiec wrécitem do tego miejsca,
gdzie Alipiusz przez caly czas siedzial. Pamietatem, ze zostawilem tam
odchodzac, tom pism apostola. Chwycitem ksigzke, otworzylem i czy-
talem w milczeniu stowa, na ktére najpierw padt méj wzrok (...) Ani
nie chcialem wiecej czytaé, ani nie byto to potrzebne. Ledwie doczyta-
tem tych stéw, stato sie tak, jakby do mego serca sptyneto strumieniem
$wiatto ufnosci, przed ktérym cala ciemnos$¢ watpienia natychmiast
sie rozproszyta. (...) Do tego bowiem stopnia nawrdécites mnie ku To-
bie, ze juz nie szukalem ani zony, ani zadnej w ogdle nadziei doczesnej,
stangwszy mocno na belce wiary (Wyz VIIL,12).

Podobnie jak u Teresy, ksiazki moga powodowad zmiany pozytywne, jak
i negatywne. Mamy zatem ksiegi manichejczykéw, ktére odpowiadatyby
wspomnianym chwile wczeséniej libros de caballerias, mam tez Hortensjusza,
Zywot sw. Antoniego autorstwa $w. Atanazego, mamy pisma Platona. Podob-
nie jak u Teresy konwersje, przejscie ze ,starego zycia” do ,nowego” wyzna-
cza lektura. Dla Augustyna odczytanie fragmentu z listu $w. Pawla, na ktéry
~przypadkiem” natrafil, dla Teresy — lektura ,przypadkowo” otrzymanych
Wyznan. Mamy jeszcze caly szereg innych analogii, jak cho¢by 1zy, zmecze-
nie wlasnym niezdecydowaniem itd.

Mozemy juz obecnie wréci¢ do pierwszego z postawionych na poczatku
tego rozdziatu pytan. Dotyczylo ono, przypomnijmy, zrédta wzorca kompo-
zycyjnego ,pierwszej ksiegi” Vida. Ot6z wydaje sie, ze mozna w przekonuja-
cy spos6b uzasadni¢ twierdzenie, iz Teresa od Jezusa inspirowata sie w tym
wzgledzie Wyznaniami $w. Augustyna. Mieliby$my tutaj zatem do czynienia
z wptywem formalnym, a nie tylko tresciowym. Gdy Swieta otrzymala po-
lecenie napisania obszernej relacji o wlasnym zyciu, nie miata jeszcze du-
zego do$wiadczenia autorskiego. Dysponowata natomiast duzym doswiad-
czeniem czytelniczym. Nic nie wiadomo o innej niz Wyznania autobiografii,
ktoéra czytataby do tego czasu Teresa i na ktérej mogtaby sie wzorowac.
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Na wiele innych podobienstw miedzy obydwoma dzietami wskazano
juz wyzej. Cze$¢ z nich wynika zapewne z faktu, ze zar6wno Wyznania jak
i Ksiega zycia naleza do tego samego gatunku literackiego, jednak ich czes¢,
co wyzej pokazano, stanowi nawigzanie do charakterystycznych elementéw
formalnych i tre$ciowych dziela $w. Augustyna.

2.5. Funkgcja intertekstualnych odwotan w Ksiedze zycia

W tym miejscu mozna juz takze sprébowaé odpowiedzie¢ na drugie z po-
stawionych na wstepie rozdzialu pytan, ktére dotyczylo funkgeji, jaka pelnia
w ,pierwszej ksiedze” Ksiegi zycia odniesienia Teresy do dziel innych, uzna-
nych autoréw koscielnych. Ot6z wydaje sie, ze na odniesieniach intertekstu-
alnych tego rodzaju Swieta opiera swoja ,strategie autoryzacyjna”. Nie jest
to jednak autoryzacja Teresy jako kobiety, ktéra ma potrzebe wyrazenia sie-
bie, jak chca niektérzy wspdlczesni interpretatorzy, o czym po6zniej jeszcze
powiemy, ale autoryzacja Teresy jako wierzacej na sposéb katolicki w dobie
zagrozenia alumbradyzmem i protestantyzmem.

Majac na wzgledzie to, co powiedziano juz nieco wczesniej o obiektyw-
nym i zewnetrznym wzgledem samego doswiadczenia wiary jej przedmio-
cie (czy treéci) — na drodze do$wiadczenia dopiero pelniej przyswajanym
- nalezy uznad¢, ze zidentyfikowanie przez Terese wlasnego doswiadczenia
z doswiadczeniem Augustyna (skoro w jego historii ,widziala sama siebie”,
V 9,8) mozliwe bylo wlasnie dlatego, ze odnosilo sie ono do tego samego
przedmiotu. Innymi stowy przezycie Teresy nosi te same cechy, co przezycie
Augustyna, gdyz stanowi przezycie tych samych prawd. Gdy takie utozsa-
mienie przedmiotu doswiadczenia juz sie dokona, préba jego zakwestio-
nowania musiataby oznaczaé réwnoczesnie prébe podwazenia katolickiego
charakteru doswiadczenia samego biskupa Hippony. Teresa wysuwa zatem
twierdzenie, z jednej strony, ze doswiadczyta tego samego, co on, otrzymala
te sama, co on ltaske. Z drugiej, ze nie tylko istotna tres¢, ale réwniez sama
forma tego przezycia byta podobna. Teresa przynalezy wszakze do kregu
espirituales, ktérzy, jak juz podkreslaliémy, interesuja sie przyswojeniem so-
bie prawdy, przezyciem jej i uczynieniem swoja na drodze doswiadczenia
(nie twierdzac jednak, ze prawda jest pochodna doswiadczenia). Teresa ro-
zumie Augustyna lepiej niz ci, ktérzy jedynie moga przeczytac jego relacje,
gdyz dochodzi do ,wspéluczestnictwa” z nim w tej samej, zewnetrznej réw-
niez dla Augustyna rzeczywistosci, do ktérej on, w dlugim tanicuchu $wiad-
kéw, miat przystep nieco wczeséniej niz Teresa.
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Teksty Teresy — jak i sama Teresa — funkcjonujg w systemie idei oraz in-
nych tekstéw. Idea nadrzedna, formujaca srodowisko, w ktérym obraca sie
Teresa, jest niewatpliwie wiara z cala jej bogata tradycjg. On sama ma do niej
dostep przez szeroko pojete teksty, ktdre sg obecne i Zyjg w jej otoczeniu,
ktére zna z lektur, z przekazu ustnego badz szeroko rozumianej kultury wraz
z jej materialnymi wytworami (warto na tym miejscu wspomnie¢ chociazby
obrazy, ktérych byla ,wielka przyjaciétky” — tan amiga de imdgenes, V 9,6).

Skoro ksigzki ksztaltuja postawy Teresy dzieki ideom w nich przedsta-
wianym, dlatego nalezy na nie patrze¢ podobnie jak na same idee, ktére
nigdy nie funkcjonuja w odlaczeniu, ale zawsze odnosza sie do siebie wza-
jemnie, tworzac sie¢ wzajemnych relacji. Kazda nowo powstala idea zaraz
w spos6b nieunikniony sytuuje sie w kontekscie wczesniejszych, ktére pod-
daja ja krytyce i wyjasniaja.

Podobnie wszystkie teksty Teresy nalezy widzie¢ w licznych odniesie-
niach do innych tekstéw - szczegélnie tych, ktdre sa jej znane osobiscie
i zywe w $rodowisku, w ktérym funkcjonuje - ale nie wylacznie do tych.
Stad tak uzyteczne zdaje sie tu pojecie intertekstualno$ci, rozumianej nie
jako préba ustalenia prostej, chronologicznej i intencjonalnej zaleznosci
miedzy tekstami (wplywy), ale jako zespo6t réznorakich relacji, w jakie wcho-
dza miedzy soba teksty, na wzoér idei, ktérych sa mediami, formujac caly
system wzajemnych odniesien. Trzeba mie¢ to na uwadze, gdyz niektére
teksty (czy idee w nich prezentowane) odstaniajg swoje rzeczywiste badz
pelniejsze znaczenie dopiero w zestawieniu z innymi tekstami (czy ideami),
do ktérych odnosza sie bezposrednio badz posrednio. Gtéwnym postulatem
intertekstualnosci jest zresztg twierdzenie, ze teksty pozostaja w systemie
wzajemnych relacji, w dialogu z tekstami wcze$niejszymi i wspétczesnymi,
co samo w sobie nie budzi chyba wiekszych kontrowersji.

Gdy Teresa odwoluje sie do autoréw uznawanych za autorytety w srodo-
wisku, w ktérym sie porusza, sktada jednoczesnie pewng deklaracje. Niejako
otwiera w swoim tekscie cudzystéw, w ktéry wpisuje sie o wiele wiecej z dzie-
ta przywolywanego autora niz tylko fragment, do ktérego wprost sie odnosi.
Raczej caly teniinne teksty (a przynajmniej obszerne jego fragmenty) zosta-
ja umieszczone na horyzoncie znaczeniowym tekstu Teresy, tak ze w sposéb
uprawniony moga odtad wplywac na proces odkrywania jego sensu.

Nawet jesli nie wszystkie teksty objete horyzontem znaczeniowym sa
zawsze bezposrednio przywolywane, nie musi to wcale oznacza¢, ze pozo-
staja nieobecne. Dotyczy to szczegélnie tych tekstéw, ktére dla okreslonego
$rodowiska stanowi¢ moga staly punkt odniesienia albo wrecz pelnig cha-
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rakter tekstéw programowych. Przykladem tego rodzaju tekstéw s3 zapew-
ne Biblia i reguty zakonne, jednak nie tylko one.

Mozna, jak sie wydaje, z duza doza prawdopodobienstwa przyjaé, ze
Trzecie abecadlo duchowe Francisca de Osuny, poza jego znaczeniem dla Teresy
od Jezusa, stanowilo réwniez jeden z najistotniejszych tekstéw dla catego
$rodowiska o0séb réznych stanéw, zainteresowanych praktyka rekolekeji.
Wynika to przede wszystkim z pionierskiego pod wieloma wzgledami cha-
rakteru tego dziela. Napisane w calosci przez rodzimego autora w jezyku
kastylijskim, zanim podobne traktaty wydali kolejni autorzy, Trzecie abeca-
dto pozostawalo jedynym — moze obok przekladu relatywnie krétkiego Sol
de contemplativos — podrecznikiem rekolekcji dostepnym szerszemu gronu
odbiorcéw. Co wiecej, jest to dzieto prezentujace gtéwne zatozenia praktyki
rekolekcji w sposéb kompleksowy — jednoczesnie uprawomocniajgc je teolo-
gicznie - ktére nigdy nie znalazlo sie na indeksie, cieszac sie, jak juz wiemy,
niekwestionowang renomga. Dzieki wszystkim tym cechom moglo sie sta¢
autorytatywnym punktem odniesienia dla catego srodowiska.

Czesto podkresla sie swobode i spontanicznoé¢ Teresy w pisaniu, ktéra
~pisze tak, jak méwi”. Nie oznacza to jednak, ze Teresa pisze, nie czyniac
na wstepie zadnych zalozen. Zbytnie akcentowanie spontanicznosci wyda-
je sie niedostatecznie uwzglednia¢ wymogi stawiane przez kontekst spo-
feczno-kulturowy, wczesniej juz w zasadniczych punktach oméwiony, kté-
ry wyznaczal ramy, wewnatrz ktérych realizowala sie owa spontanicznos¢
Swietej. Teresa pozostaje przeciez stale swiadoma swoich uwarunkowan.
W rzeczywisto$ci efektywnos¢ komunikowania Teresy, nie mniej niz od je-
zyka, zalezy od jej odniesient do autorytatywnych tekstéw. Nie jest zreszta
niczym bezprecedensowym praktyka legitymizowania wlasnego dyskursu
nasladowaniem i cytowaniem autorytetdwses.

Jesli Swiqta — jak deklaruje — ,chce, zeby jej wierzono” (por. V 31,21), po-
trzebuje oprze¢ sie na autorytecie, ktérego nie posiada: najpierw zeby mogla
sama przekonac sie, ze jej doswiadczenie rzeczywiscie jest skutkiem dziata-
nia w niej Ducha Swietego, noszacym wszelkie znamiona takiego dziatania;
a nastepnie, aby méwi¢ o tym innym. Zreszta potrzeba odniesienia sie do
zewnetrznego autorytetu stanowi integralny element doswiadczenia wiary,
0 czym juz wyzej wspomniano. Ko$cié! nie jest wspdlnotg oséb, ktére czer-
pia prawde z wlasnych przezy¢, lecz wspélnota wspédtuczestniczacg w jednym
i tym samym, okreslonym tresciowo doswiadczeniu (por. 1 J 1,1-3). To do-

se6 Por. E. Carrera, Teresa of Avila’s autobiography: Authority, power and self in mid-six-
teenth-century Spain, dz. cyt., s. 8.
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$wiadczenie — co juz w innych miejscach podkreslano - opiera sie na zewnetrz-
nych wzgledem kazdego wspétuczestniczacego w nim podmiotu podstawach.

Kiedy wiec Trillia twierdzi, ze ,wszystkie piszace kobiety musialy zna-
lez¢ sposoby wlasnej autoryzacji, zeby méc przelaé wlasne mysli, doswiad-
czenia czy pomysly na papier”ss7, zdaje sie nie zauwazad, ze taka koscielna
legitymizacja byla konieczna nie tylko dla kobiet, cho¢ dla nich zapewne
szczegblnie. Wystarczy przypomnieé¢ w tym wzgledzie Trzecie abecadto du-
chowe Osuny, ktéry réwniez poszukiwal legitymizacji swojej praktyki du-
chowej: najpierw u powszechnie uznawanych, koscielnych autorytetéw,
wreszcie poddajac swoje dzielo urzedowej ocenie Kosciota. Wszak nie tylko
kobiety byly zagrozone dochodzeniami inkwizycji.

Trillia zauwaza, ze jedng ze strategii autoryzacyjnych Teresy jest przy-
lgniecie do doktryny trydenckiejses. Stwierdzenie to jest stuszne, jednak
w zadnym razie nie wyczerpujace. Teresa, jako prawdziwa ,,cérka Kosciota”,
moze sie wykazac o wiele szersza legitymizacja. Kazdy autorytet, do ktére-
go sie odnosi, zwieksza jej wiarygodnosé. Nie bez przyczyny podkreédla, ze
czytala tylko bardzo uznanych autoréw (el autor muy aprobado, CamV 21,4).
To na nich bowiem opierala swojg pewno$é odnosnie do autentycznie kato-
lickiego charakteru obieranych postaw i w konsekwencji wtasnego doswiad-
czenia duchowego. Jej historia jest tak $cisle z tymi autorami spleciona, ze
wprost nie sposéb zakwestionowaé Teresy bez réwnoczesnego zakwestio-
nowania jej autorytetéw (przykladem tego scistego zwigzku moze by¢ omé-
wiona nieco wczesdniej terezjariska lektura Wyznan, na co juz zwrécilismy
uwage). ,Kto uwaznie przeczyta te ksigzki Matki Teresy — napisze Gracidn -
zauwazy, ze nie wspomina ona o zadnych wewnetrznych poruszeniach, kté-
rych nie mozna by wywies¢ z Pisma Swietego lub odnalez¢ w pismach $wie-
tych i powaznych autoréw”see.

Zreszta podobng $wiadomos¢ przynaleznosci tekstéw Teresy do okre-
$lonego systemu czy zbioru tekstéw — wzajemnie powigzanych i wyznacza-
jacych ten sam horyzont znaczeniowy — wyrazil réwniez wspélczesny Tere-
sie Luis de Leén w swojej Apologii pism Swietej:

Zdaje sie — napisze — ze ci, ktérzy na to zwracaja uwage, nie widzieli
innych ksigzek; nie wiedza, ze inni autorzy rozprawiajg o tym samym.
Czy nie jest niesprawiedliwo$cia zywi¢ podejrzenia jedynie wzgledem

567 R. Trillia, The Woman or the Text: Reading Teresa of Avila’s Rhetoric of Obedience, dz. cyt.,
s. 29.

568 Tamze.

569 ,Quien leyere atentamente estos libros de la madre Teresa, veran que ningin nombre
dize de otros afectos interiores, que no se pueda colegir de la Sagrada escritura, o se halle
escrito en santos, y autores graues” (16v).
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owego jednego stworzenia, z powodu tego, o czym moéwi otwarcie
tysigc innych pism? Niech zobaczg $w. Bonawenture, Ryszarda od
Swietego Wiktora, niech zajrza do Jan Gersona i - jesli chca w jezyku
narodowym - niech zajrza do trzeciej czesci tego, co nazywaja Abe-
cadtami, a zobacza, ze jest tylko utamkiem tego to, co Btogostawiona
Matka Teresa na ten temat méwi, gdy poréwna sie to z tym, co tam
sie mowi i pisze.

Na to, ze teolodzy i ludzie duchowi z otoczenia Teresy byli $wiadomi tego,
ze zar6wno jej doswiadczenie, jak i w efekcie jej teksty, przynaleza do pew-
nego systemu, w ramach ktérego powinny by¢ czytane i interpretowane,
wskazuje réwnie przytoczona juz wczesniej wypowiedz o. Balthazara Alva-
reza, spowiednika i przyjaciela Swietej, ktéra mimo to warto bedzie w tym
miejscu jeszcze raz przywotaé: ,I gdy rozmawiano tam o réznych ksigzkach
duchowych i o korzysciach z [lektury] kazdej z nich, on powiedzial: «Ja
przeczytalem wszystkie te ksigzki po to, zeby zrozumiec¢ Terese od Jezu-
sa»”s70. Dlatego tez stuszna jest obserwacja Ahlgren, gdy stwierdzi ona, ze
»leresa zakorzenilta swoje teksty w autorytecie uznanych traktatéw teolo-
gicznych”s7.

Nawet jesli to zakorzenienie w ko$cielnej tradycji bylto dla Teresy zawsze
sprawa niezwykle istotng, to jednoczesnie w pewnym okresie réwniez sama
Swieta zachwiata sie w swoim przekonaniu co do ortodoksyjnego charak-
teru wlasnego doswiadczenia. Obawy te pojawily sie na skutek przetomu
mistycznego w jej zyciu i narastaly w miare nasilania sie w niej modlitwy
wlanej (por. V 23,5). Na ptaszczyznie psychologicznej wynikaty one zapew-
ne z nowosci przezycia (por. tez V 24,5), z do$wiadczenia okresowej utraty
kontroli nad przebiegiem wtasnej modlitwy (,,zaczetam sie obawia¢, ponie-
waz tak wielkie bylo to zadowolenie i stodycz, ktére odczuwatam i po wie-
lokro¢ bez mozliwoéci unikniecia tego” V 23,2)572, wreszcie z dopuszczenia
mozliwosci wplywu demona, ktérego celem miato by¢ pozbawienie Teresy

570 ,Y hablandose alli de diversos libros espirituales y del provecho de cada uno de ellos, dijo
él: «Todos estos libros lei yo para entender a Teresa de Jestis»”. F. de Ribera, Vida de Santa
Teresa de Jestis por el P. Francisco de Ribera, dz. cyt., s. 135.

571 ,Teresagrounded her texts in the authority of accepted theological treatises”. G.T.W. Ahl-
gren, Teresa of Avila and the politics of sanctity, dz. cyt., s. 38. Jako przyklad przywotuje
wzorowanie Vida na Wyznaniach $w. Augustyna oraz wykorzystanie pewnych konceptéw
Trzeciego abecadla duchowego. Na uprawomocnienie przez Terese wlasnego doswiad-
czenia odniesieniem do autorytetu ojcéw Kosciola zwraca réwniez uwage Carrera. Por.
E. Carrera, Teresa of Avila’s autobiography: Authority, power and self in mid-sixteenth-centu-
ry Spain, dz. cyt., s. 178.

572 ,Comencé a temer, como era tan grande el deleite y suavidad que sentia, y muchas veces
sin poderlo excusar”.
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mozliwosci praktykowania modlitwy myslnej (oracion mental). Istotny byt
réwniez kontekst historyczny, zwlaszcza glosne przypadki falszywych wi-
zjonerek, skazanych niewiele wczesniej przez inkwizycje — szczegélnie gdy
wezmie sie pod uwage inne uwarunkowania Swietej, ktére zostaty juz wcze-
$niej omowione.

Na wlasne obawy Teresy — ktéra uwazala si¢ w tamtym okresie za bo-
jazliwg (temerosa) i lekliwag (medrosa) — natozyty sie wkrétce leki 0séb z jej
otoczenia, do ktérych zwracala sie po rade, co doprowadzito do ich nasilenia
(por. V 23,11-12). Swoj stan emocjonalny z tamtego okresu zobrazuje dra-
matycznym poréwnaniem do osoby umieszczonej w rzece i sparalizowanej
strachem, ktéra z kazdej strony obawia sie wiekszego niebezpieczenistwa
i niemalze tonie (por. V 23,12; V 25,14)s72. W tym kontekscie jako impera-
tyw ukazano Teresie konieczno$¢ poddania sie kierownictwu duchowemu
doswiadczonego przewodnika (por. V 23, 14). Intensywny lek przypuszczal-
nie wplynat na bardzo mocne utrwalenie w Swietej asocjacji miedzy postu-
szenstwem (bynajmniej nie $lepym, lecz rozumnym) - a takze, co sie z tym
wiaze, autorytetem — a bezpieczenstwem (por. tez V 23,18; 28,15) - tak, ze
przekonanie to Teresa mocno sobie przyswoila, wielokrotnie je p6zniej wy-
razajac, tak wprost, jak i posrednio. Sama, przekonana, iz byta prowadzona
przez Boga ,droga obaw” (me llevaba el Serior por camino de temer, V 30,7),
podazala réwnoczesénie droga podporzadkowania sie temu, co ,utrzymuje
Kosciét” (lo que tiene la Iglesia, V 25,12), a co pragnela ustali¢, radzac sie
(por. Prz 24,5). Trudno zatem przyja¢, zeby ten istotny wymiar do§wiadcze-
nia Teresy nie znalazl swojego odzwierciedlenia w jej pismach.

Przy okazji warto jeszcze zwréci¢ uwage na to, jak funkcja odniesien tek-
stualnych, o ktérych mowa, podlegala w tym czasie ewolucji. Powiedziano
juz wczesniej, ze Teresa jawnie odnosi sie do ksigzek jedynie w ,pierwszej
ksiedze” Vida, czyli do momentu nawrécenia (do rozdzialu dziewigtego
wlacznie). Odtad to wlasnie letrados, a nie samodzielne lektury, stang sie
dla Teresy gtéwnym punktem oparcia. Do nich bedzie odtad naleze¢ ocena
doswiadczen Swietej i ukierunkowywanie jej dziatari. Oni réwniez w gtow-
nej mierze beda odtad — w miejsce dziel uznanych autoré6w — autoryzowac jej
doswiadczenie (por. V 13,18; V 10,7; V 25,6)57+. Nie beda oni jednak karmi¢
jej zycia duchowego, co bedzie funkcja ,zywej ksiegi”.

573 ,Asique todo lo veia trabajoso, como el que estd metido en un rio, que a cualquier parte
que vaya de él teme mds peligro, y él se esta casi ahogando”.

574 W tym kontekscie mozna umiesci¢ wyznanie Teresy, ktéra cieszy sie, ze moze uzyskac
dostep do obszernej i gruntownej wiedzy teologicznej bez trudu wlasnych studiéw, a je-
dynie zasiegajac rady wyksztalconych teologéw (por. V 13,20).
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Cho¢ w tym kontekscie zostaje réwniez przywolana ksigzka Bernardina
de Laredy Subida al monte, pelni ona jednak zasadniczo inng funkcje niz te
wymienione wczesdniej. Swieta wspomaga sie nig w celu wyrazenia wlasnego
doswiadczenia. Lektura ta nie wskazuje zatem drogi do doswiadczenia, lecz
jest wzgledem niego wtérna. Dotad wspomniane ksigzki dostarczaly tresci,
ksztaltujacej przezycia, postawy i wybory Teresy; ta natomiast stuzy jako
pomoc do wyrazenia jej duchowego doswiadczenia wobec rozméwcéw. Te-
resa nie posiadata bowiem jeszcze wéwczas, jak uwazata, odrebnych umie-
jetnosci rozumienia i wyrazania tego, czego doswiadczala, ktére otrzymata
dopiero z czasem.

Swieta zdawata sobie sprawe z potrzeby zachowania réwnowagi miedzy
dostarczaniem wlasnych idei a wiarygodnym wsparciem uznanych autoréw,
zeby nie wydawalo sie, ze chce ,naucza¢”. Stad nie ma w jej tekstach wielu
doktadnych cytatéws?s, co jednak nie oznacza, ze nie ma tam réwniez ze-
wnetrznych odniesien — wprost przeciwnie.

Stad twierdzenie Alvareza, jakoby Teresa ,pisala, nie zalezac od ksigzek”,
ale raczej biorac za punkt wyjécia wlasne doswiadczenia i osobiste przeko-
nania, niejako ,z siebie samej”, bez ,schematéw stanowiacych [dla niej]
punkt odniesienia” — gdy rozumiane jest na plaszczyznie ogélnej — nie moze
by¢ dalsze od prawdy. Nawet jesli Teresa rzeczywiscie nie korzystata z od-
recznych notatek i pomimo tego, ze autor po chwili ostabil nieco wydzwiek
swojego twierdzenia, dodajac, ze podczas pisania Swieta zachowywala stale
w pamieci to, co przeczytala, ,nie bedac autorka wolng od wpltywéw cudzej
mysli”, niemniej uznanie, Ze jej lektury pozostang jedynie ,okazjonalnymi
referencjami” o niewielkim, jak zdaje sie wynika¢ z tonu wypowiedzi Alvare-
za, znaczeniu, stanowi powazne niedocenienie ich rolis7s.

To, ze by¢ moze nie pisata Teresa, majac przed sobg otwartg ksigzke in-
nego autora, nie oznacza wcale, ze nie miala przed sobg mentalnego obrazu
takiej czy innej lektury — w catosci badz we fragmentach. Nawet jesli Tere-
sa méwi o wlasnym doswiadczeniu, méwienie to nie odbywa sie w prézni.
Ustanawia sie w odniesieniu do czego$ poza nim samym. Stad tez teksty
Teresy pozostaja pod wpltywem innych autoréw na réznych poziomach - co
zademonstrowano juz wczeéniej, cho¢ tylko w niewielkim, mozliwym tu
stopniu.

575 Por.J. Robson, Teresa of Avila and the Letters of Saint Jerome: Simple encouragement or sub-
stantial influence?, dz. cyt., s. 42.
576 Por. T. Alvarez, Cultura de mujer en el siglo XVI: El caso de santa Teresa de Jesus, dz. cyt., s. 208.
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3. Ksiazki w terezjanskim uniwersum

Poniewaz ksigzki s3 zapisem mowy, bedacej wehikutem idei, ich czytanie
moze pociggac za soba daleko idace konsekwencje. Historia obfituje w przy-
klady tego, jak jednostki czy cate zbiorowosci ulegaly réznorakim wptywom
lekturs.

Chwile wczesniej zademonstrowane zostaly wybrane skutki terezjan-
skich lektur — zewidencjonowanych przez nig w porzadku chronologicznym
w Ksiedze zycia. Oméwiono ponadto autoryzujaca funkcje tych referencji.
Obecnie, zanim przejdziemy do przeanalizowania okoliczno$ci terezjanskiej
lektury Trzeciego abecadta duchowego, warto bedzie poswieci¢ jeszcze nieco
uwagi miejscu i funkgji ksigzek w ramach wewnetrznego uniwersum Teresy.
Przedyskutowanie tego zagadnienia pozwoli na udzielenie pelniejszej od-
powiedzi na pytanie o recepcje dzieta Osuny przez Swieta oraz o znaczenie
tegoz dla jej zycia i twérczoéci.

3.1. Dobre i zte ksigzki

Zwréémy na poczatek uwage na to, ze w odczuciu Teresy ksigzki dzielg sie
zasadniczo na dwie kategorie: dobre i zte. Nadrzednym kryterium podzialu
sa dla niej owoce, ktére rodza sie w duszy na skutek ich lektury (por. V 4,7).
Cho¢ zaobserwowanie tej zalezno$ci kojarzy sie obecnie najczesciej ze $w.
Ignacym Loyola, jego odkrycie nie pozostaje bez precedenséw w okresie
patrystycznym. Sw. Bazyli Wielki w cieszacej sie niezwykla popularnoscia
(szczegolniejsza nawet w okresie renesansu) Mowie do miodych o korzysciach
z czytania ksigzek pogariskich — poréwnujac czytelnika do pszczoly, zbierajg-
cej nektar z réznych kwiatéw — zaleca selektywnosé w doborze lektur oraz
ich ukierunkowanie na osigganie postepu duchowegos.

Zalozyciel jezuitéw wspomina w swojej Autobiografii, ze gdy w 1521 roku,
na skutek odniesionych pod Pampelung ran, zostal zmuszony do pozosta-
wania przez dluzszy czas w 16zku, pragnac uprzyjemnic sobie czas lekturg
ksiagg rycerskich (libros de caballerias), ktére wczesniej namietnie czytywat
(era muy dado a leer [los], solia leer [los], 1,5), poprosil swoich gospodarzy

577 Por. JM. Sanchez Caro, La aventura de leer la Biblia en Espatia, dz. cyt., s. 8.

578 ,Nawzor pszczél powinnismy wiec korzystac z tych ksigzek. One bowiem ani nie siadaja
bez réznicy na wszystkich kwiatach, ani tez nie usiluja zabra¢ wszystkiego z tych, do kté-
rych przylecialy, ale biorac tylko to, co im przydatne do roboty, reszte zostawiajg”. Bazyli
Wielki, Do miodziericéw o korzysciach z czytania ksigzek pogariskich (Basilius Caesariensis,
«De legendis gentilium libris», CPG 2867), ,Vox Patrum” 2012, t. 57, nr 32, s. 908.
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o ich dostarczenies”. Poniewaz nie posiadali oni ksigzek tego rodzaju, za-
miast nich przyniesiono mu Vita Christi i zywoty $wietych, czyli najpewniej
wlasnie Flos sanctorums=. Swiety zwrocit uwage na odmienne dos$wiadcze-
nia, ,rodzace sie” z obcowania z tresciami, zaczerpnietymi z nowych dla nie-
go lektur (que nacian de las cosas que leia, 1,7), w poréwnaniu z tymi, ktére
zwykl czytywac wczesniej. Same libros de caballerias okreslit on w swojej re-
lacji pejoratywnym mianem ,$wiatowych i falszywych” (mundanos y falsos,
1,5)s=. Z kolei tej drugiej kategorii ksigzek przypisuje oddzialywanie, ktére
przywiodlo go wkrétce do nawrécenia.

Trudno okresli¢, kiedy dokladnie Teresa zaczela dostrzegaé wplyw czy-
tania na jej zycie duchowe. Stosunek Swietej do ksiazek — podobnie jak
ten Ignacego - zmieniat sie z czasem. Po kontakcie z ,dobrymi ksigzkami”
w dziecinstwie Swieta pograzyla sie w nalogowej lekturze ,zlych ksiazek”,
tracagc réwnoczesdnie zainteresowanie tymi pierwszymi. Nowe wzorce oso-
bowe i przeciwne nadprzyrodzonym aspiracje przyniosly skutek w postaci
,niepamieci o duszy” i letniosci — stan, ktéry Swieta opisze pézniej w Pierw-
szych Mieszkaniach Moradas. Do wnioskéw podobnych do tych, ktére sfor-
mulowat autor Cwiczen duchowych, doszla, jak sie wydaje, niezaleznie od
niego®2. Czytelniczy przetom u Teresy musial nastgpi¢ krétko po opuszcze-
niu internatu augustianek, jeszcze przed wstapieniem do Wcielenia, zatem
okoto roku 1530. Opisujac wizyte u stryja Pedra de Cepedy, Swieta wyzna-
wala jeszcze, ze nie byla przyjaciétka literatury religijnej, czyli ,dobrych
ksiazek w jezyku narodowym” (buenos libros de romance), ktére on z zami-
lowaniem czytywal. Teresa udawatla jedynie wobec krewnego, ze réwniez
jej tego rodzaju lektury sprawiaja przyjemnosc (por. V 3,4). Jednak niedtu-
go po tej wizycie — przypuszczalnie réwniez w zwiazku z pogarszaniem sie
stanu zdrowia - jej podejscie w tej kwestii uleglo gruntownej przemianie.

579 Podobny natég byl przez pewien czas udzialem Teresy.

580 Pozostaje ciekawym zbiegiem okoliczno$ci, ze wszystkie te ksigzki byly znane Teresie
od Jezusa, ktéra réwniez uznawala libros de caballerias za szkodliwe (por. V 4,7). Por.
E. Colomer Amat, EI Floss Sanctorum de Loyola y las distintas ediciones de la Leyenda de los
Santos. Contribucion al catdlogo de Juan Varela de Salamanca, dz. cyt., s. 3-4.

581 Gdzie okreslenie falsos mozna, jak sie wydaje, ttumaczy¢ zaréwno jako ksigzki opowiada-
jace nieprawdziwe, zmyslone historie, jak i ksigzki oszukancze, uwodzace, sprowadzajace
na zlg droge, ktére to thumaczenie zdaje sie lepiej harmonizowac z kontekstem — co odpo-
wiadatoby kategorii ,,ztych ksigzek” u Teresy. Por. I. Loyola, Obras completas de S. Ignacio de
Loyola, BAC, 2013, s. 6.

582 Biorgc pod uwage fakt, ze jednym z adresatéw sprawozdania Teresy byt jezuita, jak
i z uwagi na opinie $wietosci, jaka cieszyt sie w owym czasie w Hiszpanii zatozyciel To-
warzystwa Jezusowego, nie spos6b wykluczy¢, ze podobienistwo miedzy sobg a Loyola
ukazata Swieta celowo.
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Swieta wyznata bowiem chwile pézniej: ,Dawalo mi zycie to, ze zostatam
juz do tego czasu przyjaciétka dobrych ksigzek” (Diéme la vida haber queda-
do amiga de buenos libros, V 3,7). Innych ksiazek poza ,dobrymi” Teresa nie
chciata odtad czytad, zdawszy sobie sprawe ze ,,szkody, ktéra mi wyrzadzity”
(entendia el dafio que me habian hecho, V 4,7).

Poza trescig pozyteczng dla rozwoju zycia duchowego, by ksigzki mogly
zastuzy¢ u karmelitanki na miano ,dobrych”, musialy one nadto wyjs¢ spod
piéra uznanych autoréw. Nie powinno to wszakze zaskakiwaé w $wietle
tego, co wyzej powiedziano juz o funkgji terezjanskich lektur. Wszak opie-
ranie sie na autorach o nieposzlakowanej opinii, przy braku wyksztalcenia
teologicznego u Teresy, stanowi¢ moglo jedng z najpewniejszych gwarancji
jej wlasnej ortodoksjise=.

Obok dychotomicznej kategoryzacji ksigzek na omoéwienie zasluguja
réwniez sposoby, w jakie Teresa od Jezusa postugiwala sie nimi. Poniewaz
w czasach Swietej istniata juz dtuga tradycja lektury duchowej, warto bedzie
osadzi¢ jej czytelnicze praktyki w szerszym kontekscie koscielnym.

3.2. Ksigzka w zyciu duchowym

W starozytnosci czytano najczesciej na glos, stad hebrajskie gard oznacza
najpierw: wotaé, wypowiadaé, proklamowaé. W czasach Jezusa i apostotéw
tlumaczono to stowo na jezyk grecki jako anaginéskein, co znaczy dobrze po-
znawad, badaé, i wtagnie to okre$lenie odpowiada naszemu czytac na glos.
Z zasady bowiem czytano na glos réwniez wtedy, gdy czytano samodziel-
nie. Podobne znaczenie miato zreszta tacinskie legere. Wylacznie taki spo-
s6b czytania zna Nowy Testament (Dz 8,26-40). Réwniez Biblie poznawano
przez pierwsze wieki Ko$ciota przede wszystkim dzieki lekturze publiczne;j
i liturgicznejs=+. To z uwagi na ten powszechny zwyczaj $w. Augustyna tak
dziwila praktyka bezglosnego czytania, ktéra zaobserwowal u $w. Ambroze-
go. Ta praktyka jeszcze bardziej uwydatniala wspélnototwércza role lektury.

Niewatpliwie krokiem w kierunku czytania na osobno$ci i bez wokaliza-
cji byto upowszechnienie sie pism w poreczniejszej, tatwiejszej do przeno-
szenia i konsultowania, a takze zajmujacej mniej miejsca formie kodeksu,
ktéry z czasem wyparl zupelnie zwoje. Po tym, jak druk umozliwil posia-
danie wtasnych ksigzek, praktyka indywidualnej, cichej lektury zaczeta sie
rozszerzac.

583 ,Jesli autor nie byl wielce uznawany, nie miatam ochoty go czyta¢” (CamV 21,4) [,,si no era
el autor muy aprobado, no los habia gana de leer”].
584 Por. JM. Sanchez Caro, La aventura de leer la Biblia en Esparia, dz. cyt., s. 9-10, 16.
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Jedna z najbardziej charakterystycznych praktyk czytelniczych w trady-
¢ji monastycznej byla lectio divina. Jej celem by? taki sposéb czytania Pisma
Swietego, ktéry od rozwazania go (meditatio) prowadzitby do smakowania
i modlitwy (oratio), owocujac ostatecznie w dziataniu (actio).

W starozytno$ci okreslenie lectio divina byto synonimem okreélenia sa-
cra pagina, oznaczajacego po prostu Pismo Swiete. Cho¢ refleksyjne czytanie
Biblii, potaczone z modlitwg, praktykowano juz w chrzescijaniskiej starozyt-
nosci, nie nalezy tej praktyki utozsamiac z sama metoda lectio divina, znang
z pézniejszej tradycji monastyczne;j.

O praktyce czytania duchowego méwi wyraznie Orygenes (List do Grze-
gorza Cudotwdrcy 4, SC 148, 1968, s. 192), ktéry najprawdopodobniej zapo-
znal sie z nig w srodowisku aleksandryjskich Zydéw. Praktyka ta — w jego
przekonaniu — wymaga uwagi i pilnosci, a jej powodzenie zalezy od modli-
tewnej postawy. Duchowa lektura, zdaniem Orygenesa, pomaga oderwa¢
ducha od zbednych trosk i pozadliwosci, wprowadzajac go na droge przebé-
stwienia.

Gdy $w. Hieronim w Liscie do Marcelli opisywal zycie wspélnoty zgroma-
dzonej wokét Orygenesa, okreélit je jako ciggle przechodzenie od modlitwy
do czytania i z powrotem (Hoc diebus egisse et noctibus, ut et lectio orationem
exciperet, et oratio lectionem) (43,1; PL 22:478)s=s. Idee te byly z czasem roz-
wijane przez p6zniejszych autoréw patrystycznychsss.

Ojcowie pustyni — cenobici i anachoreci — cho¢ nie korzystali zbyt czesto
z ksigg biblijnych na modlitwie, wykorzystywali jednak umiejetnos¢ czy-
tania do przyswojenia sobie na pamie¢ przynajmniej Psalméw i Ewangelii.
Opanowane pamieciowo, stawaly sie one przedmiotem cigglej ruminadji,
zapewniajacej nieprzerwane pozostawanie w kontakcie z Bogiem, obecnym
w Stowie. Tak rozumiana nieprzerwana modlitwa mnicha oczyszczala jego
serce, pozwalajac mu zgodnie z ewangelicznym blogostawienstwem ,0gla-
da¢ Boga” i podlega¢ Jego przemieniajacemu dzialaniu. Zycie wedtug Pisma
Swietego prowadzito do napelniania sie tym samym Duchem Swietym, kt6-
ry jest jego autorem i ktéry daje zycie przez Stowo (por. J 6,63). To z kolei

585 W podobnym czasie $w. Cyprian w Liscie do Donata wyrazil stynng zasade: ,Sit tibi vel
oratio assidua, vel lectio. Nunc cum Deo loquere, nunc Deus tecum” (Epistola ad Donatum
1, 15, PL 4, 221b). W zblizony sposéb Ambrozy: ,Illum alloquimur, cum oremus; illum
audimus cum divina legimus” (De officiis 1, 20) i Hieronim w Liscie do Eustochium: ,Oras,
loqueris ad sponsum; legis, ille tibi loquitur” (22,25).

586 Por. J. Rousse, Lectio divina et lecture spirituelle, [w:] Dictionnaire de spiritualité ascétique
et mystique, t. IX, Beauchesne, Paris 1976, s. 472-474.
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sprawialo, ze sam 6w mnich - a wlasciwie kazdy chrzescijanin — stawal sie
,2widzialnym Stowem” dla innychss”.

W zadnym razie nie chodzilo tu jedynie o stuchanie albo czytanie czy to dla
uzyskania jakiego$ przezycia, czy dla zaspokojenia ciekawo$ci, z wylaczeniem
skutku moralnego. Tym, czego starozytni — a w szczeg6lnoéci mnisi — szukali
w Stowie, bylo nie tyle rozumienie, co moc zdolna ich przeksztalci¢.

Nie nalezy z tego jednak wnioskowa¢, ze intelektualny trud zglebiania
Pisma Swietego uwazano za pozbawiony znaczenia. Podkreslano jedynie, ze
jego wynik uzalezniony jest od Boskiego $wiatla, o ktére nalezy stale prosi¢.
Z tego wzgledu modlitwa nie tylko powinna stanowic¢ owoc lektury, ale réw-
niez ja poprzedzad i jej towarzyszy¢.

»~Modlitwy, ktére przeplataja sie z lekturg sprawiajg — powie $w. Bazy-
li — ze dusza o tyle staje sie czystsza i mocniejsza, o ile bardziej zostaje po-
ruszona pragnieniem Boga” (Ep. 2, 4, PG 32, 229b). Co wiecej, znaczenie
Pisma Swietego odstania sie na miare postepéw czynionych we wprowadza-
niu go w czyn. Zwrdcil na to uwage réwniez $w. Hieronim, piszac o Marcelli:
swiedziala, ze zasluzy na to, by rozumie¢ Pisma, jedynie wtedy, gdy prze-
ttumaczy przykazania na zycie” (Ep. 127,4, CSEL 56, 148). Dlatego tez -
przytaczajac jeszcze stowa Benedykta XVI ze wspomnianej chwile wczeséniej
adhortacji - ,najglebsza interpretacja Pisma pochodzi (...) od tych, ktérzy
pozwolili sie ksztattowac stowu Bozemu” (49).

Poddawanie sie dzialaniu Stowa, czytanemu czy to na osobnosci, czy
wspélnie, albo stuchanemu w Kosciele podczas liturgii, ma rozcigga¢ sie na
caly czas, a lekturze w takim duchu - zdaniem autoréw patrystycznych —
powinni oddawac sie wszyscy bez wyjatku wierzacy. ,,Oto wiasnie to — prze-
strzega Jan Chryzostom — co psuje wszystko: wierzycie, ze lektura Biblii
ma by¢ wylacznie zajeciem mnichdéw, podczas gdy wy sami potrzebujecie
tego o wiele bardziej niz oni (In Matthaeum 2,5, PG 57,30d). Stad Epifaniusz
byt nawet przekonany, ze: , zakup ksigg chrzescijaniskich jest konieczny dla
tych, ktérzy maja pienigdze” (Apophtegmata 8, PG 65,165a)s==.

Co ciekawe, z podobnego przekonania Teresy bierze si¢ imperatyw, ktéry
umies$cila ona w swoich Konstytucjach, nakazujac przelozonym, by zatrosz-
czyly sie o wyposazenie klasztornych bibliotek w ,,dobre ksigzki”, poniewaz,

587 Na te zalezno$¢ zwroécit tez uwage papiez Benedykt XVI w adhortacji Verbum Domini,
stwierdzajac, ze ,ten sam Duch Swiety, ktéry natchnat $wietych autoréw, pobudza swie-
tych, by oddali zycie dla Ewangelii” dlatego tez ,$wietos$¢ zwigzana ze stowem Bozym,
wpisuje sie (...) w tradycje prorocka, w ktérej stowo Boze postuguje sie zyciem proroka”
(49). Por. A. Veilleux, Lectio Divina as school of prayer among the Fathers of the Desert —
www.scourmont.be, 1995.

588 Por. J. Rousse, Lectio divina et lecture spirituelle, dz. cyt., s. 474-475.
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jak skonstatowala, ,jest po czesci tak konieczny ten pokarm dla duszy, jak
jedzenie dla ciala” (Const II,7). Podobnie uwazat opat Cisneros, o czym za
chwile jeszcze powiemy.

Charakter terezjanskiej lektury, co stosunkowo tatwo zauwazy¢, w wielu
punktach zbliza sie do przywotanych chwile wczesniej tradycyjnych ujeé. Z jed-
nej strony wplyw ten mozna zapewne przypisa¢ duchowi reguly karmelitan-
skiej, ktéra nakazuje ,rozwazanie dniem i noca Prawa Bozego” oraz czynienie
wszystkiego ,,zgodnie ze Stowem Panskim”, z drugiej, autoformacji samej Te-
resy*=. Réwniez u niej znajdziemy podobne, praktyczne czy moralne ukierun-
kowanie lektury, na ktére tak czesto zwracali uwage ojcowie. Modlitwa, a wiec
réwniez modlitewna lektura, powinna zdaniem Swietej owocowa¢ czynami.

W $redniowieczu lectio divina z fundamentalnego i calosciowego ukie-
runkowania zaczeto przeksztalcaé¢ sie w metode modlitwy sensu stricte,
praktykowang gléwnie w $rodowiskach monastycznych o naznaczonych go-
dzinach - gdzie w kolejnych krokach przechodzono od lektury (lectio), po-
przez medytacje (meditatio), do modlitwy (oratio) i kontemplacji (contempla-
tio). Jako odrebne ¢wiczenie duchowe lectio divina zaczelo by¢ postrzegane
jako alternatywna wzgledem proto-scholastycznej metody czytania Pisma
Swietego. Oddzielenie aspektu smakowania (lectio) od aspektu poznawania
(studium) mozna postrzegac jako jeszcze jeden z przejawéw Sredniowiecznej
akademizacji teologiise°.

Kolejnym krokiem byto przejscie od lectio divina do lectio spiritualis. Wraz
z pojawieniem sie zakonéw mendykanckich lectio zyskalo szersze znaczenie
niz tylko przygotowanie do kontemplacji. Celem lektury moglo by¢ odtad
réwniez poznanie Boga, pobudzenie do Jego milosci, nauka dobrych oby-
czajow, zacheta do wytrwalosci, rozwijanie dystansu do $wiata i pragnienia
nieba, pomoc w rozréznianiu dobra i zta. Zakres lektur poszerzyt sie wéw-
czas o dzieta duchowe, majace tylko posredni zwigzek z Pismem Swietymse:.

Dalsza ewolucja praktyki dokonala sie w obrebie ruchu devotio moderna,
gdy lectio zaczelo ulega¢ stopniowej metodyzacji. Zalecano tam czytanie re-
gularne i planowe. Wigkszy nacisk kladziono na psychologiczne efekty lek-
tury. Teksty nalezalo dobierac rozwaznie, tak by bardziej rozpalaly afekt na
drodze duchowego postepu i wznoszenia sie, niz zaspokajaly intelektualna

589 Zwlaszcza warto by w tym kontekscie przyjrzec sie wptywowi lektury Listow $w. Hieroni-
ma skierowanych do kregu rzymskich patrycjuszek, w ktérych zacheca je goraco do czeste-
go czytania i studium.

590 Por. A. Veilleux, Lectio Divina as school of prayer among the Fathers of the Desert —
www.scourmont.be, dz. cyt.

591 Por. H.J. Sieben, De la lectio divina a la lecture spirituelle, [w:] Dictionnaire de spiritualité
ascétique et mystique, t. IX, Beauchesne, Paris 1976. p. 488.
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ciekawosc¢. Autorzy tego kregu cenili ksigzki, ktére mialy nastawienie prak-
tyczne, uczac kultywowania cnét i wykorzeniania wad. Lekturze duchowej
przeciwstawiali lekture dla zaspokojenia ciekawosci lub czysto scholastycz-
na. Poniewaz na Sadzie Ostatecznym, jak méwi Jean Gerson (11429), nie
bedziemy zdawa¢ sprawy z wiedzy, ale z mitosci (affectus) do Chrystusase=,
dlatego ,wszelkie studium powinno by¢ podporzadkowane afektowi, tak
zeby nie studiowac ani nie czytac niczego, co nie byloby bezposrednio badz
posrednio ukierunkowane na rozpalenie afektu” (De libris legendis a mona-
cho, red. Ellies du Pin, t. 2, Anvers, 1706, col. 707b).

Wsréd autordéw i dziel zalecanych przez Paryskiego Kanclerza znajduja
sie: Vitae Patrum, Moralia $w. Grzegorza, pisma $w. Bernarda, Ryszarda i Hu-
gona od $w. Wiktora i przede wszystkim twdrczos¢ sw. Bonawentury. Podob-
na liste, nawet bardziej rozbudowang, znalez¢ mozna u Mombaera (+1501)
w jego stynnym Rosetum exercitiorum spiritualium, ktére zagadnieniu lektury
poswieca osobny rozdzial. Autor postrzega ja jako ,Stowo Boga do nas skie-
rowane”, na przyjecie ktdrego trzeba sie przygotowad, zwracajac sie do Boga
z prosba o wlasciwe nastawienie przed otwarciem ksigzki. Lektura powinna
odbywac sie regularnie, o ustalonej porze (certa); powinna by¢ uwazna (at-
tenta); pobozna (devota), tak by od tego, co sie czyta, wznosi¢ sie do Boga
i wraca¢ znéw do siebie; sprawiajaca oddzwiek (sonora), czyli praktykowana
w odniesieniu do wlasnego doswiadczenia, by prawda mogta sie odciskaé bar-
dziej intymnie i mocniej; wreszcie umiarkowana (modesta) — bowiem lepiej
jest przeczytad mniej, ale przemysle¢ dobrze to, co sie przeczytalo. Owocna
lektura zaklada réwniez powtarzanie i zapamietywanie tekstu — ,,zapisywa-
nie tak w zeszycie, jak i w pamieci” — i przekuwanie go na praktykes>=.

U opata Garcii Cisnerosa, ktéry pozostawal — jak juz wczesniej byla
mowa — pod wplywem autoréw devotio moderna, akcent w jeszcze wiek-
szym stopniu przesuniety zostal na praktyczne owoce lektury. Benedyktyn
zalecal praktyke collatio, podczas ktérej kazdy mnich zobowigzany byt do
zrelacjonowania wspélnocie tego, co danego dnia przeczytal. Przydzielanie
zakonnikom ksigzek stanowilo jeden z obowigzkéw opata. Lektury postepo-
waly wedle ustalonego planu: zaczynajac od Exercitatorio, przez m.in. De spi-
ritualibus ascensionibus Zerbolta, komentarze do Psalméw, dzieta moralne.
Czytanie zajmowa¢ mialto nie mniej niz dwie godziny dziennie, a sam zakup
ksiazek uwazal Cisneros za najkonieczniejszy wydatek klasztoru. Przy czym
rola Pisma Swietego w domach reformy pozostawala ograniczona. Mnisi po-
znawali je najczesciej posrednio przez komentarze.

592 Przypomina to do ztudzenia znang sentencje $w. Jana od Krzyza.
593 Por. H.J. Sieben, De la lectio divina a la lecture spirituelle, dz. cyt. p. 492-493.
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Okreslenie lectio spiritualis pochodzi jednak najpewniej z kregéw jezuic-
kich. Na przyktad o. Baltazar Alvarez (+1580), cztonek Towarzystwa i wielki
przyjaciel Teresy, w latach 1577-1578 zalecat ,leccién espiritual” swojej sio-
strze i szwagierces"s.,

Sposéb, w jaki Teresa od Jezusa korzystala z ksigzek, ksztaltowal sie
juz od dziecinistwa w jej najblizszym otoczeniu. Oddziatywaly na niego nie
tylko wielowiekowe tradycje — jak te, o ktérych chwile wczesniej powiedzia-
no - lecz takze opinie i zalecenia wspétczesnych Swietej autoréw, w bardziej
bezposredni sposéb oddzialujacych na klimat intelektualny i duchowy epo-
ki, w ktérej zyla.

W tym wzgledzie przynajmniej na krétkie przywotanie zastuguje Suma y
breve compilacion de cémo han de bivir y conversar las religiosas de San Bernardo
que biven en los monasterios de la cibdad de Avila (dalej w skrécie: Suma) au-
torstwa wptywowego biskupa, hieronimity Hernando de Talavery (11507).
Zdaniem niektérych badaczy tekst — a przynajmniej idee w nim zawarte -
cieszyly sie znacznym rozpowszechnieniemsos.

Zanim Talavera, wieloletni doradca i spowiednik Izabeli Kastylijskiej,
zostal pierwszym arcybiskupem Granady, przez siedem lat — od 25 marca
1486 roku — przewodzil diecezji Avila. Wielu historykéw uwaza ten okres
jego posltugi za szczegodlnie istotny, twierdzac, ze na reformach, ktére wow-
czas lokalnie przeprowadzil, wzorowane byly centralne reformy koscielne,
realizowane pod patronatem Kréléw Katolickichsos.

Bezposrednimi adresatkami Sumy byly cysterki z klasztoru $w. Anny
z Avila, pozostajace pod opieka biskupa. Pismo o charakterze normatywno-
dydaktycznym stanowi rodzaj praktycznego poradnika, w ktérym Talavera
nie tylko okresla reguly odnoszace sie do sposobu zycia mniszek i organiza-
cjiich klasztoréw, ale takze uzasadnia konieczno$é¢ wdrozenia tychze, z pew-
na emfaza do tego zachecajac. Autor balansuje przy tym miedzy tonem ofi-
¢jalnym a familiarnym.

W kontekscie omawianego obecnie zagadnienia tekst zastuguje na
wzmianke nie tylko z uwagi na jego szeroka recepcje oraz zwigzek z mia-
stem rodzinnym Teresy, ale réwniez z powodu szczegdlnie mocno wyarty-
kutowanej w nim zachety do lektury duchowej (lectién), zaréwno indywidu-
alnej, jak i wspélnotowe;j:

594 Por. tamze, p. 493-494.

595 Por. C. Codet, Edicion de la «Suma y breve compilacién de cémo han de bivir y conversar las
religiosas de San Bernardo que biven en los monasterios de la cibdad de Avila» de Hernando de
Talavera (Biblioteca del Escorial, ms. a.IV-29), ,Memorabilia” 2012, nr 14, s. 4.

596 Por. tamze, s. 3.
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Wielka i bardziej niz wielka przynosi korzys¢, pobozne cérki, swieta
lektura, dla nabycia i zachowania poboznosci, oraz poinformowania
sie odnosnie do tego wszystkiego, co jest odpowiednie dla waszego
zbawienia; dlatego kochajcie czytanie i oddawajcie sie mu tak czesto
jak tylko bedziecie mogty (Suma, VII)==~.

Biskup okresla lekture mianem ,duchowego pokarmu” (manjar spiritual,
Suma, VII), ktéry nalezy spozywa¢ z wieksza uwaga niz pokarm dla ciala.
Wielka waga, jaka Talavera przywiazywal do czytania, oraz wszechobecnosé
lektury w zyciu mniszek znalazly odzwierciedlenie we wszechobecnosci za-
gadnienia w Sumie>*s. Biskup ukazuje w rzeczywistosci ideal wspélnoty ko-
biet, oddanych indywidualnej i wspélnotowej lekturze. W swojej regule na-
znaczyl szereg momentéw, w ktérych mniszki mogly oddawac sie czytaniu,
zaréwno podczas zebran calej wspélnoty, jak i spotykajac sie w mniejszych
grupach. Poleca on mistrzyni nowicjatu, by wpoita swoim uczennicom, ,by
chetnie oddawaly sie czytaniu i stuchaniu lektury” (que se den de buena vo-
luntad a leer y a oir lection, Suma XXVII). Tym z nich, ktére potrafity czytac,
autor zalecal noszenie przy sobie egzemplarza szczegélnie lubianej ksigzki,
by méc wielokrotnie w ciggu dnia do niego zagladad. Przy czym posiadania
tego rodzaju lektury autor nie uwazal za wykroczenie przeciwko zakonne-
mu ubdstwu. Szczegélnym miejscem wspélnego czytania miaty by¢ posit-
ki spozywane przez wspdlnote w refektarzu. Milczeniu mniszek powinna
towarzyszy¢ wéwczas lektura ksigzek w jezyku narodowym, przebiegajaca
wedlug skrupulatnie opisanych zasad. Czyta¢ powinno sie zawsze w jezyku
narodowym, poniewaz ,lektura, ktérej sie nie rozumie, nie jest ani czytana,
ani stuchana tak, jak powinna, ani nie przynosi wiekszej korzysci jej czy-
tanie” (La lectién que no se entiende ni se lee ni se oye como deve, ni aprovecha
mucho leerse, Suma, VII).

Doceniajac formacyjna role lektur, jeszcze jako spowiednik krélowej,
wywarl Talavera zauwazalny wplyw na zawarto$¢ biblioteki Izabeli, w ktérej
obok dziel samego biskupa znajdowaly sie réwniez niektére pozycje z listy
ksiazek polecanych przez niego w rozdziale siédmym Sumyse. By¢ moze
niemal wéwczas niespotykany w dokumentach o podobnym charakterze -
przynajmniej zdaniem Code — akt zamieszczenia doktadnego wykazu tytu-

597 ,Mucho y més que mucho aprovecha, devotas hijas, la sancta lectién para acquirir y con-
servar la devotién, y para que por ella sedis avisadas de todo lo que conviene para vuestra
salvacién; por esso, amad la lectién y dadvos a ella quanto mas pudierdes”. Ten i kolejne
cytaty przytaczane s3 za wydaniem krytycznym, zamieszczonym: tamze, s. 22-57.

598 Por. tamze, s. 16.

599 Por. tamze, s. 3.
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t6w stanowit w tym wzgledzie wzér dla Teresy od Jezusa (por. Const I1,7)?
Trudno, jak sie wydaje, calkiem wykluczy¢, ze w okresie, w ktérym Swieta
przygotowywala sie do redakcji wlasnych Konstytucji, mogta natrafi¢ na pi-
smo Talavery.

Poza tekstami nowotestamentowymi, zwlaszcza ewangeliami, oraz
ksiegami madrosciowymi (Ksiega Przystow, Eklezjastes, Piesti nad Piesniami,
Ksiega Mgdrosci), do ktérych biskup wlacza Psalmy, ksiegami: Tobiasza, Es-
tery 1 Judyty, na liScie znajduja sie jeszcze Institutiones i Collationes Patrum
Kasjana oraz Flos sanctorums>®. Ponadto wykaz obejmuje Moralia i Dialogi
$w. Grzegorza Wielkiego, Formacje nowicjuszy $w. Bonawentury oraz wy-
brane dzieta $w. Hieronima, miedzy innymi Regufe i List do Eustochium
o dziewictwie (Epistola ad Eustochium de virginitate servanda), Zywot i $mier¢
$w. Hieronima, Doctrina cristiana $w. Augustyna, dzieto $w. Bernarda adre-
sowane do jego siostry Florentyny, Ensefiamiento del corazon (ksiazke uczaca
praktyki strzezenia serca), Ensefiamiento de los religiosos, Espejo del pecador,
wreszcie dziela Eiximenisa — Vita Christi, De natura angelica i wspominane
juz wczesniej Libro de las donas. Lista dopuszcza réwniez ,,inne ksigzki po-
bozne i pozyteczne dla poprawienia waszych sumien” (y de otros libros devotos
y provechosos para mejorar vuestras conscientias, Suma VII)so1,

Zauwazmy jeszcze, ze Teresa znala z wlasnych lektur zaréwno dzieta
$w. Grzegorza Wielkiego, $w. Hieronima, jak i Flos sanctorum. Przejawiala
tez, podobnie jak biskup, szczegélne upodobanie do Pisma Swietego. Osta-
tecznie mozna skonkludowaé, ze — $wiadomie badz nie — Teresa od Jezusa
ijej projekt fundacyjny doskonale wpisywaly sie w ideal czytajacej wspdlno-
ty mniszek, nakreslony przez Talavere.

Posréd niekwestionowanych terezjariskich autorytetéw zagadnienie roli
lektur w zyciu duchowym podejmowali réwniez $w. Ludwik z Granady i $w.
Jan z Avila. Ten ostatni, zwany Apostotem Andaluzji, odpowiadajac kazno-
dziei, ktéry listownie zwracal sie do niego z prosba o rady dotyczace poste-
powania z osobami pragnacymi rozwija¢ sie w zyciu duchowym, napisat:

600 Nowicjuszki, po zapoznaniu sie z sylwetkami $wietych, mialy wybra¢ sobie takiego,
ktoérego otocza szczegdlna poboznoscig (por. Suma XXVII), co praktykowano réwniez
w klasztorze Wcielenia i co wspomina Teresa w Vida (6,6-8).

601 Liste przypominajaca te, ktéra utozyt dla mniszek z Avila biskup Talavera, znajdziemy
pézniej u Juana de Valdésa w Didlogo de doctrina cristiana (1529). Umieszczone sa na
niej, podobnie jak u wczesniejszego autora, pisma Starego i Nowego Testamentu, Vita
Kartuza, ,w ktérych znajduje sie wiele z doktryny swietych doktor6w”, Contemptus mun-
di, przypisywany wowczas Gersonowi, Listy $w. Hieronima, Moralia $w. Grzegorza oraz
dostepne dziela $w. Augustyna.
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Niech bedg wielkimi przyjaciélmi czytania (muy amigos de la leccién),
poniewaz, skoro ludzie s3 zatwardziali, wielki pozytek przynosi im
lektura ksiazek w rodzimym jezyku. Ksigzki, ktére s3 najbardziej
w tym celu polecane, to: Passio duorum, Contemptus mundi, abecadla
duchowe [Osuny] (druga i pigta czes¢, ktéra méwi o modlitwie; trze-
ciej czesci niech nie pozwalajg czytaé kazdemu bez wyjatku, bo moze
przyniesc szkode, a to dlatego, ze podaza droga zaniechania wszelkie-
go myélenia, co nie jest odpowiednie dla wszystkich. Pisma Kartuza
(Los Cartujanos) sa bardzo dobre. Dzieta Bernarda, Wyznania $w. Au-
gustynasez,

Po wyrazeniu opinii na temat korzysci plynacych z lektury duchowej oraz
zestawieniu listy zalecanych lektur Swiety przechodzi do nakreslenia ogél-
nej metody postugiwania sie ksigzka na modlitwie:

Po [ustnym] odméwieniu modlitw, niech poczytajg odrobine na temat,
ktéry bedzie odpowiadat temu, o czym chcg medytowaéd (meditar) (...).
Ijesli chca dzi$ rozmyslac (pensar) o Ogrodzie, niech czytaja o tym etapie
Meki Paniskiej, i nawet jesli nie przeczytaja calosci, nie ma to znaczenia, bo
w kolejnym tygodniu przejda do nastepnego fragmentu, i tak samo co do
pozostalych etapéw; by wraz z czytaniem zrekolektowalo sie serce i roz-
grzato sie nieco, i znajdg poczatkujacy tym sposobem jaka$ brame, zeby
wej$¢ w medytacje, gdy przy innym sposobie przechodza wielkie utrudze-
nie, jesli Pan nie wy$wiadcza jakiej$ szczegdlniejszej faski. I po tym, jak
przeczytali, niech medytuja nieco rano nad etapem Meki z calym ucisze-
niem duszy, zadowalajac sie tym prostym i pokornym widokiem, unizajac
sie u ndég Pana i oczekujac od niego jalmuzny i milosierdzia; i, majac to
w pamieci, niech stuchajg Mszy, rozmyslajac o tym samym etapie, o kt6-
rym [6w] myslal w domu; wieczorem badZ w nocy znéw niech odmdwig
modlitwy, i niech czytaja, a pézniej mysla o godzinie wlasnej $mierci, i jak
maja stana¢ na sadzie Pana; i niech sie oskarzaja, i wstydza, i poddaja
sie skrupulatnemu badaniu Boga, odczuwajac to tak, jakby rzeczywiscie
znajdowali sie w Jego obecnosci, i niech zestawia sobie z jednej strony do-
bra otrzymane i z drugiej zle czyny, ktérych sie dopuscili, i niech prosza
Pana o odczucie swojej wlasnej niegodziwosci; i moga wowczas pomyslec
nieco o piekle i udzieli¢ sobie nagany za bledy, ktére popetnili tego dnia.

602 ,Que sean muy amigos de la leccién, porque segin la gente estd durissima esle muy
provechoso leer libros de romance. Libros que son mas acomendados para esto: Passio
duorum, Contemptus mundi, los abecedarios espirituales (la segunda parte y la quinta,
que es de oracién; la tercera parte no la deven leer comtinmente, que les hard mal, en que
va por via de quitar todo pensamiento, y esto no conviene a todos) Los Cartujanos son
muy buenos. Opera Bernardi, Confessiones de S. Augustin”. Juan de Avila, Epistolario
espiritual, Espasa-Calpe, Madrid 1962, s. 20.
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Wszystko to nalezy czyni¢ z najwiekszym uciszeniem, na ile tylko moga,
zeby, jesli Bég zechce méwié, nie znalazl ich tak zajetymi méwieniem tego
wszystkiego, ze zanieméwi Bog. (...) Napominaj ich by strzegli mysli i by
sie zadowalali tym, ze pozostaja przez chwile w obecnoséci Pana, cho¢by
nie otrzymali Zadnej innej jalmuzny; a z tej medytadji, chocby przebiega-
ta w oschtosdi, uzyskuje sie pewne dobro. Sg niektérzy tacy, ktérym Bog
bierze serca i dziala w nich, tak ze nie potrzeba nic wiecej, jak tylko zre-
kolektowac sie w Bogu (recogerse d Dios), i po chwili znajduja taki deszcz
dobrych mysli i Jego komunikowania sies#, ze nie potrzebuja niczego
innego, jak tylko podazac za takim przewodnikiem,; inni z kolei s3 tak to-
porni (rudos), ze nie nalezy zobowigzywac ich do niczego wiecej, jak samo
odmawianie modlitw i czytaniesos.

W przywolanym fragmencie Jan z Avila ukazuje ksiazke jako narzedzie
wspierajace zycie duchowe, szczegélnie modlitwe myslng. Lektura jest tym,
co ulatwia jej rozpoczecie, ukierunkowuje ja i podtrzymuje w ciggu dnia,
wspomagajac walke z rozproszeniami (por. KKK 2705) oraz rozbudzanie
afektu. Czytanie tego rodzaju ma jednakowoz charakter pomocniczy, podpo-
rzagdkowany poboznosci. Poniewaz nie stuzy zaspokajaniu intelektualnej cie-
kawosci, iloé¢ przeczytanego tekstu nie odgrywa w nim istotnej roli. Swiety
podkresla réwniez niezastgpiona role ksigzki w okresach duchowych oschto-
$ci. Jak fatwo zauwazy¢, model ten zbliza sie do ,lektury duchowej”, o ktérej
byta wyzej mowa, nacechowanej wyraznym wplywem devotio moderna.
Przywolana wypowiedz Mistrza Avila ukazuje wyrazne podobienstwa
miedzy zalecana przez niego metoda czytania a praktyka Teresy. Karme-
litanka, jak sie zdaje, znata i stosowala przynajmniej dwie modalnosci lek-
tury, pozostajace na ustugach jej zycia duchowego. Z jednej strony, tak jak
mialo to czesciowo miejsce w przypadku Trzeciego abecadla duchowego, Te-
resa czytala dla poinformowania sie (na przyktad w zakresie postepowania
na modlitwie), co mozna okresli¢ mianem lektury formacyjnej. Ksiazki tego
rodzaju zdarzalo sie réwniez Teresie podsuwa¢ innym osobom, w celu wpro-
wadzenia ich w praktyke rekolekeji (por. V 7,10; 7,13)°s. Z drugiej strony

603 O ,komunikowaniu sie” - czyli udzielaniu sie Boga na modlitwie - méwi czesto Teresa od
Jezusa.

604 Juan de Avila, Epistolario espiritual, dz. cyt., s. 20-21.

605 O ,apostotowaniu ksigzka” przez Terese wspomina w zeznaniach zlozonych w jej pro-
cesie beatyfikacyjnym Isabel de Santo Domingo (Ortega), jedna z pierwszych mniszek
reformy, wielce ceniona przez Swieta: ,radzita osobom, z ktérymi utrzymywata relacje,
zeby oddaly sie modlitwie i zajmowaly nig; i w tym celu dawata im wiele napomnien i rad
a nawet ksigzki”. Procesos de beatificacién y canonizacion de la Madre Teresa de Jesus. Tomo
I, Procesos informativos de los arios 1591-1592 y 1595-1597, Monte Carmelo — Ediciones
El Carmen - Editorial de Espiritualidad, Burgos 2015, s. 694.
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czytala na sposéb, o jakim méwi $w. Jan z Avila, a ktéry mozna okresli¢
mianem lektury dla pobudzenia poboznosci. Przy czym obie te modalnosci
lektury nie musza by¢ koniecznie postrzegane jako roztaczne, gdyz w zalez-
nosci od zawartosci tresciowej dzieta mogly sie wzajemnie uzupelnia¢.

Gdyby prébowac oceni¢ Trzecie abecadto duchowe pod tym wzgledem,
nalezaloby stwierdzi¢, ze pomimo tego, iz ma ono zasadniczo charakter in-
struktazu, metoda modlitwy, ktérej uczy franciszkanin, zostata w nim osa-
dzona na solidnej podstawie teologicznej, a sam tekst obfituje w odniesie-
nia biblijne, najczesciej uzupelnione komentarzem, ktére z powodzeniem
moga postuzy¢ za przedmiot modlitewnego rozmyslania. Podobnie jak uka-
zywanie korzysci wynikajacych z praktykowania rekolekcji mogto pobudzac
wcigz na nowo wole do gorliwego zabiegania o to dobro.

3.3. Jak czytala Teresa od Jezusa?

Nieco wcze$niej wspomniano juz o kulturze czytelniczej Teresy od Jezusa.
Wychowanie w otoczeniu entuzjastéw lektury sprawilo, ze stosunek Swietej
do ksigzek nosit lady silnego nacechowania emocjonalnego. Teresa okresla
samg siebie mianem , przyjaciétki dobrych ksigzek” (amiga de buenos libros,
V 3,7), ale takze — uzywajac tego samego slowa, ktérym scharakteryzowa-
ta czytelniczy zapal rodzicéw i stryja — ,wielkg mitosniczka czytania” (muy
aficionada [a leer], Rel 1,7). ,Zawsze mam pragnienie — wyzna Swieta - by
mieé czas na czytanie” (Siempre tengo deseo de tener tiempo para leer, Rel 1,7).

O praktyce czytelniczej Teresy méwia tez niektére zeznania zlozone
w postepowaniu kanonizacyjnym. Maria od sw. J6zefa (Salazar) zeznawala
na przyktad:

Miata zwyczaj zawsze czytac ksigzki duchowe i pobozne, a kiedy nie
mogta i$¢ do refektarza z powodu jakichs zaje¢, polecala, zeby przy-
niesiono jej lekture, ktéra byta w nim czytana i sama ja czytala; (...)
i zachecala zawsze rzeczone zakonnice, zeby nie opuszczaly lektury
ksigzek duchowych, niezaleznie od tego, jak bardzo pobozne i zreko-
lektowane by sie same sobie nie wydawatysos.

Jako skrupulatnie wierng praktyce lektury duchowej zapamietata Terese
réwniez Isabel de Santo Domingo. Niezaleznie od tego — wspomina ta ostat-
nia - jak pézno by nie bylo, a Teresa zmeczona, przed polozeniem sie spa¢
nigdy nie opuszczata lektury duchowej i rachunku sumieniaso’.

606 Tamze,s. 942.
607 Por. tamze, s. 694.
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Skoro mowa o zaangazowanym stosunku Teresy do lektury, warto przy-
pomnie¢ o wplywie nastawienia emocjonalnego na zapamietywanie, co jest
rzecza powszechnie znang. By¢ moze tutaj znajduje sie klucz pozwalajacy
wyjasni¢ trwatos¢ wpltywu na Swieta przynajmniej niektérych z jej lektur?
Zapewne majac na uwadze te prawidlowo$é, Castro Calvo stwierdzit, iz gle-
boko odczuwana mitos¢ Teresy do takich ksigzek, jak te autorstwa Osuny,
$w. Augustyna, Laredo czy Alcantary sprawila, iz byla ona w stanie przyswoi¢
sobie zawarta w nich substancje w takim stopniu, ze stala sie ona integralna
czedcig jej wlasnej tworczosci literackiej, nie dajac sie juz od niej oddzieliésos.

Rzeczywiscie, Teresa zdaje sie najlepiej pamieta¢ te fragmenty lektur,
ktére najbardziej ja poruszaly. Jednoczeénie intensywne przezycia towarzy-
szace czytaniu stanowia charakterystyczny element jej obcowania z ksigz-
kami, poczawszy od wczesnodzieciecej lektury Zlotej legendy, przez mlo-
dzienicze libros de caballerias, az po Wyznania $w. Augustyna. To samo mozna
odnies¢ do Trzeciego abecadta duchowego.

Drugim istotnym elementem, wplywajacym na zapamietywanie, jest
powtarzanie. Stad nasuwa sie pytanie, czy zdarzalo sie, ze niektdre ksigzki
towarzyszyty Teresie przez dluzszy czas, a ona stale na nowo do nich wraca-
ta, utrwalajgc tym sposobem ich tre$¢ w swojej pamieci? Na tak postawio-
ne pytanie nalezy udzieli¢ odpowiedzi twierdzacej. Takimi ksigzkami byly
z pewnoscia przynajmniej Flos sanctorum i Vita Christi, ale réwniez Trzecie
abecadto duchowe, o czym za chwile jeszcze powiemy.

Dla dopelnienia obrazu warto bedzie przywolaé¢ wypowiedzi samej Te-
resy, dotyczace zagadnienia ksigzek i lektury. Cytowano juz wczeséniej frag-
ment Konstytucji, w ktérym Fundatorka stwierdza, ze ksigzki sg pokarmem
(mantenimiento) dla duszy réwnie niezbednym, jak pokarm dla ciata (por.
Const II,7)so. Wyznaniami tego rodzaju Teresa wyraznie lokuje sama siebie,
jak i ufundowane przez siebie wspélnoty, w obrebie idealu propagowanego
zaréwno przez biskupa Talavere, jak i przez $w. Jana z Avila.

Omawiajac lekture w celu nabycia poboznosci, Teresa wyraza przekona-
nie — bliska w tym Mistrzowi Avila - ze ksiazki moga stanowi¢ lekarstwo
zaréwno na letnio$¢, jak i na naturalng stabos¢ umystu (por. CamV 21,3).
Okazuja sie one szczegdlnie przydatne w sytuacji braku wyraznego do$wiad-
czenia taski. Podstawowg rolg lektur jest dostarczanie rozumowi tresci do

608 Por. JM. Castro Calvo, Teresa de Avila o el realismo militante, dz. cyt., s. 14.

609 Czy nie mamy tu przypadkiem do czynienia z nawigzaniem intertekstualnym do Sumy
Talavery, w ktérej lektura przedstawiana jest jako ,,pokarm duchowy” i podobnie zestawio-
na z pokarmem dla ciala? Przynajmniej mozemy sie tutaj doszukiwac wspélnego odnie-
sienia do fragmentu Ewangelii (por. Mt 4,4), ktérego ,echo” moze wplywac na upodob-
nienie mysli obu autoréw.

234



medytowania, utatwiajacych wejscie w stan rekolekgji, gdzie lektura przecho-
dzi plynnie w modlitwe (se va la leccién en oracién, Rel 1,7). Tym sposobem
- zdaniem Teresy — czytanie moze z powodzeniem zastepowac samodzielna
refleksje (por. V 26,5; V 4,8). Teresa uwaza je za konieczne zwtaszcza dla
0s6b obdarzonych ograniczong zdolnoscia usystematyzowanego rozwijania
mysli i wyciggania wnioskéw z dostarczonych przestanek, tudziez obdarzo-
nych ociezala wyobraznia. Brak talentu dyskursywnego skutkuje wedlug
Swietej dwojako. Uniemozliwia uobecnienie w $wiadomosci przedmiotu,
ktéry méglby nastepnie zaangazowad wole, co prowadzi do doswiadczania
oschtosci. Ponadto otwiera pole dla nieposkromionego dzialania wyobraz-
ni, co skutkuje nattokiem obrazéw i mysli z niej pochodzacych, wywolujac
poczucie przyttoczenia i osamotnienia (por. V 4,7-8)sw. Teresa uwazala, ze
sama podlegala takiej stabosci rozumu:

Nigdy nie o§mielatam sie - wyzna Swieta — rozpoczyna¢ modlitwy bez
jakiej$ ksigzki; gdyz tak obawiala sie moja dusza pozostawanie bez
niej na modlitwie, jakby miata walczy¢ z wieloma ludZzmi. [Natomiast]
z tym $rodkiem zaradczym, ktéry byl niczym towarzysz broni albo
tarcza, stuzaca do zbierania cioséw wielu mysli (pensamientos), bytam
pocieszona. Poniewaz oschlo$é nie byla juz czyms zwyczajnym, a po-
jawiala sie zawsze gdy brakowalo mi ksigzki (...) Przy pomocy lektu-
ry zaczynalam rekolektowal [pogubione mysli] i jakby na przynete
prowadzilam dusze. [ wiele razy, za samym otwarciem ksigzki, bo nic
wiecej nie byto potrzeba. Kiedy indziej czytatam mato, znéw innymi
razy duzo, na miare laski, ktérej Pan mi udzielal (V 4,9)s.

Mozliwe, ze potrzeba uzasadniania przez Terese swojego statego rekursu do
ksigzek podczas modlitwy pozostaje w zwigzku z doktryna Trzeciego abe-
cadla duchowego, od ktérej Swieta zdaje sie w tym punkcie odchodzi¢. Czy
w odczuciu Teresy tego rodzaju oryginalnos¢ nie narazata jej na podejrzenie

610 Teresa uzywa w tym kontekscie okreslenia discurrir con el entendimiento, co odpowiada
naszej ,dyskursywnosci”, czyli umiejetnoséci wyciagania logicznych wnioskéw. Z tego
wzgledu rozmyslanie okresla sie nieraz mianem ,modlitwy dyskursywnej” [,lo mas ga-
staba en leer buenos libros, que era toda mi recreacién; porque no me dio Dios talento de
discurrir con el entendimiento ni de aprovecharme con la imaginacién”].

611 ,Jamds osaba comenzar a tener oracién sin un libro; que tanto temia mi alma estar sin
él en oracién, como si con mucha gente fuera a pelear. Con este remedio, que era como
una compania o escudo en que habia de recibir los golpes de los muchos pensamientos,
andaba consolada. Porque la sequedad no era lo ordinario, mas era siempre cuando me
faltaba libro, que era luego desbaratada el alma, y los pensamientos perdidos; con esto
los comenzaba a recoger y como por halago llevaba el alma. Y muchas veces, en abriendo
el libro, no era menester mas. Otras leia poco, otras mucho, conforme a la merced que el
Sefior me hacia”.
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samowoli? Chwile wczesniej méwi wszak Swieta o mistrzu modlitwy, kt6-
ry — z przyczyn, ktérych nie wyjasnia — méglby naciska¢ na ograniczenie,
a moze nawet catkowite zaniechanie czytania, nawet gdyby miato by¢ ono
krétkie (por. V 4,8). Zdaniem Swietej takie podejécie mogloby uniemozliwi¢
osobom do niej podobnym pozostawanie przez dluzszy czas na modlitwie,
a nawet odbi¢ sie negatywnie na ich zdrowiu. Fakt, ze Teresa nie wyjasnia
adresatom swojego pisma mozliwych przyczyn podobnego zakazu, pozwala
domyslac sie, ze w jej sSrodowisku zalecenia te wraz ich uzasadnieniem, byly
znane. Osuna stwierdza wszak kategorycznie:

Wedtug tego, co méwi doktor, i jak rozum naucza, jasng jest rzecza, ze
oszukuja sie ci, ktérzy chea stale czytad, modli¢ sie ustnie albo z caly
uczonoscia szuka¢ poboznych stéw wypowiadanych przez innych, jesli
mysla, ze, uciekajac sie tylko do tych sposobéw, dojda do tego $wietego
¢wiczenia, ktére opiera sie wylacznie na afektach i wewnetrznych po-
ruszeniach serca. Te rzeczy z pewnoscig nieco pomagaja, jednak nie sa
wystarczajace; poniewaz cho¢ dojda tacy do jakiej$ poboznosci w czyta-
niu i w modlitwie ustnej i [wypowiadaniu] $wietych stéw, to jednak jesli
zabierzesz im ksiazke i pozbawisz poboznych stéw, ktére predko ulatuja
z pamieci, zaraz ucieknie i sama pobozno$¢, i zarzekaja sie [tacy], ze nie
powrddi, jak tylko dzieki ksigzce i stowom, ktére ja wywoluja (Abc-3 6,2).

Nie zmienia to faktu, ze podobnie jak wiekszos¢ nauczycieli rekolekeji,
szczegoblnie ze szkoly franciszkanskiej — co wynika wprost z charakterystyki
rekolekcji, o czym byta juz mowa - réwniez Swieta jest swiadoma i ostrzega
przed niebezpieczeristwem przeintelektualizowanej lektury, podejmowane;j
w celu zaspokojenia nieumartwionej ciekawosci, co skutkuje pomnozeniem
liczby ksigzek, powierzchownoscig oraz szkoda dla poboznosci (algunas
veces con muchos libros parece se nos pierde la devocion en lo que tanto nos va
tenerla, Cam V 21,4). Podobna postawa stanowi przedmiot krytyki Osuny
w Trzecim abecadle duchowym. Autor odnosi sie tam do przekonan pewnych
0s6b, ktérym wydaje sie, ze powiekszanie sie wiedzy uzasadnia w dostatecz-
nym stopniu poszukiwanie nowych ksigzek:

Jakby méwil, ze przy wiekszej sile potrzeba tez wiecej [a nie mniej]
uzbrojenia. Nie widzi [taki], ze wiele ksigzek to tylko wiekszy rozktad
ducha, zbyteczne utrudzenie, brak spoczynku, obcigzenie pamieci,
pokarm, ktérego twéj zoladek nie moze pomiescic, listek figowy przy-
krywajacy twoja niewielka wiedze, zeby nabrali sie glupcy, myslac, ze
poniewaz je masz, to [tez] je rozumiesz.

236



Zdarza sie, ze wiele ksigzek jest przeszkoda dla wiedzy, tak jak zbyt
wielu ludzi stanowi czasem przeszkode w odniesieniu zwyciestwa,
gdyz powoduja zamet (Abc-3 12,1)s22,

Powiedzmy jeszcze nieco o lekturach formacyjnych Teresy. Zdaje sie, ze do tego
celu mogly jej stuzy¢ ksigzki pouczajace o obowigzkach stanu czy o cnotach
(jak na przyktad Arte para servir a Dios autorstwa Alonsa de Madrid, por. CamV
16,3), z drugiej za$ te, ktére omawiaja zagadnienie modlitwy. Te pierwsze sta-
nowig zdaniem Teresy wlasciwa lekture poczatkujacych. Co do drugich, Swieta
zali sie, ze odkad do$wiadczyta standéw, o ktérych ksiazki tego typu méwia,
a postawy przez nie modelowane dogtebnie juz sobie przyswoila, stracita zain-
teresowanie czytaniem ich (por. V 30,7).

Podsumowujac, przy braku szczegétowych badan na ten temat, mozna
chyba powiedzie¢, ze sposéb, w jaki Teresa postrzega role ksigzki w zyciu du-
chowym, nosi wiele cech tradycyjnych praktyk monastycznych. Jednoczesnie
pod wieloma wzgledami zaznacza sie w nim réwniez wpltyw wspélczesnych
Teresie autoréw, pozostajacych pod wplywem badz to devotio moderna, badz
to idei renesansowych. By¢ moze Teresa bytaby nawet sktonna zgodzi¢ sie
z pogladem, popularnym w kregach Braci Wspélnego Zycia, iz ,stowo pisane
przewyzsza pod wieloma aspektami nauczanie ustne”?s:2. Z calg pewnoscia
ona sama zawdziecza wiele swoim licznym lekturom, zaréwno w zakresie
wlasnej formacji, jak i w codziennym praktykowaniu wiary.

612 To samo przekonanie, stanowigce logiczng konsekwencje zatozen rekolekgji, podziela-
li réwniez inni jej nauczyciele. Pierwszy biograf Jana od Krzyza opowiada, jak Swiety,
ktéry - zgodnie z powszechng opiniag — znal Trzecie abecadlo duchowe Osuny, pozbawil
pewnego razu wyksztalconego w prawie na uniwersytecie w Salamance nowicjusza, smu-
cacego sie z powodu skromnego wyposazenia klasztornej biblioteki w literature z jego
dziedziny, wszelkich lektur duchowych, ktére zwyklo sie dawac do czytania na tym etapie
formacji. Zamiast tego umiescil w jego celi bilecik, na ktérym byla wypisana prostymi
stowami , doktryna chrzescijariska”, thumaczac, ze: ,na drodze prowadzacej do madrosci
Nieba, ktorej przyszedt szukad, nie przynosi korzysci wszystko to, co dotad studiowat
w $wiecie, a jedynie potrzeba wiedzie¢, jak stac sie dzieckiem w niewiedzy (ignorancia)
iniewinnosci, gdyz tym sposobem wchodzi sie do Nieba, i wlozywszy w jego dton wskaz-
nik, jak dzieciom, ktére zaczynaja nauke czytania, polecil mu literowac tekst tego bileci-
ku, i ruminowac¢ z uwagg te doktryne, ktorej on uczyl, i ze takie ma by¢ jego cale ¢wicze-
nie, az nie wyznacza mu innego - gdyz takim byt ignorantem w sprawach dotyczacych
doskonatosci” — komentuje na zakonczenie autor. Nowicjusz okazat postuszenstwo, spe-
dzajac przez wiele dni dlugie chwile na tym ¢wiczeniu i otrzymujac ta droga od Pana, jak
pisze biograf, wiecej niz kiedykolwiek wczesniej $wiatta na modlitwie, wielka poboznos¢,
tkliwos¢ oraz dar tez. J. de Jests Maria, Historia de la vida y virtudes del venerable p. Fray
Ioan de la Cruz, luan de Meerbeeck, 1628, s. 137-138.

613 L. Suarez Fernandez, La construccion de la cristiandad europea, Homo Legens, Madrid 2008,
s.492-505.
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Jednak pomimo tego, ze Teresa czytala wiele, nie wszystkie te ksigzki,
ktére poznala, byly dla niej jednakowo wazne. Mozna z duza doza przeko-
nania stwierdzi¢, ze réwniez w tym wzgledzie Swieta podazata za wskazow-
kami tego, ktérego obrata sobie za ,mistrza”. Gdy po raz pierwszy, by¢ moze
z wypiekami na twarzy, czytata Trzecie abecadlo duchowe, natrafita tam na
wskazéwke, ktéra z biegiem czasu doskonale zrealizowata:

Oby Bég zechcial, zeby$ mial jedna [ksigzke] i dobrze ja przestudio-
wal, zeby$ nie skakal po tylu, w Zadnej dobrze sie nie ugruntowujac;
i pomiedzy nimi, jak pomiedzy réznymi drogami, nie zatrzymatl sie,
nie wiedzac, dokad masz i$¢, albo ktéra z nich najlepiej prowadzi do
celu. Wiedz, ze wiele ksigzek moze zrobi¢ biblioteke z twojej celi, ale
nie z twojej pamieci, poniewaz w niej nie zatrzymaja sie jak tylko ty-
tuly; jednakze sama jedna mogtaby zamieni¢ twoja pamieé w biblio-
teke, i tak stalaby sie dla ciebie bardziej uzyteczna jedna niz wiele
(Abc-3 12,1)e4,

Oczywiscie dla Teresy od Jezusa tg jedna, szczegélng ksigzka, przy ktérej
sie zatrzymala i w znajomosci ktérej dobrze sie ugruntowatla, napelniajac
pamied jej wskazéwkami i radami, byto bez watpienia dzielo Osuny.

4. Teresa czyta Trzecie abecadto duchowe

Na zakonczenie obecnego rozdziatu pozostaje nam jeszcze oméwienie szcze-
gbtowych okolicznodci terezjaniskiej lektury Trzeciego abecadta duchowego
Francisca de Osuny — wydarzenia, ktére Swieta relacjonuje w czwartym roz-
dziale Ksiegi zycia. Zanim jednak przytoczymy ten istotny opis, poddajac go
szczegblowej analizie, warto cofnaé sie jeszcze na moment do tego okresu
zycia Teresy, ktéry bezposrednio poprzedzil wspomniane wydarzenie.

Zrozumienie przyczyn oraz skali oddziatania na Terese od Jezusa trak-
tatu Osuny wymaga bowiem mozliwie najpelniejszego uwzglednienia za-
réwno historycznych, jak i psychologicznych uwarunkowan tej lektury. Kaz-
dy odrebny problem interpretacyjny, jak zauwaza Hirsch - a z takim mamy
tutaj niewatpliwie do czynienia — wymaga bowiem zawsze osadzenia go we
wlasciwym mu, odrebnym kontekscie adekwatnej wiedzyss.

614 ,Pluguiese a Dios que uno tuvieses y lo estudiases bien, por que no anduvieses saltando por
tantos sin hacer en ninguno hincapié; y entre ellos, como entre diversos caminos, no te de-
tuvieses, ignorando por dé has de ir, o cudl acierta mejor. Mira que muchos libros pueden
hacer libreria tu celda, mas no tu memoria, porque en ella no traban sino los titulos; empe-
ro, uno solo podria hacer tu memoria libreria, y asi te seria mas util uno que muchos”.

615 Por. E.D. Hirsch, Validity in Interpretation, dz. cyt., s. VIL
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Poza zdolnoscia komunikowania samego tekstu jego recepcja — tak
przebieg samego aktu czytania, jak i jego trwate skutki — pozostaje funkcja
szeregu subiektywnych, podmiotowych czynnikéw (m.in. zasobu wiedzy,
sposobu postrzegania rzeczywisto$ci, osobistej kultury, wczesniejszych
doswiadczen i aktualnie przezywanych emocji)s:¢. Analogicznie, od znajo-
modci i stalego uwzgledniania tego kontekstu uzaleznione jest w nie mniej-
szym stopniu réwniez nasze rozumienie pisemnego $wiadectwa Teresy o jej
lekturze dziela Osuny. Przy czym, poniewaz samo rozumienie (Verstehen)
jest procesem psychologicznym, istotna role w interpretacji odgrywa réw-
niez intuicja, wczucie sie w polozenie drugiego, zrozumienie jego motywa-
¢ji, sposobu myslenia i dodwiadczen, a wiec pewnego rodzaju fgcznosé czy
sympatia (w znaczeniu wspé6lodczuwania) miedzy autorem a interpretu-
jacym — ustanowiona na bazie wspdlnoty ludzkiego doswiadczenia. Brane
tacznie czynniki te pozwalaja poniekad spojrzeé na rzeczywisto$¢ oczami
kogo$ innego, wiedzie¢ i odczuwaé to samo, co widziata i odczuwata owa
osoba, od ktérej oddziela nas bariera czasu i przestrzenisi”. Na te uwarunko-
wania procesu rozumienia zwracaja czesto uwage teoretycy hermeneutyki,
a za uszczegblowienie tych zatozen mozna zapewne uznad podejécie empa-
tyczno-sapiencjalne o. Gogoli, do ktérego tu nawigzujemy.

W zwiazku z powyzszym zostanie obecnie podjeta préba takiego rodza-
ju egzystencjalnego wczucia sie w polozenie Teresy, ktére uwzgledni w moz-
liwie szerokim stopniu wszystkie te uwarunkowania czy okolicznosci jej zy-
cia, ktére zostaly dotad oméwione.

4.1. Analiza egzystencjalna terezjanskiej lektury Trzeciego abecadta
duchowego

Zyjac od mtodoéci w atmosferze obaw wynikajacych z mozliwosci ujawnie-
nia rodzinnej tajemnicy, ,podpadajaca pod wszystkie kategorie podejrzen”,
zaangazowana w podtrzymywanie gry pozoréw, okreslanej mianem zabie-
gania o honor, obdarzona stabym zdrowiem, z pamiecig kryzyséw, w ktérych
byta $wiadoma ocierania sie o $mieré, niezadowalajaca sie przecietnoscia
i bezkompromisowa w dazeniu do wysokich idealéw, Teresa przezywala
swéj dramat w otoczeniu, ktére w przewazajacej mierze nie rozumiato ani
nie sprzyjalo jej aspiracjom. Poruszajac sie w takich realiach, pozbawiona
przez szereg lat kierownika duchowego, a jednoczesnie swiadoma powagi
swojej sytuacji, Teresa rozumiata, ze nie moze pozwoli¢ sobie na opieranie

616 Por. J. Mason, Intertextuality in practice, dz. cyt., s. 7.
617 Por. E.D. Hirsch, Validity in Interpretation, dz. cyt., s. 25-26.
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sie wylacznie na samej sobie. Z czasem przyszla swieta nauczyla sie szukac
wskazéwek w lekturach, opierajac najistotniejsze zyciowe wybory na powa-
dze starannie dobieranych autoréw o nie budzacej watpliwosci ortodoks;ji.

Z dziecinstwa wychodzi Teresa z wyraznie uksztaltowanym ideatem
$wieto$ci, ktéra ma charakter heroiczny. Gdy ma siedem lat, jej rodzina — po
dlugich staraniach - uzyskuje wyrok, formalnie potwierdzajacy jej szlachec-
ki tytul. Jest zatem Teresa cérka hidalgéw, obcigzonych jednak kompromi-
tujaca tajemnica zwigzang z zydowskim pochodzeniem dziadka od strony
ojca, sadzonego wczesniej przed toledanskim trybunalem inkwizycji. Ten
sam rok byl $wiadkiem kulminadji religijnego wychowania Teresy i jej brata
Rodriga, ktére zaowocowato préba ucieczki z domu w celu poniesienia me-
czenstwa za wiare z rak Mauréw, w czym przejawia si¢ ambitny i bezkom-
promisowy charakter Teresy.

Jednak juz zaledwie pie¢ lat p6zniej aspiracje Teresy obraty nowy kieru-
nek, nie tracac przy tym nic ze swojej pasji. W tym okresie przyszta Swieta
poswiecala wiele godzin na ksiegi rycerskie, zabiegajac nieraz z wielkim he-
roizmem zdolnym do licznych poswiecent o nieposzlakowany honor. Troska
o tak pojety honor sprowadzata sie do ,strzezenia sie przed ludzmi” (V 2,8),
ukrywania przed nimi wlasnych stabosci, brakéw czy btedéw, skoro ich
ujawnienie mogto prowadzi¢ do ,uszczerbku na wlasnej czci” (V 2,6). Zabie-
gi te stanowily substytut troski o rzeczywiste moralne samodoskonalenie -
»podobanie sie Bogu”, przed ktérym nic nie moze pozostac ukryte (V 2,7) -
a ktére moglto doprowadzi¢ do tego, ze nie byloby juz nic do ukrywania. Przy
czym skladowa owego honoru byta wspélna dla wszystkich Cepedéw potrze-
ba tuszowania rodzinnej przesztosci i potwierdzania statusu hidalgéws=.
Zwracano juz wcze$niej uwage na fakt, iz zabieganie o tak rozumiany honor
stanowilo rodzaj kulturowego dogmatu, a moze nawet obsesje Hiszpanéw
zyjacych w okresie Ztotego Wieku. Ta dyspozycja bardzo mocno zakorzenita
sie w Teresie, towarzyszac jej réwniez pézniej, przynajmniej w poczatkach
zycia zakonnego. Nastoletnia Teresa okazuje sie podatna nie tylko na wplyw
lektur, ale réwniez otoczenia. Ulega demoralizujagcym wpltywom grupy ré-
wieéniczej. Kontakt z lekko prowadzacym sie kuzynostwem doprowadzit ja
do nasladowania ich pogoni za préznosciami swiata (V 2,2).

618 To, ze cala rodzina byla zaangazowana w sprawe honoru, mozna pozna¢ juz chocby
z tego, ze umieszczenie Teresy w internacie dokonalo sie ,z zachowaniem pozoréw”,
skoro ,czekano na stosowna okazje, aby nie wydalo sie to czyms$ zaskakujacym” (V 2,6).
Réwnoczesnie Teresa miata swiadomos¢, ze od jej postawy zalezy honor jej ojca i pozo-
stalych cztonkéw rodziny (V 2,6).
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Gdy przyszla $wieta miala trzynaicie lat, jej zyciem wstrzasneta $mieré
matki. Bliskie doswiadczenie przemijalnosci i kruchosci zycia nie zdotato
jednak jeszcze wéwczas trwale wplynaé na zmiane jej ukierunkowania.

Na polecenie ojca, w wieku szesnastu lat, najprawdopodobniej po trwa-
jacym nie dluzej niz trzy miesigce, zauwazalnym zauroczeniu Teresy jakim$
mlodziericem (por. V 2,9), zostala przeniesiona do pobliskiego internatu
augustianek Santa Maria de Gracia (V 3,3). Zmiana otoczenia i ,towarzy-
stwo dobrych” (V 2,8) pomogty Teresie nabra¢ dystansu do wczesniejszych
dazen i odczu¢ zadowolenie nawet wieksze niz to, ktére odczuwata w domu
(V 2,8). Wiazalo sie to z ponownym ,nawyknieciem do dobrego [zycia
z okresu] wczesnego dziecinstwa” (V 8,10). Widzimy tu wyraznie, jak wcze-
snodzieciece do$wiadczenia stanowig dla Teresy trwaly punkt odniesienia,
co okaze sie jej stalg dyspozycja.

W internacie Teresa poznala siostre Marie de Bricefio, ,bardzo madra
iswietg” (V 3,1), ktéra wywarla na niej wielkie wrazenie. Zakonnica méwita
Teresie o ,nagrodzie, ktérg Pan daje tym, ktérzy pozostawiaja wszystko ze
wzgledu na Niego” (V 3,1) oraz o przynaleznosci do elitarnego grona wybra-
nych sposréd wielu powotanych (por. Mt 22,14), jak rozumiata swoje wsta-
pienie do zakonu. Na skutek jej wplywu odzywaja w Teresie dzieciece am-
bicje, pragnienie ,rzeczy wiecznych”. Teresa zaczela dostrzegaé¢ mozliwosé
osiggniecia na drodze zycia zakonnego tych samych débr, ktére meczennicy
osiggali na drodze meczenstwa. Podkresla jednak odczuwang nieche¢ do zo-
stania zakonnica (V 3,1). W tym czasie zaczyna tez rozumie¢ wartos¢ fez na
modlitwie (V 3,1).

Przeciagajaca sie walka o wyboér zycia zakonnego znajduje swoje rozwia-
zanie dzieki lekturze ksiazek religijnych — do ktérej Swieta w tym okresie
z entuzjazmem powrdcila — oraz rozumowej kalkulacji Teresy. Przyszla swie-
ta charakteryzowala nadal konsekwencja i bezkompromisowos¢. Lektura
wyidealizowanych Listéw $w. Hieronima nadala ostatecznie nowy ksztalt
jej — co do zasady — bezkompromisowym i wielkodusznym aspiracjom. Zycie
w klasztorze wyobrazila sobie Teresa jako ciggle meczenstwo, ktérego znie-
sienie pozwoli jej po $mierci p6j$¢ bezposrednio do nieba.

Zycie w klasztorze Wcielenia rozczarowalo jednak Terese. Cho¢ przez
wzglad na troske o dobre imie sidstr z tamtejszej wspdlnoty starala sie to
ukrywaé, przy uwaznej lekturze Vida wzglednie tatwo daje sie to dostrzec.
Réwniez konstytucje karmelitanek bosych mozna w pewnej mierze odczy-
tywac jako manifest sprzeciwu, skoro w wielu punktach stanowia swoista
antyteze przyjetych i zachowywanych w rodzimym klasztorze Teresy zwy-
czajéw. Pelna mlodzienczych idealéw i zapatu, poruszona lektura listéow sw.
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Hieronima, zetknela sie z rzeczywistoscia, ktéra, o ile mamy w pamieci to
wszystko, co nieco wczeéniej o niej napisano, stala z nimi w wyraznym kon-
trascie, jak juz po niedtugim czasie mialo sie okazac.

Aspiracje Teresy, poza jej osobowoscia, maja swoje pierwotne Zzré-
dlo w jej dzieciecych i mlodziezowych lekturach. Gdy bowiem pomysli sie
o Ztotej legendzie i o libros de caballerias, tatwo zauwazy¢, ze cho¢ zdaja sie
pozostawal wzgledem siebie na antypodach, paradoksalnie maja ze soba
bardzo wiele wspélnego. Zaréwno bowiem jedne, jak i drugie opowiadaja
o bohaterskich czynach, ktére motywowane sa ptomienng mitoscia. Kreuja
$wiaty, w ktérych nie ma miejsca na pétsrodki ani na letnios¢, gdzie wyma-
gajace absolutnego poswiecenia zaangazowanie na rzecz tego, kogo sie ko-
cha, staje sie droga do spelnienia i chwalyso. W wyksztalceniu tych aspiracji
u Teresy znaczaca role moglto odegra¢ jej pochodzenie, jak bowiem uwaza
Batall6n, nie mozna uznac za przypadek faktu, iz ,wszyscy alumbrados, kt6-
rych rodowody znamy, nalezeli do rodzin nowych chrzescijan”s2c. By¢ moze
przyczyn takiego stanu rzeczy mozna sie dopatrywac w psychologicznych
skutkach naglego wykorzenieniu tych grup z judaizmu. Cristianos nuevos
wobec podobnego wstrzasu poszukiwali z niepokojem drég, na ktérych
mozliwe bytoby zbudowanie nowej, chrzescijaniskiej tym razem tozsamosci,
co w Kosciele, w ktérym nie kultywowano na szeroka skale pogtebionego
zycia duchowego, a raczej holdowano formalizmowi i powierzchownosci,
prowadzito w wielu przypadkach do trudnosci z asymilacjg czy narastania
krytycyzmu. Stad z grup tych rekrutowali sie zwolennicy reform, sprzyja-
jacy nowym stylom przezywania wiary i nowym formom modlitwy. Wyzszy
wskaznik alfabetyzacji tych grup czynit z nich nadto uprzywilejowanych od-
biorcé6w nowo powstajacej literatury koscielnej. By¢ moze te same cechy wy-
czuwal w Teresie instynktownie inkwizytor z Llerena, Alonso de la Fuente,
zdecydowanie zwalczajacy alumbrados z Estremadury i Andaluzji, skoro nie
mogl wyzby¢ sie podejrzen wzgledem pdzniejszej $wietej?ezz,

W kazdym razie, w zestawieniu z wyobrazeniami i idealami Teresy, rze-
czywistos¢ obszernego klasztoru stojacego nieomal bez przerwy na skraju
finansowej zapasci, w ktérym wciaz trzeba bylo walczy¢ o zabezpieczenie
najbardziej prozaicznych potrzeb (co pozostawiato niewiele czasu na ,zdo-
bywanie gwaltem Nieba”), pelnego matostkowosci, préznych ambicji i wy-

619 Byt to czas, w ktérym dom Cepedéw opuscito juz kilku braci Teresy, petnych iluzji mto-
dziericéw, u progu tudzacej licznymi obietnicami przygody zycia w Nowym Swiecie.

620 M. Bataillon, Erasmo y Esparia: Estudio sobre la historia espiritual del siglo XVI, wyd. 2,
Fondo de Cultura Econémica, México 1966, s. 180-181.

621 Por. E. Llamas Martinez, Teresa de Jesus y los Alumbrados. Hacia una recision del «alumbra-
dismo» espariol del siglo XVI, dz. cyt., s. 151.

242



datkujacego ogromne poklady energii na podtrzymywanie jalowej gry po-
zoréw, wprost przeniesionej ,ze $wiata” i okreslanej mianem ,zabiegania
o honor”; klasztoru zapelnionego w duzej mierze — cho¢ nie wylacznie — oso-
bami, ktérych gtéwna motywacja przy wstepowaniu do niego bylo nie tyle
dazenie do osiggniecia ewangelicznej doskonatosci i wstepowanie w $lady
meczennikéw, co raczej chec zaradzenia wstydliwemu panienstwu, i ktérych
obecno$¢ ciggneta raczej w dét niz zagrzewala do gorliwosci, musiata wyda¢
sie Teresie dosy¢ rozczarowujaca. Po krétkim, poczatkowym entuzjazmie,
zaczela chyba zdawac sobie sprawe z tego, ze znalazla sie w swoistej putapce
- nawet jeéli nigdy nie zalowala tego, ze zostala mniszka.

Teresa nie byla jednak jedna z tych oséb, ktére tatwo sie poddaja. Weze-
$niej juz wielokrotnie przejawiata zdecydowanie. Przykra choroba pewnej
zakonnicy, budzaca przerazenie otoczenia, zapewne na nowo nasunela jej
na pamie¢, znane z dziecifistwa, drastyczne relacje o meczennikach. Opi-
sy te, na co zwrdciliSmy wczeéniej uwage, wprawialy w rezonans odciénieta
woéwczas w $wiadomosci Teresy droge prawdy (el camino de la verdad, V 1,4),
czyli gleboko odczuwang $wiadomo$¢ przemijalnosci zycia, nieodwotalnosci
potepienia i zarazem - stanowigce jakby druga strone tej samej monety —
pragnienie Boga i débr nieprzemijajacych, w szczeg6lnosci wiecznej chwa-
ty. Skutkiem tego, zupelnie inaczej niz otoczenie, Teresa odpowiedziala na
poruszajace wydarzenie modlitwa, w ktdrej zadeklarowala Bogu gotowos¢
znoszenia podobnych cierpierr dla uzyskania zastug — o ile obdarzy On ja
konieczng ku temu cierpliwo$cig. Czy Teresa myslata o potencjalnej choro-
bie jako o formie ucieczki do przodu? Opuszczenia z zyskiem klasztornego
$rodowiska? Faktem jest, ze wkrétce stan jej zdrowia rzeczywiscie zaczal sie
pogarszac.

Zaniepokojony stanem cérki don Alonso postanowil wysta¢ Terese na
kuracje do znachorki z odlegtego Becedas. Podczas podrézy, w ktérg wyru-
szyla na przetomie jesieni i zimy, Swieta po raz kolejny odwiedzita dom swo-
jego poboznego stryja Pedra Sancheza de Cepedy (V 3). To wlasnie wtedy
6w praktyk rekolekeji, ktéry po niedlugim czasie od tego wydarzenia miat
wstapi¢ do zakonu hieronimitéw, podarowal Teresie egzemplarz Trzecie-
go abecadta duchowego. Mialo to miejsce jesienig 1538 roku. Teresa miata
woéwczas dwadziescia trzy lata, z czego w zakonie spedzila ostatnie dwa.
Kilka kolejnych miesiecy przebywala w goscinie u swojej siostry Marii i jej
meza w Castellanos de la Cafiada, niedaleko miejsca, w ktérym miata odby¢
kuracje. Oczekujac na jej poczatek, mogta oddawac sie w spokoju lekturze
ksigzki. Nawyk czytelniczy Teresy, jej zamilowanie do literatury duchowej,
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do ksigzek w ogdlnosci, stanowily warunek wstepny owocnej lektury. Réw-
niez w tym wzgledzie Swieta byla gotowa na recepcje Abecadta.

Piszac o pierwszym pokoleniu mistykéw Ziotego Wieku, do ktérych
zalicza sie Osuna, Mancho Duque zauwaza, ze odbiorcom swoich ksigzek
stawiali oni tylko jeden warunek: , szczere przyznanie sie do wtasnego, du-
chowego nieusatysfakcjonowania”s»2. W dniu, w ktérym Teresa od Jezusa
natrafita na Trzecie abecadto duchowe, z pewnoscia ten warunek spelniata.

Pamietamy, ze juz od dziecinstwa nie byla zainteresowana szaro$cia-
mis?* — od pragnienia meczenstwa zakonczonego préba ucieczki z domu dla
jego realizacji do bycia wyrézniajaca sie zakonnicg, ktérag pomimo mlodego
wieku uwazano za godng zaufania na réwni z najstarszymi siostrami — a na-
wet bardziej. Gdy organizowala w klasztorze doroczng uroczystosé na czes¢
$w. Jozefa z okazji jego wspomnienia, zabiegala o uczczenie Patriarchy - jak
powie - ,jak tylko mogtam z wielkg pompg (...), pragnac, aby zrealizowalo
sie to [w spos6b] bardzo wyszukany i udany” (V 6,7)s24. Podobnie w zyciu du-
chowym. Jesli zdobywac dobra wieczne, to ,zdobywac¢ je na wszelki sposéb”
(V 5,2)s2s. Jesli podaza¢ droga modlitwy, to po to, zeby ,dotrze¢ do szczytu
doskonatosci” (llegar a la cumbre de la perfeccién), starajac sie o to ze wszyst-
kich sit (por. V 11,4). Jesli kocha¢ Boga, to na wzér $wietych kobiet, ktére
»dokonywaly rzeczy heroicznych z mitosci” do Niego (por. V 21,5)s2s. Jesli
poddac sie jakiemu$ mistrzowi, to nie takiemu, ktéry ,uczy by¢ ropuchami”
([que el maestro] no los ensetie a ser sapos) i ktéry bedzie sie ,,zadowalat tym,
ze dusza staje do polowania jedynie na male jaszczurki” (,ni que se contente
con que se muestre el alma a sélo cazar lagartijas”, V 13,3), ale takiemu, ktéry
poderwie jg do lotu (V 13,6)527. Jesli podejmowac dzielo wyrzeczenia i dosko-
nalosci, to nie podazac ,kurzym krokiem” (paso de gallina, V 13, 5), ale ,,0d-
wazacd sie na wielkie rzeczy” (animarse a grandes cosas, V 13,2) z bardzo ,zde-

622 M.J. Mancho Duque, Prélogo, [w:] Abecedario Espiritual. V' y VI Partes. Volumen I. Estudio
introductorio, red. M. Quirds Garcia, t. 1, Fundacién Universitaria Espartiola, Madrid 2002,
s.12.

623 ,W tym, co dotyczy pragnien, zawsze miatam je wielkie” (V 13,6) [,En esto de deseos
siempre los tuve grandes”].

624 ,Procuraba yo hacer su fiesta con toda la solemnidad que podia, mas llena de vanidad que
de espiritu, queriendo se hiciese muy curiosamente y bien, aunque con buen intento”.

625 ,Bylam tak pochlonieta zdobywaniem débr wiecznych, ze jakimkolwiek sposobem by-
tam zdeterminowana je zdobywac¢” [,estaba tan puesta en ganar bienes eternos, que por
cualquier medio me determinaba a ganarlos”].

626 ,Ordenad Vos, Sefior, como fuereis servido, cémo esta vuestra sierva os sirva en algo.
Mujeres eran otras y han hecho cosas heroicas por amor de Vos”.

627 ,Creo si hubiera quien me sacara a volar, mas me hubiera puesto en que estos deseos
fueran con obra”.
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terminowang determinacjg” (muy determinada determinacion, CamV 21,2).
Jesli zabiega¢ o pokore, to nie matoduszna i lekliwg, ale przekonang, ze Bég
pomaga tym, ktérzy podejmuja odwazne decyzje ze wzgledu na Niego, opie-
rajac sie nie na wlasnych silach i naturalnych mozliwosciach, ale na przeko-
naniu o przychylnoéci Boga i wierze, po ktérej spodziewajg sie otrzymac to,
czego im samym moze jeszcze brakowace?s. Stad tez, gdy chodzi o modlitwe,
nie chciala ogranicza¢ sie tylko do ,,odmawiania modlitw, do ktérych byla
zobowigzana, tak jak wszystkie”, ale ,robic¢ wiecej” (V 19,10).

Trzecie abecadlo duchowe, ktére wyszlo 31 sierpnia 1527 roku spod prasy
Remona de Petrasa, toledanskiego drukarza, stanowilo debiut wydawniczy
Osuny. Teresa otrzymala jeden z egzemplarzy pochodzacych z tego pierwsze-
go, wzglednie z drugiego wydania, ktére mialo miejsce w Valladolid dziesie¢
lat pézniej. W bibliotece klasztoru $w. Jézefa w Avila przechowuje sie do dzis
Trzecie abecadto duchowe pochodzace z edycji toledanskiej. Niewielka liczba za-
chowanych do dzi$ woluminéw tego wydania — mogaca $wiadczy¢ o niewielkim
nakladzie — przemawia na rzecz przypuszczenia, Ze jest to ta sama ksigzka,
ktéra znajdowala sie w posiadaniu Teresy. Co wiecej, ustna tradycja klasztoru
przypisuje Swietej podkreslenia tekstu i naniesione odrecznie na marginesach
wielu stron egzemplarza notatki i rgczki (fac. maniculum, hiszp. manecilla)s2.
Niemniej zdania odnosnie do ich terezjaniskiego autorstwa pozostaja podzielo-
ne. Taka mozliwoé¢ zakwestionowatl niedawno Alvarez, twierdzac kategorycz-
nie, ze marginalia, o ktérych mowa, nie nosza cech pisma Teresy, a nawet nie
maja jednego autoras=o.

Wréémy jednak do Teresy. Trzecie abecadto duchowe zaskoczylo ja, suge-
rujac mozliwosc exodusu z sytuacji, ktéra zdawata sie powtarzalna i zamknie-
ta. Osuna zacheca w swoim dziele do przeniesienia ambicji i dgzen do innej
sfery, ukazujac jednoczesnie korzysci ptynace z takiego przeorientowania,
ktére niekoniecznie muszg pozostac obietnica ze spelnieniem odsunietym

628 Teresa przywoluje w tym kontekscie ewangeliczny obraz $w. Piotra, ktéry na stowo Jezu-
sa odwazy! sie wyjs¢ z todzi, by chodzi¢ po wodzie (por. V 13,3; Mt 14,28-32).

629 Por. M. Angel, La vie franciscaine en Espagne entre les deux couronnements de Charles-Quint;
ou le premier Commissaire Général des provinces franciscaines des Indes Occidentales. Chapi-
tre V. Ossuna auteur, dz. cyt., s. 194; M. Quir6s Garcia, Francisco de Osuna y la imprenta:
Catdlogo bibliogrdfico, dz. cyt., s. 62.

630 Por. T. Alvarez, Cultura de mujer en el siglo XVI: El caso de santa Teresa de Jesiis, dz. cyt.,
s. 205. Ostateczne rozstrzygniecie tej kwestii umozliwitoby prawdopodobnie poddanie
egzemplarza profesjonalnej ekspertyzie grafologicznej, co jednak pozostaje niemozliwe
z uwagi na brak dostepu do rzeczonej ksiazki, na ktéry obecne jej wascicielki nie wyra-
zily autorowi zgody.
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na czas po $mierci. Wrecz przeciwnie. Teresa znalazla tam zaproszenie do
podrézy wewnetrznej, ktérg mogta odby¢ bez fizycznej zmiany miejscass:.

Rekolekcja — ktérej uczy Osuna — nawigzywala w pewnej mierze do zna-
nych Teresie Moraliow (skoro $w. Grzegorz Wielki lokuje sie na linii $w. Au-
gustyna). Niemniej byto w niej wiele tresci, ktére musialy sie wyda¢ Teresie
zupelnie odkrywcze, a ktérych nie znalazta w zadnej z wczesniejszych lektur.

Chrystus w ujeciu Osuny ukazuje sie oczom Teresy z calg wyrazistoscig
jako Przyjaciel, ktéry staje sie na drodze rekolekcji wewnetrznym Nauczy-
cielem, radujacym sie przebywaniem ze swoimi uczniami. Tematem wioda-
cym Abecadta jest tak pociagajaca Terese od mtodosci mitos¢, ktéra wszyst-
ko ogarnia i porzadkuje. Rekolekcja przedstawiana jest jako najdoskonalsza
z mozliwych drég do Boga, co rezonowalo zapewne z maksymalistycznymi
aspiracjami przyszlej swietej. Absolutny charakter wymagan tej drogi mégt
tylko uwiarygodni¢ ja w oczach Teresy, ktéra nie znala zadnej innej swie-
tosci oprécz tej heroicznej. Teresa byla wyraZznie ciekawa tego $wiata, do
ktérego drzwi uchylil jej franciszkanin. Byé moze, czytajac u niego o tym, ze
rekolekcja jest tg wlasnie droga, ktdrej Chrystus uczyt Samarytanke, stanat
jej przed oczami obraz z rodzinnego domu, ktéry lubita tak bardzo, ze spro-
wadzila go ostatecznie do Wcielenia?

Osuna wielokrotnie podkresla, ze Jezus nie ma wzgledu na osoby, a ty-
tulem do praktykowania rekolekgji jest jedynie chrzest. Jego stanowisko
charakteryzuje sie pozytywnym podej$ciem do mistyki - Igcznie z towarzy-
szacymi jej czasem fenomenami — bez zastrzegania jej dla waskiego grona

631 Do tego samego zachecala pézniej w jednym z listéw zakonnice innego zakonu, ktdrej
nie mogla przyja¢ do swojej reformy (por. L 393). Ten sam list jest ciekawy réwniez ze
wzgledu na rady, ktérych Swieta udziela adresatce, a ktére oddaja ducha doktryny Osuny
zaprezentowanej przez niego w ésmym traktacie Trzeciego abecadta duchowego. ,Wszyst-
kie te sprawy (...) nie wyrzadza jej [duszy - przyp. aut.] szkody, jezeli wasza mitosé bedzie
postepowac z tym przeswiadczeniem, ze tylko Bog i wasza mitos¢ sa w tamtym domu”
(L 393,2). Podobnie w Vida: ,,tym, o co najbardziej mamy zabiega¢ na poczatku, jest mie¢
wylacznie troske o siebie samg i uwazac¢, ze nie ma na ziemi nikogo oprécz Boga i niej”
(sdlo tener cuidado de si sola, y hacer cuenta que no hay en la tierra sino Dios y ella, 13,9).
W Drugim abecadle duchowym, powolujac sie na $w. Bernarda, Osuna napisze: ,Niech be-
dzie zakonnik tak jak Melchizedek: bez ojca, bez matki, bez pochodzenia. Ani niech nie
szuka dla siebie ojca na ziemi, ale niech tak o sobie mysli, zeby nieomal uwazat, ze poza
Bogiem i nim nie ma na $wiecie nic wiecej”. Gdy w Czwartym abecadle duchowym (CCI Vo)
Osuna napisze: ,w ostatecznosci jesteSmy ludzmi, cho¢ silimy sie, by by¢ aniotami” (en
fin somos hombres, aunque nos esforcemos a ser dngeles). Teresa wyzna w Vida: ,nie jeste-
$my aniotami, ale mamy cialo. Chcie¢ uczynic sie aniolami, pozostajac na ziemi (...) jest
niedorzecznoscia (nosotros no somos dngeles, sino tenemos cuerpo. Querernos hacer dngeles
estando en la tierra (...) es desatinoi, V 22,10). Czy jednak z tak uderzajacych podobieristw
mozna wnioskowa¢, ze Teresa znala réwniez inne tomy cyklu franciszkanina? Trudno
jednoznacznie rozstrzygnac.
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wybranych. To nastawienie, na pierwszy rzut oka wyraznie odmienne od
podejscia chociazby Jana od Krzyza, dogtebnie uformowalo poglady Teresy
w tej materii. Poprzez ukazanie przyszlej Swiqtej drogi prawdy — wymiaru
wolnego od niesprawiedliwych konwencji, w ktérym nie licza sie pozory, ale
to, co jest prawda, nawet jesli pozostaje ukryte przed spojrzeniem powierz-
chownych obserwatoréw; rzeczywistosci, w ktérej nie trzeba nieroztropnie
doprowadza¢ sie do ruiny (co stalo sie udzialem ojca Teresy), zeby pozy-
ska¢ niezbedny honor; w ktérej znaczenie ma tylko cnota, to, na co ma sie
wplyw — wszystko to byly tresci, jak sie zdaje, rewolucyjne, ktére pozwolilty
Teresie transcendowac rodzinng oraz wlasna przesziosé i uleczy¢ rane na
wlasnej tozsamosci.

Jednoczesnie w drodze tej nie chodzi o zerwanie zwigzkéw z rzeczywi-
stoscia, gdyz te ,wyjscia duszy z siebie” badz ,wzloty ponad siebie”, ktére
moga towarzyszy¢ rekolekeji, sa chwilowe i koricza sie zawsze powrotem.
Jednak - o czym pisze Teresa — zmieniajg one postrzeganie rzeczywistosci.
Spojrzenie przeobrazone kontemplowaniem prawdy nawykowo juz prze-
nika warstwe pozoréw, w ktérg samo bylo wczeéniej uwiklane, docierajac
do prawdy rzeczy samych w sobie. W tym kontekécie nalezy rozumiec wyra-
zenia, w ktérych Swieta poréwnuje rzeczywistos¢ do snus.

Gdy pod tym katem spojrzymy na jej lekture Trzeciego abecadta duchowe-
g0, bez trudu odnajdziemy tam idee, ktére do conversos mogly przemawia¢
w szczegdlniejszy sposéb. Przede wszystkim egalitaryzm powolania do ,przy-
jazni z Bogiem”, ktérego niestrudzonym apostolem pozostaje Osuna. Powo-
tania skierowanego do wszystkich bez wyjatku i nie dopuszczajacego zadnego
arbitralnego wykluczenia, skoro ,Bég nie ma wzgledu na osoby” (Dz 10,34).
Temat ten stanie sie zreszta przewodnim motywem Ksiegi zycia, przez ktéra
Teresa pragnie dowie$¢ na wlasnym przykltadzie, ze niezaleznie od niewierno-
§ci i zdystansowania wobec Boga zawsze mozliwe jest nawigzanie badz odno-
wienie relacji z Nim - relagji, ktéra pod zadnym wzgledem nie bedzie ubozsza
czy mniej intensywna od tej, ktéra nawigzuja z Bogiem ludzie w powszechnym
mniemaniu lepiej do tego predysponowani niz celnik badz prostytutka.

Gdy Teresa méwi o swojej predylekcji wzgledem postaci ewangelicznej
Samarytanki®*, by¢ moze jest tak dlatego, ze obraz ten w szczegélny spo-
s6b rezonuje z doswiadczeniem pogardy, wstydu i z zagrozeniem stygmaty-

632 Choc¢ srodki wyrazu, ktérych Swieta uzywa, nasuwaja skojarzenie z platonizmem, to jed-
nak sens jest tutaj zgola odmienny. W zadnym razie wyrazenia te nie stanowia twierdzen
metafizycznych.

633 Co wielce wymowne, do klasztoru Wcielenia Teresa zabrala z domu rodzinnego obraz,
do dzi$ tam przechowywany, ktory przedstawia scene spotkania Jezusa z Samarytanka
przy studni.
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zacja; podobnie zreszta jak obraz Marii Magdaleny, z ktéra Swieta chetnie
sie utozsamia. Osobista historia Teresy pozwala jej doglebniej wspétodczu-
wac z bohaterkami tych scen. Jej wlasna grzesznos¢ zdaje sie tez wchodzi¢
w fuzje z grzechem, w ktérym uczestniczy z racji zydowskiego pochodzenia
(grzech w tym sensie, ze cho¢ nie ma tam osobistej winy, to jednak pono-
szone konsekwencje sa jak najbardziej realne i wynikaja z przynaleznosci
do obciazonej grzechem przodka wspdlnoty, analogicznie Samarytanie jako
grupa etniczna wzbudzali pogarde wéréd Zydéw). Wiele wskazuje na to, ze
mozna utrzymywac, iz tego rodzaju podklad w psychice Teresy przygotowat
ja na recepcje przestania Trzeciego abecadta duchowego w tym wspomnianym
i innych jeszcze aspektach. Dalsze naswietlanie podobnych, mozliwych za-
leznosci mogltoby stanowi¢ przedmiot odrebnego studium. My ograniczy-
my sie jedynie do zasygnalizowania potencjatu podobnych, osadzonych we
wlasciwym kontekscie egzystencjalno-duchowym interpretacji. Nie chodzi
tez bynajmniej o wykazanie, ze element psychologiczny catkowicie wyjasnia
badz znosi element duchowy, ale raczej o to, ze ten drugi konkretyzuje sie
na gruncie pierwszego, stanowiacego dla niego swoiste tworzywo. Faktem
pozostaje, ze uniwersalizm powolania do modlitwy myslnej, stanowigcej
w optyce Teresy konieczny warunek i srodek przestawania z Bogiem, utrzy-
mywania sie we wzajemnej z Nim, przyjacielskiej relacji, stat sie dla przy-
szlej Swietej, podobnie jak byt dla Osuny, jednym z najbardziej podstawo-
wych tematéw, do ktérych chetnie zawsze wracatass.

Zanim jednak Teresa doszla do pelnego zachowywania tej praktyki, kt6-
rej uczy Abecadto, zetkniecie z nim — po krétkim okresie entuzjazmu, ktére-
mu towarzyszyly pierwsze doswiadczenia mistyczne — stato sie dla Swietej
poczatkiem wieloletniego, gtebokiego kryzysu, z ktérego przyczyn nie zda-
wala sobie jeszcze wéwczas sprawy.

Gdy wiele lat po pierwszej lekturze Abecadta Teresa przechodzi w Vida
do opisu sceny wlasnego nawrécenia, na pierwszy plan wysuwa sie jej roz-
czarowanie i znuzenie. Kryzys, w ktéry wprowadzita ja ksigzka Osuny,
w szczytowej fazie doprowadzit nawet Swieta do wycofania sie na pewien
czas z praktyki rekolekcji. Dopiero Wyznania i obraz umeczonego Jezusa,
dzieki ktérym karmelitanka rozpoznala nadejscie godziny taski, doprowa-
dzily ja do ostatecznego przelomu i pokornej decyzji — opartej tym razem

634 W tym kontekscie mozna przytoczy¢ chocby V 8,9: ,modlitwa jest brama dla tych tak
wielkich daréw, ktére [Pan] mi uczynit. [Gdy jednak brama] ta jest zamknieta, nie wiem,
jak [mialby] je sprawi¢. Albowiem chocby chcial wejs¢, aby goscié sie z dusza i ugoscié ja,
nie ma ktdredy, gdyz pragnie jej samotnej i czystej, i z pragnieniem przyjecia ich. Jesli
stawiamy Mu wiele przeszkéd i nie przykladamy sie w niczym, aby je usung¢, jak On ma
do nas przyj$c¢? I [mimo to] chcemy, aby Bég uczynit nam wielkie dary!”.
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juz nie na wlasnych zasobach Teresy, ale na ufnosci poktadanej w Bogu —
by skutecznie zdeterminowac¢ sie do catkowitego wyrzeczenia, stanowigce-
go fundamentalny wymoég rekolekeji. Od tego wydarzenia w zyciu Teresy
zaczely sie intensyfikowaé doswiadczenia kontemplacji wlanej, o ktérych
czytala wczeéniej u Osuny i innych, pokrewnych autoréw. Na skutek tych
doswiadczen Swieta zaczela tez z czasem wspétuczestniczy¢ z Osuna w apo-
stolskim imperatywie (por. Dz 4,20), nakazujacym rozglasza¢ faskawosé¢
i stodycz Boga, ktérej doswiadczenie staje sie udzialem podazajacych dro-
ga rekolekcji. W wyniku przetomu, do ktérego zaprowadzila ja po latach
lektura tej niepozornej ksigzki, ktérag pewnego jesiennego dnia otrzymata
niespodziewanie w prezencie, stata sie wkrétce, podobnie jak Osuna, mista-
gogiem modlitwy i rozchwytywana autorka mistyczng, a nadto fundatorka,
$wieta i doktorem Kosciota.

Analizujac czynniki, ktére mialy wplyw na entuzjastyczne przyjecie
Trzeciego abecadla duchowego przez Terese, nie sposéb réwniez poming¢
cech Osuny jako autora ani charakterystyki jego stylu literackiego. Pod wie-
loma wzgledami Osuna wykazuje z Teresa szereg podobienstw — do obojga
przemawia bardziej dos§wiadczenie, jezyk bogaty w plastyczne, wziete z zy-
cia obrazy. Oboje s3 na réwni zainteresowani rzeczywistoscig i konkretem,
relacja z Jezusem i jej przezywaniem bardziej niz pogladami na temat tej
relacji i jej abstrakcyjnymi opisami. Jednoczesnie Osuna dysponuje czyms,
czego Teresie brakuje — uniwersyteckim wyksztalceniem, gruntowng znajo-
moscia ojcéw i Pisma Swietego, dzieki ktérym moze uzasadnia¢ teologiczna
prawomocnos¢ praktyki rekolekeji. Podsuwa jej przekonujace racje, podpar-
te twierdzeniami autorytetéw, dzieki ktérym Teresa — tak wrazliwa na racjo-
nalne uzasadnienia - czytajac jego traktat, mogla upewnia¢ sie o prawdzie
swoich najgtebszych intuicji, tego, co zawsze czula. Wiele jego argumentéw
przeszlo tez do jej pism.

Jezyk Osuny nie przybiera charakteru scholastycznego, jest na wskros
»franciszkanski” i ewangeliczny, pelen prostoty, pozostajacy na ustugach
czlowieczenstwa Chrystusa (wystarczy w tym wzgledzie wspomnie¢ inne
czesci cyklu Abecadet), nadajacy sie do podkreslenia Jego niemal namacal-
nej bliskosci. Bardzo podobne cechy wykazuje jezyk, ktérym postuguje sie
Teresa. Egido Martinez uwaza, ze ,kobiecy”, jak go okreéla, jezyk Teresy
bierze swéj poczatek z ,odrzucenia jezyka mezczyzn”, co, przy zachowaniu
pelnego szacunku do autora, trzeba uzna¢ za ocene mocno osobliwa, nace-
chowang ideologicznie i z tego wzgledu anachroniczng. Chyba ze przyjmie-
my, iz $w. Franciszek z Asyzu, a za nim duza cze$¢ franciszkanskiej tradycji,
w obrebie ktérej sytuuje sie przeciez Osuna — a z ktérym jezyk Teresy dzieli
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wiele podobienistw — méwig nie swoim wlasnym, ale kobiecym jezykiem?!
Albo ze Teresa postanowila swiadomie ksztaltowa¢ swoéj jezyk w opozycji
do jezyka meskich autoréw, ktérych z takim zamitowaniem czytata. Oba te
twierdzenia nalezy jednak uznac za absurdalne, zwlaszcza gdy pamieta sie
o podkreslanej tak czesto przez réznych badaczy spontanicznosci jej stylusss.

W rzeczywistosci problem z wyrazeniem doswiadczen mistycznych nie
wynika z wyboru takiego czy innego podsystemu jezykowego, ale raczej z sa-
mej natury tych do$wiadczen, ktére w pewnym przynajmniej zakresie prze-
kraczaja kazdy jezyk, co zbliza nas, jak sie zdaje, do dylematu Wittgensteina.
Wobec tego kazda forma wyrazu, kazdy jezyk, czy to meski, czy kobiecy, be-
dzie mie¢ ograniczenia. A ze mozliwe jest méwienie o poznaniu mistycznym
jezykiem scholastyki — ktéry wspomniany wczesniej autor uznalby zapewne
za meski — przekonuja, jak sie zdaje, chociazby mistycy nadreniscyszs.

Warto jeszcze podkresli¢ zasadniczo perswazyjny charakter Trzeciego abe-
cadta duchowego, ktéry w tym aspekcie upodabnia je do Ewangelii (J 20,31).
Jedli pisma Osuny wywieraja efekt motywacyjny — a tak bez watpienia jest,
podobnie jak gtéwne dziela Teresy — nie moga ogranicza¢ sie do teoretyczne-
go wyktadu czy do prostego moralizowania. Przed autorem staje w pierwszej
kolejnosci zadanie pozyskania przychylnosci i woli odbiorcy (captatio benevo-
lentiae), a zatem wplyniecie na jego postawe. Aby to osiagna¢, tekst musi
do czytelnika przeméwié, poruszy¢ w nim jego wlasne dazenia czy aspiracje,
ktérych 6w by¢ moze nie jest nawet w pelni swiadomy, prowadzac go do pod-
jecia decyzji i zaangazowania. Temu samemu celowi stuzg opisy doswiadczen
zaréwno samego autora, jak i znanych mu oséb. Z jednej strony uwiarygad-
niaja one przekaz, z drugiej maja charakter parenetyczny.

Nawet pomimo uptywu wielu lat Zzywe wspomnienie pierwszej lektury
Trzeciego abecadla duchowego nie utracilo w pamieci Teresy nic ze swojej
$wiezosci i emocjonalnego nacechowania:

Gdy sie tam udawatam, moj stryj, ten o ktérym weczesniej méwitam,
a ktéry mieszkal po drodze, dat mi ksigzke: nosi tytul Trzecie abecadto,
i jest poswiecona nauczaniu modlitwy rekolekeji; a pomimo tego, ze
w tym pierwszym roku [zycia zakonnego] czytywalam dobre ksiazki
(gdyz nie chciatam wiecej korzysta¢ z innych, poniewaz juz rozumia-

635 Jak pokazujg wspélczesne badania, réznice plciowe rzeczywiscie wywieraja wplyw na
style komunikacji mezczyzn i kobiet, nadajac im odmienne cechy. W przeciwienstwie
jednak do tego, co w przypadku Teresy sugeruje wspomniany autor, jest to skutkiem
nie$wiadomych proceséw.

636 Przypomnijmy tu jeszcze, ze o podobnych trudnosciach jezykowych, do tych sygnalizo-
wanych przez Terese, méwit réwniez Osuna. Por. J. Sangnieux, Santa Teresa y los libros,
dz. cyt., s. 756.
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tam szkode, ktéra mi wyrzadzity) nie wiedzialam, jak postepowaé
(como proceder en) na modlitwie, ani jak sie zrekolektowa¢ (como reco-
germe), i dlatego wielce sie nig ucieszylam i zdeterminowatam sie po-
dazad ta droga ze wszystkich moich sil. A poniewaz Pan juz udzielil mi
daru tez i znajdowatam przyjemnos¢ w czytaniu, zaczetam mieé chwile
samotnosci i spowiadac sie czesto oraz rozpoczyna¢ te droge, majac
owg ksiazke za mistrza (teniendo a aquel libro por maestro) (V 4,7)s=7.

Zwrécono juz wczesniej uwage na wplyw emocji na pamieé. W tym miej-
scu Teresa wspomina wielka rados¢ (holguéme mucho con él), ktérg wywotata
w niej ksigzka Osuny. Stale powtarzana lektura Trzeciego abecadta ducho-
wego, ktéremu Swieta nadala range osobistego mistrza, doprowadzita do
takiego zaimpregnowania Teresy tekstami franciszkanskiego mistyka, ze
beda one pézniej powracaé niczym osnowa jej wlasnych mysli albo materia
wypowiedzi, by¢ moze nawet w taki sposéb, z ktérego ona sama nie bedzie
zdawac¢ sobie sprawy, a przynajmniej nie bedzie o tym wspominad. Jesli tak
jest w rzeczywisto$ci, z pewnoscia bedzie tez w wielu przypadkach mozliwe
zademonstrowanie tego na tekstach obu autoréw, co zreszta miato juz do-
tad nieraz miejsce i do czego powr6cimy zwlaszcza w ostatnim rozdziale.

Wszystko to, co przed chwilg powiedziano, aplikujac do doswiadczenia
Teresy elementy podejécia empatyczno-sapiencjalnego, miato na celu wyka-
zanie, w jaki sposéb jej osobowos(, uksztattowana przez zyciowe okolicz-
nosci i doswiadczenia, stanowila podloze jej entuzjastycznej recepcji dziela
Osuny. Osadzenie terezjanskiej lektury Trzeciego abecadla w szerszym, eg-
zystencjalnym kontekscie, pozwala lepiej oceni¢ wplyw, jaki dzieto wywarto
na Swieta, oraz jego przyczyny. Sa to czynniki, ktérych nie mozna pominaé
w pracy, majacej za przedmiot odkrycie obecno$ci i znaczenia Trzeciego abe-
cadla duchowego w zyciu i dziele Teresy.

W przytoczonej chwile wczesniej relacji na szersze omdéwienie zastuguja
jeszcze przynajmniej dwa elementy: praktyczny charakter prezentowanej
przez Osune doktryny oraz znaczenie terminu mistrz, ktérym Swieta okre-
slita Trzecie abecadlo duchowe Osuny.

637 ,Cuando iba, me dio aquel tio mio que tengo dicho que estaba en el camino, un libro:
lldmase Tercer Abecedario, que trata de ensefiar oracién de recogimiento; y puesto que
este primer afio habia leido buenos libros (que no quise mas usar de otros, porque ya
entendjia el dafio que me habian hecho) no sabia cémo proceder en oracién ni cémo reco-
germe, y asi holguéme mucho con él y determinéme a seguir aquel camino con todas mis
fuerzas. Y como ya el Sefior me habia dado don de lagrimas y gustaba de leer, comencé
a tener ratos de soledad y a confesarme a menudo y comenzar aquel camino, teniendo
a aquel libro por maestro”.
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4.2. ,Nie wiedziatam, jak postepowac na modlitwie” (V 4,7)

Pytanie: ,co mam czyni¢?”, stanowi spontaniczng odpowiedz na gloszenie
Ewangelii. Pytanie to zadawali Jezusowi stuchajacy Go Zydzi (J 6,28). Po-
wtarza je tez bogaty mtodzieniec (Mk 10,17) oraz odbiorcy pierwszego ka-
zania $w. Piotra Apostota, wygtoszonego zaraz po zestaniu Ducha Swietego
(por. Dz 2,37). Wiara bierze sie ze stuchania (por. Rz 10,17), stad ujecie jej
tre$ci w forme dostepng dla intelektu stanowi konieczno$¢ i ma pierwszo-
rzedne znaczenie (fides quae). Rdwnoczesnie z uslyszanej i przyjetej aktem
wiary objawionej prawdy (fides qua) wyplywa koniecznos¢ konsekwentnego
obierania szeregu postaw, przez ktére owa wiara dziala, zmierzajac do osig-
gniecia wlasnego przedmiotu, czyli ostatecznie Boga. Dopiero gdy theoria
aktualizuje sie w praxis, mozna w uprawniony sposéb méwi¢ o zywej wierze
(por. Jk 2,26; Mt 7,21). Innymi stowy, miedzy tre$cig wiary a moralnoscig
zachodzi nieusuwalny zwigzek. Owocne stuchanie Boga i przyjmowanie
Jego nauki musi przechodzi¢ w czyn (por. Dn 9,10; Mt 7,21 i in.)ess. Jedno-
cze$nie z okreslonych tresci wiary wynikaja okreslone wskazania moralne
w taki sposéb, ze rzeczywista tre$¢ wiary poszczegdlnych oséb moze by¢
w duzej mierze zrekonstruowana na podstawie motywowanych przez nig

638 Osuna podkresla koniecznoéc podazania za Chrystusem przez zaangazowanie cialaipet-
nienie uczynkéw, gdyz w przeciwnym razie podgzanie za Nim sprowadza sie jedynie do
wytworu wyobrazni: ,Nie mysl, ze wystarczy podazac za Nim w wyobrazni, rozmyslajac
o Jego zyciu i misteriach, poniewaz to nie jest zadnym podazaniem za Nim jesli brakuje
zgodnych z tym dziel; dlatego méwi $w. Jan (1 J 2,6): Ten, kto méwi, ze trwa w Chrystu-
sie, powinien postepowac tak, jak On postepowal. Nie méwi apostol, ze powinien my-
sle¢ o tym jak On postepowal, jakkolwiek jest to dobre, ale Ze powinien postepowac jak
Chrystus postepowal; poniewaz medytowac¢ nie jest niczym innym, méwiac [w sensie]
moralnym, jak mysleniem o tym, w jaki sposéb bedziesz podazac za Chrystusem; co, jesli
nie obrdcisz tego w czyn, lepiej by bylo, zebys wcale o tym nie rozmyslat, poniewaz, jak
moéwi Jakub (Jk 4,17), grzechem jest gdy kto$ wie, jak czynic¢ dobro, a go nie czyni. Nie
mowie tego, by oddali¢ cie od medytacji, ale by ostrzec cie, by po medytacji nastepowato
dzialtanie, sprawiajace, ze twoje cialo bedzie podazac za Jezusem; nie méwie, zeby mysla-
ta twoja cielesna wyobraznia o Jezusie, ale zeby nasladowato go twoje cielesne dziatanie,
poniewaz juz znasz ten ewangeliczny refren, ktéry méwi: Operibus credite (J 14,11). Nie
moéwi, zeby$my wierzyli myslom, lecz dzietom. Och jak wielu jest takich, ktérzy wierza
swoim myslom, zadowalajac sie mys$leniem o $wietej Mece, a nie obracaja jej w czyn!
Uwierz mi, bracie, a nie wierz Twoim my$lom, niezaleznie od tego jak bardzo pobozne by
one nie byly: bo skoro pojawia sie okazja uczynienia tego, o czym rozmyslales, a nie czy-
nisz tego, znaczy to, ze twoje mysli cie oszukuja (...) Jest wielu takich, ktérzy podazaja
za Chrystusem w pociechach wewnetrznych, ale stronig od cierpienia z Nim, nie chcac
Go nasladowa¢” (Abc-3 17, s. 469-470). O niebezpieczeristwie wmoéwienia sobie cnét,
ktore sa jedynie wyobrazone, pisze réwniez Teresa (por. 3 M 1,7): I ta milos¢, corki, nie
ma by¢ sfabrykowana w naszej wyobrazni, ale wyprébowana przez dzieta”. Zdaje sie, ze
réwniez tu napotykamy na wyrazny wplyw autora na Swiqtq.
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czynéw, gdy odpowiadaja one ewangelicznej normie (por. Mt 7,15-20). Stad
tez za btedne nalezy uznac wszelkie préby przedkladania praktyki nad dok-
tryne badz tez wzajemnego antagonizowania ich, mogace skutkowac jedy-
nie ,biegiem na pr6zno” (por. Ga 2,2), w ktérym zuzywa sie wiele zasobéw
na osigganie czego$, co nie jest przedmiotem Boskich wskazan i obietnic
(por. Mk 7,7). Polemizujac ze zsubiektywizowanymi i znieksztalconymi uje-
ciami wiary, prowadzacymi do blednych praktyk, juz sw. Ireneusz z Lyonu
w czasach bliskich apostolskim wyjasnial, ze skoro ,wiara opiera sie na rze-
czach prawdziwie istniejacych”, ,trzeba i wypada poswieci¢ wiele usilnego
starania, aby$my zdobyli prawdziwe ujecie tego, co istnieje”s2.

Skoro modlitwa stanowi absolutnie podstawowy i nieodzowny uczynek
plynacy z wiary, przez ktéry ta ostatnia jest zachowywana i wzrasta, réw-
niez ona nie powinna pada¢ ofiarg intuicyjnosci czy subiektywizmu. Teresa
od Jezusa miala wyrazna $wiadomo$¢ koniecznosci osadzenia praktyki mo-
dlitwy, stanowiacej rdzen zycia duchowego, na fundamencie prawdy danej
w Objawienius. Z tego wzgledu problem nadania modlitwie juz od samego
poczatku odpowiedniej formy miat dla niej kluczowe znaczenie. W jej prze-
konaniu, ktére starala sie zaszczepi¢ takze mniszkom swojej reformy, wszel-
ka pobozno$é powinna by¢ rozumna, poinformowana, dopiero bowiem - jak
stwierdzi w Camino - ,doszedlszy do prawd Pisma Swietego, robimy to, co
powinnismy”e4,

639 Sam ten fragment nasuwa na pamie¢ przypowies¢ o budowniczym wiezy i krélu ida-
cym na wojne, ktérzy przed podjeciem dziatania powinni ,usia$¢ wpierw i rozwazyc”
(Ek 14,28-32). Ireneusz z Lyonu, Wykiad nauki apostolskiej, tt. W. Myszor, Wydawnictwo
WAM, Krakéw 1997, s. 1-3. Zwiazek theorii i praxis stanowi rozlegte i wieloaspektowe
zagadnienie, ktérego nie sposéb tu wyczerpujaco oméwic. Warto jedynie zwréci¢ uwage
na fakt, ze przekaz praktyki jest dla Kosciota rownie istotny co przekaz doktryny, za-
bezpieczajac w wielu przypadkach jej prawidtowe rozumienie. Stad $w. Pawel zobowig-
zuje lokalne Koscioty nie tylko do doktadnego zachowywania reguly wiary (Ga 1,8-9),
ale réwniez do uwaznego przygladania sie postawom, ktére prezentuje zaréwno on, jak
i osoby ucielesniajace ten sam etos, oraz do nasladowania ich (por. Flp 3,11; 1 Kor 11,1).
W swiecie, w ktérym wyrazy znacza coraz czesciej to, co dana osoba przez nie rozumie,
tatwo o mylenie postaw chrzescijaniskich z postawami rozpowszechnionymi w kulturze,
co do istoty r6znymi, jednak nazywanymi tak samo (mitos¢, mifosierdzie, sumienie, spra-
wiedliwo$é). Gdy jednak norma rozumienia czyni sie historycznie utrwalona, powszech-
na praktyke Kosciota, ryzyko tego rodzaju nieporozumien staje si¢ znikome.

640 ,Duch, ktéry nie zapoczatkowuje w prawdzie wolalabym, zeby raczej pozostawal bez mo-
dlitwy” (CamV 13,16) [,espiritu que no vaya comenzado en verdad yo mas le querria sin
oracién”].

641 ,Llegados a verdades de la Sagrada Escritura, hacemos lo que debemos: de devociones
a bobas nos libre Dios” (CamV 13,16).
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Abecadto ,wielce ucieszyto” Terese miedzy innymi wlasnie dlatego, ze
zaspokajato jej potrzebe formacji, proponujac kompleksowg metode modli-
tewnga, ugruntowana biblijnie i ambitng, doglebnie zakorzeniona w kosciel-
nej Tradycji. Nie bez znaczenia pozostaje tez fakt, ze trafilo ono do Teresy
w poczatkowym okresie jej zycia zakonnego, gdy wcigz szukata ona najlep-
szej formy jego przezywania, nie wiedzac jeszcze wéwczas, ,,jak postepowac
na modlitwie” (V 4,7). Wszak prezentacja metody modlitewnej (czy méwigc
jezykiem Osuny - ktéry preferowalta réwniez Teresa — drogi rekolekgji) sta-
nowi istote Trzeciego abecadla duchowegoss. Jak zreszta pamietamy, zda-
niem autoréw piszacych o rekolekeji — ktérzy w swoim rozumieniu drogi
duchowej zblizali sie do pojecia sztuki (arte) - to jedynie metoda moze sta¢
sie przedmiotem instruktarzu. Wszak nie roécili sobie oni prawa do naucza-
nia teologii, co, jak twierdzili, jest zadaniem, ktére Wewnetrzny Nauczyciel
zastrzegl dla samego siebie (por. tez CamV 21,4). Nieprzekazywalne s3 tez
co do zasady do$wiadczenia oraz ten rodzaj praktycznej madrosci, do ktérej
one prowadz3.

Dopowiedzmy jeszcze, ze nawet jesli przyjmiemy, ze istniejg doswiad-
czenia do pewnego stopnia niewyrazalne, to réwnoczesnie nie istnieja
doswiadczenia pozbawione treici. Doswiadczenie jest zawsze doswiadcze-
niem czego$. Wiara zaklada réwniez i umozliwia taki rodzaj do$wiadczen,
ktérych przedmiot nie jest bezposrednio dostepny naturalnemu poznaniu
(co nie znaczy, podkreslmy ponownie, ze pozostaje nieokreslony, ani tez,
ze moze by¢ dowolnie okredlany). Nawet szczegélniej w przypadku takich
doswiadczen znajomo$¢ tego, co moze sie sta¢ przedmiotem do$wiadczenia,
jest konieczna, by méc rozpoznad nadejscie taski oraz postarac sie o najle-
piej korespondujaca z trescia takiego doswiadczenia dyspozycje (por. m.in.
Mt 24,42; £k 19,44)s42,

642 Zwiagzek metody z podazaniem pewng droga zawiera sie juz w samym zrédtostowie wyra-
zu metoda. W jezyku greckim, z ktérego stowo to pochodzi, stanowi ono zlozenie dwéch
czastek: petd (metd), ktéra mozna ttumaczyc jako po, wedtug oraz 680¢ (odds), czyli droga,
szlak, $ciezka, oznaczajac zatem dostownie ,droge po ktérej sie podaza” albo ,podazanie
wedle jakiej$ drogi”. Juz w starozytno$ci rozumiano je réwniez przenosnie jako intelektu-
alnie uporzadkowany sposéb postepowania, zmierzajacy do osiggniecia jakiegos celu.

643 W tym kontekscie warto takze przywota¢ przekonanie Teresy, wyrazone w 1 M 1,4, gdzie
uzaleznia ona mozliwos¢ doswiadczania milosiernego udzielania si¢ Boga na modlitwie
od wiary w sama mozliwoé¢ tego rodzaju doswiadczen, a wiec takze od wiedzy o moz-
liwosci ich zaistnienia. Mozna to rozumie¢ w $wietle Hbr 11,6: ,Przystepujacy bowiem
do Boga musi uwierzy¢, ze [Bog] jest i ze wynagradza tych, ktérzy Go szukajg”. Warte
podkreglenia jest réwniez to, ze Teresa miata coraz wieksza $wiadomosé, iz to, czego
doswiadcza, jest tozsame z tym, o czym pisza autorzy ksigzek mistycznych.
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Wskazywano wczeéniej na pewne podobieristwa miedzy chrzescijan-
stwem a starozytnymi szkotami filozoficznymi, ktére uwidocznily sie szcze-
g6lniej w kregach praktykéw rekolekcji. Méwigc o modlitwie metodycznej,
ale tez szerzej, o miejscu i roli metod w zyciu duchowym w ogéle, warto
powrdécic jeszcze na chwile do tego zagadnienia.

Réznorodne metody, pozostajac na ustugach praktyki wiary, wspie-
raja przemiane myslenia i dzialania tak, by coraz pelniej odpowiadaly one
prawdzie objawionej. W aspekcie pozytywnym rozwijaja zdolnos¢ oceniania
wszystkiego w perspektywie nadprzyrodzonej oraz stawania sie bardziej
dyspozycyjnym i ulegtym prowadzeniu ducha. Od strony negatywnej moga
natomiast wspomaga¢ dyscyplinowanie czy ,krzyzowania” ciala, z jego na-
mietno$ciami i pozadaniami (por. Ga 6,16-25), ,poskramianie go” i ,branie
w niewole” (1 Kor 9,27), prowadzac do ograniczenia dziatania impulsywnego
na korzys$¢ dzialania kierowanego rozumem. Mozna, jak sie wydaje, skon-
statowad, ze katalizuja one (ale tez wyrazaja) przyswajanie Objawienia i jego
owocowanie, nie tylko w wymiarze intelektualnym, ale caloéciowo, podpo-
wiadajac konkretne sposoby ksztaltowania szeregu postaw, ktérych domaga
sie wiara (w wymiarze intelektualnym, wolitywnym i behawioralnym).

Skoro chrzescijanie, podobnie jak adepci starozytnych szkét filozoficz-
nych, mieli za zadanie dazy¢ do przeksztalcenia wlasnego odniesienia do
rzeczywistosci (por. Rz 12,2), szybko zdali sobie sprawe z przydatnosci
przynajmniej niektérych éwiczern duchowych, stosowanych tam w podob-
nym celu. Jak bowiem zauwaza Hadot, ¢wiczenia duchowe starozytnych
szkét filozoficznych przypominaty praktyke wiary pod tym wzgledem, ze
mialy ostatecznie doprowadzi¢ do konwers;ji, czyli , przeksztalcenia swojego
widzenia $wiata, swojego stanu wewnetrznego, a takze swojego zewnetrz-
nego zachowania”®. Celem ich stosowania byto zasadniczo wytworzenie
nawykow czy sprawnoéci, przez co filozofia starozytna upodabniala sie do
formy terapiiess. Nie chodzilo tam bynajmniej, na co zwracano juz wczesniej
uwage, o pozbawione konsekwencji teoretyzowanie, ale o aplikacje przeko-
nan do zycia. Z postaw rozumu wynikajg bowiem w sposéb nieunikniony
egzystencjalne konsekwencje, nawet jesli ktos$ nie chce tego przyznaces.

Réwnoczesnie trzeba zaznaczy¢, ze w praktyce zycia duchowego wszel-
kie ustalone metody maja jedynie drugorzedne znaczenies+”. Co wiecej, nio-

644 Por. P. Hadot i in., Cwiczenia duchowe i filozofia starozytna, dz. cyt., s. 29-30.

645 Por. tamze, s. 31-32.

646 Por.tamze, s. 277.

647 Nie oznacza to jednak, ze mozna sobie wyobrazi¢ zycie duchowe bez odnoszenia sie
do jakiego$ rodzaju, choc¢by bardzo ogélnie nakreslonych metod, skoro na najbardziej
podstawowym poziomie istote metody stanowi po prostu przeswietlenie dziatania rozu-
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sa one czesto ze soba subtelng pokuse pelagianizmu, bedacego ostatecznie
wyrazem checi kontrolowania Boga i Jego daréw (por. Rdz 11,1-9). Zaréwno
Objawienie, jak i taska, do ktérej otwiera ono przystep przez wiare, zaleza
calkowicie od suwerennej inicjatywy Boga. Sama wiara réwniez jest taska.
Zapoczatkowanie zycia duchowego, jak i postep w nim, nie zaleza w pierw-
szym rzedzie od metod, lecz od Bozego dzialania, od miary wyznaczonej
kazdemu w wierze przez Boga (Rz 12,3). Metody sytuuja si¢ natomiast
w sferze wolnej odpowiedzi na inicjatywe Boga.

Teresa od Jezusa w swoich pismach bardzo stanowczo przeciwstawia sie
wszelkim prébom ,wznoszenia sie” do Boga o wlasnych sitach, podkreslajac
stale ograniczono$¢ ludzkiej kondycji i jej aktéw oraz catkowity zaleznosé czto-
wieka od Boga (kontrastujac to, co cztowiek moze uczyni¢ samodzielnie, z tym,
co w dziedzinie zbawienia Bég zastrzegl wylacznie dla Siebie, por. J 15,5;
V 12,4-5). Cho¢ Swieta korzystata z metod modlitewnych i uczyta tego innych,
réwnoczeénie zachowywata wzgledem nich wolnos¢. Nawet jesli na poczatku
metoda ja zafascynowala, a ona niemal catkowicie sie jej podporzadkowata, to
z czasem nauczyla sie przedktadaé dyspozycyjnos¢ wzgledem Boga nad kaz-
dg szczegétowa metode, rozumiejac, ze ,metoda jest tylko przewodnikiem”,
a wazne jest ,by i8¢ naprzéd z Duchem Swietym jedyna droga modlitwy, ktéra
jest Jezus Chrystus” (KKK 2707).

Swoje zdanie o tych, ktérzy niemal niewolniczo trzymali sie wskazdéwek
wyczytanych w podrecznikach do modlitwy, jakby udzielenie taski miato
zaleze¢ od skrupulatnego stosowania sie od pewnych procedur (czyli osta-
tecznie od osobistych wysitkéw oranta) wyraza chociazby w Vida 22,11, gdy
dystansuje sie wzgledem pewnych oséb, ktoére, ,jesli nie trudza sie nieustan-
nie [praca] rozumu i utrzymaniem poboznosci, mysla, ze wszystko bedzie
stracone, jak gdyby swoim trudem mogly zasluzy¢ na tak wielkie dobro”,
jakim jest taskawe udzielanie sie Boga. Temat ten porusza réwniez w Mo-
radasss. Ta wrazliwo$¢ zdaje sie mieé swoje ostateczne zrédto we wlasnym
doswiadczeniu Swietej:

mem. A poniewaz wiara jest domeng logosu, racjonalne powinno by¢ réwniez motywo-
wane nig dzialanie. Stuzba Bogu - co zaznacza apostot — winna by¢ rozumna (Rz 12,1).

648 ,Kiedy widze dusze bardzo dbajace o to by zrozumie¢ modlitwe, ktéra maja i szczelnie opa-
tulajace sie ptaszczem, gdy w niej pozostaja, tak ze wydaje sie, iz nie $mig sie poruszy¢, ani
poruszy¢ mysli, zeby nie umkneta im ta odrobina smaku i poboznosci, ktéra mieli, sprawia-
ja, ze widze, jak niewiele rozumieja z tego, jaka droga osiaga sie zjednoczenie, i wydaje im
sie, ze na tamtych rzeczach zaktada sie cate to zajecie” (5 M 3-11) [,,Cuando yo veo almas
muy diligentes a entender la oracién que tienen y muy encapotadas cuando estan en ella,
que parece no se osan bullir ni menear el pensamiento porque no se les vaya un poquito
de gusto y devocién que han tenido, haceme ver cuan poco entienden del camino por don-
de se alcanza la unién, y piensan que alli esta todo el negocio”].
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Weczeséniej wydawalo mi sie, ze by Bég mégt udzieli¢ mi smakéw i da-
ré6w na modlitwie, bylo konieczne wielkie odosobnienie (arrincona-
miento, dost. ukrycie sie w kacie, ktére zalecaty podreczniki do modli-
twy), tak ze niemal nie o§mielatam sie poruszy¢. P6zniej przekonatam
sie, jak niewielkie to mialo znaczenie; poniewaz im bardziej staratam
sie rozproszy¢ (divertirme), tym bardziej okrywat mnie Pan tg stody-
cza i chwalg, ktéra zdawala sie otacza¢ mnie zewszad i nigdzie nie
moglam przed nig uciec, i tak [rzeczywiscie] bylo (V 24,2).

Tej samej w istocie pokusie ulegata przez pewien czas Teresa, usitujac wpro-
wadzi¢ sie w zalecany przez niektdére podreczniki modlitwy stan ,niemy-
$lenia o niczym”, czyli catkowitego oddalenia mysli i wyobrazen od rzeczy
stworzonych. Wymog ten, majacy bezwzgledny charakter, obejmowat réw-
niez proste uobecnianie sobie w $wiadomosci lub wyobrazni czlowieczen-
stwa Chrystusa. Gdy jednak Swieta zdata sobie sprawe z jego btednosci,
zaczela stanowczo sie mu sprzeciwia¢. Dwukrotnie tez w swoich pismach
zwrocila przeciwko niemu ostrze swojego piéra (por. V 22; 6 M 7).
Ostatecznie Swiqta doszta do przekonania, ze ,w tym dziele ducha - co
nalezy tez rozumie¢ jako naczelng zasade rekolekgji — ten kto mniej mysli
ichce dziala¢, dziata wiecej” (en esta obra de espiritu quien menos piensay quiere
hacer, hace mds, 4 M 3,5). Zaraz jednak doprecyzowuje: ,,tym, co mamy robic¢
jest prosié, jak ubodzy potrzebujacy, [gdy znajduja sie] przed jakims wielkim
ibogatym cesarzem, a pézniej spuscic¢ oczy i czeka¢ z pokorg” (lo que habemos
de hacer es pedir como pobres necesitados delante de un grande y rico emperador,
y luego bajar los ojos y esperar con humildad)+. Nie chodzi zatem Teresie o za-
niechanie jakichkolwiek dzialan czy porzucenie metod, ale o nieprzypisywa-
nie im nadmiernego znaczenia, przeniesienie ufnoéci na Boga i spodziewania
sie owocdéw po Nim, a nie po wlasnej aktywnoscicsc. Teresa sytuuje sie tym
sposobem na antypodach pelagianizmu, jednoczesnie nie ulegajac pokusie
kwietyzmu. Doskonale wpisuje sie w typ ewangelicznego stugi, ktéry ,uczy-
nit wszystko, co mu polecono” i co powinien wykona¢, pozostajac jednocze-
$nie przekonanym o wlasnej nieuzytecznosci (por. £k 17,10)ss2. Ostatecznie

649 Ta metoda stanowi owoc dojrzalego namystu Teresy. Problem wlasciwego postepowania
wrocit do niej, gdy zaczela czesciej doswiadcza¢ modlitwy nadprzyrodzonej. Swieta zali
sie, ze wiele przeszta i stracita wiele czasu, nie wiedzac, jak ma sie w tych stanach zacho-
wywac: ,,Cho¢ czytalam wiele ksigzek duchowych, to cho¢ traktuja o tym, niewiele sie
w nich wyjasnia” (V 13,7).

650 Nabranie dystansu wzgledem siebie i wlasnych dziatan oraz pokltadanie ufnosci w Bogu po-
zwalaja na postepowanie przed Bogiem bez napiecia, ,,z radoscia i wolnoécig” (por. V 13,1).

651 Teresita de Jesus, bratanica Teresy i karmelitanka bosa, sktadajac zeznania w procesie
beatyfikacyjnym Swietej, wspominata: ,Zdawato sie jej, ze nie robita nic w dziele fun-
dadji, ale ze Bog byt Tym, ktéry je dokonywat za jej posrednictwem. I zeznajaca przypo-
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tym, na co ukierunkowana jest modlitwa, jest milo$¢ Boga, a mitosci nie da
sie podporzadkowa¢ zadnej metodzie, nawet jesli zycie mitosciag domaga sie
korzystania z wielu z nich, roztropnie dobieranychesz.

Wréémy jednak do ¢wiczenn duchowych o inspiracji stoicko-platonskie;j.
Ich liste podaje Filon z Aleksandrii. Egipski autor wylicza: poszukiwanie
(dyskusja, gqmnotg, zétésis); poglebione badanie (spekulacja, okéyic); me-
dytacje (neAémn); wspominanie tego, co dobre (t®v koA®dv pvijpon); lek-
ture; stuchanie; uwage (troska, czujnos¢, mpocoyn); panowanie nad soba
(évkparteln); obojetnosc na rzeczy obojetne; wykonywanie obowigzkéwess.

Uwaga (mpocoyn) byta na przyklad éwiczeniem pozwalajacym na od-
noszenie wszystkiego do reguly (kryterium sadu, gtéwnej zasady, kavov,
kanon), ktéra zawsze powinna by¢ pod rekg (podreczna, mpoyeipn), tak by
mozna bylo odpowiednio reagowaé na wszystkie zyciowe wydarzenia i oko-
licznoéci. Cwiczenie uwagi charakteryzuje staly zwiazek z chwila obecna,
w ktérej jedynie mozliwe jest dzialanie. Celem tego ¢wiczenia jest dopro-
wadzenie do stanu, w ktérym adept, zamiast bezrefleksyjnie poddawac sie
impulsom, co prowadzi do ,stania sie niewolnikiem wlasnych namietnosci”,
w swoim postepowaniu kieruje sie raczej rozumems¢s+. Reguta ma by¢ réw-
niez przedmiotem wspominania oraz medytacji, majacych na celu odkry-
wanie jej réznorodnych uzasadnien i implikacji. Z tego praktycznego celu
wynika tez jej preferowana forma — ma by¢ zwiezla, najlepiej przyjmujac
posta¢ sentencji, maksymy badz krétkiej argumentacjiess.

W starozytnych szkotach filozoficznych praktykowano réwniez rachu-
nek sumienia, stanowiacy jedng z metod sprzyjajacych konwersji. Byt on
¢wiczeniem medytacyjnym, stuzacym uswiadomieniu sobie popelnionych
bledéw czy postepéw oraz przygotowaniu sie na nadchodzace sytuacjesse.
Lektura, stuchanie, poszukiwanie i poglebione badanie dostarczaty pokar-

mina sobie, ze powiedziala jej, okazujac wzruszenie: «Nie wiem dlaczego nazywaja mnie
fundatorka, skoro Bég a nie ja jest Tym, ktéry funduje te domy»”. T. Sobrino Chomon,
Procesos para la beatificacion de la madre Teresa de Jesus: edicion critica, Vol. I, Institucién
,Gran Duque de Alba”, Diputacién Provincial de Avila; Ediciones de la Obra Cultural de
la Caja de Ahorros de Avila, Avila 2008, s. 70.

652 Nawigzujac do terezjanskiej ,apologii” kluczowej roli czlowieczenistwa Chrystusa na mo-
dlitwie, Jan Pawet II przeciwstawit ,niektérym sposobom modlitwy, ktére nie czerpig na-
tchnienia z Ewangelii i ktére praktycznie zmierzajg do pominiecia Chrystusa, na korzys¢
pustki myslowej, ktéra w chrzescijanistwie nie ma sensu”, kazdy inny sposéb modlitwy,
ktoéry ,ma wartos¢, o ile inspiruje sie Chrystusem i prowadzi do Chrystusa, Drogi, Prawdy
i Zycia”. Jan Pawet II, Homilia na czes¢ sw. Teresy, AAS 1983, nr 75, s. 256-257.

653 Por. P Hadot i in., Cwiczenia duchowe i filozofia starozytna, dz. cyt., s. 25.

654 Por. tamze, s. 26-27. Nasuwa to skojarzenie z Rz 12,2.

655 Por. tamze, s. 28.

656 Por.tamze, s. 29.
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mu medytacji. Dzieki temu ostatniemu reguta znajdowata swoje intelektu-
alne uzasadnienie i oparciess”. Uderzajace podobienstwo wielu z tych metod
do praktyk rozpowszechnionych w katolicyzmie nie jest bynajmniej przy-
padkowe, a do ich naturalizacji w jego obrebie — poza ojcami Koéciola — przy-
czynil sie w duzej mierze ruch monastycznyss:. Nie powinno to dziwi¢, kiedy
uzmystowi sie sobie, ze wiara oczyszcza, porzadkuje i wreszcie przeksztal-
ca i podnosi ,materie” zycia wierzacych, w ktdra jest wrzucana jak zakwas
w make (por. £k 13,21), co mozna tez w sposéb uprawniony przenies¢ na
kulture w ogdle (por. List do Diogneta, 5)¢s°.

Jednak rzecz jasna nie tylko otoczenie poganskie stanowilo w tym
wzgledzie inspiracje dla chrzescijan. O pewnych metodach praktykowania
modlitwy wspomina bowiem zaréwno Stary, jak i Nowy Testamentesc. Sam
Pan praktykowal modlitwe indywidualng, korzystajac z zauwazalng stato-
$cig z pewnych form, na przyklad udajac sie na miejsca osobne albo do syna-
gog czy tez wykonujac charakterystyczne gesty (jak podnoszenie rak, glosne
wolania skierowane do Ojca itp.). Pomimo tego, ze moze daleko tu jeszcze
do modlitwy metodycznej w takiej formie, jaka znata i praktykowata Teresa
od Jezusa, niemniej wszystkie te praktyki mozna uzna¢ za metodyczne, o ile
przenikniete byly rozumem i znajdowaly w nim swoje uzasadnienie.

Z biegiem czasu w obrebie chrzescijanistwa wyksztalcil sie réwniez caly
szereg oryginalnych metod modlitewnyches:. Wcze$niej byta juz mowa o lec-
tio divina. Metoda modlitewng jest przeciez takze odmawianie rézanca, in-
spirowane liturgia godzin oraz modlitwa Jezusows. Zupelnie szczegélng
przestrzenia, w ktdrej porzadek i metoda niemal od poczatku odgrywaly
istotna role, byla tez liturgia (por. 1 Kor 11,17-34; 1 Kor 14,33). Uporzad-
kowanie bowiem, co podkresla Katechizm, jest istotne zwlaszcza w réznych
formach modlitwy wspélnej (2699)se2.

657 Por. tamze, s. 30.

658 Por. tamze, s. 273.

659 Odnowione zainteresowanie starozytnymi ¢wiczeniami duchowymi obserwujemy w ru-
chu devotio moderna, co staje sie zrozumiale, gdy przypomnimy sobie szacunek jakim
wielu autoréw z tego kregu darzyto stoikéw. Por. J. Roig Gironella, La ,Scala de contem-
placié” de Antonio Canals y la corriente de la ,devotio moderna”, dz. cyt., s. 11-12.

660 Por. M. Chmielewski, Wybrane metody modlitwy myslnej, [w:] Homo orans, red. J. Misiu-
rek, J.M. Poptawski, t. 1, Lublin 2000, s. 4.

661 Dos¢ szczegdlowe omdéwienie réznych metod modlitwy myslnej z uwzglednieniem
plaszczyzny diachronicznej znalezé mozna w: M. Chmielewski, Wybrane metody modli-
twy myslnej, dz. cyt.

662 Por. tamze, s. 1.
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Na koniec komentowania pierwszej czesci relacji Teresy o jej spotkaniu
z dzietem Osuny zatrzymajmy sie jeszcze na chwile przy tym, co Swieta méwi
o bezprecedensowym w jej dotychczasowej historii czytelniczej charakterze
dziefa franciszkanina. Cho¢ bowiem - jak wspomina - w pierwszym roku
zycia zakonnego czytywala dobre ksigzki, wcigz brakowalo jej wiedzy odno-
$nie do tego, jak powinna postepowaé na modlitwie. Nie wiedziala zwlasz-
cza, jak sie zrekolektowac (como recogerme, V 4,7).

Stwierdzenie Teresy moze zaskakiwal, zwlaszcza gdy wezmie sie pod
uwage wszystko, co chwile wczeéniej powiedziano o koniecznosci uciekania
sie do metod w zyciu duchowym, szczegdlnie w zyciu modlitewnym (nawet
jesli poszczegdlne metody maja jedynie wzgledny charakter) oraz o proce-
sie postepujacej apropriacji przez chrzescijan pierwszych wiekéw szeregu
metod konstytuujacych éwiczenia duchowe, praktykowane w starozytnych
szkotach filozoficznych.

Skoro pytania o to, co i jak czynié, stanowia naturalng i spontaniczna
reakcje na zapoznanie sie z obietnicami Ewangelii, trudno przyja¢, ze Te-
resa nie znalazla na nie przynajmniej cze$ciowych odpowiedzi w swoich
wezesdniejszych lekturach czy ogélnej formacjices. Zdaje sie zatem, ze wra-
zenie, o ktérym pisze, mogto powstaé¢ w niej dopiero na skutek zapoznania
sie z doktryna Trzeciego abecadla duchowego na zasadzie kontrastu. Na to,
ze Teresie od Jezusa, jak i Hiszpanom zyjacym na przelomie pietnastego
i szesnastego wieku traktat Osuny mégl wydawac sie dzielem pionierskim
i oryginalnym, wplywalo zapewne wiele czynnikéw.

Przede wszystkim autor Trzeciego abecadla zbieral w jednym tomie to, co
u wielu innych autoréw bylo traktowane czastkowo i rozproszone po wielu
miejscach ich dziel. Systematyzacja wigzala sie réwniez u Osuny z oryginal-
noscia terminologiczna. Uwage czytelnikéw mégl zwracaé wysoce praktyczny,
wrecz instruktazowy charakter jego dzieta, tak ze Angel nazwat go nawet ,,czto-
wiekiem metody par excellence” (Ossuna est par excellence un homme de métho-
de)sss. By¢ moze w sposéb szczegdlny owa metodyzacja, na ktérg oddziataly
przynajmniej w pewnej mierze, jak mozna zasadnie przypuszczac, idee ruchu
devotio moderna, przesadzita o charakterze terezjaniskiego odbioru Trzeciego
abecadta duchowego? Przy czym warto tu zaznaczy¢, ze Osuna nie przypomina

663 Sama tez przyznaje, ze w niewielkiej mierze praktykowata modlitwe myslna, jeszcze za-
nim zostata mniszka, pozostajac w nieswiadomosci co do tego, ze tak nalezatoby wta-
Sciwie okresli¢ jej pobozny zwyczaj myslenia przez chwile przed snem o modlitwie Pana
w ogrodzie (comencé a tener oracion sin saber qué era, V 9,4).

664 Por. M. Angel, La vie franciscaine en Espagne entre les deux couronnements de Charles-
-Quint; ou le premier Commissaire Général des provinces franciscaines des Indes Occidentales.
Chapitre V. Ossuna auteur, dz. cyt., s. 200.
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niektérych autoréw z tego kregu, ktérzy metodyzuja zycie duchowe w stopniu,
ktéry Teresa przypuszczalnie uznataby za przesadny, przyznajac, ze odczuwala
wiekszy entuzjazm wzgledem stéw Ewangelii niz niektérych wysoce uorgani-
zowanych ksiazek (libros muy concertados, CamV, 21,4).

Wrazenie nowosci w czytelnikach Trzeciego abecadta mégt réwniez po-
tegowa¢ uniwersalny i kompleksowy charakter praktyki rekolekeji, ktéra
wszystkie szczegélowe wskazéwki podporzadkowuje dazeniu do osiggniecia
zjednoczenia z Bogiem na drodze afektywnej, interesujac sie nie tylko sfera
zewnetrzna, ale przede wszystkim sercem. Wymiar ten byl czesto pomijany
w rozpowszechnionej wéwczas, wysoce zrytualizowanej i najczesciej po-
wierzchownej pobozno$ci okresu jesieni sredniowiecza, zblizajac metode Osu-
ny do pierwotnej formy lectio divina. Wreszcie, nie bez znaczenia pozostawat
zapewne réwniez fakt, ze przywolane wczesniej elementy harmonizowaty
z idealami postulowanymi przez autoréw renesansowych, ktérzy dzieki po-
glebionemu studium starozytnych zrédet wydobywali ze skarbca koscielnej
Tradycji rzeczy stare, ktére jawily sie w szerokim odbiorze jako nowosci.

Tak wiec, pomimo tego, ze — jak konstatuje Teresa — wiele z dostepnych
woéwczas w jezyku hiszpaniskim ksigzek poswieconych bylo praktyce cnét
i wykorzenianiu wad (wpisujac sie w jedna z tych drég, o ktérych byta weze-
$niej mowa), wcigz niewiele bylo publikacji poswieconych stricte kontem-
placji. Podrecznik Osuny odwraca natomiast kolejnosé, ktéra postulowaly
tamte pierwsze. Gdy bowiem autorzy popularyzujacy praktyke cnét o kon-
templagji traktowali szczatkowo, ukazujac ja najczesciej jako zwieniczenie
moralnej doskonatosci, co stwarzalo wrazenie, jakoby aspirowaé¢ do niej
mogly jedynie osoby mocno zaawansowane juz w cnotach, autorzy z kregu
rekolekcji na og6t na pierwszy plan wysuwali modlitwe mys$lna i kontem-
placje, ukazujac je jako droge, ktéra umozliwia ,,zdobycie wszystkich cnét”
(alcanzar todos los virtudes) i to w wielkim stopniu oraz o wiele szybciej, przy
czym dokonuje sie to tu niejako ubocznie, gdy cale dazenie ogniskuje sie
na samym Bogu (por. CamV 16,3)sss.

665 O tej podstawowej intencji méwi Teresa chociazby w CD 2,29, ale tez w poezji Nada te
turbe. W zaskakujacy sposéb takie ujecie, gdy glebiej sie nad tym zastanowi¢, stanowi réw-
niez sedno doktryny matej drogi Teresy od Dzieciatka Jezus. Skr6t, o ktérym moéwi Swie-
ta z Lisieux, moze stanowi¢ rozwiniecie mysli, na ktéra natrafita zapewne, zapoznajac sie
z dzietami Teresy od Jezusa. Reformatorka karmelu méwi o ,,skrécie” kilkukrotnie (V 13,5;
V 22,1; 5 M 3,4). Mozliwe jednak, ze réwniez Avilanka nie jest oryginalng autorka tego
obrazu, a pomyst zaczerpneta z dziela zatytulowanego Un brevisimo atajo (Najkrétszy skrot,
Barcelona 1513). Owym ,najkrétszym skrétem” anonimowy autor okresla tam afektywna
praktyke milosci Boga, powolujac sie przy tym wprost na Hugona de Balme i Herpa.
Omoéwieniu relacji cnét i kontemplacji poswieca Teresa sporo miejsca w Camino (CamV 16).
Swieta podkresla tam, ze kontemplacja wymaga ,wielkich cnét”, jednak jednoczesnie przy-
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Mozna zatem skonstatowal, ze ani praktyka modlitwy myslnej, ani
positkowanie sie w zyciu duchowym pewnymi metodami, nie byly wytwo-
rem duchowosci z przetomu pietnastego i szesnastego wieku. To wrazenie
nowosci polegato raczej na ich odkryciu na nowo, zaakcentowaniu i upo-
wszechnieniu. Byla metodyczna modlitwa myélna nowoscig dla szerokich
grup, ktére dotad byly wyltaczone z jej praktykowania (ani nawet nie byly
brane pod uwage jako potencjalni adepci tej praktyki). Z czasem, na skutek
pojawienia sie druku, pojawila sie réwniez szansa na zaangazowanie szer-
szych kregéw wiernych. Sama medytacja, czesto wspierana lekturg, o czym
réwniez powiedziano, zaczela wydostawac sie poza mury klasztorne.

To upowszechnianie sie modlitwy my$lnej wywolato reakcje i oskarze-
nia niektérych teologéw (stanowiac czes¢ atakéw skierowanych przeciwko
popularyzatorom nurtu afektywnego w ogélnosci). W swoich licznych pi-
smach Teresa polemizuje przede wszystkim z zarzutami przeciwko modli-
twie myslnej, ktére skierowane byly juz nawet przeciwko samej myslnosci
modlitwy. Swieta wyraza przekonanie, ze modlitwa moze by¢ myélna albo
bezmysélna, skoro nawet ustne odmawianie modlitwy wymaga pewnego
udzialu refleksji. Takie ujecie sprawy czyni zarzuty oponentéw zasadniczo
absurdalnymi. Dla nich myslnos¢ modlitwy stanowita zbedna nowos¢ i za-
grozenie, skoro myslenie o Bogu jest wlasciwym zadaniem teologéw. Dla
niej myslnosé jest absolutnie koniecznym warunkiem jakiejkolwiek prawdzi-
wej modlitwy, zabezpieczajac ja tym samym przed popadnieciem w czysty
formalizm (por. Iz 29,13). Logike swojej argumentacji wyklada Teresa kar-
melitankom bosym w CamV 21,10, instruujac je, jak powinny odpowiadac¢
na podobne zarzuty. Mozna chyba uzna¢, ze na planie generalnym problem
ten wynikal chyba z utozsamienia tego ,myslenia”, ktérego domaga sie mo-
dlitwa, z systematyczna refleksja teologiczna, wtasciwa teologom, a przynaj-
mniej z dyskursywno$cia, wnioskowaniem z przestanek, gdy do tego czasu,
na co wskazano wczeéniej, w wyniku procesu akademizacji teologii, zauto-
nomizowala sie juz ona zasadniczo wzgledem praktyki zycia duchowego.

pomina, ze osoby aspirujace do niej nie muszg ich aktualnie posiada¢, cho¢ jednoczesnie
nie powinny ustawa¢ w wielkodusznych wysitkach, by je posias¢ (6). Nie wyklucza réwniez,
ze osoby zagubione mogg otrzymywac pewne smaki duchowe czy nawet by¢ podnoszone
przez Boga na krotki czas do kontemplacji, co ma je sktania¢ do nawrécenia (8-10). Wy-
chodzac z tych samych co Osuna i inni mistrzowie rekolekeji przestanek o kontemplacji
jako drodze nabywania cnét, polemizuje Teresa z twierdzeniami Jana od Krzyza w pismie
humorystycznym Vejamen (6), piszac: ,Drogo by to kosztowato, gdybysmy nie mogli szu-
kac Boga jak jedynie wowczas, gdy bylibysmy [juz] umartymi dla $wiata. Nie byta nig Mag-
dalena, ani Samarytanka, ani kobieta Kananejska, gdy Go znalazly” [,Caro costaria, si no
pudiésemos buscar a Dios sino cuando estuviésemos muertos al mundo. No lo estaba la
Magdalena, ni la Samaritana, nila Cananea, cuando le hallaron”].
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Wszystko, o czym dotad powiedziano, pozwala lepiej dostrzec, w jaki
sposéb dzielo Osuny, uczace metody rekolekcji, wpisuje sie w tradycje
o rodowodzie tak dlugim jak samo chrzescijaiistwo, stanowiac odpowiedz
na naturalne pytanie o wlasciwy sposéb ustosunkowania sie do ewangelicz-
nego przestania, ktére w kontekécie modlitwy zadawala sobie réwniez Te-
resa od Jezusa.

4.3. Wzietam te ksigzke za mistrza”

Jednym z dziel Erazma, ktére cieszylo sie najwieksza popularnoscia w rene-
sansowej Hiszpanii, byt Encheiridion. Wybér tytulu nie byt oczywiscie przypad-
kowy, a holenderski humanista nawigzywal nim do starozytnej tradycji. W je-
zyku greckim slowo £€yyeipidiov pierwotnie oznaczato néz lub sztylet, odkad
jednak postuzyto za tytul dziela prezentujacego programowy wyklad pogla-
déw Epikteta, zaczelo funkcjonowac takze jako synonim podrecznikasee.

Gdy Epiktet (albo raczej jeden z jego uczniéw, redaktor dziela) uktadal
Encheiridion, pierwowzdr wszystkich p6zniejszych, myslat o adeptach szko-
ty, ktérym pragnat zapewni¢ praktyczny wyklad zasad stoicyzmu. Miat sie
on charakteryzowac zwiezloscia, tak by mogli oni zawsze nosi¢ go przy so-
bie. Tego rodzaju poreczna ksigzeczka, niczym uklad gwiazd w trakcie ze-
glugi albo cierpliwy wychowawca i straznik pamieci, utatwiata od$wiezanie
jej, by poéréd zmiennych okolicznosci zycia, nattoku mysli i odczué, w kté-
rych nie mozna bylo tatwo skonsultowac¢ sie z nauczycielem, adepci owi nie
zapomnieli o szczesciu, ktére pragneli osiggnad, i adekwatnych $rodkach,
ku niemu prowadzacych. Encheiridion mégl im nadto postuzy¢ za podsta-
we ¢wiczenia uwagi czy rachunku sumienia, stajac sie narzedziem swoistej
hermeneutyki rzeczywistosci, odnoszacej wydarzenia czy oceny do praw-
dy - tak jak ujmowatla ja dana szkotla filozoficzna — streszczonej w regule.
To z kolei pozwalalo odnowic¢ intencje, wprowadzi¢ ewentualne korekty do
dziatania i wyznaczy¢ jego dalsze kierunkics”. Doskonale ukazuje sie tu na

666 Greckie stowo stanowi zlozenie czastek: &y (w), xelp (reka) i idrov (wlasny), czyli dostow-
nie ,,co$, co pozostaje w zasiegu wlasnej reki”. Nietrudno zauwazyé¢, ze zrédtostéw zacho-
wal sie w polskim stowie ,pod-recznik”.

667 Niemal te same zasady, ktdre kierowaly ta starozytna praktyka szkét filozoficznych, od-
najdujemy w schrystianizowanej praktyce rachunku sumienia. Sw. Ignacy Loyola, ktéry
uczynit z niej istotny element duchowosci jezuickiej, poznal ja przypuszczalnie za po-
$rednictwem opata Cisnerosa. Ten z kolei mégl na nig natrafi¢ u autoréw z kregu devotio
moderna. Przedstawiciele tej ostatniej szkoly duchowosci zaczerpneli ja z kolei bezpo-
srednio od Epikteta, ktéry, wraz z innymi autorami stoickimi, cieszy! sie szczegélna pre-
dylekcja w ich kregach. By¢ moze wptyw Braci Wspélnego Zycia na Erazma przesadzit
o tym, ze nadal on swojemu stawnemu dzietu tytut Enchiridion?
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nowo organicznie nierozdzielny charakter theorii i praxis starozytnych szkét
filozoficznych, w ktérych teoria stanowila podstawe wywodzonego z niej,
celowego, czyli rozumnego dzialaniases. Do tego praktycznego wymiaru filo-
zofii starala sie powr6ci¢ odnowa renesansowass?, a na gruncie zycia kosciel-
nego zabiegali o to réwnoczes$nie hiszpaniscy reformatorzy zycia religijnego.

Trzecie abecadlo duchowe doskonale wpisuje sie w te tradycje, co tylko
uwydatnia jego programowy i wybitnie praktyczny charakter. Podobnie
jak starozytny redaktor Encheiridionu, ktéry w ostatnim rozdziale swojego
dzieta zamie$cil zbiér zwiezlych sentencji do pamieciowego opanowania, by
uczniowie szkoly mogli obywa¢ sie nawet bez fizycznego kodeksu, réwniez
Osuna ujal zasady rekolekcji w zbidr, ktéry dla ulatwienia zapamietania
uporzadkowal dodatkowo alfabetycznie. Dopiero pézniej, jak pamietamy,
opatrzyt swoje sentencje komentarzem, nadajac Trzeciemu abecadtu ducho-
wemu forme, ktéra obecnie znamy.

Powr6¢my jednak do fragmentu Ksiegi zycia, w ktérym Teresa od Jezusa
relacjonuje okolicznosci, w jakich weszta w kontakt z Trzecim abecadtem du-
chowym. Po uznaniu wlasnej ignorancji odnoénie do sposobu postepowania
na modlitwie i nieumiejetnosci zrekolektowania sie Swieta deklaruje:

zdeterminowalam sie podazac ta droga [ukazana przez Osune w Trze-
cim abecadle — przyp. aut.] ze wszystkich moich sit. A poniewaz Pan juz
udzielil mi daru tez i znajdowalam przyjemnos¢ w czytaniu, zaczelam
mie¢ chwile samotnosci i spowiada¢ sie czesto i rozpoczynac te droge,
majac owg ksigzke za mistrza (teniendo a aquel libro por maestro) (V 4,7).

Tym, co od poczatku zwraca uwage w przytoczonym tekscie, jest polaczenie
przez Terese metody rekolekcji z postacia ,, mistrza” oraz umieszczenie w tej
roli... ksigzki. Wezesniej méwilismy juz o autoryzujacej funkdji terezjanskich
lektur. Swieta uprzedza tu, jak sie zdaje, zarzut samowoli czy ,kierowania
sama soba” w zyciu duchowym, ktére méglby jej postawié ktérys z czytaja-
cych Ksiege zycia teologéw. Zapewne, pragnac go uprzedzi¢, dopowiada ona
w kolejnym zdaniu: ,Nie znalaztam mistrza, mam na mysli spowiednika,
ktéry by mnie zrozumial, pomimo tego, ze szukalam go przez dwadziescia

668 Na to zagadnienie uwrazliwial czytelnikéw przywolywany w pracy wielokrotnie Pierre
Hadot. Jego zdaniem starozytna filozofia to ,przede wszystkim sposéb zycia, ktérego
istotnym elementem jest ¢wiczenie sie” (askesis) we wlasciwym widzeniu rzeczywistosci
imiejsca czlowieka w $wiecie (theoria). Autor zwraca uwage, ze kiedy ojcowie nazwali ka-
tolicyzm najdoskonalszq filozofig, nie wyrazali tym sposobem niczego innego, jak wlasnie
to organiczne powigzanie poznanej prawdy z praktyka, z ktérego ta druga wynika. Nie
mieli natomiast na uwadze filozofii, tak jak wspolczesnie sie ja najczesciej pojmuje, jako
pewnego zbioru czy systemu abstrakcyjnych twierdzen.

669 Por. P. Hadot i in., Cwiczenia duchowe i filozofia starozytna, dz. cyt.
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lat odkad [miato miejsce to, o czym] opowiadam” (V 4,7)s7 — czyli przez caly
okres, w ktérym praktykowata rekolekcje, poczawszy od lektury dzieta Osu-
ny, az do momentu, w ktérym jej spowiednikami stali sie jezuici z kolegium
San Gil w Avila. Zadnej innej ksiazki, ani wczeéniej, ani pézniej, nie nazwata
Teresa swoim ,mistrzem”. Zresztg bardzo powsciggliwie uzywala ona tego
stowa, rezerwujac je raczej dla Jezusa, co jeszcze podkresla wage poczynio-
nej przez nia deklaracji.

W charakterze wprowadzenia do tej cze$ci pracy nawigzano do Enchi-
ridionu. Zdaje sie, ze bez przesady mozna stwierdzi¢, ze Swieta obsadzita
Abecadto w roli swojego osobistego enchiridionu. Jej jawna deklaracja o zna-
czeniu, jakie dzielo Osuny odgrywato w jej zyciu duchowym, ma wobec tego
wage, ktérej nie sposéb wprost przecenié, z czego jednak wielu badaczy
wydaje sie nie zdawac sobie do kotica sprawy, a nawet jesli j3 sobie zdaja,
to rzadko wyciagaja z tego praktyczne konsekwencje, interpretujac pisma
Swietej. Niemniej pozostaje faktem, ze co najmniej przez dwie dekady Tere-
sa trzymata ksiazke Osuny pod rekg, konsultujac sie z nig w razie potrzeby
i ksztaltujac wedle niej swoje oceny i postawy. Skoro Swieta byta swiadoma
tak koniecznosci osadzenia praktyki duchowej na prawdzie, jak i powaznych
niebezpieczenstw zwigzanych z zaniechaniami w tej kwestii, a sama nie dys-
ponowala wyksztalceniem teologicznym ani nie znata nikogo, do kogo mo-
glaby zwréci¢ sie po pomoce™, jej lektura Trzeciego abecadla, wedle doktryny
ktérego postanowita sie uformowaé, nie mogta by¢ przelotna i powierz-
chowna, ale przeciwnie, musiata by¢ uwazna, analityczna i wielokrotnie po-
wtarzana. Okolicznoéci te sytuuja Osune i jego dzieto w roli terezjanskiego
autorytetu, ze wszystkim, co z taky deklaracja sie wigze.

Gdy Teresa otrzymala Abecadlo, byta mtoda, pelna entuzjazmu, niedo-
$wiadczona, ambitna i przede wszystkim chlonna. Nigdy dotad nie zetkneta
sie z doktryna przypominajaca te, ktérej naucza Osuna. Stad tez, pomimo
tego, ze w kolejnych latach swojego zycia poznawala inne, podobne ksigzki,
nie mogly juz one spelnia¢ wzgledem niej tej samej co traktat Osuny, ini-
cjujacej i ugruntowujacej roli. By¢ moze relacje Osuny i Teresy mozna uzna¢
za analogiczng do tej, ktéra taczyta $w. Pawla z Koryntianami? ,Chocbyscie
mieli bowiem dziesiatki tysiecy wychowawcéw w Chrystusie — przypomina
im apostol — nie macie wielu ojcéw; ja to wlasnie przez Ewangelie zrodzitem
was w Chrystusie Jezusie” (1 Kor 4,15).

670 ,Yo no hallé maestro, digo confesor, que me entendiese, aunque lo busqué en veinte afios
después de esto que digo”.
671 Spelniajac warunki, dodajmy, jakie Osuna stawia tego rodzaju przewodnikom.
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Twierdzac to, nie jesteSmy zdani wylacznie na przypuszczenia - jak-
kolwiek zasadnymi by sie one nie wydawaly. W tym wzgledzie dysponuje-
my réwniez $wiadectwami zewnetrznymi. Matka Maria de San Francisco
(Ramirez), ktéra poznata Swieta, gdy ta przybyta do Toledo w celu doko-
nania tam fundacji — stanowiac jednga z pierwszych kandydatek do nowo-
utworzonego domu - a pézniej spedzita w jej towarzystwie przeszlo rok,
towarzyszac jej w podrézach do Avila, Salamanki i Alba de Tormes, gdzie
zostala wyznaczona na przeorysze, przez wieksza czes$¢ tego czasu dzielita
z Fundatorka jedna cele i miata przez to okazje uwaznie przygladac sie jej
postawome”2. W swoim zeznaniu zlozonym w procesie kanonizacyjnym Te-
resy w Medina del Campo wspomina: ,,Czas, ktérego nasza swieta Matka nie
przeznaczalta na modlitwe i konieczne zajecia, spedzata na lekturze; a ksigz-
kami, ktére szczegélnie czytywatla (los libros, que especialmente leia), byty:
Moralia $w. Grzegorza, i dzieta Kartuza, i Abecadlo Osuny, Subida del Mon-
te, dziela ojca Ludwika z Granady, Arte de servir a Dios, Contemptus mundi
i zywoty $wietych”s7=. Cho¢ w roku ufundowania klasztoru w Toledo (1569)
uptywalo siedem lat od ukoniczenia pierwszej redakeji Zycia (1562), zasadni-
cza czesc listy pozostata niezmieniona wzgledem tej, ktéra mozna utworzy¢
na podstawie zawartej tam relacji. O tym, ze Teresa na przestrzeni lat zzyta
sie z dzielami Kartuza, juz wczesniej wspominaliémy. W wyliczeniu zauwa-
zalnie brak natomiast pism $w. Hieronima i Wyznan, a ich miejsce zajmuje
Contemptus mundi i pisma Granady, ktérych Teresa nie wspomina w Zyciu
(zaleca je natomiast w Konstytucjach). Nie mozna zatem twierdzi¢, ze Maria
powtarza jedynie to, co wyczytala w autobiografii Teresy, co zdaje sie mie¢
miejsce w zeznaniach niektérych innych swiadkéw.

Stalos¢ Teresy w powracaniu do pewnych lektur uwidacznia sie przeciez
réwniez tym, ze w Konstytucjach wyraznie okreéla liste ksigzek, wedle kté-
rych powinny sie formowa¢ mniszki jej reformy. Tym bardziej ze - o czym
byta juz mowa - podazanie drogg rekolekeji, zgodnie z tym, czego Teresa
nauczyla sie od Osuny, nie wymaga posiadania rozleglej biblioteki stuzacej
zaspokajaniu ciekawo$ci ani poznawania kolejnych dziel modnych w danej

672 Teresa, zapewne dostrzegajac w Marii potencjal do pelnienia w przysztosci funkeji prze-
oryszy, a takze rozumiejac kluczowa role modelowania w formacji (niepomiernie sku-
teczniejszego niz wyktad, wprowadzajacy w kazdy rodzaj sztuki), stworzyla jej okazje do
poznania ducha reformy niejako z pierwszej reki. Podobna praktyke stosowala réwniez
wobec innych siéstr.

673 Procesos de beatificacion y canonizacion de la Madre Teresa de Jests. Tomo V, Procesos remiso-
riales ,in specie” de Valladolid, Burgos, Alcald de Henares, Cuenca-Valera-Villanueva de la Jara,
Midlaga y Roma (1609-1610), Monte Carmelo — Ediciones El Carmen — Editorial de Espiri-
tualidad, Burgos 2016, s. 938.
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chwili autordéw, ale raczej dogtebnego przyswojenia sobie kilku roztropnie
wyselekcjonowanych pozycji, a nawet — co byloby jeszcze bardziej pozadane
- osiggniecia mistrzostwa w realizowaniu ewangelicznej drogi, wskazywane;
przez chocby jedna z nich - oczywiscie o ile jej ortodoksyjny charakter oraz
biblijne osadzenie nie budzi najmniejszych zastrzezen (por. Mt 14,44-46).

O obecnoséci Trzeciego abecadta duchowego w zyciu Teresy wspomniata
réwniez w swoich zeznaniach Isabel de Santo Domingo:

Od wieku mtodzieniczego miata do czynienia z modlitwa, rekolektujac
sie kazdego dnia przez kilka godzin w swoim oratorium, w ktérym
miala obrazy Naszego Pana bardzo pobudzajace do poboznosci i Na-
szej Pani i innych Swietych, gdyz byla w to ekstremalnie zaangazowa-
na i w zlecanie ich malowania wielce uduchowionych, i w posiadanie
wielu dobrych ksiazek i wielce uznawanych. I we wspomnianym okre-
sie wiele odniosta z nich korzysci, a w szczegélnosci z Abecadta Osuny,
i w tym czasie traktowala o wielu sprawach waznych dla ¢wiczenia
modlitwy i stuzby Naszemu Panu, i radzila osobom, z ktérymi prze-
stawata, by oddaly sie modlitwie i zajely nig; i w tym celu dawata im
wiele przestrég i rad, a nawet ksigzeks .

Nawet jesli to $wiadectwo nie wydaje sie tak cenne, jak wczeéniejsze, zde-
cydowano sie jednak zamiesci¢ je tutaj dla dopelnienia obrazu. Poza tymi
zeznaniami, zadne inne, zlozone na réznych etapach proceséw, nie wspo-
minaja juz bezposrednio ani Trzeciego abecadta duchowego, ani jego autora.

Na zakoriczenie tej analizy, zatrzymajmy sie jeszcze na chwile przy poje-
ciu ,mistrz”, ktérym okresla Teresa ksigzke Osuny. Nasuwa sie bowiem py-
tanie, co Swieta prébuje tym sposobem wyrazi¢? Problemu tego nie sposéb
rozstrzygnad, opierajac sie wylacznie na pismach Teresy, ktére nie prezen-
tuja usystematyzowanego wykladu na temat relacji mistrz — uczen w zyciu
duchowym. Owszem, czasem dotyka niektdrych aspektéw tej relacji, jak na
przyklad w Zyciu, gdzie ocenia przydatnos¢ wyksztalcenia teologicznego
u kierownikéw duchowych. Czasem zdarza sie jej udziela¢ rad z zakresu pe-
dagogiki $wietosci. Pewne wskazania znajdziemy réwniez w Drodze doskona-
tosci, chocby tam, gdzie klasyfikuje rézne formy mitosci. Wydaje sie jednak,
ze te wewnetrzne odniesienia nie naswietlaja tego zagadnienia na tyle, by
dalo sie je tym sposobem rozstrzygnad.

674 Procesos de beatificacion y canonizacion de la Madre Teresa de Jesus. Tomo I, Procesos infor-
mativos de los afios 1591-1592 y 1595-1597, dz. cyt., s. 694.
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Jedna z tez niniejszej pracy jest twierdzenie, ze w podobnych, budzacych
watpliwo$¢ sytuacjach warto wyjs¢ poza badany tekst Teresy (a nawet poza
zbiér wszystkich jej tekstéw, wzajemnie sie wyjasniajacych) i poszukaé do-
datkowych informacji w przestrzeni intertekstualnej. Skoro autor zmuszo-
ny jest zawsze zaklada¢ znajomosé pewnych konwengji czy faktéw po stro-
nie czytelnika (chociazby znaczenia stéw, ale nie tylko), to te presupozycje,
cho¢ nie wyrazone w tekscie, w istotny sposéb wplywaja na jego ostateczny
ksztalt. Skoro w niniejszej pracy badamy relacje miedzy Trzecim abecadtem
duchowym a tekstami Teresy, sprébujmy zatem skonstruowac kontekst in-
terpretacyjny w oparciu o fragmenty Abecadta Osuny, by w kolejnym kroku
odczytaé w jego $wietle deklaracje Swietej.

Relacje uczen — mistrz na drodze rekolekcji Osuna omawia w traktacie
6smym Trzeciego abecadta duchowego, stanowigcym komentarz do senten-
qji: ,Wszystkich uczyn mistrzami, a kochajac ich, uciekaj do jednego” (Hards
maestros a todos y, amdndolos, huye a uno). Pierwsze dwa rozdzialy traktatu
poswieca Osuna uswiadomieniu praktykéw rekolekcji co do spoczywajacego
na nich obowigzku wprowadzania w nig réwniez innych, zainteresowanych
0sébe7s. Rozdzial trzeci zacheca do przygladania sie innym osobom w taki

675 W Zyciu Teresa méwi o grupie oséb, ktére nauczata modlitwy jeszcze przed przetomem
mistycznym (V 7,13), w czym mozna dostrzega¢ wplyw formacji zapewnionej jej przez
ksigzke Osuny. Franciszkanin przestrzega swoich czytelnikéw, by wystrzegali sie sy-
tuacji, w ktérej musieliby stana¢ przed Panem na sadzie sami, nie przyprowadzajac ze
soba nikogo, kto zostalby przez nich pouczony. Zreszta drugi rozdzial 6smego traktatu
mozna czytac facznie z V 7,20-22. Podobienistwa miedzy przekonaniami Osuny i Tere-
sy sa liczne, nawet jesli Swieta w swoim tekscie koncentruje sie bardziej na ukazaniu
pozytkéw plynacych ze wspélnego podazania droga rekolekgji, podczas gdy Osuna ak-
centuje w wigkszym stopniu obowiazek przynoszenia bliznim pozytku, przez oddanie
do ich dyspozycji swoich daréw. Autor Abecadla pisze: ,Powinniscie sie wysila¢, zeby do-
prowadzi¢ innych, uczepionych waszego towarzystwa, do stuzby Bozej; i pragnijcie mie¢
towarzyszy na $ciezce Jego przykazan” (Abc-3 8,2, s. 247; por. V 7,13: ,To pragnienie,
zeby inni stuzyli Bogu, odkad rozpoczelam modlitwe, jak powiedzialam, miatam je”).
Teresa zrealizowala to zalecenie w spos6b najpelniejszy, podejmujac sie dzieta reformy,
ale tez piszac swoje formacyjne ksigzki. Osuna przestrzega jednoczesnie, ze btedem jest
przynoszenie pozytku duchowego innym kosztem wtasnej szkody, co stanowi wykro-
czenie przeciwko porzadkowi mitosci, nakazujacemu w rzeczach duchowych zatroszczy¢
sie na poczatku o siebie samego (por. Mt 16,26). W tym kontekscie nalezy tez rozumiec
stowa Teresy o tym, ze w poczatkach ,tym o co [dusze] najbardziej powinny zabiegac
jest dbanie wylacznie o samg siebie i my$lenie, ze na ziemi nie ma nic jak tylko Bég i ona
(V 13,9) [,lo mas que hemos de procurar al principio es sélo tener cuidado de si sola,
y hacer cuenta que no hay en la tierra sino Dios y ella”]. Jednak réwniez méwiac do os6b
bardziej juz zaawansowanych w modlitwie, Swieta udziela rad wyplywajacych z tej samej
zasady, przestrzegajac je przed wystawianiem sie na niebezpieczenistwa i ,rozdawaniem
owoc6w bez umiaru, bedac przekonang, ze o siebie nie musi sie juz obawia¢” (V 19,14)
[,poénese en los peligros y comienza con buen celo a dar de la fruta sin tasa, creyendo que
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sposéb, zeby w kazdej z nich znalez¢ co$, czego mozna by sie od niej na-
uczy¢. Te poczatkowe rozdzialy w naszym oméwieniu pominiemy. Wreszcie
w rozdziale czwartym Osuna zaczyna omawia¢ szczegélowo postawe, jaka
powinien przejawia¢ adept rekolekcji, pragnac odnosi¢ pozytek z postugi
nauczyciela. Wyktad rozpoczyna od uzasadnienia samej koniecznosci pod-
legania nie tylko Boskiemu, ale tez ludzkiemu kierownictwu: ,Pomiedzy
$miertelnikami wszyscy maja potrzebe mistrza, zeby nauczy¢ sie tego, cze-
go nie wiedzg” (acd entre los mortales todos tienen necesidad de maestro para
aprender lo que no saben, Abc-3 8,4, s. 253), deklaruje franciszkanin. Cho¢ od
wszystkich mozna sie czegos$ nauczy¢ — do czego przekonywal chwile wcze-
$niej — wcigz jednak koniecznym jest chronienie sie u jednego, najbardziej
odpowiedniego dla danej osoby nauczyciela. Cho¢ sam Bdg jest mistrzem
rekolekgji, Osuna przestrzega przed oczekiwaniem na nadprzyrodzone po-
uczenie o niej. W jego przekonaniu jest mato prawdopodobne, zeby otrzy-
malje ktos, kto z gorliwoscia nie zabiega o poznanie tej drogi na wlasna reke
wszelkimi dostepnymi mu sposobami. Wlasne starania sg zatem konieczne,
nawet jesli pozostajg niedostateczne: ,,cho¢ [bowiem] wlozysz w to cate swo-
je staranie tak bardzo jak tylko bedziesz mdgl i bedziesz mie¢ najlepszego
nauczyciela (...) wcigz Bég pozostaje koniecznie potrzebny” (Abc-3 8,4, s. 253).
Osuna zapewnia nawet czytelnika, Ze ,nie ma rzeczy na $wiecie, ani ¢wicze-
nia, ani wiedzy, ani zawodu, ani zdolnosci, ani zadnej innej rzeczy, jakkol-
wiek subtelna by nie byla, w ktdrej potrzeba nauczyciela bylaby tak wielka
jak w rekolekcji” (que tenga tanta necesidad de maestro como el recogimiento,
Abc-3 8,4, s. 253).

Réwnoczesnie, cho¢ koniecznie potrzebny, w ostatecznym rozrachun-
ku mistrz taki moze uczyni¢ znacznie mniej niz nauczyciele kazdego inne-
go przedmiotu — przynajmniej sam z siebie. Jednoczesnie franciszkanin
podkresla wspélprace taski z takim mistrzem, ktéry z nig wspélpracuje:
»przyjdzie do ciebie Mistrz niebieski — wyjasnia — i da ci zasmakowac¢ tego,
co tamten ci powiedzial”. Za posrednictwem zywego pouczenia o rekolek-

ya no hay que temer de si’]. Do tej samej zasady odnosi sie, oceniajac okres, w ktérym
cho¢ sama zyla w rozproszeniu, réwnoczesnie zabiegala o to, zeby osoby z jej otoczenia
praktykowaly modlitwe myslng: ,Méwie o tym, zeby widziano wielka slepote, w jakiej
sie znajdowalam, gdy pozwalatam sobie samej traci¢, a zabiegatam o to, zeby inni zyski-
wali” (V 7,13) [,,Digo esto para que se vea la gran ceguedad en que estaba, que me dejaba
perder a mi y procuraba ganar a otros]. Osuna z kolei napomina: , Jesli Bég Cie czestuje,
nasy¢ najpierw wlasna dusze, zanim zaopatrzysz obce; a gdy bedzie Tobie zbywa¢, masz
to rozdac ubogim, gdyz ta jalmuzna powinna by¢ udzielana z tego, co zbywa, a nie z tego,
co konieczne” (Por. Abc-3 8,7, s. 265). Co ciekawe, zaréwno w tekscie Teresy (V 19,14),
jak i Osuny, gdy mowa jest o pierwszenstwie, jakie nalezy przyzna¢ dobru wtasnej duszy,
pojawia sie¢ motyw gniazda i przedwczesnego opuszczania go przez piskleta.
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¢ji — podkresla autor - otrzymuje sie to, czego nie mozna znalez¢ w ksigz-
kach, poniewaz ,to, czego nie moze napisa¢ piéro (...) da ci to odczué twoj
mistrz, jesli rzeczywiscie jest takim” (Abc-3 8,4, s. 253). Osuna podkresla
jednak konieczno$¢ zachowania wlasciwej kolejnosci — najpierw nauczyciel
ziemski, a dopiero pézniej Boski, gdyz cztowiek powinien robi¢ to, co moze,
by Bég mégt ze swojej strony uzupelnic to, czego mu brakuje. Komentujac
Tb 4,18n, podkresla on koniecznos¢ gorliwego poszukiwania oséb obdarzo-
nych madroscia, ktére moglyby wskaza¢ prosta droge do Boga (Abc-3 8,4,
s. 254).

Dalej autor porusza kwestie mitosci i szacunku, ktére zwykle budza sie
i narastajg w uczniu wzgledem jego nauczyciela, za sprawg ktérych jego
rady gleboko sie w nim zakorzeniaja, trwajac w nim przez cale jego zycie
(Abc-3 8,4, s. 254). M6wi réwniez — podobnie jak Teresa (por. V 7,20) —
o wstydzie, ktéry uczen zwykle odczuwa wobec mistrza, gdy go spotyka, je-
$li utraci co$ z débr duchowych, do ktérych osiggniecia tamten sie przyczy-
nil. ,Jesli kto$ na tej drodze bylby uczniem i nie kochatby swojego mistrza
bardziej niz ojca albo matke czy jakakolwiek inng osobe, niech mi uwierzy,
ze nie zasmakowal [jeszcze] czym jest posiadanie mistrza, ktéry nauczatby
go rekolekcji” (Abc-3 8,4, s. 254).

Brak owocéw w relacji mistrz — uczen moze wynika¢ badz z brakéw mi-
strza, ktdry nie potrafi poruszy¢ serca ucznia, badz tez z winy ucznia, kté-
ry nie poddaje sie mistrzowi, broniac swojego zdania i nie dowierzajac mu,
»kolekcjonujac opinie”, pytajac jedynie dla zaspokojenia ciekawo$ci, a nie po
to, by z dbaloscig wykonac to, co sie mu nakazuje, jest niestaly w modli-
twie, ,zaplatany w inne sprawy, ktére nie przynosza mu pozytku” (Abc-3
8,4, s. 255), czesto uwaza sie za réwnie zaawansowanego, jak jego nauczy-
ciel. Osuna przestrzega: ,, Jesli naprawde chcesz by¢ uczniem rekolekgji, albo
bedziesz prawdziwym uczniem, albo nie bedziesz nim wcale”. Na poparcie
swojego wywodu przywoluje autor fragment dzieta Zycie duchowe $w. Win-
centego Ferrera, ktéry warto bedzie przytoczy¢ tu w catosci:

Nalezy wiedzie¢, ze cztowiek najtatwiej i w najkr6tszym czasie bedzie
moégl dojs¢ do doskonalosdi, jesli bedzie posiadat odpowiedniego na-
uczyciela (...) ktéremu bedzie okazywat catkowite postuszenistwo we
wszystkich rzeczach, wielkich i matych; w krétszym czasie dojdzie taki
do doskonatosci niz inny, choc¢by ten miat bardzo jasny umyst i posia-
dal wiele ksigzek, w ktérych znajdzie zapisang cala doskonatos¢, jesli
nie chce by¢ prowadzonym przez mistrza; i wiecej powiem: nigdy Pan
nie udzieli swojej taski, bez ktérej nic nie mozemy, takiemu, ktéry ma
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przystep do kogos, kto mdégltby go uczy¢, a nie chce podazaé za rada
kogo$ innego, badz jest w tym niedbaly, bedac przekonanym, ze sam
sobie wystarczy, i ze sam bedzie zdolny zbada¢ i znalez¢ wszystko to,
co moze mu by¢ potrzebne (Abc-3 8,4, s. 255).

Osuna nazywa droge postuszenstwa — ktérej praktyke umozliwia poddanie
sie mistrzowi — droga krélewska (este camino de obediencia es camino real),
podkreslajac, ze podazali nig ,wszyscy ojcowie pustyni i w ogble wszyscy,
ktérzy doszli do doskonalosci”, za wyjatkiem jedynie tych, ktérych Bég sam
nauczal, wyr6zniajac ich szczegdlna taska, jesli zabraklo im albo nie znalezli
kogos, kto pouczylby ich stowem; poniewaz wéwczas Boska lito$¢ sama uzu-
pelni to, czego brakuje i czego nie znajduje sie na zewnatrz (salvo si Dios por
si mismo ha ensefiado algunos por privilegio de especial gracia, faltdndoles o no
hallando quien de palabra los ensefiase; porque entonces la piedad divina por si
misma suple lo que falta y no se halla de fuera, Abc-3 8,4, s. 255-256). Osuna
apeluje do czytelnikéw pragnacych podazac droga rekolekgji, zeby nie mieli
oporéw przed staniem sie uczniami, nawet jesli ich mistrz mialby by¢ duzo
od nich mlodszy.

Autor naciska réwniez na potrzebe skrupulatnego wyznawania na-
uczycielowi wszystkiego, czego uczen doswiadcza, podazajac ta droga, bez
pomijania zadnych szczegéléw czy poruszen. Idealny uczen wedle Osuny
jest wiec osoba aktywng i zaangazowana, jednoczesnie cechuje go prostota,
gorliwos¢ oraz pragnienie poznawania Boga i drég, ktérymi powinno sie do
Niego zmierza¢. Przypomina on dziecko w okresie, w ktérym zadaje ono
wiele pytan, jednoczes$nie przyjmujac ustyszane od oséb, ktére ciesza sie
jego zaufaniem, odpowiedzi ,,na wiare”. Kolejne rozdzialy ésmego traktatu
poswieca Osuna omédwieniu cech, jakie powinny charakteryzowaé mistrza.
Jednym z kluczowych kryteriow, ktérym powinno sie kierowaé w jego wy-
borze, jest wlasne doswiadczenie podazania droga rekolekeji. Nie wystarczy
bowiem, by nauczal on tego, co jedynie przeczytal, kiedy ,jego serce nie wie,
jak smakuje to, co ma w ustach” (su corazén no sabe a qué sabe lo que estd en la
boca, Abc-3 8,6, s. 262; por. Rz 15,18). Osuna polemizuje z twierdzeniami,
jakoby przy braku doswiadczenia wystarczylo, zeby mistrz czytal tym, kté-
rych ma uczy¢, fragmenty pism ,,chwalebnych i zatwierdzonych swietych,
ktérych doktryna jest bardzo duchowa i $wieta” (de un santo glorioso y apro-
bado, cuya doctrina es muy espiritual y santa). Takiego mistrza poréwnuje do
lekarza, ktéry nie praktykuje swojego fachu, prébujac w miejsce tego leczy¢
chorych czytaniem im ksigzek medycznych.
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Doswiadczony nauczyciel — zapewnia autor czytelnika - ,zagrzeje cie
i réznymi sposobami zmobilizuje do przedsiewziecia; a jesli ostabniesz, on
cie wzmocni; i nawet jesli umrze w tobie wola wytrwania, on ja wskrzesi;
a gdybys$ byl smutny, on podsunie tobie $rodek zaradczy i da tobie przyktad,
modlac sie w twojej obecnosci i modlac sie za ciebie, a gdy bedzie méwit
z toba, zobaczysz, ze sie modli i jest zrekolektowany, i poznasz po pewnych
znakach zewnetrznych to, co ma wewnatrz; i tym sposobem bedziesz bardzo
zmobilizowany, czego nie méglby uczynic ten, kto nie ma doswiadczenia,
a jedynie stowa” (Abc-3 8,6, s. 264). Dobry mistrz powinien by¢ rozsadny
(avisado) i przykladac wielkg wage do ducha ucznia, a niekoniecznie do pew-
nych zewnetrznych btedéw. Na te, o ile nie s3 powazne, powinien przymy-
ka¢ oko, nie przestajac jednoczesnie wymagac od ucznia zdawania $cistego
rachunku z poruszen wewnetrznych. Wlasciwe pytania stawiane uczniowi
powinny wobec tego dotyczy¢ nie rzeczy, ktérymi sie zajmowal w kolejnych
godzinach, ale raczej tego, o czym wéwczas mysélat i o czym mysli obecnie,
tak by dostosowa¢ lekarstwa do jego potrzeb (Abc-3 8,8, s. 267). Rady te
wynikaja z przekonania, ze zewnetrzna postawa jest skutkiem tego, co do-
konuje sie we wnetrzu, stad tez leczenie nalezy rozpocza¢ od korzenia, by
zaradzi¢ nieporzadkowi, ktéry z niego bierze poczatek (Abc-3 8,8, s. 268).
,Niech nikt sie nie wazy by¢ mistrzem, nie majac najpierw doswiadczenia
zycia duchowego, ktérego ma naucza¢” - ostrzega — ale tez: ,niech nikt sie
nie wazy rozpoczynaé ¢wiczen duchowych bez dobrego doradcy, gdyz jest
w tym niebezpieczenistwo” (Abc-3 8,8, s. 270).

Zastanéwmy sie obecnie, jak taki obraz relacji mistrz — uczen moégt
wplynac na poglady i bieg narracji Teresy. Jak moglismy sie przekona¢, Osu-
na zdecydowanie ostrzega swoich czytelnikéw przed niebezpieczenstwami,
jakie moga towarzyszy¢ podejmowaniu ¢wiczen duchowych bez mozliwosci
zasiegania rady. Terese mogly zapewne zaniepokoi¢ tego rodzaju katego-
ryczne stwierdzenia. Jednak uwazny czytelnik dostrzeze, ze Osuna dopusz-
cza réwniez pewne wyjatki — otéz ta generalna zasada nie stosuje sie do
0séb, ktére aktywnie, jednak bez powodzenia, poszukuja kompetentnego
mistrza (ten sam wyjatek uwzglednia Ferrer). ,Boska lito$¢ - pociesza po-
dobnych do Teresy czytelnikéw — sama uzupelni to, czego brakuje i czego
nie znajduje sie na zewnatrz” (Abc-3 8,4, s. 255-256). By¢ moze $ladem
przekonania, ze te ostatnie stowa odnosily sie do niej, jest wyznanie Teresy
zapisane w V 12,6. Swieta méwi tam o tym, ze pomimo tego, iz liczne osoby
duchowe prébowaly objasnia¢ jej nature daréw duchowych, ktérymi sie cie-
szyla, nie byta w stanie odnie$¢ z tych wyjasnien zadnego pozytku. Karme-
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litanka puentuje: ,By¢ moze chcial Pan, jako ze Jego Wysokos¢ byl zawsze
moim mistrzem (niech bedzie za wszystko btogostawiony, gdyz wprowadza
mnie w wielkie zmieszanie to, ze moge tak prawdziwie powiedzie¢), zebym
nie miata nikomu nic do zawdzieczania (V 12,6)¢7.

Wyijscie Teresy z niejednoznacznego polozenia, ktére narazalo jg na za-
rzuty teologéw, nalezy uznac za oryginalne. Swieta nie rezygnuje z nauczy-
ciela, skoro wraz z Osung uznaje jego konieczno$¢ (es muy necesario el ma-
estro V 13,14; es menester espiritual maestro V 13,19). Jedynie z braku innych
mozliwosci swoim mistrzem czyni franciszkarniskiego autora za posrednic-
twem jego dzieta. Z duza doza przekonania mozna przyjaé, ze deklaracja
Teresy, nastepujaca zaraz po wyznaniu, jak z determinacja zaczela wciela¢
w zycie program duchowy nakreslony w Abecadle, iz przez dwadziescia lat,
odkad zaczeta praktykowaé rekolekcje, aktywnie szukala mistrza, podykto-
wana jest tym, ze o takiej konieczno$ci méwil Osuna, uzalezniajac od tego
te ,,szczegblna laske” bycia nauczanym przez samego Bogas””. Oparcie sie
Teresy na Abecadle i jego wielokrotnie powtarzana lektura, prowadzaca
do doglebnego przyswojenia sobie zawartej w nim doktryny, z calag pewno-
$cig moze by¢ uznana za wyraz gorliwego zabiegania o poznanie wlasciwej
drogi na wlasna reke, na co Osuna kladt tak duzy nacisk.

Z Osuna acza Terese réwniez wysokie wymagania, jakie stawia ona kan-
dydatom na mistrzéw modlitwy. Na pierwszym miejscu, wéréd niezbednych
przymiotéw takiego nauczyciela, stawia Swieta doswiadczenie (experimen-
tado) (V 13,14)¢7=. Jest ono — zdaniem Teresy — konieczne dla zrozumie-
nia duszy i doprowadzenia do tego, aby réwniez ona sama sie zrozumiala
(V13,14). Teresa zali sie, ze z powodu braku mistrza wielokrotnie zawracata
na drodze rekolekeji — wszak ,zywe pouczenie” udziela czegos wiecej niz to,
co da sie przelac na papier. Pamietajmy, ze doktryna Osuny ma na wskro$
praktyczny charakter. Czy réwniez ideal mistrza duchowego i oczekiwania
wzgledem niego zaczely sie w Teresie ksztaltowaé pod wplywem Osuny?
Z pewnoscig oczekiwalaby ona od swojego mistrza tych postaw, o ktérych

676 ,0 queria el Sefior, como Su Majestad fue siempre mi maestro (sea por todo bendito,
que harta confusién es para mi poder decir esto con verdad), que no tuviese a nadie que
agradecer”.

677 Oryginalnym rozwigzaniem Teresy jest rowniez zwrécenie sie do $w. Jozefa: ,Kto nie
znajdzie mistrza, ktéry nauczytby go modlitwy, niech wezmie tego chwalebnego Swiete-
go za mistrza, a nie pomyli zabtadzi na drodze” (V 6,8) [,,Quien no hallare maestro que le
ensefie oracion, tome este glorioso Santo por maestro y no errard en el camino”].

678 Osuna zatytulowal rozdzial siédmy ésmego traktatu: ,O tym, jak doswiadczenie jest naj-
konieczniejsze mistrzowi” (De cémo la experiencia es mds necesaria al maestro). Kolejny,
6smy rozdzial 6smego traktatu nosi tytul: ,O powodzie, dla ktérego mistrzowie powinni
by¢ roztropni” (De una razoén en que los maestros deben ser avisados).
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wspomina franciszkanski autor — szczegdlnie gorliwosci o postep ucznia,
plynacej z bezinteresownej mitosci mistrza do niego, tagodnosci, zachety
i upewnienia.

Pomimo uwaznej lektury Abecadla Teresa nie byla na przyktad przeko-
nana, jak kluczowe znaczenie na drodze rekolekcji nalezy przyznaé czystosci
sumienia oraz unikaniu okazji do grzechu. Wyznaje nawet, ze takie czuwa-
nie, jakiego domagala sie od praktykéw rekolekeji ksigzka Osuny, zdawato
sie jej nie tylko przesadne, ale wrecz niemozliwe do utrzymania (V 4,7). Ta
nonszalancja stala sie ostatecznie — jak z zalem konstatuje Swieta — ,tym, co
mnie zniszczylo”. Gdy pytala o te zagadnienia spowiednikéw bez doswiad-
czenia, sktaniali sie oni ku btednemu przekonaniu, ze te drobne z pozoru
rzeczy nie moga stanowi¢ przeszkody dla kontemplacji. Udzielanie tego
typu btednych rad bytoby niemozliwe w przypadku osé6b z doswiadczeniem,
$wiadomych drogi, jaka same przeszly do doswiadczania ducha.

W dalszej kolejnosci, podobnie jak Osuna, wymienia Swieta roztropnos¢,
uzywajac zreszta tego samego co franciszkanski autor okreslenia (avisado)
(V 13,16). Wreszcie, co jest oryginalnym wktadem Teresy, wielka zaletg mi-
strza moze sie okaza¢ wyksztalcenie (letrado), o ile prowadzi on cnotliwe
zycie. Swieta, $wiadoma tego, ze relacja ucznia wzgledem mistrza powinna
opierac sie na poddaniu sie mu we wszystkim — co réwniez odpowiada nauce
Osuny - zaleca wielka ostrozno$é przy podejmowaniu decyzji o takim pod-
porzadkowaniu sie. Swieta uwaza, ze lepiej pozostawac bez zadnego mistrza
(okresla takg wolnoéc¢ jako ,cnotliwg”) niz poddaé sie nieodpowiedniemu
(por. V 13,19). Mozna stwierdzi¢, ze tego rodzaju ostroznos¢ w tej kwestii
odpowiada duchowi przestrég Osuny, ktére w 6smym traktacie swojego
dzieta kieruje on do przetozonych zakonnych, ktérych zadaniem jest wybra-
nie mistrza duchowego dla swoich podwtadnych. Zdaje sie, ze stosunkowo
fatwo bytoby wykaza¢, w jaki sposéb Teresa stosowata sie do niektérych rad
Osuny w swoich stosunkach z mniszkami reformy oraz innymi osobami,
ktérym pomagala sie orientowaé w $wiecie ducha.

Uzasadnione wydaje sie réwniez przypuszczenie, ze nie tylko osunian-
ski ideal mistrza, ale réwniez jego ideal ucznia wywart wplyw na Terese,
wszak ,mistrz” Trzecie abecadto duchowe — jak nieco wyzej mozna sie byto
przekona¢ — stawia swoim uczniom liczne wymagania. Z pewnoscig bardzo
skrupulatnie stosowala sie Swieta do zalecenia Osuny, by wyznawa¢ nauczy-
cielowi wszystko, czego doswiadczala, bez pomijania zadnych szczegétéw
(por. V 30,3: ,zawsze to miatam, ze postepowatam z calg jasnoscig i praw-
da wzgledem tych, ktérym moéwie o mojej duszy, az po pierwsze porusze-
nia [primeros movimientos] chcialabym, zeby byly im znane”). Teresa nie
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ma réwniez opordw, by idgc za radg Osuny, stac sie uczennica duzo od niej
mlodszego Jana od Krzyza, nawet jesli u Anny od Jezusa fakt, ze nazywatl on
Terese corkq, wywolywal oburzenie.

Swiadectwem jej wielkiej troski o coraz doskonalsze rozumienie drogi
prowadzacej do Boga oraz wlasnych obowigzkéw wzgledem Niego — na kté-
ra tak wielki nacisk ktadl Osuna — jest jej ciggle zabieganie o utrzymywanie
kontaktéw z ludZzmi obdarzonymi madro$cia, wiedza i doswiadczeniem, by
poddawac ich ocenie wlasne postepowanie i zasiegac u nich rady.

Czy tak jak zapowiedzial Osuna, w Teresie wzgledem jej mistrza rozbu-
dzily sie i z czasem narastaly uczucia mitosci i szacunku? Prawdopodobnie
tak, skoro jego rady tak mocno sie w niej zakorzenily, trwajac w niej przez
cate zycie (por. Abc-3 8,4, s. 254). Dtug, jaki Swieta zaciagneta wzgledem nie-
go, z pewnoscia pozostaje wielki, nawet jesli przez chwile zdawala sie tego
nie dostrzega¢, twierdzac, ze wszystko zawdziecza wylacznie Panu. Nie wy-
daje sie jednak, zeby Osuna mial to za zle swojej uczennicy, skoro zapewnia,
ze nie ma wiekszej radosci dla mistrza, niz kiedy jego uczen czyni postepy na
drodze, ktérg on sam mu wskazal — nawet gdyby mial go na niej przescignac.

Pomimo poglebionej lektury Trzecie abecadto duchowe, a p6zniej takze
inne, podobne ksiagzki, okazaly sie niewystarczajace w okresie, gdy w Tere-
sie zaczelo sie intensyfikowa¢ doswiadczenie modlitwy nadprzyrodzone;j.
Cho¢, jak wyznaje, jej odruchem bylo wéwczas zwrdcenie sie ku lekturze
(V 22,3), co miato doprowadzi¢ jg powoli do zrozumienia, nie zdotata osig-
gnac tego skutku. Réwniez tym wyznaniem przyznaje jednak racje Osunie —
wszak rekolekgje, jak naucza franciszkanski autor, mozna zrozumiec jedynie
na drodze praktykowania jej. Stad Teresa wyznaje, ze zal jej 0s6b podobnych
do niej, ktére ,zaczynaja z samymi ksigzkami, bo jest rzecza zadziwiajaca,
jak inaczej rozumie sie [to, co sie tam czyta] w poréwnaniu z tym, co pézniej
dos$wiadczywszy sie widzi” (he ldstima a los que comienzan con solos libros, que
es cosa extraria cudn diferentemente se entiende de lo que después de experimen-
tado seve, V 13,12).

Teresa wyznaje w Ksiedze zycia, ze dziewieciomiesieczny okres obcowania
w niemal catkowitej samotnosci z dzietem Osuny, poswiecony na wprowa-
dzanie z determinacja jego doktryny w czyn, doprowadzil ja do pierwszych
doswiadczen mistycznych — modlitwy uciszenia i krétkich chwil modlitwy
zjednoczenia — cho¢ Swieta pozostawala jeszcze wéwczas nieswiadoma nad-
przyrodzonego charakteru tych przezyc¢. Nie mogta wszak nie dostrzegac
towarzyszacych im skutkéw (V 4,7). Zapewne takie owoce podazania droga
ukazang jej przez Osune przyczynily sie do utwierdzenia jej w decyzji poda-
zania nig, a samemu Osunie przysporzyly wiarygodnosci w oczach Teresy.
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Omoéwienie szerokiego kontekstu historyczno-kulturowego, stanowigcego
tlo terezjanskiej lektury Trzeciego abecadta duchowego Francisca de Osuny,
pozwolito uchwyci¢ ztozonos¢ czynnikéw oddziatujacych na recepcje dzieta
przez Swieta oraz uwypukli¢ jego role w jej duchowej formacji. Teresa od
Jezusa - kobieta o ponadprzecietnej kulturze, mitosniczka czytania w epoce
powszechnego analfabetyzmu, hidalga ukrywajgca zydowskie pochodzenie,
zakonnica i kobieta ducha, dazaca do poglebionego zycia modlitwy — byta
wprost predysponowana do tego, by stac sie odbiorca przestania Osuny. Po
nakre$leniu kontekstu historyczno-kulturowego oméwiono historie czy-
telniczg Teresy. Zaréwno liczne odwotania intertekstualne w jej dzielach,
jak i jej sposéb myslenia o ksigzkach oraz postugiwania sie nimi, stanowia
wyraz fundamentalnego znaczenia, jakiego nabraly one w ramach osobiste-
go uniwersum Teresy. W rozdziale podjeto nadto prébe rekonstrukeji egzy-
stencjalnej sytuacji Teresy w momencie jej pierwszego kontaktu z Trzecim
abecadlem duchowym. Przeanalizowano materialne okolicznosci tej lektury
oraz sposob, w jaki przekaz dzieta odpowiadal na jej éwczesne potrzeby
duchowe, dostarczajac metody modlitewnej, ktérej brak odczuwala. Lektu-
ra ksigzki Osuny okazala sie dla Teresy doswiadczeniem przelomowym -
wyznaczyla kierunek jej dalszej drogi, a jej wplyw, cho¢ subtelny, odcisnat
trwale pietno na doktrynie i pismach Swietej.
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Rozdzial IV
Echa Trzeciego abecadta duchowego -
perspektywy badawcze

Ostatni rozdzial pracy poswiecony zostanie analizom tekstowym oraz pre-
zentagji kilku mozliwych implikacji takiej hermeneutyki zycia i dzieta Tere-
sy od Jezusa, ktéra w wiekszym stopniu uwzglednia ich zwiazek z Trzecim
abecadtem duchowym Francisca de Osuny. W pierwszym punkcie zwrécimy
uwage na warstwe jezykowa dziel obu autoréw, do czego wykorzystane zo-
stang programy wspomagajace analize stylometryczng oraz korpusows.
W kolejnym punkcie skoncentrujemy sie na warstwie znaczeniowej. Omé-
wienie stosunku Teresy od Jezusa do pociech duchowych postuzy jako eg-
zemplifikacja mozliwych konsekwencji uwzglednienia perspektywy inter-
tekstualnej dla pelniejszej identyfikacji horyzontu autorskiego w sensie
proponowanym przez Hirscha. Tego rodzaju analiza moze odstoni¢ pewne
nieoczywiste sensy oraz fundamenty, na ktérych opieraja sie liczne przeko-
nania i twierdzenia Swietej. Ukazuje ponadto, w jaki sposéb Teresa adaptu-
je i przeksztalca przyjete tresci, wypracowujgc tym sposobem swoéj wlasny,
oryginalny glos autorski. Wreszcie, na zakonczenie, przejdziemy na plasz-
czyzne ideowa, obierajac dotychczasowe ustalenia za punkt wyjscia do prze-
prowadzenia krytycznej oceny pewnych zideologizowanych, wspétczesnych
interpretacji zycia i dzieta Swietej z Avila.

1. Stylometryczne badanie powiazan intertekstualnych
miedzy tekstami Francisca de Osuny i Teresy od Jezusa

Narzedzia do analizy korpusowej i stylometrycznej, takie jak WordSmith,
AntConc, Voyant Tools, Sketch Engine, Stylo-R, liczne mikroprogramy udostep-

niane w ramach platformy CLARIN czy wreszcie biblioteki programistyczne
w rodzaju pythonowych NLTK (Natural Language Toolkit) badz SpaCy, sa co-
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raz cze$ciej owocnie wykorzystywane w badaniach prowadzonych w ramach
réznych dyscyplin nauk humanistycznych (digital humanities). Wpisuja sie
one w podejscie okres§lane mianem ,czytania na odlegtos¢” (distant readin-
g)¢7°, awiec studiéw literackich wspomaganych komputerowo. Przedmiotem
»Czytania na odleglo$c” staja sie najczesciej — cho¢ niewylacznie - obszerne
korpusy tekstéw, ktére bada sie z zastosowaniem zréznicowanych metod
analizy ilo$ciowej (quantitative)sso, w odréznieniu od ,czytania z bliska” (clo-
se reading), ktére postuguje sie metodami analizy jakosciowej (qualitative).
W dziedzinie badan literackich analizy tego rodzaju stanowia najczesciej
uzupelnienie tradycyjnych podejs¢, pozwalajac odkrywaé pewne wzorce badz
prawidlowosci innymi sposobami trudno badz wcale niezauwazalnes=. Wy-
korzystuje sie je do ustalania autorstwa, identyfikowania charakterystycz-
nych cech stylu danego autora, ustalania wydzwieku emocjonalnego tekstéw
(sentiment analysis) czy klasyfikacji tematycznej (calosci badz fragmentéw)
w oparciu o wspotwystepowanie charakterystycznych stéw (topic modeling).
Wszystkie tego rodzaju analizy mozna przeprowadzaé zaréwno w ujeciu
diachronicznym (badajac zmiany stownictwa, tematéw czy emocjonalnego
wydzwieku tekstéw na przestrzeni pewnego czasu), jak i synchronicznym.
W analizie korpusowej korzysta si¢ najczesciej z: konkordancji, czy-
li wykazéw hasel wystepujacych w tekscie wraz z ich lokalizacjami i kon-
tekstami, pozwalajacymi na identyfikacje pewnych stalych wzorcéw uzycia
i ulatwiajacymi analize semantyczno-sktadniowsa tekstéw (szczegélnie gdy
korpusy sa dodatkowo anotowane); list frekwencyjnych, czyli wykazéw lek-
semoéw wraz z czestotliwoséciami ich uzycia (na ogét z pominieciem wyrazéw
funkcyjnych, moze za wyjatkiem sytuacji, w ktérych okresla sie autorstwo),
ktére pozwalaja na badanie jezykowego obrazu $wiata autoréw czy ich sro-
dowisk - zwlaszcza przez odniesienie tego rodzaju wyspecjalizowanych

679 Terminu tego uzyl po raz pierwszy Wloch Franco Moretti w 2000 roku w kontekscie
badan nad literatura §wiatowga. Por. E. Moretti, Conjectures on World Literature, ,,New Left
Review” 2000, t. 238, nr 1.

680 Teksty, ktére maja sta¢ sie obiektem badan, podlegaja zazwyczaj wstepnemu przetwo-
rzeniu w postaci tokenizacji, tagowania i lematyzacji. Tagowanie (tagging, réwniez POS
tagging — tagowanie cze$ci mowy) polega na automatycznym przypisaniu atomowym
jednostkom tekstu (tokenom) etykiet (tags), okreslajacych ich funkcje gramatyczng oraz
forme. Lematyzacja (lematisation) polega z kolei na sprowadzeniu kazdej z form fleksyj-
nych do formy podstawowej (lemat). Zabieg ten pozwala na analize frekwencji i znacze-
nia wyrazéw niezaleznie od formy gramatycznej, jaka przyjmuja one w poszczegdlnych
zdaniach, co ma szczegélne znaczenie w jezykach silnie fleksyjnych.

681 Por. L. Lorna, C. Panos, D. Costis, Digital Methods in the Humanities: Understanding and
Describing their Use across the Disciplines, [w:] A new companion to digital humanities, red.
S. Schreibman, R.G. Siemens, J. Unsworth, Wiley Blackwell, Chichester, West Sussex
2016, s. 153.
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korpuséw do korpuséw niespecjalistycznych; wyszukiwarek kolokacji, czyli
powtarzajacych sie kombinacji stéw; wreszcie clusterowania, czyli nienadzo-
rowanego grupowania tematycznegoss>.

1.1. Consensus tree

Pakiet Stylo-Re== umozliwia skorzystanie z najpopularniejszych algorytmoéw
wykorzystywanych na polu stylometrii, udostepniajac je uzytkownikom za
poérednictwem prostego interfejsu graficznego. Najczesciej stwarza on réw-
niez mozliwo$¢ prezentacji wynikéw ich dziatania w formie wizualnej. Dla
analiz stylometrycznych, ktérych celem nie jest ustalenie autorstwa, szcze-
gélnie przydatna okazuje sie metoda consensus network, ktéra stanowi pe-
wien postep wzgledem metody consensus tree. Ta ostatnia polega na utworze-
niu drzewa zgodnosci, usredniajacego serie odrebnych dendrograméw — czyli
drzewiastych schematéw, grupujacych podobne teksty — wygenerowanych dla
korpusu tekstowego, przy réznie ustalanym parametrze MFW (most frequent
words). Usrednienie takie okazalo sie korzystne z uwagi na to, ze - jak zaob-
serwowano — pojedyncze dendrogramy moga r6zni¢ sie miedzy soba — nieraz
bardzo znacznie — w zalezno$ci od obranej wartosci wspomnianego parame-
tru. Réwnoczeénie pewne grupy tekstéw przejawiaja zauwazalna tendencje
do utrzymywania sie ze statystycznie zauwazalng staloscig dla wielu r6znych
MFW. Cho¢ metoda drzewa zgodnosci ma wyrazna przewage nad dendrograma-
mi, jej uzytecznosc pozostaje w wielu przypadkach ograniczona. Z jednej stro-
ny wykresy staja sie trudno czytelne przy wiekszej ilosci tekstéw. Z drugiej,
metoda ta jest nastawiona na identyfikowanie najblizszego sasiedztwa — czyli
odkrywanie najwyrazniejszych podobienistw (ktére najczesciej sprowadzaja sie
do charakterystycznych cech stylu poszczegélnych autoréw) — przy pominieciu
tych bardziej subtelnych. Prowadzi to zwykle do grupowania réznych autoréw
w odrebne klastrys=2. Wspomniane stabosci uwidocznily sie przy prébie pod-
dania analizie korpusu, sktadajacego sie z Trzeciego abecadta duchowego Osuny
w podziale na traktaty oraz Zycia i Mieszkari Teresy od Jezusa w podziale na
rozdzialy. Jak wida¢ na zalaczonym ponizej schemacie (Wyk. 1), algorytm po-
prawnie zidentyfikowal w korpusie dwéch autoréw. Co wiecej, styl Moradas
okazal sie wyraZznie odréznialny od stylu Vida.

682 Por. A. Pawlikowska, Zastosowanie metod jezykoznawstwa korpusowego i lingwistyki kwan-
tytatywnej w analizie dyskursu, ,Oblicza Komunikacji” 2012, nr 5, s. 116-118.

683 M. Eder, J. Rybicki, M. Kestemont, Stylometry with R: A Package for Computational Text
Analysis, ,The R Journal” 2016, t. 8, nr 1.

684 Por. M. Eder, Visualization in stylometry: Cluster analysis using networks, ,Digital Scholar-
ship in the Humanities” 2017, t. 32, nr 1, s. 54-56.
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Wykres 1 — Consensus tree wygenerowane dla Tercer abecedario espiritual (w podziale
na traktaty), Moradas (w podziale na mieszkania) i Vida (w podziale na rozdzialy),
100-1000 MFW, odlegtos¢ Klasyczna Delta.

Przy wiekszym stopniu granularyzacji korpusu (wszystkie dziela podzie-

lone na rozdzialy) oraz uzupelnieniu danych o Camino graf staje sie tylko
w niewielkim stopniu czytelny (Wyk. 2).
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Stylo
Bootstrap Consensus Tree

100-1000 MFW Culled @ 0%
Pronouns deleted Classic Delta distance Consensus 0.5

Wykres 2 — Consensus tree dla Tercer abecedario, Vida, Camino i Moradas (w rozbiciu na
rozdzialy). 100-1000 MFW, odlegtos¢ Klasyczna Delta.

Réwniez w tym drugim przypadku algorytm bezblednie rozdzielit jednak
poszczegdlne rozdzialy dziel pomiedzy dwéch autoréw, co dowodzi jego
przydatnosci w tych przypadkach, w ktérych celem bytoby ustalenie autor-
stwa. Okazuje sie on jednak mato uzyteczny - jak trafnie zauwaza Eder —
tam, gdzie chodzi o dostarczanie materiatu, mogacego stanowi¢ podstawe
LStylometrycznej interpretacji podobienstw miedzy tekstami, autorami,
gatunkami, stylami czy epokami literackimi”, a wiec wéwczas, gdy celem
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jest badanie glebszych relacji miedzy tekstami, opierajacych sie zazwyczaj
na subtelniejszych podobienistwach miedzy nimisss. Autor sugeruje, ze od-
powiedzia na te ograniczenia metody consensus tree moze sie sta¢ meto-
da analizy sieciowej (network analysis), ktéra przyjmuje, ze poszczegélne
teksty zawarte w korpusie mozna zwizualizowaé w postaci weztéw sieci,
natomiast relacje miedzy nimi przedstawi¢ jako kierunkowe badz niekie-
runkowe potaczenia miedzy tymi weztamisss. Skoro dla studiéw literackich
stabsze i trudniej dostrzegalne na pierwszy rzut oka podobienistwa styli-
styczne miedzy tekstami moga mie¢ znaczacy potencjal badawczy, warto
w podobnych przypadkach wzigé pod uwage nie tylko najblizszych (najbar-
dziej podobnych) - jak w przypadku ustalania autorstwa — ale réwniez dal-
szych sasiad6éw tekstéw obecnych w korpusie.

Podstawa naszych dalszych analiz stat sie zatem korpus sktadajacy
sie z Trzeciego abecadla duchowego z jednej strony i szesciu pism Teresy od
Jezusa z drugiej. Dane wygenerowano dla trzech najbardziej podobnych
tekstéw dla kazdego wezla. Do stworzenia graficznej reprezentacji sieci wy-
korzystano program GEPHIe*". Za rozmieszczenie wezléw sieci odpowiada
wbudowany w ten ostatni program algorytm Force Atlas 2, ktéry przycia-
ga do centrum elementy, pomiedzy ktérymi lacza sa najliczniejsze i/lub
charakteryzuja sie najwieksza waga, jednoczesnie odpychajac pozostale na
zewnatrz.

685 Tamze, s. 56.

686 Por.tamze, s. 57.

687 B. Mathieu, Gephi (The Open Graph Viz Platform), 2025; M. Bastian, S. Heymann, M. Jaco-
my, Gephi: An Open Source Software for Exploring and Manipulating Networks, ,,Proceedings
of the International AAAI Conference on Web and Social Media” 2009, t. 3, nr 1.
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Wykres 3 - Graficzna reprezentacja consensus network wygenerowana dla Trzeciego
abecadla duchowego i gtéwnych dziet Teresy od Jezusa.

Jak wida¢ na zalaczonym schemacie (Wyk. 3), Droga doskonatosci, Miesz-
kania i Conceptos del amor de Dios (inaczej Meditaciones sobre los Cantares,
w tlumaczeniu Kossowskiego Podniety mitosci Bozej) tworza tu zgrupowanie
pism, zapewne na skutek tego, ze cechuje je wiekszy obiektywizm, zauwa-
zalne nastawienie doktrynalne i cel dydaktyczny. Zycie znajduje sie najblizej
Sprawozdan (Relaciones), wraz z Fundacjami tworzac grupe tekstéw o cha-
rakterze osobistej relacji. Moradas lokuja sie pomiedzy Zyciem a Drogg, co
dobrze ilustruje ich mieszany charakter (pomyslane jako autobiografia sym-
boliczna, co taczy je z Zyciem, wiekszy nacisk ktada jednak na praktyczna
prezentacje doktryny, co zbliza je do Drogi). Dzielo Osuny wykazuje naj-
wiecej polaczenr z Drogg doskonatosci oraz Mieszkaniami, zapewne z uwagi
na jego teoretyczno-praktyczny charakter i obiektywny ton. Z pewnoscia
warto byloby zobaczy¢, jak wszystkie te dzieta sytuuja sie na szerokim tle
literatury duchowej i mistycznej hiszpanskiego Ztotego Wieku, co jednak wy-
magaloby przygotowania obszernego korpusu, obejmujacego przynajmniej
najistotniejsze dziela najbardziej reprezentatywnych autoréw.

Weciaz zastanawia¢ moze fakt, czemu analizy przeprowadzone dla kor-
pusu zbudowanego z najwazniejszych dziet Teresy oraz Trzeciego abecadta
duchowego Osuny nie wykazaly zbyt wielu polaczen pomiedzy autorami,
podczas gdy w warstwie znaczeniowej wydaja sie one czesto najzupelniej
oczywiste (Wyk. 4).
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Wrykres 4 — Graficzna reprezentacja consensus network wygenerowana dla Trzeciego
abecadta duchowego, Zycia, Mieszkan i Drogi (w podziale na rozdzialy).

Uwzgledniajac przydatne, cho¢ dos¢ skromne wyniki analizy, majacej na celu
wygenerowanie consensus network dla tekstéw Osuny i Teresy, nasuwa sie py-
tanie, czy styl obu autoréw rézni sie tak bardzo, ze po przyjeciu standardo-
wych parametréw zastosowane metody analizy statystycznej wskazuja tylko
niewielkie podobienstwa? A moze nalezaloby pracowac na korpusach zlema-
tyzowanych? A moze w naszym przypadku korzystniej bytoby skoncentro-
wac sie na warstwie znaczeniowej, poddajac analizom korpusy semantycznie
anotowane?ss= Nie miejsce to tutaj rozstrzygac. Z naszego punktu widzenia

688 Zwr6¢my w tym kontekscie uwage chociazby na bardzo wyrazng preferencje autoréw
w stosowaniu r6znych sléw na okreslenie duszy. Gdy Teresa w przewazajacej ilosci wy-
padkéw postuguje sie stowem alma (98,3% wzgledem 1,7% anima), Osuna réwnie wy-
raznie preferuje stowo anima (99% wzgledem 1% alma).
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z pewnos$cia najistotniejsze jest zaobserwowanie relatywnie najwiekszej bli-
skosci miedzy Trzecim abecadlem a Drogg i Mieszkaniami, co stanowi zapewne
w pewnej mierze pochodng ich dydaktycznego charakteru.

Réwnie warto$ciowymi co wyzej obserwacjami na temat podobienistw
i r6znic miedzy naszymi autorami moze zaowocowa¢ zastosowanie jeszcze
innej miary stylometrycznej.

1.2. Craig’s Zeta

Gdy poréwnuje sie liste frekwencyjna, utworzona na bazie Drogi doskonato-
$ci z podobna lista utworzong dla Trzeciego abecadta duchowego Osuny, juz
na poczatku zwraca uwage wyrazna réznica tonu wypowiedzi obu autoréw.
Odkrywcze moze by¢ w tym wzgledzie zastosowanie stylometrycznej miary
poréwnawczej Craig’s Zeta (Craig’s Delta, Zeta), stuzacej do identyfikowania
charakterystycznych dla autora stéw, przy czym zestawia ona okreslenia
przez niego preferowane z takimi, ktérych wyraznie unika. Obliczenia te
maja charakter wzgledny i przeprowadza sie je w odniesieniu do korpusu
zbudowanego z tekstéw innego autora. Craig’s Zeta pojawila sie jako alter-
natywa dla czesto stosowanej w stylometrii miary Delta, opracowanej przez
Burrowsa, wzgledem ktdrej ma przewage, gdyz uwzglednia nie tylko czesto-
tliwo$¢ wystepowania stéw, lecz réwniez ich rozlozenie w segmentach, na
ktére dzielony jest tekst, dzieki czemu jest bardziej czuta na rozpoznawanie
stéw charakterystycznych, a nie tylko czesto wystepujacych. Wyniki zasto-
sowania algorytmu do tekstu Trzeciego abecadta duchowego Osuny, skontra-
stowanego z Drogg doskonatosci Teresy przedstawia zamieszczony ponizej
schemat (Wyk. 5).
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Wykres 5 — Craig’s Zeta dla Trzeciego abecadta duchowego zréznicowanego wzgledem

Camino de perfeccion (Toledo).

Kolejny schemat wygenerowany zostal przy zachowaniu jednakowych usta-

tym razem Trzecie abecadto duchowe skontrastowane

zostalo z Vida (Wyk. 6).
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Rank of the item

Wykres 6 — Craig’s Zeta dla Trzeciego abecadta duchowego zréznicowanego wzgledem Vida.

Charakterystyczna dla stylu Trzeciego abecadta, podobnie zreszta jak dla
Teresy, jest bezposrednio$¢. Z tg réznica, ze Osuna zwraca sie do czytelni-
ka najczesciej w drugiej osobie (ti, ti), prowadzac z nim intymny dialog.
Natomiast Swieta — przynajmniej w Camino — preferuje trzecig osobe, co
wynika oczywiscie z faktu, ze pierwszymi adresatkami jej dziela s3 karme-
litanki bose. U Osuny na pierwszy plan — w poréwnaniu ze stylem Teresy
- wysuwajg sie stowa wprowadzajace uzasadnienia (archaiczne ca) czy wyni-
kanie (sigue), ale tez czasowniki modalne wyrazajace powinnos¢ (has, debes,
debemos). Zestawienie pokazuje, ze w przypadku Osuny mamy do czynienia
z tekstem normatywnym i autorytatywnym (stad czeste odwotania do po-
wag: Sabio, David, profeta, glosa, apdstol, escritura), ale tez parenetycznym
(varén [czesto w polaczeniu z recogido] — jako model idealnego praktyka re-
kolekdji, justo). Tego rodzaju teksty zwykle zainteresowane sa ogélnymi ka-
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tegoriami (stad dnima, hombre, varon [recogido], suele). Cho¢ jednak Osuna
prezentuje norme, nie narzuca jej, lecz pyta o wole i proponuje (quieres, pu-
edes, consejo, piensa). Nawet pomimo normatywnego charakteru jego wykta-
du nie mamy tam do czynienia z moralizmem, autor stale zainteresowany
jest bowiem sferg intencji (corazén, dentro).

Swieta, w przeciwienstwie do franciszkanskiego autora, pod wzgledem
jezykowym nie aspiruje do normatywnosci ani autorytatywnosci. Inaczej
niz Osuna nie oczekuje ona podporzadkowania sie czytelnika jej propozy-
cjom - choé pod tym wzgledem Camino rézni sie nieco od Vida. W Vida, tam
gdzie Osuna zdecydowanie twierdzi, Teresie juz tylko sie wydaje lub jest
przekonana (paréceme, parecia, pareciame, parecer, creo). Tam, gdzie Osuna
odwoluje sie do ogélnych kategorii, Teresa méwi o sobie (-me, mio, conmi-
g0, tengo, debia, queria, entendia, entendi)s*. Jej pisanie — znéw szczegdlniej
w Vida - jest $wiadectwem (veo, veia, sabia). Camino, o czym juz wspomnia-
no, ma nieco inny wydzwiek, nieco bardziej dyrektywny (mirad, importa,
procurad), cho¢ nie w takim stopniu jak u Osuny. Teresa stale utrzymuje sie
w sferze do$wiadczen. Stad proponuje w tym celu, by czytelniczki (herma-
nas, hijas) same mogly przekonac sie i doswiadczy¢ (verds). Podobnie jak
dla Osuny, wazne jest dla niej pozyskanie woli (podéis, queréis, quiera), przy
czym czesciej niz Osuna motywuje ona czytelnikéw korzyscia (regalo, ganan-
cia, ganar). Z drugiej strony ostrzega je przed szkodami (dafio). Oczywiscie
s3 to jedynie pewne ogdlne - jednak statystycznie znaczace — generalizacje.
Jesli na przyktad Osuna unika méwienia o korzysciach, nie znaczy to, ze nie
dostrzega ich motywujacego potencjatu.

W tym miejscu interesowaly nas przede wszystkim podobienistwa i réz-
nice miedzy stylem Osuny i Teresy. Nalezy miec¢ jednak swiadomos¢ wyraz-
nie ograniczonego i jedynie sygnalizacyjnego charakteru przedstawionych
tu analiz, zwlaszcza ze kazda z nich moglaby sta¢ sie przedmiotem odreb-
nego opracowania.

689 W zaskakujacy sposéb zaobserwowane tu r6znice miedzy Osung a Teresa przypominaja
te, ktére sa skutkiem naturalnych réznic piciowych. Jak zauwaza Osior-Szot, analizujac
mikrokorpus méw motywacyjnych — wygtaszanych zaréwno przez mezczyzn, jak i ko-
biety — gdy ci pierwsi w warstwie tematycznej podkreslaja determinacje w dazeniu do
celu, profesjonalizm i skutecznos¢ dzialania, te drugie czesciej poruszaja zagadnienie
samos$wiadomosci i réwnowagi. W warstwie stownej mezczyzni zauwazalnie czesciej
uzywaja nazw semantycznie wyrazistych i nacechowanych pozytywnie (medrzec, wiedza,
trener), podczas gdy u kobiet czesciej pojawiaja sie wskazniki niepewnosci oraz wyraze-
nia metatekstowe (ze tak powiem, tak naprawde, po prostu). W przeciwienistwie do mez-
czyzn kobiety preferuja tez méwienie w pierwszej osobie i zauwazalnie chetniej uzywaja
czasu przesztego. Por. K. Osior-Szot, Réznice w stylach komunikacyjnych kobiet i mezczyzn,
,Media Biznes Kultura” 2018, nr 2(5), s. 171.
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W tym kontekscie warto podkresli¢ rzeczywistg przydatno$é metod sta-
tystycznych do badania tekstéw. Moga one wydatnie wspomaga¢ analizy
poréwnawcze, a rzucajac dodatkowe wiatto na rozumienie tekstéw, petnié
takze funkcje heurystyczna. Zwtaszcza w obliczu stale rosnacej dostepnosci
spegjalistycznych programéw i bibliotek programistycznych, ktérymi oso-
by dysponujace nawet podstawowa umiejetnoscia programowania moga
z powodzeniem sie postugiwal, tworzac przy wsparciu sztucznej inteligen-
qji aplikacje analityczne dostosowane do wtasnych, specyficznych celéwese.
Z punktu widzenia teologa, ktéry pracuje gléwnie z tekstami, niezwykle
uzyteczne okazuje sie uzupelnienie wlasnego warsztatu o obsluge takich
narzedzi jak AntConc czy WordSmith. Juz sama konkordancja, ktéra mozna
wzglednie tatwo wygenerowac przy ich pomocy, moze znaczaco usprawnic¢
analize, zwlaszcza gdy jej przedmiotem s obszerne zbiory tekstéw.

2. ,Skosztujcie i zobaczcie, jak dobry jest Pan” (Ps 33,9).
Pociechy duchowe na modlitwie

Wzniesmy sie obecnie nieco ponad warstwe slowng tekstéw naszych auto-
réw i poswiedmy nieco uwagi ich znaczeniu. Sposréd niezliczonej liczby mo-
tywoéw, ktére moglyby sie sta¢ przedmiotem podobnego studium, podjete
zostanie zagadnienie pogladéw Teresy od Jezusa na temat roli i znaczenia
pociech duchowych na modlitwie. Wybér ten mozna uzasadni¢ chocby tym,
ze poglady te — wyraZnie okreslone — sg wielokrotnie artykutowane przez
Swieta w réznych miejscach jej dziet. Dostarcza to bogatego materiatu ba-
dawczego - zwtlaszcza na tle zréznicowanych ocen tego fenomenu, utrzy-
mujacych sie dwczesnie w kregach oséb duchowych i teologéw. Jest to po-
nadto jeden z tematéw wezlowych w sieci typowo terezjanskich motywéw,
o czym za chwile bedzie jeszcze okazja powiedzie¢ nieco wiecej.

Zgodnie z naszym zalozeniem za podstawe analizy przyjmiemy tek-
sty Swietej, ktére beda kontekstualizowane doktryna Osuny. Jego Trzecie
abecadlo duchowe zajmuje wszak uprzywilejowane miejsce w zbiorze zréz-
nicowanych elementéw tradycji duchowej, ktére wyznaczaja ich horyzont
interpretacyjny. Warto przy tym zaznaczy¢, iz pelne opracowanie zagad-
nienia pociech duchowych w pismach Teresy od Jezusa, a takze mozliwych

690 Na potrzeby przetworzenia plikéw tekstowych zawierajacych zrédlta w taki sposéb,
aby mogly postuzy¢ do przygotowania korpuséw stanowigcych podstawe badan stylo-
metrycznych, autorowi, przy pomocy systeméw Claude i V0, udato sie stworzy¢ szereg
niewielkich programéw w jezyku Python. Sztuczna inteligencja byta réwniez zdolna wy-
generowac kod dzialajacego programu z prostym interfejsem graficznym, wykorzystuja-
cego darmowe biblioteki NLTK i SpaCy, cho¢ wymagalo to wielu iteracji.
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zwigzkow jej mysli z mysla Francisca de Osuny - réwniez w tym obszarze
- wykracza daleko poza ramy niniejszej pracy. Dla realizacji jej zalozen wy-
starczajace bedzie ograniczenie sie do kilku wybranych aspektéw, ktére po-
zwolg unaocznié przynajmniej niektére powigzania miedzy tekstami obojga
autoréw w tym wzgledzie.

Jak wiadomo, Trzecie abecadto duchowe Francisca de Osuny wprowadzito
Terese od Jezusa w praktyke rekolekeji, ukazujac jej absolutne wymagania
metody, stanowigce odzwierciedlenie absolutnych wymagan Ewangelii (por.
tk 14,25-34; J12,25). Odpowiedzig Teresy na dyrektywy Osuny byta rados¢
i zdeterminowane zaangazowanie w ich realizacje. Swieta, obdarzona w wy-
sokim stopniu zmystem praktycznym, znalazta w podreczniku franciszka-
nina potrzebne jej, praktyczne wskazéwki, do ktérych przylgneta — nawet
jesli po pewnym okresie podazania wskazang przez niego droga nabrala
sceptycyzmu wzgledem mozliwosci zrealizowania ich w calej pelni (V 4,7).
Jednoczesnie z czasem - szczegdlnie na skutek nasilania sie doswiadczen
modlitwy nadprzyrodzonej po przetomie mistycznym - Teresa zaczeta coraz
wyrazniej dostrzegac braki w podreczniku Osuny.

Wynikaly one z faktu, ze franciszkanski autor nie mial potrzeby dookre-
$lania natury réznego rodzaju nadprzyrodzonych doswiadczen, mogacych
towarzyszy¢ rekolekeji, ani klasyfikowania ich wedle wywotywanych skut-
kéw. Zadanie szczegélowego badania tych kwestii i rozrézniania jednej taski
od drugiej pozostawial on swoim czytelnikom w przekonaniu, ze kluczo-
wym warunkiem opanowania tej umiejetnosci jest wtasne doswiadczenieso:.

691 Temat ten omawia zwlaszcza w pigtym traktacie, komentujac sentencje: ,Badaj i uczyn
z siebie eksperta [warto zwr6ci¢ uwage, ze etymologicznie stowo ekspert powigzane jest
ze stowem doswiadczenie; experto — experiencia — przyp. aut.] i wydoskonalaj wszystkie
swoje dziela” (Examina y hazte experto y afina tus obras todas). ,Przyjmij rade naszej li-
tery — nawoluje franciszkanin - ktéra méwi ci, ze powiniene$ mie¢ troske o staranne
badanie swoich wewnetrznych poruszen i dziet (obras), aby$ nie obawiat sie sadu ludzi”.
Dodaje ponadto, ze réwnie skrupulatnemu badaniu powinno sie takze poddawac¢ dys-
pozycje cielesne, ,poniewaz nasze cialo pozoruje koniecznoséc tam, gdzie w rzeczywisto-
ci zadnej nie ma”. Gdy takie pozorne potrzeby spotykaja sie z gratyfikacja, skutkuje to
zmeczeniem i ztym usposobieniem duszy. Osuna dostrzega tu réwniez mozliwo$¢ dzia-
fania demona, ktére mozna odkry¢, podejmujac prébe dziatania przeciwnego do tego,
ktoére sugeruje pokusa (Abc-3 5,2). Jest to kolejna z zalecanych przez Osune postaw,
ktore Teresa od Jezusa zamienita w nawyk. Co wiecej, w Zyciu, tam gdzie Swieta méwi
o ciatach, ktére chca by¢ traktowane w sposéb wielce ,zorganizowany” (concertado),
doprowadzajac do ,dezorganizacji” (desconcertar) duszy (13,7), odzwierciedla nie tylko
twierdzenia Osuny, ale nawet przebieg jego argumentacji. Zaraz po zwrdceniu uwagi na
nieuzasadnione wymagania ciala - podobnie jak Osuna — wprowadza do obrazu demona,
ktoéry prébuje wzmocni¢ i uwiarygodnié te pozorowane potrzeby, doprowadzajac do du-
chowego paralizu. Dla przezwyciezenia tego rodzaju pokus i przekonania sie, czy w da-
nym przypadku ma sie do czynienia z uzasadnionymi czy przesadnymi zadaniami ciata,
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Nie oznacza to jednak, ze jego nastawienie do smakow czy nadzwyczajnych
doswiadczen towarzyszacych zyciu duchowemu byto negatywne czy nawet tyl-
ko obojetne. Przeciwnie, idac z Gersonem, Osuna broni pozytywnej roli po-
ciech duchowych, przeciwstawiajac sie zdecydowanie, zwlaszcza w rozdziale
trzecim dwunastego traktatu (,Przeciwko przeciwnikom duchowego pociesze-
nia”) tym, ktdrzy ,,0émielaja sie méwic, ze nie mamy szukacé Boskiej pociechy
ani smaku (gusto) rzeczy duchowych”. Rozdzial szésty tego samego traktatu
nosi tytul: ,O tym jak doskonaty jest smak duchowy (gusto espiritual)”, si6dmy:
,O ile lepiej mie¢ pocieche (consolacion) duchowa niz jej nie mieé¢”.

Moéwiac o wezesnych owocach swojego zaangazowania w podazanie dro-
gq Abecadta, Teresa podkreéla, ze nie rozumialta modlitwy uciszenia ani zjedno-
czenia, ktérych doswiadczeniem zaczynala sie wéwczas cieszyé. Nie wiedzia-
ta réwniez, jak wlasciwie ustosunkowa¢ sie do tego rodzaju obdarowania.
Problem smakéw, konieczno$ci rozrézniania i wspétdziatania z tasky ujaw-
niajaca sie w niecodziennej postaci, uwidocznit sie zatem juz u poczatkéw jej
mistycznej drogi, cho¢ Teresa nie byla jeszcze wéwczas $wiadoma jego wagi:

Na tej drodze — wspomina — Pan zaczal mnie obdarowywac tak bar-
dzo, ze udzielal mi daru modlitwy uciszenia, a kilka razy dosztam do
zjednoczenia [wladz], chociaz nie rozumiatam, czym bylo jedno, ani
drugie. [Nie pojmowatam tez,] jak bardzo nalezalo ceni¢ [te dary],
a zrozumienie tego — jak sadze — bytoby dla mnie wielkim dobrem (no
entendia qué era lo uno ni lo otro y lo mucho que era de preciar, que creo me
fuera gran bien entenderlo) (V 4,7).

Swieta podsuwa czytelnikom ten sam co jej mistrz srodek — agere contra: ,Dopéki nie
zdeterminowatam sie by nie zwracac uwagi na cialo ani na zdrowie, zawsze bytam uwia-
zana iniezdolna do niczego. (...) Ale poniewaz zechcial Bég, ze zrozumiatam ten podstep
demona, to, gdy on przedstawial mi te mysl o utracie zdrowia, ja méwitam: «mniejsza
o to, ze umre»; gdy o odpoczynku: «nie mam juz potrzeby odpoczynku, ale krzyza»; i tak
samo inne rzeczy. Zobaczytam wyraznie, ze w wielu wypadkach - jakkolwiek rzeczywi-
Scie jestem mocno schorowana — byta to pokusa demona lub moja stabos¢ (flojedad)”.
Ten sam fragment Abecadla stanowi zresztg kontekst wyznania Teresy, gdy méwi ona
o przezwyciezaniu naturalnego wstretu, by méc sie zrekolektowa¢: ,Bylo konieczne bym
pomogta sobie cala moja odwaga (...) dla zmuszenia sie (forzarme), i w koricu Pan mnie
wspomagal. I pézniej, po tym jak przymusitam sie tym sposobem (después que me habia
hecho esta fuerza), bytam z wiekszym uciszeniem i pociechg (regalo) niz innymi razy,
gdy mialam pragnienie modlenia si¢” (V 8,7). Dla por6wnania Osuna pisze: ,Przydarza
sie wielu zakonnikom udawac sie ze zla dyspozycja na jutrznie ze zlym nastawieniem,
a juz na ich koniec mie¢ sie dobrze (...) i réwniez odkrywa sie oszustwo [demona], gdy
czlowiek zobaczy, ze przymuszajac sie nieco (to samo co u Teresy okreslenie hacerse
fuerza — przymusi¢ samego siebie, wywrze¢ na siebie presje, zada¢ sobie gwalt), p6zniej
idzie mu bardzo dobrze” (Abc-3 5,2) [, acaece a muchos religiosos ir con mala disposicién
a maitines y al fin de ellos hallarse buenos (...) se halla el engafio viendo el hombre que,
haciéndose alguna fuerza, le va después muy bien”].
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Na czym polegaloby dobro tego zrozumienia? O tym tekst Teresy milczy.
Nie milczy natomiast traktat Osuny. Franciszkanin wyjasnia: ,Niektérym
osobom Bo6g wyswiadcza wiele lask, a przez brak starania, majacego na celu
ich zachowanie, tracg predko te taski; zatem jesli ty chcesz posiadac je przez
dlugi czas, powiniene$ by¢ roztropny, badajac wszystkie swoje sprawy, nie
tylko te wielkie, ale réwniez te male, poniewaz ten, kto nie docenia mate-
go, przejdzie wedle stéw Medrca od zlego w gorsze” (Abc-3 5,2)°2. Dobrem
wynikajacym z owego zrozumienia bylaby zatem mozliwo$¢ zachowywania
skutkéw otrzymywanych task przez dluzszy czase>:. W wypowiedzi Teresy
obecny jest ten pierwszy element — warto$¢ odrdézniania jednej taski od dru-
giej. Element kolejny — dobro wynikajace z takiego badania - zostat juz jedy-
nie zasygnalizowany przez Swieta, bez wskazania jednak, na czym miatoby
sie to dobro opieraé. Identyfikacje tej relacji pomiedzy obydwoma tekstami
wzmacnia dodatkowo akcent, jaki ktada one na mate rzeczy. Wszak - o czym
méwi Swieta — to grzechy powszednie (pecados veniales), mate i pozornie
pozbawione znaczenia, byly tym, co ja ,zniszczylo” (czy uzywajac innego,
charakterystycznego dla Teresy terminu, ,zrujnowalo” — esto fue lo que me
destruyd)eos.

692 ,A algunas personas hace Dios muchas mercedes, y por no ser solicitas en su conserva-
cién pierden presto las mercedes; empero, si tu las quieres largo tiempo poseer, has de ser
prudente examinando todas tus cosas, no solamente las grandes, mas aun las pequetias,
porque el menospreciador de lo poquito vendr4, segin dice el Sabio, de mal en peor”.

693 Bardzo podobng idee znajdziemy u Teresy w V 19,3. Méwiac o modlitwie zjednoczenia,
Swieta uplastycznia te prawidtowos¢, postugujac sie w tym celu metafora ziemi i wody.
Jesli ziemia — symbol duszy - jest dobrze skopana i wzruszona (symbol doswiadczen,
wyrzeczenia i wdziecznosci), woda (symbol taski i jej skutkéw) zagtebia sie w nig tak, ze
prawie nigdy nie wysycha. Przeciwnie, gdy dusza nie troszczy sie dostatecznie o unikanie
okazji i przejawia inne braki, nawet podlana zaczyna ponownie wysycha¢. Wydaje sie,
ze moze to by¢ ciekawy przyklad terezjanskiej adaptacji i rozwiniecia podstawowej idei
przejetej od Osuny.

694 Gdy zatem Teresa okresla siebie wlasnie jako ,kobiete zrujnowana” (mujer ruin), nie
jest to czysto konwencjonalnym sygnalizowaniem pokory (virtue signaling) ani pobozna
przesada, lecz - przynajmniej w pewnej mierze — swiadomoscia (w jej przypadku czaso-
wego) wejécia na droge zapoznania potencjalu Boskiego obdarowania, porzucenia roli
z zakopanym w niej przez Niego skarbem, ktérym chwile wczesniej Swieta zaczynata sie
juz cieszy¢ (por. Mt 13,44), bez pelniejszego jednak rozumienia, ,czym 6w skarb jest”
oraz ,jak nalezalo go ceni¢”; a ktore to cieszenie sie — gdyby zatroszczyta sie odpowied-
nio o zachowanie go, przez unikanie ,,0kazji” - mogto doprowadzi¢ j3 do doskonatosci
duzo wczesniej, niz ostatecznie miato to miejsce. I to bez réwnoczesnego narazania sie
przez Terese na rzeczywiste ryzyko wiecznego potepienia, ktére mozna chyba w tej per-
spektywie rozumie¢ wlasnie jako zaprzepaszczenie uszczesliwiajacego potencjatu taski
ibezpowrotne rozminiecie sie z nig, dla podazania za wlasnymi wizjami szczescia i zado-
woleniami. Podobnie bowiem, jak od malego dobra przechodzi sie do wielkiego, tak od
matego zla (czyli - wedlug tradycyjnego rozumienia — wlasnie braku dobra) przechodzi
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Wréémy jednak do brakéw dostrzeganych przez Terese w réznych ksigz-

kach duchowych - zapewne réwniez w Trzecim abecadle duchowym:

Tak wiec chcialabym da¢ to zrozumieé, poniewaz sa to poczatki, i kie-
dy Pan zaczyna sprawia¢ te taski, sama dusza ich nie rozumie ani
nie wie, co ze soba poczaé. Poniewaz, jesli Bég prowadzi ja $ciezka
obaw, jak uczynil ze mna, jest to wielki trud, jesli nie ma, kto by ja
zrozumial; i sprawia jej wielkie zadowolenie (gusto) widzie¢ sie od-
malowang, i wéwczas widzi wyraznie, ze tedy podaza. I jest wielkim
dobrem wiedzie¢, co ma robi¢, zeby przechodzi¢ przez kazdy z tych
stanéw, odnoszac korzy$¢. Poniewaz ja przesztam wiele i stracitam
bardzo duzo czasu przez to, ze nie wiedziatam, co robi¢ i bardzo zal
mi dusz, ktére widza sie osamotnione, kiedy tutaj docieraja; ponie-
waz, jakkolwiek czytalam wiele ksigzek duchowych, to cho¢ dotykaja
tego zagadnienia, objasniaja bardzo niewiele (decldranse muy poco),
ijedli dusza nie jest bardzo wycwiczona (ejercitada), to nawet gdyby
objasniato sie wiele, bedzie miata wiele do zrobienia dla zrozumienia
siebie (V 14,7)ss.

695

sie z czasem do wielkiej niesprawiedliwosci (por. £k 16,10-11). Kiedy wiec Teresa poréw-
nuje pokuse, ktérej podlegata w czasie, gdy na skutek zaniedbywania , matych rzeczy”
wycofala sie z praktykowania rekolekeji, do poczatkéw pokusy Judasza, czyni to w spo-
s6b catkowicie uprawniony. Z tej tez przyczyny, gdy wspomina 6w okres, towarzyszy jej
przerazenie (V 19,11).

[,Pues querria dar a entender esto, porque son principios, y cuando el Sefior comienza
a hacer estas mercedes, la misma alma no las entiende ni sabe qué hacer de si. Porque,
si la lleva Dios por camino de temor, como hizo a mi, es gran trabajo, si no hay quien la
entienda; y esle gran gusto verse pintada, y entonces ve claro va por alli. Y es gran bien
saber lo que ha de hacer, para ir aprovechando en cualquier estado de estos. Porque he yo
pasado mucho y perdido harto tiempo por no saber qué hacer y he gran lastima a almas
que se ven solas cuando llegan aqui; porque aunque he leido muchos libros espirituales,
aunque tocan en lo que hace al caso, declaranse muy poco, y si no es alma muy ejercitada,
aun declardndose mucho, tendra harto que hacer en entenderse”].

Skoro juz przytoczyliémy ten fragment, zwr6¢my jeszcze uwage na sposob, w jaki zalezy
on - przynajmniej w pewnej mierze — od znaczen lezacych poza nim samym - nawet jesli
jest on w duzym stopniu znaczeniowo samodzielny, to jednoczesnie nie wyjasnia wszyst-
kiego, a umieszczenie go w kontekscie Trzeciego abecadla, otwiera go jeszcze bardziej.
Juz nawet samo ostatnie zdanie, w ktérym mowa jest o wycéwiczeniu — wycéwiczeniu
w czym, mozna by dopytac? I czemu Teresa uwaza, ze nawet dysponowanie doskonaty-
mi objasnieniami, wcigz nie bedzie wystarczajace? Wyéwiczeniu w odréznianiu rzeczy
duchowych - odpowie Osuna — w czym dusza powinna sta¢ sie ,ekspertem” (experto),
nabywajac doswiadczenie (experiencia). Zeby jednak mogta sta¢ sie ,ekspertem”, poza
czytaniem ksiazek i indagowaniem znawcéw tych spraw, ktérych poznanie nalezy do jej
obowiazkéw - gdyz kazdy jest zobowigzany do poznania spraw, ktére wigza sie z jego
urzedem czy zajeciem (uzasadnienie obowigzku rozeznawania, ktérego nie ma u Teresy,
zachowana jest za to jego $wiadomosc) — ostatecznie zrozumie je tylko na miare wia-
snego doswiadczenia. ,Niedoswiadczeni nie zrozumieja tych spraw — napisze Osuna,
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Jednym z powazniejszych brakéw ksigzek duchowych bylta zatem - zdaniem
Swietej — nieobecnos¢ w nich progresji réznych postaci modlitwy mistycz-
nej, ktérym towarzyszylyby rozbudowane opisy sposobu, w jaki sie ich do-
$wiadcza, oraz wskazéwki dotyczace tego, jak nalezy z nimi korespondowac.
Opisy takie bylyby pomocne o tyle, ze moglyby stuzy¢ za punkt odniesienia
dla rozeznawania, pozwalajac ,zobaczy¢ siebie [trafnie] odmalowanym”,
dla upewnienia sie, iz podaza sie wlasciwa droga. Stad tez, gdy Teresa sama
podejmuje temat dynamiki modlitwy nadprzyrodzonej, stara sie zapetnic
te luke. Omawia wiec kolejne nadprzyrodzone dary, nie konstruujac ich
scholastycznych definicji, nie wdajac sie w teologiczne subtelnosci czy abs-
trakcyjne rozréznienia, lecz od strony przezyciowej — z perspektywy osoby
aktualnie ich doswiadczajacej. To zastrzezenie czyni wprost, gdy w Zyciu
zaczyna omawia¢ modlitwe zjednoczenia: ,Tym, co ja zamierzam obja-
$ni¢, jest to, co czuje dusza, gdy znajduje sie w tym boskim zjednoczeniu”
(Io que yo pretendo declarar es qué siente el alma cuando estd en esta divina
unién, V 18,2). A jedli tak, to istotnym elementem tych opiséw silg rzeczy
musza sie sta¢ réwniez pociechy duchowe, z ktérymi zwigzane sa z kolei
cielesne odczucia, stanowigce ich echo w ciele.

Ciato w doswiadczeniu ,,duchowej pociechy” Teresa postrzega jako sfere
zewnetrzna. Sama nadprzyrodzona pociecha zapoczatkowuje sie natomiast
w sferze wewnetrznej, ,rozpoczyna sie w Bogu i koficzy w nas”. Swieta wy-
jasnia: ,Gdy Jego Majestat zechce, kiedy raczy uczynic jakis dar nadprzy-
rodzony, wytwarza go z nieopisanym pokojem, uciszeniem i fagodnoscia
w najbardziej wewnetrznej [sferze] nas samych”. Poréwnuje taske do wody,
ktéra tam bierze swdj poczatek, przy czym , tego zadowolenia i rozkoszy nie
odczuwa sie tak, jak tych tutejszych w sercu, to znaczy [nie odczuwa sie ich]
w samym poczatku [tego doswiadczenia], a pézniej wypelnia je ono catko-
wicie. I ta woda rozlewa sie po wszystkich mieszkaniach i wtadzach, dociera-

powotlujac sie na $w. Bernarda - jesli nie wyczytaja ich bardziej bezposrednio w ksiedze
[wlasnego] doswiadczenia (...) poniewaz inaczej zewnetrzna litera nie przynosi zadnej
korzysci temu, kto ja czyta; malo smakowita jest lektura zewnetrznej litery, jesli nie
zaczerpnie z serca komentarza i wewnetrznego odczucia” (Abc-3 5,3) [,Los no experi-
mentados no entienden las tales cosas si no las leen mas expresamente en el libro de la
experiencia, a las cuales esta uncién ensefia; porque de otra manera la letra exterior no
aprovecha cosa alguna al que las lee; muy poco sabrosa es la lecciéon de la letra exterior
sino tomare del corazoén la glosa y el sentido interior”]. Zreszta w innym miejscu Teresa
sama zmuszona jest przyznac racje swojemu mistrzowi: ,,zal mi tych, ktérzy rozpoczy-
naja jedynie z ksigzkami, gdyz jest rzecza dziwna, jak odmiennie sie rozumie [lekture]
od tego, co potem, doswiadczywszy, sie widzi” (V 13,12; por. tez V 22,3). Wreszcie Osu-
na wyjasnia, ze odrebng laska jest otrzymanie jakiego$ daru duchowego, odrebng tez
otrzymanie jego rozumienia — rozréznienie, ktére Teresa réwniez przejela (por. V.17,5).

294



jac az do ciata” (4 M 2,3-4). O takim samym ,,porzadku odczuwania”, méwi
réwniez Osuna w Trzecim abecadle duchowym, przywolujac pytanie Medrca:
,Czy przypadkiem moze ktos ukry¢ w swojej glebi (seno) ogien, tak zeby nie
plonely jego ubrania? Gdy ktos$ ma w gtebi swego serca Boga, ktéry nazywa
sie ogniem trawigcym nasze zla — nie dziw, ze zar milosci dziatajacy w jego
wnetrzu objawia sie réwniez na zewnetrznej powltoce duszy, ktéra jest cialo,
w ktérym dokonuja sie rozmaite poruszenia (Abc-3 5,2).

Wspomniano juz wczeéniej o tym, ze zagadnienie pociech duchowych
ma charakter wezlowy w calym systemie pogladéw Teresy. Rzeczywiscie wi-
dzimy, jak taczy sie ono z tak charakterystycznymi dla Swietej motywami
jak taska, modlitwa, czlowieczenstwo Chrystusa — a wiec takze cielesnoéc
w ogble - czy rozeznawanie.

Na zakonczenie powiedzmy jeszcze nieco o funkcji pociech w rozumie-
niu Teresy. Istotny element terezjariskiej pedagogii stanowi pokorna zgoda
na wlasna niedoskonalo$é i stabos¢ - jednak nigdy na malodusznosé, bier-
nos$¢ i trwanie w grzechu — w ufnym oczekiwaniu na nadejscie pomocy ze
strony Boga. Swieta wielokrotnie méwi o takiej postawie (por. V 9,9; V 13,3;
V 21,10; szczegdlnie V 23,10; V 31,18 i in.), wynikajacej z przekonania, ze
sity do praktykowania cnoty - co stanowi synonim konsekwentnego zycia
Ewangelia — nie maja by¢ naszymi wlasnymi, ale otrzymanymi od Boga (no
han de venir estas fuerzas de las nuestras, V 13,3). Doskonato$¢ nie jest dla
Teresy koniecznym warunkiem wstepnym poszukiwania Boga - inaczej niz
zdaje sie sugerowac cho¢by komentarz Jana od Krzyza do stéw ,szukaj sie-
bie we mnie” (buscate en mi) — ale przeciwnie, osigga sie ja na skutek Jego
znalezienia®®s.

Rola pociech duchowych jest w tej perspektywie motywowanie oranta.
Sa one powigzane z cnotami. W obrazie duszy-ogrodu, gdzie kwiaty symbo-
lizuja cnoty zasadzone reka Boga, pociechy duchowe pelnig funkcje wody,
ktéra stuzy do ich podlewania, utrzymujac je przy zyciu. Ostatecznie jednak
warto$¢ owej wody okazuje sie jedynie wzgledna, skoro Bég moze ozywiac
kwiaty nawet wtedy, gdy ogrodnik — symbol oranta — doswiadcza oschlosci,
nie znajdujac w studni medytacji wody, ktéra méglby je podlaé, mimo ze
zadaje sobie trud jej czerpania.

696 ,Drogo by kosztowalo, gdyby$my nie mogli szuka¢ Boga jak tylko bedac umartymi dla
$wiata. Nie byty nimi Magdalena, ani Samarytanka, ani Kananejka, kiedy Go znalazly”
(Vejamen 6) [,Caro costaria, si no pudiésemos buscar a Dios sino cuando estuviésemos
muertos al mundo. No lo estaba la Magdalena, ni la Samaritana, ni la Cananea, cuando
le hallaron”].
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Terezjariska ocena smakoéw (stodyczy, pociech), ktére mozna odczuwaé
na modlitwie, jest jednoznacznie pozytywna. Podobnie jak Osuna Swieta
dostrzega ich przydatno$¢, a nieraz nawet koniecznosé (por. V 10,6), jed-
noczeénie odréznia je zdecydowanie od naturalnych poruszen emocjonal-
nycheo7, ktére w czasie modlitwy powinny by¢ raczej powsciggane przy po-
mocy rozumu niz nadmiernie rozbudzane.

Franciszkanski autor pociechy na modlitwie definiuje jako: ,jakas sto-
dycz (dulzura) i orzezwienie (refrigerio), ktére odczuwaja pobozni, kazdy
na swoj sposéb” (Abc-3 12,3). Gdy broni pociech duchowych przeciwko ich
przeciwnikom, jego argumentacja przebiega nastepujaco: Przeciwnicy po-
ciech duchowych, niczym mistrzowie podejrzen, twierdza, ze nie nalezy ich
szuka¢, gdyz obdarowani nimi kochaja Boga bardziej ze wzgledu na nie niz
ze wzgledu na Niego samego, zatrzymujac sie tym sposobem na $rodkach,
ktére przeszkadzajg w dotarciu do celu.

Osuna uwaza, ze argument, iz nie powinno sie poszukiwaé ani nawet
dopuszczad pociech duchowych, gdy Bég je daje, jest pochodzenia ludzkiego
albo tez zostal ,wykuty w kuzni demona, ktéry zwyk! falszowac i deprecjo-
nowac pobozne intencje stug Boga, a tym, ktérzy s3 jego, pokazuje, jak maja
wszystko interpretowa¢ w najgorszy mozliwy sposéb”. Zrédlo tych zarzu-
téw dostrzega w zréwnywaniu pociech duchowych ze $wiatowymi, i uzna-
waniu tak jednych, jak i drugich za formy miltosci wlasnej, ktéra - zgodnie
z twierdzeniem przywolywanego w tym kontekscie przez Osune $w. Au-
gustyna — stanowi zrédlo wszystkich mozliwych grzechéw. Franciszkanin
zwraca uwage na koniecznosciowy charakter przyjemnosci, ktéra towarzy-
szy naturalnym czynno$ciom. Przywoluje przyklad aktéw malzenskich czy
jedzenia, ktére — jesli nie smakuje dobrze — zwykle nie stuzy zachowaniu
zdrowia organizmu. Intencja ztego ducha jest tu, zdaniem franciszkanina,
odcigganie praktykéw rekolekcji od ¢wiczenn duchowych, by — pozbawiwszy
ich pociech duchowych — még?t tym latwiej przyciagnaé ich do cielesnych.
Wie on bowiem o tym — na co zwraca réwniez uwage $w. Grzegorz — ze du-
sza nie moze wytrwac zbyt dtugo bez pociechy, a takze ze pociecha cielesna
wzrasta o tyle, o ile umniejsza sie duchowa. Osuna nazywa nawet pocieche
duchowg ,chlebem duszy” (pan del dnima)s>s, a osoba wygtodzona stanowi
fatwiejszy tup dla demona.

697 Te okresla szeregiem terminéw: wzburzenia serca (desasosiego del pecho), pobozne wzru-
szenia (devociones), zapedy (aceleramientos), sentyment (sentimiento), ktére sa w duzej
mierze zmystowe (sensual) (V 29,9).

698 O chlebie duszy moéwi réwniez Teresa, choé¢ okresla tym mianem przypominanie sobie
iuznawanie wlasnej grzesznosci.
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Jesli argumentacja przeciwko pociechom nie jest demoniczna, moze by¢
réwniez ludzka. Zdarza sie bowiem - twierdzi Osuna - ze ludzie tracg te
pocieche z wlasnej winy, dopuszczajac inng, obcge*?, co zdaniem $w. Bernar-
da wystarczy, by zostac jej pozbawionym. Chcac pocieszy¢ takich w smut-
ku, jaki zwykta odczuwaé podobna dusza, ,sucha jak ziemia bez wody” (seca
como tierra sin agua)™°, ,méwig im, ze doskonato$¢ cztowieka nie polega na
byciu pocieszonym i ze to jest milo§¢ wtasna, ale w cierpieniu, tak jakby
mieli tacy tyle cnoty co Chrystus, ktéry, nawet bedac na krzyzu, zalil sie
z powodu pozbawienia Go Boskiej pociechy, ktéra zwyk! odczuwac w czesci
zmystowej; ani apostolowie nie o$mielili sie wyjé¢ z Jerozolimy, az dopdki
nie otrzymali Ducha Pocieszyciela” (Abc-3 3).

W kolejnym rozdziale Osuna wskazuje na trzy sposoby, w jakie zwyklo
sie pragna¢ duchowej pociechy”'. Pierwszy polega na pragnieniu pociechy
Boga, gdy wzgledem Niego samego odczuwa sie nienawis¢. W podobny
sposéb mozna pragna¢ débr nalezacych do wroga. Drugi sposéb polega na
pragnieniu pociechy dla niej samej, w sposéb absolutny, bez podporzadko-
wywania jej innemu celowi. Wreszcie trzeci sposéb polega na pragnieniu
jej ze wzgledu na mitos¢, ktéra rozbudza, jak i towarzyszacy jej zapat do
praktykowania cnét.

Osuna poréwnuje pociechy duchowe do manny, ktéra jedli Izraelici na
pustyni, kiedy kazdy mégl odczuwac w niej taki smak, jaki chcial. Francisz-
kanin widzi zatem pocieche jako $rodek, ktérym mozna postuzy¢ sie zaréw-
no w dobrym, jak i w zlym celu. Przyklad zlego uzywania daréw Bozych
dostrzega w Szymonie Magu (por. Abc-3 12,4). Cho¢ Osuna nie uwaza, by
istnialy rozsadne osoby, ktére pragna pociech dla przekonania sie, jak sma-
kuja, to teoretycznie dopuszcza taki fakt. Nawet jednak woéwczas nie do-
strzega zla, ktére mogloby z tego wynikna¢, za to widzi wiele dobra.

Podobnie jak pragnienie skosztowania owocu jakiego$ drzewa i zabie-
ganie o to przy uzyciu godziwych srodkéw nie stanowi grzechu, tym mniej
pragnienie kosztowania rzeczy duchowych, ktére z samej natury sa bardziej
godne pozadania. Co wiecej, owoc drzewa mozna prébowa¢ zdoby¢ w spo-
s6b niegodziwy, taski duchowe natomiast udzielane s3 jedynie na drodze
poboznosci i cnoty. Na poparcie tej tezy przywoluje Osuna slowa $w. Ber-
narda, ktéry zaznacza, ze smak kontemplacji zalezy od postuszenstwa

699 Rowniez Teresa jest przekonana, ze warunkiem pelnego cieszenia sie faska ijej pociecha-
mi jest catkowite odrzucenie wszelkich pociech $wiatowych (V 11,1-3; dar de mano a las
cosas de esta vida V 38,5).

700 Znéw podobnie do V 19,3, o czym byta juz mowa nieco wczesniej.

701 Do tego tez bezposrednio nawigzuje Teresa, moéwiac, ze sama odwazyta sie prosi¢ o taka
pocieche jeden raz.
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przykazaniom. Osuna zauwaza, ze osoba do$wiadczajaca smakow z takim
pragnieniem bedzie chciala jeszcze bardziej ich smakowa¢, bedac przez to
zobowiazang do wiekszej czystosci przez obmywanie sie zami pokuty. Smak
zwigzany jest z nadzieja przebaczenia i smakowaniem dobra (por. Ps 33,9).

Oby Bég zechcial, aby wszyscy grzesznicy szukali dla swojego wiekszego
pozytku pociechy duchowej, pozostawiajac $wiatows, gdyz tym sposobem
niewielu by poleglo, poniewaz sama stodycz (gusto suave), gdyby ja zdobyli,
doprowadzitby ich do nawrécenia sie do Boga. Tym bardziej osoby pobozne,
ktére nie maja tak oczyszczonej intencji, gdy zblizaja sie do Boga, ale chca
Go smakowa¢ dla wlasnego interesu, nie powinny z tej przyczyny rezygno-
wacé z takiego smakowania, nawet gdyby miato by¢ spowite mitoscig wlasna,
na co przywoluje autorytet Gersona: ,Lepiej jest z Boga uczyni¢ sobie przy-
jemno$¢, chociazby byla ona mniej czysta, byle byla uczciwa, niz taczy¢ sie
z pociechami $wiata, demona i ciata” (Abc-3 12,4)7°2. Osuna wyjasnia:

Skoro nie mozemy pozostawac bez pociechy, lepiej szukac jej w Bogu
niz w $wiecie, nawet jedli intencja nie jest tak oczyszczona, jak po-
winna; a méwimy, ze nie jest oczyszczona (...), kiedy smaku szuka sie
dla siebie samego, gdy jest godny tego, by by¢ szukanym z calej sily
juz tylko ze wzgledu na Niego samego (por solo El); gdyz, jesli dobrze
sie przyjrzysz, znajdziesz w Nim lgcznie wszystkie powody, ktére cie
pobudzaja do szukania jakiejkolwiek innej rzeczy, jak dobra by nie
byta, poniewaz jest bardzo prawy i smakowity (honesto y deleitable)
(Abc-3 12,4)702.

Oczywiscie franciszkanski autor nie twierdzi, ze jest to stan doskonaty. Po-
strzega go raczej jako przejsciowy. Stad zaznacza on, ze udzielajac takiej
pociechy, Chrystus wzywa osoby pobozne do naklaniania sie do pragnienia
pociech duchowych na trzeci z wymienionych wyzej sposobéw, czyli dla po-
budzania sie w praktykowaniu cnét (por. J 6,26-27). Warto w tym miejscu
nadmieni¢, ze zgoda na czasowa niedoskonatos¢ — pod warunkiem jednak,
ze nie jest ona grzechem - przy jednoczesnym zabieganiu o doskonatosé¢
na drodze modlitwy i podejmowania staran, w oczekiwaniu na interwencje
Boga, stanowi charakterystyczng ceche pedagogiki terezjanskiej.

702 ,Asi que mejor es hacer para si a Dios delectacion, por ventura menos casta que sea ho-
nesta, que no allegarse a las delectaciones del mundo y del demonio y de la carne”.

703 ,Ca, pues no podemos estar sin delectacién, mejor es buscarla en Dios que en el mundo,
aunque la intencién no vaya tan apurada como deberia; y decimos no ir tan apurada,
cuando el gusto se busca por si solo; el cual es digno de ser buscado con toda instancia
aun por solo él; ca, si bien miras, hallaras en él todas juntas las causas que te convidan
a buscar otra cualquiera cosa que buena sea, porque es muy honesto y deleitable”.
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Nietrudno juz obecnie dostrzec, w jaki sposéb caly ten wyklad Osuny
wraz z jego argumentacja wyznacza ramy myséli Teresy od Jezusa, ujawniajac
sie w wielu fragmentach jej pism, co w pewnym niewielkim stopniu starano
sie tutaj zademonstrowac.

3. Krytyczne uwagi na temat retoryki kobiecosci

Na koniec tego rozdziatu sprébujmy jeszcze przenies¢ podejscie postulowa-
ne w niniejszej pracy na szersza plaszczyzne ideowa. Zdarza sie niejedno-
krotnie, ze niedostatki w zakresie kontekstualizacji tekstéw Teresy skutkuja
znieksztalceniami w odczytywaniu postaci Swietej i jej dzieta. Obecnie od-
niesiemy sie pokrétce do tendencji interpretacyjnej, polegajacej na prébie
sfeminizowania postaci Teresy od Jezusa przez nadawanie jej cech i przypi-
sywanie intencji bedacych pochodna pewnego ideatu kobiety, skonstruowa-
nego i podtrzymywanego w niektérych kregach kulturowych.

Pewne préby lektury feministycznej dziet Teresy nie tyle prébuja wy-
jasniac jej postawy i teksty od strony kobiecej wrazliwoéci oraz wlasciwe-
go kobietom sposobu patrzenia na $wiat, co imputuja Swietej mentalnos¢
wspolczesnej sufrazystki, dla ktérej motorem dziatania jest walka z niespra-
wiedliwo$cig meskiej opresji.

Tego rodzaju interpretacje natrafiaja jednak na pewne trudnosci w ma-
teriale Zrédlowym, na ktére musza przekonujaco odpowiedzieé, by méc sie
uwiarygodni¢ w oczach czytelnikéw. Najwazniejsza z nich jest koniecznos¢
wyjasnienia, czemu w tekstach Teresy od Jezusa tak czeste s3 odwolania
do pewnych elementéw rozpowszechnionej w szesnastym wieku, obiegowe;
opinii o kobietach - przyblizonej w zarysie w jednym z wczesniejszych roz-
dzialéw — przeciwko ktérym Swieta zdaje sie nie protestowa¢, a z czescia
wrecz sie utozsamiac.

Za Alison Weber zaczeto twierdzi¢, ze w obliczu ,,zelaznej reki represyw-
nej ideologii” Teresa w sposéb usprawiedliwiony postugiwata sie symulacja,
co autorka okreglita mianem ,strategii retorycznej”, a doktadniej — ,reto-
ryki kobieco$ci”7o+. Weber twierdzi miedzy innymi, ze samodeprecjonujacy
styl Swietej nie byt w rzeczywistosci wyrazem jej pokory ani nie wynikat
w zadnej mierze z przekonania, lecz stanowit swoista poze (virtue signaling).
Poniewaz taki spos6b méwienia o sobie byt jedynym dostepnym dla 6wcze-
snych kobiet, Teresa byla zmuszona przyjmowac taka poze, by méc dzieli¢
sie swoim doswiadczeniem.

704 A. Weber, Teresa of Avila and the Rethoric of Feminity, Princeton, New Jersey 1990.
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Innym przyktadem lektury, sytuujacej sie na podobnej linii, moze by¢
artykul autorstwa Joan Cammaraty El discurso femenino de santa Teresa de
Avila, defensora de la mujer renacentista, w ktérym autorka traktuje zagad-
nienie postuszenstwa w relacji do aktywnosci pisarskiej Swietej:

Swieta Teresa podkresla, ze pisze w postuszenistwie swoim spowied-
nikom i dla zbudowania siéstr. W rzeczywistosci te polecenia wydaja
sie by¢ rezultatem intencjonalnych machinacji kobiety, ktéra potrze-
buje sie wyrazic¢7os.

Nawigzujac w pewnym stopniu do podobnych interpretacji, réwniez Ros
Garcia stwierdza, ze odwotania do przekonania o kobiecej nizszosci w stylu
terezjaniskim nie odzwierciedlaja rzeczywistych przekonan samej autorki,
a celem stosowania tego $rodka, bylo ,,powstrzymanie spodziewanego ciosu
i odsuniecie podejrzen, by nie naraza¢ jeszcze bardziej [na niebezpieczen-
stwo] prowokacyjnego dzieta jej wlasnego ducha”. Dowodem na to ma by¢
to — jak twierdzi - ze zaraz po tego rodzaju stwierdzeniach nastepuja zwykle
»blyskotliwe ataki na powszechne uprzedzenia i na kogokolwiek, kto chciatl-
by okras¢ kobiety z prawa do zycia duchowego, jakie ona rozgltaszata”s.

Podobne twierdzenia generuja jednak powazne trudnosci. Z jednej stro-
ny postuluja one niespotykane wrecz oddzielenie Teresy od ducha jej wta-
snej epoki, od tak powszechnych i gleboko zakorzenionych w kulturze - jak
mogli$my sie juz wczesniej przekonaé — wzorcéw i postaw. Podobne opinie
zdaja sie sugerowad, ze Teresie udato sie catkowicie wyzwoli¢ spod wplywu
obiegowego obrazu kobiety, tak przeciez ugruntowanego — pomimo licznych
jego sladéw w jej pismach — co w efekcie stwarza wrazenie, jakoby Swieta
byta postacig achroniczng.

Z drugiej strony w spos6b nieunikniony imputujg one Teresie nieszcze-
ro$¢, ukrywanie prawdziwych intencji, prowadzenie podwdjnej gry — co jed-
nak w zaden sposéb nie licuje z osobista integralnoscia Swietej, deklarowa-
nymi przez nig wartosciami ani z portretem psychologicznym, jaki mozna
stworzy¢ na bazie napisanych przez nig dziel oraz zeznan bezposrednich

705 J.F. Cammarata, El discurso femenino de Santa Teresa de Avila, defensora de la mujer rena-
centista, [w:] Actas del XI Congreso de la Asociacién Internacional de Hispanistas: Irvine, 24-
29 de agosto de 1992. Volumen II. La mujer y su representacion en las literaturas hispdnicas,
Universidad de California, 1992, s. 59.

706 S. Ros Garcia, Santa Teresa en su condicion histérica de mujer espiritual, dz. cyt., s. 61. Na-
wet jesli pierwsza cze$¢ oceny autora nie wydaje sie przekonujaca, mozna zgodzic sie co
do drugiej, co za chwile wyjasnimy.
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$wiadkéw jej zycia7o”. Na klopoty tego rodzaju zwrdcita uwage chociazby
Elena Carrerao=.

Zdaje sie, ze te dos¢ karkotomne konstrukty biora sie stad, ze deklara-
cje Teresy — gdy ocenia sie je z perspektywy pewnych wspélczesnych form
kultury - sg trudne do zaakceptowania. Z tego wzgledu podejmowane s3
proby ich uniewaznienia badz catkowitego przeformutowania. W rzeczywi-
stosci jednak owe budzace kontrowersje odwolania do obiegowych opinii
o kobiecych stabosciach wcale nie musza by¢ interpretowane w sposéb, kt6-
ry ostatecznie godzi w szczeros¢ Swietej. Jak zatem nalezaloby je rozumiec?
Jaka funkcje pelnig one w obrebie wewnetrznego $wiata Teresy i jej pism?
Wiasciwe rozwigzanie tych trudnosci nie lezy w ideowym anachronizmie,
lecz przeciwnie, w glebszym osadzeniu zagadnienia we wlasciwym kontek-
$cie historyczno-duchowym Swietej.

Jak zaznaczaliémy juz we wstepie pracy, tak doswiadczenie duchowe,
jak i pisma Teresy — stanowiace jego owoc — w pierwszym rzedzie nalezy
ulokowa¢ w horyzoncie wiary Koéciota, przezywania Objawienia na sposéb
katolicki wraz z tekstem biblijnym i pismami ojcéw, zawierajacymi $wiadec-
two Tradycji. To bowiem ,Boze Objawienie stanowi zrédlo i kryterium oce-
ny kazdego konkretnego doswiadczenia duchowego”o°. Kolejnym, blizszym
kontekstem, w odniesieniu do ktérego pozostaja zycie i teksty Teresy od Je-
zusa, jest srodowisko rekolekcji wraz z jego programowymi tekstami, wsréd
ktérych szczegdlne miejsce zajmuje Trzecie abecadlo duchowe.

707 Przyklady posunietej nieraz do skrajnosci szczerosci i prawdomoéwnosci Teresy mozna
by mnozy¢ bez konca. Na przyktad w Fundacjach, w kontekscie wizyty Generala Zako-
nu o. Juana Bautisty Rubeo (*1507 11578), Teresa napisze: , Przedstawilam mu wszyst-
ko z calg prawda i szczeroscia, poniewaz jest moja inklinacja postepowaé w ten sposéb
z przelozonymi, niech przyjdzie co ma przyjs¢, poniewaz zajmuja miejsce Boga, i ze spo-
wiednikami to samo; a gdybym tak nie czynila, zdaje mi sie, moja dusza nie bylaby bez-
pieczna; i tym sposobem zdalam mu sprawe z niej, a nawet z calego mojego zycia, jakkol-
wiek jest wielce zrujnowane” (2,2) [,Yo le di cuenta con toda verdad y llanaza, porque es
mi inclinacién tratar asi con los prelados, suceda lo que sucediere, pues estdn en lugar de
Dios, y con los confesores lo mismo; y si esto no hiciese, no me pareceria tenia seguridad
mi alma; y asi le di cuenta de ella y mas de toda mi vida, aunque es harto ruin”]. Niezwy-
kle wymowne jest réwniez $wiadectwo bt. Anny od $w. Barttomieja, ktéra wspomina, ze
Teresa, podyktowawszy jej pewnego razu list, nie bedac pewna, ze jedno ze zdan w nim
zawartych w pelni odpowiada prawdzie, polecita jej 6w list zniszczy¢ i napisa¢ go od
nowa.

708 Por. E. Carrera, Teresa of Avila’s autobiography: Authority, power and self in mid-six-
teenth-century Spain, dz. cyt., s. 6.

709 J. Miczynski, Wspdlczesne ujecia empirycznego charakteru teologii duchowosci, ,Roczniki
Teologiczne” 2022, t. 69, nr 5, s. 18.
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Do tego pierwszego horyzontu odnies¢ mozna postulat aplikowania do
lektury tekstéw Swietej pewnego rodzaju hermeneutyki wiary. Ten drugi do-
magalby sie z kolei swoistej hermeneutyki rekolekcji. Relacje obu tych podejs¢
mozna wyobrazi¢ sobie jako nakladajace sie na siebie, koncentryczne kregi ze
wspdlnym $rodkiem, gdzie drugi, mniejszy, stanowi podzbiér tego pierwszego.

Wspoélczesnie niestety ten pierwszorzedny kontekst hermeneutyki reko-
lekcji — czy juz nawet tylko hermeneutyki wiary — zdaje sie nieraz traci¢ na
znaczeniu, gdy w skadinad koniecznym procesie uhistoryczniania postaci
Teresy przypisuje sie jednak decydujace znaczenie interpretacyjne takim czy
innym jej uwarunkowaniom - wedle preferencji kolejnych badaczy - z pomi-
nieciem kluczowego dla niej i najbardziej dla niej naturalnego kontekstu
wiary. Cho¢ uszczegbétowienia tego rodzaju sg niezwykle przydatne, gdy do-
konuje sie ich w obrebie hermeneutyki wiary, przyczyniajac sie do tego, ze
nasz obraz Teresy zaczyna nabiera¢ zycia i koloréw, gdy zostaja wyltaczone
poza obreb tej hermeneutyki, wyobcowujac Swieta z tej przestrzeni, kt6-
ra byla dla niej najbardziej podstawowa — z przestrzeni wiary przezywanej
w Kosciele i ze sSrodowiska os6b duchowych, ktére wyrzekly sie wszystkiego
dla catkowitego upodobnienia sie do ogotoconego Chrystusa-Stugi na dro-
dze praktykowania rekolekcji — skutkuje najczesciej tym, ze sztuczny kon-
strukt, za jaki trzeba czesto uzna¢ taki zredukowany w zasadniczej czesci
obraz Swietej, staje sie niepodobny do niej samej, przypominajac raczej pro-
jekcje wspédlczesnych idealtéw przebrang w habit Teresy niz ja sama.

Przyjecie odmiennych zalozent musialoby tez w efekcie antagonizowac
Swieta wzgledem Kosciota, skutkujac tym, ze nie umierataby ona jako jego
corka, lecz raczej — gdyby zgodzi¢ sie z niektérymi przynajmniej ze wspo-
mnianych wczeéniej interpretacji — jako ta, ktéra wszystkich oszukatla, by
moc sie wyrazic i robié to, co subiektywnie uwazala za stuszne.

Ros Garcia trafnie zauwaza, ze nawet jeéli Teresa otwarcie krytykuje
zaklamanie i niesprawiedliwo$¢ pewnych spotecznych konwenanséw czy
struktur (tracenie czasu na zabieganie o falszywy honor; odmawianie swiec-
kim prawa do prowadzenia poglebionego zycia duchowego; niesprawiedli-
wa ocena kobiet, ktéra nie pozwala positkowac sie ich zasobami w sytuacji,
w ktoérej Kosciél znajduje sie w wielkiej potrzebie), jej krytyka prowadzona
jest zawsze z perspektywy wiary i jej podporzadkowana7e. Jest to krytyka
wyglaszana przez osobe, ktéra deklaruje, ze za kazdy punkt wiary bytaby
gotowa umrzec po tysigckro¢ (por. V 25,12).

710 Por. S. Ros Garcia, Santa Teresa en su condicién historica de mujer espiritual, dz. cyt., s. 62.
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Teresa od Jezusa nie pozwolilaby sobie na kwestionowanie koscielnego
nauczania o tym, ze taska nie znosi ani nie odwraca réznic w naturalnym
porzadku ustanowionym przez Boga (porzadek stworzenia)”:. Co wiecej,
utozsamienie rdl obu plci nie jest tez wcale konieczne dla uznania doskona-
le réwnej godnosci mezczyzny i kobiety wzgledem Boga i siebie nawzajem,
o czym moéwi $w. Pawet (por. Ga 3,28)722. Réwniez wiec stynna ,apologia ko-
biety” napisana przez Terese powinna by¢ odczytywana w tym kluczu, ktéry
jest homogeniczny wzgledem doswiadczenia Teresy i jego Zrédel.

Nie sposéb zakwestionowac¢ faktu, ze Teresa — podazajac $ladami Chry-
stusa — nie szukala swojej woli i zawsze starala sie zachowywac postuszen-
stwo. Latwo mozna to wykaza¢ - nie tylko na podstawie jej deklaracji, ale
réwniez czynéw. Wystarczy w tym wzgledzie przypomnie¢ jej obojetnosc¢
wobec losu wtasnych pism. Grozba o. Bafieza, ze spali rekopis Vida, nie wy-
wotata na Swietej wiekszego wrazenia. Jak relacjonuje jezuita, odpowiedzia-
ta mu, by dobrze sie ksigzce przyjrzal i spalil ja, jesli mu sie tak spodoba (lo
mirase bien y lo quemase si le pareciese)”**. Co wiecej, jeden ze swoich rekopi-
séw — Conceptos del amor de Dios — Teresa sama spalita na polecenie spowied-
nika (por. tez V 10,8; V 40,23). Do innych przyktadéw jej heroicznego wrecz
postuszenistwa zaliczy¢ mozna zaniechanie fundacji klasztoru $w. Jozefa,
gdy zajmowania sie nig zabronil jej przelozony (por. tez V 36,5), podpo-
rzadkowanie sie woli generata Rubeo, ktéry zabronit Swietej kontynuowa-
nia fundagji, porzucenie idei fundacji w Madrycie, ktérej Teresa bardzo pra-
gnela, a nawet otrzymatla objawienie, by sie nig zaja¢, aby na polecenie o.
Gracidna udac sie w inne miejsce; az po pokazywanie figi objawiajacemu sie
jej Chrystusowi, skoro zyczyl sobie tego jej 6wczesny spowiednik?4.

711 Bowiem to nie kobieta byla pierwsza i nie kobieta nazwala mezczyzne, lecz odwrot-
nie (por. Rdz 2,22-23). To samo méwi zreszta Duch Swiety przez apostota Pawta (por.
1 Kor 11,3.8-9).

712 Niektorzy probuja stwarzaé wrazenie, jakoby stowa $w. Pawla stanowily jedynie odzwier-
ciedlenie 6wczesnych uwarunkowan kulturowych i jako takie pozbawione byly obecnie
jakiegokolwiek znaczenia. Jednak przy uwaznej lekturze przywotywanego fragmentu
trudno utrzymac taki poglad, skoro $w. Pawel rozwija argumentacje teologiczna, opiera-
jac ja w czesci na objawieniu zawartym w Ksiedze Rodzaju. Ta sama zasada stoi zreszta
u podloza Pawlowej teologii malzenistwa, w ktérej stosunek miedzy matzonkami ma by¢
obrazem relacji Ko$ciota-Oblubienicy do Chrystusa-Oblubienca, ktéry to stosunek do-
maga sie poddania Koéciota w postuszenstwie Chrystusowi, ktéry z kolei mituje Kosciét,
oddajac zan zycie.

713 T. Alvarez, Cultura de mujer en el siglo XVI: El caso de santa Teresa de Jesus, dz. cyt., s. 154.

714 Opowiadajac o okolicznosciach fundadji klasztoru $w. Jézefa, Swieta deklaruje: ,nie ro-
bilam niczego, co nie bytoby zgodne z opinia [teologéw], aby w najmniejszym punkcie
nie wykroczy¢ przeciwko postuszenstwu (...) chociaz dzialalam w tajemnicy i uwazatam,
aby nie dowiedzieli si¢ o tym moi przetozeni — méwili mi, ze mogltam to robi¢. Albowiem
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Daleka od checi zajmowania miejsca mezczyzn w Kosciele, Teresa ape-
lowala raczej - jak juz wczesniej zasygnalizowano i co wydaje sie bardziej
uprawniong lekturg — o uznanie przez nich, réwniez w apostolskich zada-
niach, roli kobiet, ktére s3 uczyniong dla nich przez Boga ,,odpowiednia po-
moca” do ich realizowania”s. Tak by tym sposobem mogto to by¢ ich wspdl-
ne dzieto, skoro ,,u Pana ani mezczyzna nie jest bez kobiety, ani kobieta nie
jest bez mezczyzny” (1 Kor 11,11).

Nie znajdziemy tutaj sladu postulowanej nieraz niezaleznosci i samo-
dzielno$ci ktérejkolwiek ze stron, jak i do utozsamienia jednej z druga przez
rozmycie ich wlasnej tozsamosci i zadari. Sama Teresa taka owocna wspét-
prace realizowata chociazby z biskupem Avila Mendoza, Julidnem de Avila,
generatem Zakonu Karmelitariskiego Juanem Bautistg Rossim (rozszerza-
jac z jego polecenia reforme zapoczatkowana w klasztorze sw. J6zefa na cala
Kastylie), ze $w. Janem od Krzyza, z 0. Jer6nimem Gracidnem - catkowicie
sie mu z czasem podporzadkowujac przez zlozenie specjalnego slubu (por.
Rel 39) - i z wieloma innymi mezczyznami.

Natomiast trzeba réwniez przyznaé, ze Teresa od Jezusa rzeczywiscie
wystepowala zdecydowanie przeciwko tym, ktérzy odmawiali komukolwiek
- w tym kobietom — prawa do praktykowania rekolekcji, co mozna tatwo
skojarzy¢ z oburzeniem Jezusa na uczniéw, ktérzy zabraniali dzieciom zbli-
zania sie do Niego (Mk 10,14n). Jednak ten argument nie wynika, jak chca
tamte interpretacje, z dazenia do emancypacji i samodzielnoéci, lecz z nie-
sprawiedliwo$ci polegajacej na odmawianiu owym prostaczkom, ignoran-
tom i stabym tego, co juz tylko z tego tytulu, ze sg wtasnie takimi, pierw-

z powodu nawet bardzo matej [w tej sprawie] niedoskonatosci, gdyby oni mi o niej po-
wiedzieli, zrezygnowatabym z tysigca klasztoréw, a co dopiero z tego jednego. Co do tego
nie ma watpliwosci” (V 36,5) [ttum. poznanskie].

715 Tak jak zadanie uprawiania ogrodu byto zadaniem Adama, powierzonym mu przez Boga
jeszcze przed stworzeniem Ewy (por. Rdz 2,15-17), a jej zadaniem stalo sie za posred-
nictwem mezczyzny, ktéry ja w nie wprowadzit (skoro ,z niego zostala wzieta” jako
odpowiednia dla niego pomoc, a on pozostaje jej glowg — por. 1 Kor 11,3; analogicz-
nie jak Kosciél uczestniczy w tym, co przyporzadkowane jest do Chrystusa przez Sciste
zjednoczenie z Nim, milo$¢ bowiem sprawia, ze wszystkie dary staja sie wspélne — por.
Dz 4,32). Zreszta juz samo stowo ,pomoc” wskazuje na zadanie, skoro nasuwa pytanie:
»do czego?”. To samo mozna odnosi¢ przez analogie do Kosciola, ktéry z jednej strony,
jako calo$¢, ma udzial we wlasnych zadaniach Chrystusa, w Jego misji, przez zlacze-
nie z Nim i pod Jego przewodnictwem — skoro Kosciét powinien tak podporzadkowac
sie Chrystusowi, jak w zamysle Boga kobieta mezczyznie, okazujac Mu postuszenstwo.
Z drugiej natomiast strony w taki sposéb, ze ,,czynienie uczniami” i gtoszenie Ewangelii
jest wlasciwym zadaniem apostotéw i ich nastepcéw — biskupéw, a staje sie wspdlnym
zadaniem pozostaltych czlonkéw Kosciota przez tacznos¢ z biskupem i w podporzadko-
waniu mu. Por. Ignacy Antiochenski, List do Smyrnenczykéw, 8-9.
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szorzednie i w sposéb szczegdlny im sie nalezy — przystepu do Boga, ktéry
moéglby oswiecad ich ignorancje i podtrzymywac ich stabosc.

Upominajac sie o prawo do praktykowania rekolekgji, Teresa nie prze-
mawia we wlasnym imieniu - ani nawet w imieniu kobiet — lecz bardziej
w imieniu Chrystusa. Podnosi glos jak prorokini Anna (tk 2,38) albo tak
szczegoblnie bliska jej Samarytanka (por. J 4,1-42). Nie jest jednak Teresa
z calg pewnoscig prorokinia wspoélczesnego feminizmu, lecz prorokinig re-
kolekcji. Za swoim mistrzem Osung protestuje przeciwko zamienianiu sie
przez teologéw w aceptadores de personas (Abc-3 8), uznajac wraz z nim za
jedyna okolicznosé¢ wykluczajaca z praktykowania rekolekeji przywigzanie
do grzechu, w ktérym ktos chce trwa¢. Swieta nie odmawia mezczyznom
w Kosciele danego im przez Boga autorytetu. Walczy jedynie z naduzywa-
niem wladzy i ignorowaniem faktu, Ze dar autorytetu stanowi wezwanie do
stuzby tym, ktérzy zostali powierzeni opiece tego, komu powierzono po-
dobna odpowiedzialnog¢ .

Porzucajac zatem wszystkie te interpretacje, ktérych zZrédlo jest hete-
rogeniczne wzgledem do$wiadczenia Teresy i nie przynalezy do horyzontu
znaczeniowego jej pism, mozna z duzg doza prawdopodobienistwa przyjac,
ze Swieta nie tylko nie prowadzila intencjonalnej kampanii na rzecz zniesie-
nia rozpowszechnionych uprzedzen, ale nawet — przynajmniej w takim stop-
niu, w jakim nie odbywalo sie to kosztem jej rozumienia prawdy — chetnie
zamieniala podobne przekonania w tworzywo wlasnego zycia duchowego.
Dotyczylo to chociazby przekonania o wiekszej niz meska stabosci kobiet.

Podobnie jak $w. Pawel, ktéry méwi, ze ,ma upodobanie w swoich sta-
bosciach, w obelgach, w niedostatkach, w przesladowaniach, w uciskach
z powodu Chrystusa”, tak Teresa od Jezusa ma upodobanie w byciu uwaza-
na i uwazaniu samej siebie za ,ignorantke”, ,kobiete zrujnowany”, ,stabg”
i stojaca nizej niz drudzy (Flp 2,3). W rzeczywistosci bowiem wszystkie tego
rodzaju okreslenia miaty dla niej gteboko teologiczny sens.

W $wietle odwréconej, ewangelicznej logiki (por. Mt 5,3-12) droga do wy-
wyzszenia i wielko$ci prowadzi przez unizenie, stuzbe i kenoze (Mk 9,35).
Skoro zrédtem mocy dla chrzescijan nie ma by¢ natura, lecz taska, a ,moc
doskonali sie w stabosci” (2 Kor 12,9), w tej nadprzyrodzonej, wyzwalaja-
cej optyce wiary — w ktdrej Teresa od Jezusa pozostawala catkowicie zako-
rzeniona — to wlasnie stabosci i braki stanowia tytul do chluby, gdyz kaza
opiera¢ sie na pomocy Boga. Na tej drodze, w ,glinianych naczyniach”
i, nieuzytecznych stugach”, zaczyna sie przejawiac ta sama Boska moc, kto-

716 Por. A. Von Hildebrandt, B.J. Groeschel, Man and Woman: A Divine Invention, Sapientia
Press of Ave Maria University, Ave Maria, FL 2010, s. 11.
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ra przejawila sie w upokorzonym, poczytanym za przestepce i niesprawie-
dliwie skazanym na $mier¢ Chrystusie, skladajagcym swojego ducha w rece
sprawiedliwego Ojca.

Przewartosciowujac w duchu chrzesdcijaniskim okreslenie stabsza pleé
Alice von Hildebrandt uznaje, ze ,jest blogostawienstwem méc styszeé przy-
pomnienie o wlasnej stabosci”, zwtaszcza gdy ,pewnosc¢ siebie jest droga
szybko prowadzacg do piekla”7. Autorka zauwaza, ze wieksza stabos¢ fi-
zyczna kobiet w poréwnaniu z mezczyznami skutkuje w nich réwniez wiek-
sza $wiadomoscig wlasnej przygodnosci. Przy czym, na planie metafizycz-
nym, przygodnosc stanowi podstawowa ceche stworzen, z ktérej wynika ich
zalezno$¢ nawet w istnieniu oraz stata potrzeba pomocy. Uznanie wtasnej
przygodnosci i niemocy — ktére mezczyznom zwykle przychodzi trudniej
niz kobietom - stanowi natomiast konieczny warunek udzialu w zwycie-
stwie Chrystusae. Stad $w. Augustyn, ktérego Bég poprzez upokorzenie
wydobyl z dumy , obalajac zbawiennie” i ,,ugadzajac”, uznaje sie za ,stabego”
i ,biednego”. Na skutek tego doswiadczenia mégt sie on stac jak dziecko,
ktére odnalazlo dzieki temu droge do piersi Boga, by ,ssa¢ Jego mleko”,
zapewniajace mu pomys$lnos¢ (por. Wyz IV,1; Mt 18,3).

Stad wcale nie powinno by¢ trudno wyobrazi¢ sobie, ze stuchanie tego
rodzaju upokarniajgcych opinii moglto stawac sie dla Teresy okazja nie tyle
do protestu i gniewu, co raczej do gltebszego unizenia, dzieki ktéremu loko-
wala sie ona w poblizu ewangelicznego ,ostatniego miejsca”, wigzacego sie
z obietnicg wyniesienia stowem Boga (por. £k 14,8-11; £k 1,52). Wszak, jak
uczy $w. Pawel: ,Bog tak uksztattowal nasze cialo, ze zyskaly wiecej szacun-
ku cztonki z natury mato godne czci” (1 Kor 12,24). Co wiecej, ,niezbedne s3
dla ciata te cztonki, ktére uchodzg za stabsze” (1 Kor 12,22).

Teresa od Jezusa, uksztaltowana lekturg dziet mistrzéw rekolekgji,
przechowywala w pamieci pochwaly, jakie wyglaszali oni pod adresem po-
zbawionych znaczenia i wptywdéw ignorantow, ukazywanych przez nich jako
arystokraci ducha - co stanowilo transpozycje podstawowych prawd ewan-
gelicznych. Rekolekcja, upraszczajac wszystko na wzér ewangelicznej Marii,
pomijajac wiele drugorzednych spraw, zmierza bowiem wprost do tego, co
stanowi rdzen chrze$cijaniskiej postawy. Formacja Swietej dokonywala sie
wlasnie - jak starano sie tu zademonstrowaé — w kregu ideatéw rekolek-
ji i z zastosowaniem tej metody modlitwy, ktéra poszukiwala catkowitego
ogolocenia, by catkowicie oprze¢ sie na Bogu. Podobnie jak dla niewolnikéw
ich stan nie stanowil zadnej przeszkody w stuzbie Panu (Kol 3,22-24), po-

717 Tamze, s. 65-66.
718 Tamze, s. 67-69.
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dobnie dla odkrywania mieszkaf wewnetrznego zamku — co niemal wylacz-
nie pochlaniato Terese posréd licznych owocnych zajeé, podejmowanych na
skutek impulséw, pochodzacych z tej wewnetrznej sfery — niewielkie zna-
czenie miato to, co uwazano o kobietach, podobnie jak i to, co uwazano o cri-
stianos nuevos.

Na wskro$ chrzescijaniska, zrekolektowana dusza Teresy oduczyla sie
skutecznie ruchu ,wznoszenia sie” nie tylko na modlitwie. Wycofujac sie
z symbolicznej gry o honor w calosci opartej na owym ,wznoszeniu sie”, na
aktywnym zabieganiu o wlasne znaczenie, prawa, pozycje i dominacje. Te-
resa przeniosla cale swoje zycie do tej prawdziwej - jak czesto ja okresla-
fa - rzeczywistosci, rzadzonej kodeksem ewangelicznych blogostawienistw.
Nie mialta ona osobistych roszczen, sprawiedliwie oddajgc sobie to, co do
niej nalezy - ,nedze i bycie niczym”, a Bogu to, co nalezato do Niego — do-
bro i byt (por. 6 M 10,7). Dzieki formacji w szkole Osuny zrozumiala, ze
zaszczyt przestawania z Bogiem i pobierania nauk bezposrednio od Niego
- 0 czym méwil tez Osuna, wyjasniajac charakter teologii mistycznej — jest
przywilejem niemocnych, wzgardzonych, prostaczkéw, ignorantéw, pozba-
wionych aspiracji i najczesciej réwniez mozliwosci dotaczenia do grona ,,ma-
drych i roztropnych” (Mt 11,25).

Przeciwnie, bycie madrymi i roztropnymi, ktére to samo powszechne
mniemanie odmawialo kobietom, a przypisywalo mezczyznom, w perspek-
tywie nadprzyrodzonej okazywalo sie nie tyle przewaga, co ryzykownym
obcigzeniem. Bég bowiem ,wybral to, co niemocne, aby mocnych ponizy¢
ito, co nie jest szlachetnie urodzone wedtug swiata i wzgardzone, i to, co nie
jest, wyrdznil Bég, by to, co jest, unicestwi(, tak by sie zadne stworzenie nie
chelpito wobec Boga” (1 Kor 1,27-29).

Teresa od Jezusa tak dogltebnie przyswoilta sobie sposéb myslenia i warto-
$ciowania wlasciwe osobom duchowym, praktykujacym rekolekcje, ze wszel-
kie préby jej rozumienia pomijajace ten kontekst nie moga doprowadzi¢ do
wiarygodnych rezultatéw. Cho¢ ujawnienie mozliwych, bardziej subtelnych
podobienstw stylistycznych miedzy tekstami Swietej a Trzecim abecadtem
duchowym wymaga dalszego namystu nad najwlasciwsza metodologia i kie-
runkami takich badan, to juz zastosowanie algorytmoéw consensus tree oraz
Craig’s Zeta — nawet w ich standardowej formie — wskazato przynajmniej kil-
ka potencjalnie powigzanych obszaréw, wartych dalszej analizy. Wyniki te
pozwalaja réwniez stwierdzi¢, ze Teresie udato sie wyksztalci¢ wlasny, spe-
cyficzny glos autorski. Postugujac sie nim, potrafita wypowiedzie¢ na swoj
sposéb idee, ktére — co starano sie wykazaé w toku pracy - przyswoila sobie
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wczeséniej od Francisca de Osuny w procesie wieloletniej, stale ponawiane;j
lektury jego Trzeciego abecadta duchowego. Nawet jednak jesli Teresa obficie
czerpie z mysli swojego mistrza, to jednoczesnie przetwarza ja i adaptuje do
swoich potrzeb, co stanowi $§wiadectwo zlozonosci i wielowymiarowoéci jej
relacji z Osuna. Wida¢ to chociazby przy zagadnieniu pociech duchowych.
Na koniec wykazano réwniez, ze konsekwentne uwzglednianie postulowa-
nej w niniejszej pracy hermeneutyki rekolekcji pozwala na odrzucenie niekté-
rych malo przekonujacych uje¢, przyczyniajac sie do ukazania czytelnikowi
wizerunku Teresy od Jezusa — moze nawet wierniejszego niz ten, ktéry na-
malowal na stynnym portrecie brat Jan od Nedzy.
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Zakonczenie

Jak trafnie ocenil Alvarez Vazquez, sukcesywne odczytania dziet Teresy
ujawniaja aspekty, ktére we wczesdniejszych lekturach przeszly niezauwazo-
ne7. Stad przed niniejsza rozprawa, wpisujaca sie w ten fancuch sukcesyw-
nych odczytan, postawione zostaly trzy wzajemnie powigzane cele badaw-
cze. Pierwszym z nich bylto ukazanie Trzeciego abecadta duchowego Francisca
de Osuny jako dojrzatego owocu jego doswiadczenia duchowego oraz osa-
dzenie go — wraz z zyciem i pozostaly twérczoscia franciszkanina - w sze-
rokim kontekscie historyczno-ideowym hiszpanskiego Ztotego Wieku, celem
ich wlasciwego zrozumienia. Od osiggniecia tego celu zalezalo bowiem po-
wodzenie w realizacji kolejnego: wykazania istnienia glebokiej relacji miedzy
Franciskiem de Osung a Teresa od Jezusa, ustanowionej na bazie doglebne-
go przyswojenia sobie przez Swieta napisanego przez franciszkanskiego au-
tora Trzeciego abecadta duchowego — ktéra to relacja stanowi podstawe i uza-
sadnienie istnienia licznych intertekstualnych powigzan miedzy tekstami
Teresy a najwazniejszym dzietem Osuny. Ugruntowanie tej relacji otwierato
z kolei droge do realizacji ostatniego celu badawczego, ktérym byla identy-
fikacja przynajmniej niektérych tego rodzaju intertekstualnych powigzan
oraz ukazanie ich mozliwych implikacji dla naszego rozumienia mysli i pism
Teresy od Jezusa. Z uwagi na autorytet, jakim postac i pisma Teresy od Je-
zusa cieszg sie w Kosciele, a takze statg ich obecnosé we wspétczesnej kultu-
rze, wynikajaca bez watpienia z wielkiego tresciowego potencjatu, jaki niosa
one ze sobg, wszelkie przedsiewziecia badawcze, zmierzajace do poglebienia
i udoskonalenia naszego rozumienia zycia i przestania Swietej z Avila oraz
jego aktualizagji, charakteryzuje szczegdlna wartos¢.

W toku pracy ukazano wyjatkowe miejsce, jakie wérdd terezjanskich
lektur zajmowato Trzecie abecadto duchowe. Cieszacy sie niezwykla popular-
noscig podrecznik Francisca de Osuny, wedle zalozenr autora, mial za za-
danie inicjowa¢ czytelnikéw w praktyke rekolekeji (recogimiento), ktérej on
sam oddawatl sie z gorliwoscig w ustronnych, franciszkanskich klasztorach,

719 Por. JA. Alvarez Vazquez, Las decisiones econémicas de Santa Teresa, dz. cyt., s. 106.
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osiggajac w tym mistrzostwo. Wykuwana w tyglu burzliwych dziejéw fran-
ciszkanskich obserwancji praktyka, ktérej gorliwym apostotem byl Osuna,
stanowila dojrzalg synteze duchowosci Biedaczyny z Asyzu, mistyki afek-
tywnej, zapoczatkowanej oryginalnym komentarzem $redniowiecznego
teologa Tomasza Gallusa do dziet Pseudo-Dionizego Areopagity oraz pew-
nych postulatéw zglaszanych w ramach ruchu devotio moderna. Swoim cha-
rakterem doskonale wpisywala sie ona w duchowy i intelektualny klimat
hiszpanskiego renesansu, stanowigc powrét do idei obecnych w starozyt-
nych szkotach filozoficznych oraz w Kosciele pierwszych wiekéw.

W pracy zidentyfikowano szereg czynnikéw, tak podmiotowych, jak
i przedmiotowych, za sprawg ktérych lektura Trzeciego abecadla duchowego
przez Terese mogla wywrze¢ na nig wplyw tak doglebny, ze w jej wyniku
Swieta postanowila calkowicie zmieni¢ swoje egzystencjalne ukierunkowa-
nie, podporzadkowujac je zdeterminowanemu podazaniu droga modlitwy,
wedlug wskazéwek udzielanych przez Osune - czemu pozostala wierna do
korica swojego zycia. Poza cechami przyrodzonymi, jak pleé¢ czy typ osobowo-
$ci, oméwiono takze uwarunkowania osobiste i historyczne, jak status spo-
teczny, pochodzenie, realizowane powolanie czy wreszcie duchowe aspiracje.
Jednak niemniej wazne bylo w tym wzgledzie entuzjastyczne nastawienie
Teresy od Jezusa do lektury oraz jej czytelnicze praktyki, ktérych oméwie-
niu poswiecono osobne miejsce. Praktyczny charakter dzieta Osuny, ktére
mozna usytuowaé w obrebie tradycji starozytnego Encheiridionu, doskonale
harmonizowal z wysoce praktycznym nastawieniem Teresy, odpowiadajac na
jej potrzebe instruktazu. Wreszcie na wybranych przyktadach zademonstro-
wano, jak lektura swiadoma obecnosci Trzeciego abecadta w horyzoncie Tere-
sy otwiera droge do nowych poktadéw znaczenia, obecnych w terezjaniskich
tekstach, prowadzac do poglebionego ich rozumienia, jednoczesnie pozwala-
jac wprowadzi¢ korekte do pewnych wysoce dyskusyjnych interpretacji.

Poniewaz rozlegta i kilkukrotnie ponawiana zagraniczna kwerenda nie
ujawnita wspoélczesnych publikacji, ktére w sposéb szczegétowy omawia-
tyby zagadnienie relacji pism i zycia Teresy od Jezusa z Trzecim abecadlem
duchowym Osuny, wydaje sie, ze prace niniejsza — w formie, jaka ostatecznie
ona przyjeta — mozna w duzej mierze uznac za pionierska. Z cala pewnoscia
ma taki charakter na rodzimym gruncie przynajmniej ta jej czeé¢, ktéra po-
$wiecona jest Franciscowi de Osunie i jego tworczosci literackiej. Nie wydaje
sie bowiem, zeby wiekszos$¢ teologéw duchowosci w Polsce zdawala sobie
dostatecznie sprawe z tego, jak prominentna byl on postacia w hiszpanskich
$rodowiskach koscielnych przelomu pietnastego i szesnastego wieku, ani
z wplywu, jaki wywarl na wiekszo$¢ autoréw mistycznych tego okresu.
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Poza samg tematyka pracy za pionierski mozna chyba réwniez uznac
fakt zastosowania w niej elementéw analizy intertekstualnej. Metoda ta
od dawna wykorzystywana jest z powodzeniem w wielu wariantach na polu
badan biblijnych, jednak bardzo rzadko ,przedostaje sie” do prac z zakresu
teologii duchowosci. Jej zastosowanie przesadza z kolei o interdyscyplinar-
nym charakterze tego opracowania. Z obecnej perspektywy mozna juz chy-
ba pokusic¢ sie o ocene takiego wyboru.

Pomimo pewnych trudnosci wynikajacych z niedookreslonego charakte-
ru podejscia intertekstualnego, a nawet samej definicji tego, czym wlasciwie
jest intertekstualno$é, ktére domagaly sie zaadresowania, wybér ten mozna
chyba uznac¢ za trafny. Metoda ta umozliwia bowiem odkrywanie w pismach
Teresy od Jezusa pewnych niedostepnych dla powierzchownej lektury zna-
czen czy organizujacych je logik, czesto pozostajacych w wyraznym zwigzku
z dzietem Osuny, ktdre — cho¢ nie s3 latwo dostrzegalne w tekscie, a nieraz
nawet lokuja sie poza nim, w jego kontekscie (ktérego cze$¢ stanowia inne
teksty) — nie przestajg jednak wplywac na jego znaczenie. Postugujac sie ter-
minologia Hirscha, mozna by wyrazi¢ te ostatniag my$l stwierdzeniem, ze
implikacje pewnych komunikatéw, nawet jesli nie zostaly wypowiedziane
wprost, moga przynaleze¢ do znaczenia stownego, ktérego ustalenie stano-
wi przeciez zasadniczy cel interpretacji. Przy czym zalozenia innych metod,
jak dlugo pozostaja niewrazliwe na istnienie tego rodzaju relacji czy wply-
woéw, badz juz na wstepie wykluczaja mozliwoséc ich istnienia, w konsekwen-
¢ji nie nadawalyby sie do ich identyfikowania i badaniaz.

Zastrzezenie to nie dotyczy w takiej mierze metody poréwnawczej, ktéra
ma jednak nieco inne ukierunkowanie i wlasne ograniczenia. Przynajmniej
w pewnych granicach, jest ona zreszta wykorzystywana w ramach podej-
$cia intertekstualnego. Jednoczesnie warto podkresli¢, ze jedna z gtéwnych
trosk autora niniejszego opracowania bylo unikniecie - w mozliwie jak naj-
wiekszym stopniu — dowolnosci czy nieuzasadnionej arbitralnosci w inter-
pretacji, co mozna osiaggna¢ w znacznej mierze jedynie przez glebokie osa-
dzenie tekstéw i postaci w ich wlasciwym kontekscie historyczno-ideowym.
Stad dalece nieraz szczegétowej rekonstrukgji tych kontekstéw poswiecono
obszerne fragmenty niniejszego opracowania.

720 Jedli uznamy, ze wiara jest wrazliwa na pewien obszar prawdziwie istniejacej rzeczywi-
stodci, otwierajac przystep do niej temu, kto ja posiada — podobnie jak mikroskop pozwa-
la dostrzec pewne aspekty rzeczywistosci, bez niego niedostepne zmystowemu poznaniu
- sytuacja okaze sie analogiczna. Metoda, ktéra z zatozenia wyklucza jaki$ fragment
rzeczywistosci, nie nadaje sie do jego badania ani nie powinna rosci¢ sobie pretensji do
bycia wyczerpujaca.
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Zalozenie badawcze, ktdrego granice nakreslono tak szeroko jak tutaj, przy
tak powaznych ograniczeniach co do objetosci pracy i czasu — wynikajacych
z samej natury podobnych dysertacji — nie moze w zadnym razie aspirowa¢ do
bycia wyczerpujacym, a juz samo dazenie do tego mogloby jedynie doprowa-
dzi¢ do wyczerpania autora. Nie taka tez byta intencja, ktdra stata za podjeciem
niniejszego badania. Chodzito w nim raczej o rozpoznanie pewnego obiecu-
jacego pola badawczego i przygotowanie obszernego i mozliwie kompletnego
studium ugruntowujacego, ktére mogloby sta¢ sie pézniej punktem wyjscia
i inspiracja dla dalszych, bardziej szczegétowych juz badan, wyznaczajac ich
ogdlny kierunek i stanowiac dla nich uzasadnienie. Ocene, w jakiej mierze uda-
fo sie osiggnad tak zdefiniowany zamysl, autor pozostawia czytelnikowi.

Poza ograniczeniami, na ktére wlasnie wskazano, w toku badania napo-
tkano réwniez inne. Chociazby te zwigzane z dostepnoscia zrddel. Z jednej
strony w aspekcie materialnym nie udato sie - pomimo ponawianej dwukrot-
nie préby — uzyskac¢ dostepu do egzemplarza Trzeciego abecadta duchowego,
nalezacego wedlug tradycji do Teresy od Jezusa i przechowywanego w kar-
melu $w. Jézefa w Avila - w celu przebadania jego odrecznie pisanych mar-
ginaliéw, uwazanych przez niektérych badaczy za bezposrednie swiadectwo
terezjanskiej lektury traktatu Osuny. W tej kategorii nalezy jeszcze wymie-
ni¢ koniecznos$¢ oparcia pracy w przewazajacej mierze na specjalistycznej
literaturze obcojezycznej (zwlaszcza hiszpanskiej), zazwyczaj niedostep-
nej w krajowych bibliotekach, co generowalo wielokrotnie liczne trudnosci
i opdznienia. Z drugiej, w aspekcie formalnym, pewng trudno$¢ stwarzata
autorowi, szczegélnie na poczatku, lektura gotyckiej czcionki z przetomu
pietnastego i szesnastego wieku — co w pewnych przypadkach okazywalo sie
konieczne — wydluzajac czas potrzebny na analize badZ ttumaczenie niekté-
rych istotnych tekstéw. Trzeba réwniez uzmystowic sobie, ze praca ta opiera
sie na zrédtach pochodzacych z podobnego okresu, w ktérym w Polsce two-
rzyli Rej i Kochanowski, co wigze sie z pewnymi anomaliami ortograficznymi
(te sg zwykle poprawiane w najnowszych wydaniach, cho¢ od tej reguly zda-
rzaja sie wyjatki), gramatycznymi czy znaczeniowymi. Zwlaszcza te ostatnie
wymagaly nieraz czasochlonnego przeszukiwania stownikéw z epoki badz
dostepnych w internecie korpuséw jezykowych.

Niektére inne trudnosci sygnalizowano na biezaco w toku pracy. Po-
zostate w tym miejscu pomijamy. Te powyzsze przywolano gtéwnie w celu
u$wiadomienia autorom pragnacym podjac sie podobnych opracowan trud-
nosci, ktére w sposéb nieunikniony musza wynikac z uczynienia przedmio-
tem studium zabytkowej literatury obcojezyczne;j.
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Wktad wynikéw badania w rozwdj dyscypliny stanowi funkcje jego
charakteru, o czym juz wyzej powiedziano. W tym miejscu dodajmy moze
jeszcze jedynie to, ze intencjonalne utrzymywanie traktatu Osuny w kon-
tekscie, w ramach ktérego interpretuje sie pisma Teresy od Jezusa, czego
zasadno$¢ prébowano tutaj udowodnié, moze stanowi¢ dobry punkt wyjscia
dla krytycznej ewaluacji wynikéw niektérych wezedniejszych badan, przy-
czyniajac sie w tym sposobem do zdemaskowania pewnych wysoce zycze-
niowych i nieuprawnionych odczytan.

Rozpoznawczy w duzej mierze charakter niniejszego opracowania, na co
juz wskazywano, powinien stanowi¢ dobry punkt wyjscia do wielu innych
przedsiewzie¢ badawczych. W toku pracy sygnalizowano zreszta niekté-
re z takich mozliwosci. Wymienmy w tym miejscu chocby niektére z nich.
W zakresie badan historycznych na bardzo potrzebne, syntetyczne opraco-
wanie, wciaz czekaja — jak sie wydaje - dzieje ruchu franciszkanskich obser-
wancji. Nie ma tez zbyt wielu opracowan poswieconych cyklowi Abecadet
Osuny — moze poza trzecia i czwarta czeécia, ktore cieszyly sie najwieksza
poczytnoécia, cho¢ nawet w tym przypadku zauwazalne sg liczne luki. Za-
cheta do podjecia podobnych studiéw moze sie okazaé przygotowana przez
Mariano Quirdsa Garcie wspoélczesna edycja Pigtego i Széstego abecadta du-
chowego. Ich dokladna transkrypcja, z uwspoétczesniona ortografia, opraco-
wana na bazie pierwszych wydan, poprzedzona niezwykle cennym studium
wprowadzajacym, ukazata sie w 2002 roku.

W ogdle caly ten niezwykle bogaty okres Zlotego Wieku hiszpanskiej
duchowosci, nawet na tamtejszym gruncie, cechuje sie nadal ogromnym
potencjalem badawczym. By¢ moze warto byloby réwniez pomysle¢ o przy-
gotowaniu elektronicznego korpusu pietnasto- i szesnastowiecznych hisz-
panskojezycznych tekstéw mistycznych? Narzedzie badawcze tego rodzaju
mogloby stanowi¢ wprost nieoceniong pomoc dla badaczy i inspiracje dla
nowych badan, by¢ moze réwniez wspomaganych maszynowo. Cenng prace
mozna by réwniez wykonac¢ na polu przyblizania hiszpanskich autoréw, ich
doktryn i tekstéw odbiorcom w kraju.

Podobnie szerokie perspektywy otwieraja sie na polu badan nad spu-
$cizng terezjaniska. Stosujac podejscie intertekstualne, mozna by przebada¢
relacje Teresy i innych autoréw duchowych, zwlaszcza tych, co do ktérych
pewne jest, ze czytala ich dziela, co w tej pracy mozliwe bylo jedynie w bar-
dzo ograniczonym zakresie. Postulat ten zglasza zreszta wielu badaczy.
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Na dalsze badania zastuguja réwniez relacje Teresy od Jezusa i Francisca
de Osuny. Mozna by je prowadzi¢ w kluczu tematycznym badz odrebnie dla
kazdego z dziel Teresy. Doskonalym materialem badawczym, wciaz w nie-
wielkim tylko stopniu wyeksploatowanym, sg réwniez akta proceséw beaty-
fikacyjnego i kanonizacyjnego Swietej. Na planie bardziej ogélnym mozna
natomiast zastanowi¢ sie nad przydatnosciag metod analizy intertekstualne;j
w zadaniu ubiblijnienia teologii duchowosci, ktdry to postulat ostatniego so-
boru wcigz zdaje sie w jej obrebie oczekiwad na swoja pelniejsza realizacje.

Geniusz Teresy od Jezusa nie istnieje w prézni. Podobnie jak najwybit-
niejsi malarze, ktérzy, zanim wyksztalca swéj unikalny styl, spedzaja wiele
godzin na studiowaniu dziel wczeséniejszych mistrzéw, tworzac mozliwie
najdokladniejsze ich kopie, tak i Teresa, zanim sama chwycita za piéro,
przez szereg lat czytala po wielokro¢ dziela starannie wyselekcjonowanych
mistrzéw chrzescijaniskiej duchowosci, przyswajajac sobie ich sposéb mysle-
nia, warto$ciowania, wyrazania sie i dziatania. Lata autoformacji naznaczy-
ty Swieta tak dogtebnie i trwale, ze nawet pézniej, gdy ze swoboda i spon-
tanicznoscig — o ktérych z podziwem moéwi tak wielu badaczy — wyrazata
swoje przekonania, nie byla juz w stanie oddzieli¢ sie od obcych wplywéw,
ktére uwidaczniajg sie zaréwno w warstwie materialnej, jak i formalnej jej
pisarskiej twérczosci. Cho¢ Teresa wyraza to, co chce wyrazi¢ i w taki spo-
s6b, w jaki chce to zrobi¢, to nawet mimowolnie jej tworzywem jezykowym
staja sie idee, obrazy czy wyrazenia, ktére zgromadzita w pamieci przez lata
zaangazowanej lektury. Postugiwanie sie przez Swieta catym tym arsenatem
przyswojonych wczeéniej srodkéw nie umniejsza jednak w niczym jej orygi-
nalnosci, ktéra nie polega na wolnosci od wplywoéw, ale raczej definiowana
jest przez ich twdrcze przetwarzanie.

Sredniowieczny filozof i teolog Bernard z Chartres mial kiedy$ powie-
dzie¢, ze ,jeste$my jak karly, ktére wspinaja sie na ramiona gigantéw, by
widzie¢ wiecej od nich i dalej siega¢ wzrokiem, i to nie za sprawa bystro-
$ci swojego wzroku czy wysokosci ciala, lecz dzieki temu, ze wspinamy sie
w gbre i wznosimy na wysokos¢ gigantéw”72. Jednak czy nie jest raczej tak,
ze giganci w rzeczywistosci nie istnieja, a kazdy olbrzym, gdy tylko zaczyna
sie mu przygladac z bliska, okazuje sie raczej czyms na ksztalt ludzkiej pira-
midy w akrobatyce, gdzie kazdy karzet stoi na plecach innego? Moze w ogdle
nie istnieje zadna inna droga do wielkosci, jak jedynie droga nasladowania
mistrzow? Z pewnoscia niewiele jest innych postaw, tak doglebnie zakorze-
nionych w strukturze czlowieka, jak wtasnie potrzeba nasladowania, ktéra

721 S. Swiezawski, Dzieje europejskiej filozofii klasycznej, Wydawnictwo Naukowe PWN, War-
szawa — Wroctaw 2000, s. 487.
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ujawnia sie juz na bardzo wczesnych etapach ludzkiego rozwoju. Dlatego tez
nie sposéb wprost wyobrazi¢ sobie Teresy od Jezusa bez jej ksigzek — bez
Zlotej legendy, bez Listéw $w. Hieronima, Moraliéw $w. Grzegorza, Vita Chri-
sti Ludolfa z Saksonii czy wreszcie bez Trzeciego abecadta duchowego Franci-
sca de Osuny.

Jako calo$¢ niniejsza praca stanowi¢ moze doskonaly ilustracje zlotej
zasady hermeneutyki, ktéra glosi, ze ,,gdy ktos chce poznac to, co méwi jakis
autor, wystarczy, ze przeczyta jego dziela. Jednak kiedy chce przeniknaé¢ do
glebi jego mysl i zrozumied, czemu powiedzial on to, co méwi, niezbedne
staje sie, by czytal to, co tamten czytal”722. By przenikna¢ do glebi mysl Te-
resy od Jezusa, nieodzowne jest skierowanie spojrzenia na Trzecie abecadto
duchowe Francisca de Osuny, jedynej ksigzki, ktéra Teresa od Jezusa nazywa
swoim mistrzem.

722 ,Regla durea de hermenéutica. Cuando alguien quiere conocer lo que dice un autor, le basta
leer sus obras. Cuando quiere penetrar en la entrafia de su pensamiento y comprender
por qué dijo lo que dice, es preciso que lea lo que el autor ley6”. M. Andrés Martin, Reforma
espariola y reforma luterana. Afinidades y diferencias a la luz de los misticos esparioles (1517-1536),
dz. cyt., s. 17.
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Abstrakt

Trzecie abecadlo duchowe Francisca de Osuny
w zyciu i dziele $w. Teresy od Jezusa.
Teologiczne studium intertekstualne

Trzecie abecadto duchowe Francisca de Osuny zajmowato w zyciu $w. Teresy
od Jezusa miejsce szczegélne. Daleka od powierzchowno$ci, wielokrotnie
ponawiana lektura tego dzieta, ktére Swieta wyniosta do rangi , mistrza”,
umozliwila jej glebokie przyswojenie sobie jego tresci. W dysertacji prze-
badano charakter, zakres i znaczenie wptywu Osuny na Terese, zaréwno
w aspekcie duchowym, jak i literackim. Celem pracy jest z jednej strony
przyblizenie sylwetki i twérczosci franciszkanskiego mistyka, z drugiej zas
— uchwycenie sladéw recepcji Trzeciego abecadta duchowego w zyciu i pismach
Swietej. Posréd réznych metod analizy istotne miejsce przyznano metodzie
intertekstualnej, umozliwiajacej ukazanie zwigzkéw miedzy tekstami oraz
rekonstrukcje dialogu Teresy z Franciskiem de Osung, realizowanego za
posrednictwem jego dzieta. W ostatniej czesci pracy zaprezentowano moz-
liwo$¢ praktycznego wykorzystania uzyskanych wynikéw w studiach nad
duchowym i literackim dziedzictwem Teresy z Avila.

Stowa kluczowe: Teresa od Jezusa, Francisco de Osuna, Trzecie abecadto ducho-we,
analiza intertekstualna, rekolekcje, recogimiento, mistyka hiszpanska, XV wiek,
XVI wiek, mistyka afektywna, metody modlitewne, stylometria
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Abstract

The Third Spiritual Alphabet by Francisco de Osuna
in the Life and Work of Saint Teresa of Jesus:
A Theological Intertextual Study

The Third Spiritual Alphabet by Francisco de Osuna occupied a unique place
in the life of Saint Teresa of Jesus. Far from being a superficial reading,
her repeated engagement with this work — which she herself took as her
spiritual master — enabled her to assimilate its contents profoundly. This
study examines the nature, extent, and significance of Osuna’s influence
on Teresa, considering both its spiritual and literary dimensions. The study
therefore pursues a twofold aim: first, to present the life and writings of the
Franciscan mystic; second, to identify and analyze the reception of The Third
Spiritual Alphabet in the life and works of Saint Teresa. Among the method-
ological approaches employed, particular emphasis is placed on intertextual
analysis, which makes it possible to illuminate the relationships between
the two authors’ texts and to reconstruct Teresa’s textual dialogue with
Osuna’s work. The final part of the study outlines how these findings might
inform future research on the spiritual and literary legacy of Teresa of Avila.

Keywords: Saint Teresa of Jesus, Francisco de Osuna, The Third Spiritual Alphabet,
intertextuality, recogimiento, recollection, contemplative prayer, fifteenth century,
sixteenth century, Spanish mysticism, affective mysticism, textual reception, sty-
lometry
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Trzecie abecadto duchowe Francisca de Osuny bylo jedyna ksiazka,
ktéra $w. Teresa od Jezusa nazwala swoim ,mistrzem”, i jedng
z niewielu, ktére dzicki ponawianej przez lata lekturze dogtebnie
sobie przyswoita. Co poza stwierdzeniem tego faktu mozemy po-
wiedzie¢ o relacji Teresy z Osuna i jego dzietem?

Laczac badania historyczne, analize teologiczng i intertekstualng
oraz narzedzia humanistyki cyfrowej, autor rekonstruuje $ro-
dowisko tekstéw, poje¢ i praktyk ruchu rekolekgji (hiszp. recogi-
miento), w ktérym ksztaltowata si¢ doktryna Osuny, oraz ukazuje,
w jaki sposéb Teresa uczynita te tradycje wlasng i twérczo ja roz-
wineta.

Ksiazka odstania tatwo pomijany kontekst terezjariskiej mistyki,
proponujac historycznie uzasadniony klucz do petniejszego od-
czytania zycia i dziel $w. Teresy od Jezusa.

Praca ma charakter odkrywczy.
DR HAB. DOMINIKA iUKOWSKA-GARDZIl\’ISKA, PROF. UKSW

Szczegdtowe udokumentowanie, jak jedna ksigéka nazwana przez

sw. Teresg ,mistrzem” uksztattowata jej duchowost i pisma.
KS. PROF. DR HAB. MAREK CHMIELEWSKI, KUL

1o potrzebny i bardzo konkretny glos [... ] praywracajgcy
auntentyczny obraz postact S wrgtey.
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