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Wstep

Wysoko potozona Avila, jedno z najlepiej zachowanych $redniowiecznych miast Hiszpanii, otoczona
jest imponujacym pierscieniem romanskich muréw. Wsréd dziewigciu bram okalajacych miasto
szczegblne miejsce zajmuje ta o nazwie Puerta del Alcazar, gdyz zachowala ona swodj dawny,
monumentalny charakter w stanie niemal nienaruszonym. W krajobraz Avila doskonale wpisuja si¢
réwniez pasmo niewielkich wzniesien Gor Kastylijskich, waskie, strome uliczki i szerokie, kamienne
place wbudowane w architekture zabytkowych patacow. To wtasnie tutaj w 1515 roku przyszta na
swiat Teresa de Cepeda y Ahumada, znana $wiatu jako §w. Teresa od Jezusa — mistyczka, pisarka i
reformatorka zakonu karmelitanskiego. Pisane przez karmelitanke dzieta — z jednej strony oparte na
doswiadczeniu mistycznym, z drugiej majace cechy gleboko osadzonej w tradycji literatury duchowe;j
— w krotkim czasie przekroczyly granice Potwyspu Iberyjskiego, znajdujac odbiorcéw w Europie
Srodkowo-Wschodniej'.

Blisko trzy tysigce kilometrow dzieli to niezwykte miasto sw. Teresy od nieduzego miasteczka
Skalbmierz nieopodal Krakowa, ktore — podobnie jak Avila — znajdowato si¢ na trasie pielgrzymow
zmierzajacych do Santiago de Compostela. Nie tylko to jednak taczy te dwie tak niepodobne do siebie
miejscowosci, ale przede wszystkim to, ze w Skalbmierzu, réowno p6t wieku po narodzinach Swietej,
przyszedt na $wiat pierwszy polski tlumacz jej dziet, Sebastian Nuceryn?. Kilkanas$cie lat pdzniej,
gdy Teresa dozywata juz kresu swego jakze pracowitego zycia, Sebastian rozpoczynal studia w
krakowskiej wszechnicy, ktore w duzej mierze przygotowaly go do pracy pisarskie;.

Niniejsza rozprawa wyrasta z fascynacji piszacej te stowa owg literacka i duchowg koniunkcja,
ktora znalazta swoj wyraz w tworczoscei translatorskiej Nuceryna. Wizyta w Avila stala sie dla mnie
niegdy$ impulsem do podjecia badan nad obecnoscig pism Teresy w kulturze staropolskie;j.

Konfrontacja z dziedzictwem hiszpanskiej mistyczki, a zwtaszcza odwiedzenie klasztoru §w. Jozefa,

Zob. J. R. Yamamoto-Wilson, Seventeenth Century Translations into English of the Works of Santa Teresa de Jesus:
Crypto-Catholics, Catholic Sympathisers and the Protestant Readership, ,,English Literature and Language” 37
(2000), s. 40. P. Tyler, St. Teresa of Avila: Doctor of the Soul, London 2014, s. 22-24; S. Ciesielska-Borkowska,
Mistycy hiszpanscy w przekladach polskich od w. XVI do czasow obecnych, w: eadem, Mistycyzm hiszpanski na
gruncie polskim, Krakow 1939, s. 132-160.

2 H. Barycz, Nucerinus Sebastian, w: Polski stownik biograficzny, red. S. Kieniewicz, Krakow 1978, t. XXIII, s. 406.



miejsca kluczowego dla reformy karmelitanskiej, skionita do tego, by pyta¢ nie tylko o wymiar
duchowy mysli §w. Teresy, ale rowniez o jej zdolnos$¢ do oddzialywania poza rodzimym kontekstem
kulturowym. Zainteresowanie recepcja tworczosci mistyczki z Avila w dawnej Polsce oraz specyfikg
jej thumaczen na jezyk polski w epoce nowozytnej doprowadzito do wyboru tematu tej dysertacji. Jej
celem jest analiza 1 opis warsztatu translatorskiego Sebastiana Nuceryna — jako pierwszego ttumacza
pism $w. Teresy z Avila w Rzeczypospolitej. W literaturze przedmiotu od dawna obecne jest
przekonanie, ze wraz z dojrzewaniem kultury potrydenckiej oraz intensyfikacja katolickiej reformy
literatura ascetyczno-mistyczna Potwyspu Iberyjskiego — ze szczegolnym uwzglednieniem pism $w.
Teresy — stawala si¢ dla polskich odbiorcow istotnym narzedziem formacji duchowej oraz
przewodnikiem w zakresie zycia wewnetrznego®. Rzadko jednak stawia sie pytania o to, jakimi
drogami i w jaki sposob byla ona recypowana.

Cho¢ nieco uwagi poswigce charakterystyce calo$ciowej ujetej tworczosci literackiej
Nuceryna, to gldwnym przedmiotem analizy beda trzy sporzadzone przez niego przektady dziet sw.
Teresy: O fundacyjach zakonu i klasztorow karmelitow i karmelitanek bosych sw. Teresy, obojga
fundatorki, ksiegi (1623)*, Droga doskonatosci (1625)° oraz Zamek wewnetrzny abo Gmach dusze
ludzkiej (1633)°. Thumaczenia te zostaty pozniej wtaczone do pelnego wydania ogloszonego drukiem
przez krakowskich karmelitow bosych w latach 1664—-1665 pod tytutem Ksiegi duchowne swietej
matki Teresy od Pana Jezusa’.

Wybdr tematu podyktowany zostat potrzeba wypelnienia luki badawczej w zakresie historii
przekladu literatury religijnej doby staropolskiej, jak rowniez checig zrozumienia, w jaki sposob
teksty mistyczne — majace przy tym tak wyrazne odniesienia do kontekstu kulturowego, w ktorym
powstaly — moga by¢ adaptowane do zupehie innej rzeczywistosci religijno-kulturowej. Przypadek
tworczosci Sebastiana Nuceryna jest tutaj nadzwyczaj interesujacy, stanowi on bowiem $wiadectwo
spotkania dwoch religijnych tradycji — hiszpanskiej 1 polskiej, oraz ukazuje, w jaki sposob ksztattowat
si¢ polski jezyk mistyczny. Co istotne, translacje Nuceryna pozostawaty w uzyciu az do XIX wieku,
przez co w ogole miaty istotny wplyw na formowanie si¢ polskiej terminologii mistycznej. Juz z tego

wzgledu zastuguja na uwage.

Zob. K. Kaczor-Scheitler, O wplywie spuscizny Swietej Teresy z Avili na pismiennictwo i kulture polskiego
baroku, ,,Annales Universitatis Paedagogicae Cracoviensis. Studia Historicolitteraria” 21 (2021), s. 48—74.

O fundacyjach zakonu i klasztorow karmelitow i karmelitanek bosych [ ...] ksiggi, ttum. S. Nuceryn, Krakow 1623,
druk. Macieja Andrzejowczyka.

Droga doskonatosci przez swietq Terese zakonu karmelitanskiego reformatorke z rozkazania starszych duchownych
napisana, thum. S. Nuceryn, Krakéw 1625, druk. Andrzeja Piotrkowczyka.

Zamek wnetrzny abo Gmach dusze ludzkiej, ttum. S. Nuceryn, Krakow 1633, druk. Franciszka Cezarego.

Ksiegi duchowne swietej Matki Teresy od Pana Jezusa, fundatorki karmelitanek i karmelitow bosych, t. 1-2, Krakow
1664-1665, druk. Balcera Smieszkowica.



Cho¢ wptyw duchowosci $w. Teresy z Avila na rozwdj religijnoéci nowozytnej Europy byt
niezaprzeczalny, a jej pisma che¢tnie thumaczono na wiele jezykow europejskich, stan badan nad
przektadami tworczo$ci hiszpanskiej mistyczki pozostaje wcigz niekompletny. Najwiecej opracowan
powstalo na temat przektadow francuskich i wtoskich. Jak wynika z przeprowadzonych przez Josepha
Baudry’ego badan, w samym XVII wieku pojawito si¢ we Francji az osiemdziesigt wydan thumaczen
pism Teresy na jezyk francuski, a ich gtéwnym o$rodkiem wydawniczym byl Paryz®. Jako pierwsze
—w 1601 roku — ukazato si¢ wydanie zbiorowe tworczo$ci hiszpanskiej §wigtej w przektadzie Jeana
de Brétigny. Baudry, dokonujac statystycznego zestawienia wszystkich wydan dziet Teresy
opublikowanych do roku 1967 (1212), wyraznie zaznacza, ze oprocz edycji hiszpanskich, ktorych
bylo 467, najwicksza liczba szczyca sie edycje francuskie — 270, o wiele mniej ukazato si¢ edycji
wloskich — 160, angielskich — 134 czy tez niemieckich — sze$édziesiat pi¢¢, najmniej zas powstato
wydan niderlandzkich — czterdziesci trzy, portugalskich — dwadziescia dziewie¢ i innych —
czterdziesci cztery’. Z jego poréownan wyplywa konkluzja, Ze jako nosnik mysli terezjanskiej jezyk
francuski zajmuje drugie miejsce, zatem — wylaczajac czytelnikow hiszpanskich — to wilasnie na
odbiorcéw francuskojezycznych pisma $§w. Teresy wywarly najwigkszy wplyw. Wsréd
najwazniejszych wczesnonowozytnych ttumaczy dziel mistyczki na jezyk francuski wymieni¢ mozna:
Arnaulda D’Andilly i Jeana de Brétigny oraz ttumaczy znanych jako abbé J. A. Emery i P. Cyprien'®.

Glgbszej analizy francuskich translacji dziel Teresy podjat si¢ Daniel-Henri Pageaux,
traktujac przektad jako zjawisko kulturowe. Badacz twierdzi, ze ttumaczenie ukazuje swoj pehny
wymiar jako ,,fakt kulturowy”, w $cistym powigzaniu z innymi kontekstami, ktére je warunkuja oraz
wspottworza. W tym przypadku jest to kontekst Francji XVII, ktory otwiera nowe perspektywy
refleksji nad dialogiem miedzy Francja a Hiszpaniag w dilugofalowej perspektywie historyczne;.
Pageaux twierdzi jednak, ze rozpowszechnienie — a wigc dystrybucja i recepcja — ttumaczen dziet
$w. Teresy z Avila mozna uznaé za zjawisko peryferyjne i marginalne. Cho¢ przektady jej pism byty
liczne 1 nierzadko odznaczaly si¢ wysoka warto$cig literacka, to jednak nigdy nie osiaggnety takiej
rangi ani prestizu, jakie staly si¢ udziatem tekstow Luisa de Granada czy Alfonso Rodrigueza. Badacz
przypomina o wielokrotnie formutowanych zastrzezeniach wobec jej dziet, zarowno w sferze

teologicznej, jak i literackiej, a takze o ich instrumentalnym wykorzystywaniu w licznych sporach

8 J. Baudry, Notes statistiques sur les traductions frangaises des ceuvres de Sainte Thérése d'Avila (1601-1967), ,,Le

Carmel vivant” 27 (1982), s. 54.
®  Ibidem, s. 54-55.
10 Ibidem, s. 56.



religijnych (zwlaszcza w kontekscie kontrowersji wokot idei ,,czystej mitosci” czy w polemikach
zwigzanych z kwietyzmem)'!,

Problemem przektadéw pism §w. Teresy na jezyk francuski w szerszym kontekscie
kulturowym, z uwzglednieniem zwiazkéw hiszpansko-francuskich zajeli sig rowniez Pierre Groult'?,
Tomas Alvarez'®, Alphonse Vermeylen'# czy Carmel Clamart'®. Zagadnienie francuskich XX-
wiecznych translacji dziet mistyczki zostato uwzglednione m. in. w pracach Pierre’a Mandonnet!®,
Silveria de Santa Teresa!” oraz Giinthera Shiitza's.

Jedng z najwazniejszych prac w zakresie najstarszych witoskich tlumaczen tworczosci
kastylijskiej mistyczki jest monografia Elisabetty Marchetti!®. Dzigki jej ustaleniom wiadomo, ze
pierwszymi wloskimi translatorami dziet Teresy byli: Francesco Bardini, Francesco de Soto i Cosimo
Gacci?. Marchetti szczegdlng uwage zwraca na warsztat translatorski de Sota, oratorianina i muzyka.
Analizujac jego przektady, zauwaza, ze maja one wiele cech adaptacji. Thumacz ten, jak podkresla
badaczka, wielokrotnie modyfikowat tekst, wprowadzajac synonimy oraz powtorzenia, ktore miaty
na celu zwigkszenie przejrzystosci przekazu. Zmiany te dotyczyly glownie warstwy leksykalnej,
jednak w wielu miejscach Soto ingerowat rowniez w struktur¢ zdan, stosujac dopowiedzenia i
wyjasnienia ujete w nawiasy, co miato utatwi¢ odbior dzieta. Mimo Ze glownym celem translatora
byla wigksza klarowno$¢, zdaniem Marchetti, jego przektad pozbawit tworczos¢ Teresy Swiezosci i
zywosci charakterystycznej dla stylu mistyczki.

O wioskich thumaczeniach tekstow mistycznych, w tym pism §w. Teresy z Avila, pisze
réwniez, acz z perspektywy thumaczki, Rosa Rossi w artykule Alcuni problemi della traduzione dei
mistici spagnoli®' . Autorka wskazuje, ze przeklad tego rodzaju utworéw stanowi szczegdlne
wyzwanie, gdyz majg one wysoce subiektywny charakter, a mistyk, usitujac odda¢ niewyrazalne

do$wiadczenie duchowe, zwykle wykorzystuje pelne spektrum mozliwosci jezyka. Buduje w ten

Zob. D. H. Pageaux, Traduccion y recepcion de Santa Teresa en Francia, w: Traduccion y adaptacion cultural:
Espania-Francia, red. M. L. Donarire y F. Lafarga, Oviedo 1991, s. 167-174.

P. Groult, Les courants spirituels dans la Péninsule Ibérique, ,,Les Lettres romanes” 9 (1955), s. 208-225.

13 T, Alvarez, «El libro de las Fundaciones». Ultima version francesa, ,,ABC” 2 (1957), s. 258-264.

A. Vermeylen, Les traductions francaises de Sainte Théreése, ,,Les Lettres romanes” 11 (1957), s. 277-290.
Karmelitanki z Clamart, Mére Marie du Saint-Sacrament, La traduction des oeuvres de Thérese, ,,Vie Spirituelle”
149 (1996), nr 718, s. 103-114.

16 P. Mandonnet, Une nouvelle tradution des Lettres de Ste. Thérése, ,,Chronica Carmelitana” 13 (1901), s. 258-264.
Silverio de Santa Teresa, Nueva version francesa de las obras se Sta. Teresa de Jesus, ,,Monte Carmelo” 9 (1908), s.
111-113.

'8 G. Shiitz, Nueva edicion francesa de Teresa de Avila, ,,Teresianum” 46 (1995), s. 265-270. Idem, A propos d une
édition franco-équatorienne des oeuvres de Theréese d’Avila, ,,Teresianum” 53 (2002), s. 521-539.

E. Marchetti, Le prime traduzioni italiane delle opere di Teresa di Gesu, nel quadro dell'impegno papale post-
tridentino, Bologna 2001.

20 Ibidem, s. 199-219.

21 R. Rossi, Alcuni problemi della traduzione dei mistici spagnoli, ,,SSLM — Annuario — Nuova Serie” 2 (1987), s. 99-
109.



sposOb szerokie pola semantyczne, w ktorych kazde stowo moze przybiera¢ wiele odcieni
znaczeniowych, zaleznych od kontekstu oraz wewngtrznej logiki dziela. Thumacz musi zatem
mierzy¢ si¢ nie tylko z konieczno$cig wiernego przekltadu termindéw $cisle zwigzanych z mistyczng
tradycja, ale takze z polisemantyczno$cig stownictwa, ktorej nie sposéb jednoznacznie odwzorowac
w jezyku docelowym.

Temat wioskich translacji dziet Teresy w sposob ogoélny omawiajg takze m.in. Ettore de
Giovanni??, Domenico Mondrone?® czy Ludovico Saggi**. Przeklady konkretnych, pojedynczych
tekstow Teresy analizuja za$ m.in. Filippo della Trinita?*, Carlo Delcorno?®, Encarnacién Sanchez
Garcia?’ oraz wspomniana juz wczesniej Elisabetta Marchetti?®.

Najwczesniejsze translacje pism reformatorki Kamelu na jezyk angielski badal John
Yamamoto-Wilson?’. W po$wieconym temu zagadnieniu artykule badacz analizuje trzy anonimowe
1 opatrzone jedynie inicjatami XVII-wieczne ttumaczenia Libro de la vida Teresy od Jezusa, sa nimi:
The Lyf of the Mother Teresa of lesvs (Antwerpia, 1611), The Flaming Heart, or, the Life of the
Glorious S. Teresa (Antwerpia, 1642) oraz The Works of the Holy Mother St. Teresa of Jesus (3 czgsci,
1669—1673). Pierwszy z tych przektadow przypisuje si¢ Williamowi Malone’owi, jednak Yamamoto-
Wilson dowodzi, ze jego autorem byt Michael Walpole, ktory mial silne zwiazki z Hiszpanig 1
thumaczyt réwniez dzieto Ribadeneiry Life of St. Ignatius of Loyola (1616). Cechy stylistyczne
drugiego przektadu zadaja si¢ wskazywac, jak twierdzi Yamamoto-Wilson, na Tobie’go Matthew jako
thumacza, a trzeci przeklad byt dzielem Abrahama Woodheada®. Analize poréwnawcza tych
translacji Yamamoto-Wilson wpisuje w refleksj¢ nad dwoma skrajnymi postawami tlumaczy

katolickich i protestanckich wzgledem pism mistykow hiszpanskich. Temat pierwszych przekladoéw

22 E. de Giovanni, I «Sospiri» dell ‘anima, ,,]1 Carmelo” 19 (1920), s. 31-33.

2 D. Mondrone, Santa Teresa d’Avila nell edizione critica del suo carteggio, ,,La Civilta Cattolica” 109/II (1958), s.
489-501.

24 L. Saggi, L edizione italiana delle opere di S. Teresa, ,,Carmelus” 11 (1964), s. 308-316.

25 Filippo della Trinitd, Santa Teresa di Gest scrive lettere, ,Rivista di vita spirituale” 11 (1957), s. 456-487.

%6 C. Delcorno, La prima traduzione italiana del Libro de la Vida di S. Teresa d’Avila, w: La cupola fra le Torri. Scritti

in onore di Mons. Luciano Ghepardi nel 50.mo di ordinazione sacerdotale, red. G. Matteuzzi, S. Ottani, Bologna

1992, s. 59-70.

E. Sanchez Garcia, Napoles por Santa Teresa: la edicion partenopea de las «Obrasy y otras iniciativas, w: Dejar

hablar a los textos. Homenaje a Francisco Marquez Villanueva, Sevilla 2005, s. 473-493.

E. Marchetti, Le prime traduzioni italiane delle teresiane «Sclamazioni o Meditazioni dell’anima a Dioy, ,,Annali di

storia dell’esegesi” 18 (2001), nr 1, s. 345-372.

J. R. Yamamoto-Wilson, Seventeenth Century Translations into English of the Works of Santa Teresa de Jesus:

Crypto-Catholics, Catholic Sympathisers and the Protestant Readership, ,,English Literature and Language” 37

(2000), s. 33-44.

30 bidem, s. 42-43.

27

28

29


https://sophia.academia.edu/JohnYamamotoWilson?swp=tc-au-1104989

oraz recepcji dziet sw. Teresy na jezyk angielski okazjonalnie podejmowali rowniez m.in. Allison
Peers®!, Anthony Francis Allison®? oraz Anne Elisabeth Clem*.

Stan wiedzy nad staropolskimi przektadami tworczo$ci hiszpanskiej mistyczki prezentuje si¢
w tym kontek$cie zaskakujgco skromnie. Najobszerniejszym 1 najbardziej kompletnym
opracowaniem poswieconym temu zagadnieniu pozostaje do dzi§ klasyczna rozprawa Stefanii
Ciesielskiej-Borkowskiej Mistycyzm hiszpanski na gruncie polskim™*, w ktérej autorka jako pierwsza
dokonata systematycznego przegladu recepcji literatury duchowej hiszpanskiego Ztotego Wieku w
kulturze polskiej. Badaczka omoéwita tu m. in. sylwetki pierwszych tlumaczy pism Teresy, z
uwzglednieniem rowniez Sebastiana Nuceryna. Doceniajac jego role dla upowszechnienia literatury
1 duchowosci mistycznej w dawnej Polsce, sformutowala jednak dos¢ krytyczng oceng jego warsztatu
translatorskiego, podkres$lajac niedostatki stylistyczne przektadu i brak glebszego przyswojenia tresci
mistycznych. W przekonaniu Ciesielskiej-Borkowskiej, w przektadach Nuceryna brak $wiadectw
przyswojenia przezy¢ mistycznych 1 ,odczucia liryzmu” czy tez odpowiedniego sposobu
argumentacji, ktore mogltyby potwierdza¢ petne zrozumienie tekstu zrodtowego®. Cenna monografia
Ciesielskiej-Borkowskiej nie jest jednak pracg analityczng, oceny formulowane sg dos¢ arbitralnie, a
sam problem kulturowej tozsamosci przektadéw Nuceryna nie zostat w niej podjety.

Poza ksigzka Ciesielskiej-Borkowskiej, ktora do dzi§ pozostaje punktem odniesienia dla
badan nad polska recepcja pism $w. Teresy, zagadnienie dawnych przekladow dziet mistyczki
podejmowano jedynie marginalnie. Krystyna Niklewiczowna w artykule Pismiennictwo hiszpanskie
w Polsce w okresie staropolskim zarysowuje ogoélne ramy kontaktow polsko-hiszpanskich na tle
literackim 1 politycznym, wspominajac rdwniez o tlumaczeniach Nuceryna, cho¢ bez poglebione;j
analizy tekstologicznej*®. Rowniez Katarzyna Kaczor-Scheitler w monografii Mistycyzm hiszparnski
w pismiennictwie polskich karmelitanek XVII i XVIII wieku ogranicza si¢ do ogolnego stwierdzenia,
ze przektady staropolskie, w tym dzieta Nuceryna, odegraty znaczaca rol¢ w formacji duchowej i
pi$miennictwie karmelitafiskim?’. Temat ten porusza takze w stosunkowo niedawno opublikowanym
artykule O wphywie spuscizny Swietej Teresy z Avili na pismiennictwo i kulture polskiego baroku,

zaledwie wspominajgc o Nucerynowych translacjach dziel reformatorki 1 powielajagc opini¢

31 Zob. E. Allison Peers, Introduction, w: eadem, The Complete Works of Saint Teresa of Jesus, London 1946, t. 1.

32 Zob. A. F. Allison, English Translations to the Year 1700 from the Spanish and Portuguese, London 1974.

3 A.E. Clem, On the Occasion of a New Translation on Theresa s «Interior Castley, ,,Studia Mystica” 5 (1982), s. 71-

78.

S. Ciesielska-Borkowska, Mistycyzm hiszpanski na gruncie polskim, Krakow 1939.

35 Ibidem, s. 183.

36 K. Niklewiczowna, Pismiennictwo hiszpanskie w Polsce w okresie staropolskim, w: Literatura staropolska w
kontekscie europejskim. (Zwigzki i analogie). Materialy konferencji naukowej poswigconej zagadnieniom
komparatystyki (27-29 X 1975), red. T. Michatowska, J. Slaski, Wroctaw 1977, s. 91-110.

37 K. Kaczor-Scheitler, Mistycyzm hiszpanski w pismiennictwie polskich karmelitanek XVII i XVIII wieku, ¥.6dz 2005,
s. 56.
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Ciesielskiej-Borkowskiej: ,,polskie przektady z jezyka hiszpanskiego i wloskiego byty ubozsze w
szacie jezykowej 1 artystycznej od oryginatow, co wynikato z nieprzygotowania «psychiki polskiej»
do odbioru wysublimowanych tresci duchowych”*%. O ttumaczeniach Nuceryna wspomina réwniez
Anna Nowicka-Struska, podkre$lajac, iz translacje Skalbmierzanina — szczegdlnie Zywot sw. Teresy
— shuzyty gldwnie ,,popularyzacji nieznanej spoteczenstwu polskiemu postaci, patronujgcej nowemu
zakonowi”’.

Uwagi dotyczace recepcji hiszpanskich dziet mistycznych w dawnej Rzeczpospolitej
pojawiajg si¢ takze w pracach Stanistawa Wedkiewicza, Joanny Partyki, Adama Kucharskiego, Jana
Kieniewicza i Jadwigi Miszalskiej, lecz tworczo$é Nuceryna nie jest w nich tematyzowana*. Jest
pewnym paradoksem, ze tlumaczenia i adaptacje drobnych utworow lirycznych Teresy bardziej
absorbowaly badaczy niz obszerne przektady jej fundamentalnych pism proza. Staropolskim
przektadom utworéw poetyckich Teresy z Avila, cho¢ oczywiscie translacji tych nie mozna juz

41'i autorka niniejszej

przypisa¢ Nucerynowi, poswiecily osobne artykuty Mirostawa Hanusiewicz
dysertacji*?. Radostaw Grzeskowiak w aneksie do ksiazki Karmelitanskie adaptacje ,, Pia desideria”
zaproponowat krytyczng edycje jednego z zachowanych przektadow Glosy™®.

Na temat samej osoby Nuceryna wiadomo bardzo niewiele, a dotyczaca go literatura
przedmiotu sprowadza si¢ do haset stownikowych i encyklopedycznych. Wzmianki o nim pojawiaja
si¢ jedynie marginalnie w zrédtach dawnych: Franciszek Siarczynski wspomina Nuceryna w Obrazie

wieku panowania Zygmunta III**, Hiacynt Pruszcz w Fortecy duchownej Krélestwa polskiego™®, za$

Szymon Starowolski zalicza go do ,tylnej strazy” zastuzonych moéwcoOw Rzeczypospolitej,

3% Eadem, O wplywie spuscizny Swietej Teresy z Avili na pismiennictwo i kulture polskiego baroku, ,,Annales

Universitatis Paedagogicae Cracoviensis. Studia Historicolitteraria” 21 (2021), s. 60.

A. Nowicka-Struska, Duchowos¢ i pismiennictwo karmelitanskie w Polsce XVII i XVIII wieku, w: Drogi duchowe
katolicyzmu polskiego XVII wieku, red. A. Nowicka-Jezowa, Warszawa 2016, s. 359.

Zob. S. Wedkiewicz, Zaniedbana dziedzina humanistyki. Znajomosé jezykow i literatur iberyjskich za granicq a w
Polsce, ,,Przeglad Wspolczesny” 1928, s. 283-320; J. Partyka, Kobiety a hiszpanska obecnos¢ w kulturze dawnej
Rzeczypospolitej. Wybrane aspekty, w: W przestrzeni Poludnia. Kultura Pierwszej Rzeczypospolitej wobec narodow
romanskich: estetyka, prqdy i style, konteksty kulturowe, red. M. Hanusiewicz-Lavallee, Warszawa 2016, s. 430-448;
A. Kucharski, Hiszpania i Hiszpanie w relacjach Polakow. Wrazenia z podrozy i pobytu od XVI do poczgtkow XIX
wieku, Warszawa 2007; J. Kieniewicz, Hiszpania a Rzeczpospolita, w: W przestrzeni Potudnia., s. 387-404; J.
Miszalska, Z ziemi wiloskiej do Polski. Przekitady z literatury wloskiej w Polsce do konca XVIII wieku, Krakéw 2015.
M. Hanusiewicz, Polskie barokowe przekiady i adaptacje ,, Glosy” sw. Teresy z Avila w: Barok polski wobec Europy.
Sztuka przektadu. Materialy migdzynarodowej konferencji naukowej w Warszawie 15-17 wrzesnia 2003 roku, red. A.
Nowicka-Jezowa, M. Prejs. Warszawa 2005, s. 241-257.

K. Frakata, Posrod 0zdob i slicznosci. O barokowym polskim przekiadzie ,, jOh hermosura que excedenis...” sw.
Teresy z Avila, ,Inter Artes” 1 (2019), s. 66-78.

Karmelitanskie adaptacje Pia desideria Hermana Hugona z XVII i XVIII wieku, wyd. R. Grzeskowiak, J. Gwiozdzik,
A. Nowicka-Struska, Warszawa 2020, s. 602-609.

F. Siarczynski, Obraz wieku panowania Zygmunta 111, krola polskiego i szwedzkiego, zawierajgcy opis 0sob zyjgcych
pod jego panowaniem, znamienitych przez swe czyny pokoju i wojny, cnoty lub wystepki dziela pismienne, zastugi
uzyteczne i cele sztuki, Krakow 1828, t. 2, s. 20.

H. Pruszcz, Forteca duchowna Krélestwa polskiego, Krakow 1662, druk. S. B. Lenczewskiego, s. 229-230.
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eksponujac jego talent kaznodziejski*®. W perspektywie domniemanej $wigtosci i gorliwosci

7, a jego

religijnej sylwetke ttumacza zarysowuje Florian Jaroszewicz w Matce swietych Polsce®
zastugi dla zakonu karmelitanskiego opisuje Katarzyna a Christo w biografii jego protektorki —
Konstancji Buzenskiej*®. Na podstawie tych oraz innych zrédet probe rekonstrukcji biografii
Nuceryna podjat Henryk Barycz*’. Badania te uzupehlit o nowe ustalenia Edward Ozorowski,
podkreslajac znaczaca role Nuceryna w sprowadzeniu karmelitanek bosych do Polski w 1612 roku®.
Natomiast Jolanta Marszalska®! przedstawila jego sylwetke w sposob zwiezly, opierajac sie na
wczesniejszych opracowaniach 1 nie wnoszac nowych informac;ji.

Wcigz brakuje poglebionych studiow nad zyciem 1 dzialalnoscig translatorska
skalbmierskiego tlumacza, co sprawia, ze jego posta¢ pozostaje w duzej mierze nieznana. Tym
bardziej uzasadniona wydaje si¢ potrzeba wnikliwej analizy jego biografii, warsztatu pisarskiego jako
pierwszego translatora pism $w. Teresy na jezyk polski oraz interpretacji jego dorobku w kontekscie
kultury religijnej Rzeczypospolitej. Niniejsza praca ma zatem zmierzy¢ si¢ z tym deficytem
badawczym i ukaza¢ waznego, a niemal zapomnianego ttumacza, kluczowego promotora polskiej
recepcji Teresy z Avila jako pisarza oraz jako znaczacego uczestnika dynamicznego procesu
kulturowej transmisji idei. Studium praktyki ttumaczeniowej Nuceryna ma odstoni¢, jakimi drogami
tekst hiszpanski dotart 1 zostat wprowadzony do staropolskiego kregu kulturowego, ma takze stuzy¢
zbadaniu strategii jezykowych i1 ideowych zastosowanych przez tlumacza. Gléwne problemy
badawcze koncentrujg si¢ wokot decyzji translatorskich podejmowanych przez Nuceryna. W swej
rozprawie szuka¢ bed¢ zatem odpowiedzi na nastgpujace pytania: czy 1 jakiej transformacji
kulturowej ulegaly dzieta hiszpanskiej mistyczki w procesie ich przenoszenia nie tylko do polskiej
materii jezykowej, lecz takze do realiow staropolskiego doswiadczenia religijnego?; w jakim stopniu
Nucerynowe przeklady pism Teresy stuzyly ,,oswojeniu” 1 zakorzenieniu w rodzimym jezyku
religijnym tekstu Zzrédtowego, a w jakim respektowaly jego kulturowg obco$¢?; wreszcie — co na
temat religijnosci Rzeczypospolitej czasow Wazow — jej otwarto$ci na nurty kontemplacyjne i

mistyczne — mowig owe translacje? Waznym aspektem badania bedzie réwniez analiza wptywu tych

S. Starowolski, O znakomitych mowcach Sarmacji, wyd. i przekt. E. J. Glgbicka, Warszawa 2002, s. 71-72.

F. Jaroszewicz, Matka swietych Polska albo Zywoty S$wietych blogostawionych, wielebnych, Swietobliwych,

poboznych Polakow i Polek, Krakoéw 1767, druk. S. Stachiewicza, s. 459

Katarzyna a Christo, Zywot wielebnej matki Beaty Konstancji od $w. Jozefa, fundatorki karmelitanek bosych klasztoru

$w. Marcina w Krakowie, w: K. Gorski, Zywoty pierwszych karmelitanek polskich, ,,Archiwa, Biblioteki i Muzea

Koscielne” 6 (2020), s. 372 [12].

4 H. Barycz, Nucerinus Sebastian, w: Polski stownik biograficzny, red. S. Kieniewicz, Krakow 1978, t. 23, s. 405-407.

0 E. Ozorowski, Nuceryn (Nucerin, Nucerinus, Orzeszek, Orzeszko) Sebastian, w: Stownik polskich teologéw
katolickich, red. H. E. Wyczawski, Warszawa 1982, t. 3, s. 235-236.

SUJ. M. Marszalska, Nuceryn Sebastian, w: Encyklopedia katolicka, red. E. Gigilewicz, Lublin 2010, t. 14, s. 108.
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tlumaczen na ksztaltowanie si¢ terminologii mistyczne] w jezyku polskim — obszaru wcigz
wylaniajacego si¢ i niestabilnego na poczatku XVII wieku.

Cho¢ problematyka przektadu w dobie staropolskiej doczekata si¢ wartoSciowych
opracowan>2, pozostaje nadal relatywnie stabo rozpoznana. Dotyczy to gléwnie kwestii $wiadomosci
translatorskiej dawnych tlumaczy, ich strategii, metod i1 celow pracy. Thumacze w dawne;j
Rzeczypospolitej stosowali rdzne praktyki — od Scistego literalizmu, bez uwzglednienia glebszego
sensu przekazu i proponowania wtasnych rozwigzan, przez ttumaczenie retoryczne, majace stuzyc
lepszemu wyrazeniu tresci, stosownie do zalecen Cycerona sformutowanych w De optimo genere
oratorum, az po interpolowang adaptacje. Uwagi Piotra Tryzny (w istocie za$ jezuity Jana Alanda,
ktéry uzyt nazwiska Tryzny jako pseudonimu) w przedmowie do Mow tajemnych pseudo-Augustyna
(1617), cytowane w znanej pracy Lucylli Pszczolowskiej i Jadwigi Puzyniny, wskazujg na dylemat
dotyczacy tlumaczenia ad semsum w jego dwodch odmianach (retorycznej i1 adaptacyjno-
interpretujacej), najbardziej charakterystycznego dla przektadu pism $wieckich, oraz ad verbum,
znamiennego dla translacji biblijnych czy — szerzej — pism religijnych®.

Thumacze jednak, dazac do idealnego przektadu, borykali si¢ z wieloma trudnos$ciami.
Przeszkode stanowito przede wszystkim ubdstwo jezyka ojczystego, zwlaszcza w zakresie
terminologii specjalistycznej — prawniczej, medycznej, filozoficznej, teologicznej>*. Problem stawal
si¢ szczegoblnie drazliwy w wypadku przektadu Biblii i pism religijnych, gdzie niewlasciwe decyzje
translatorskie mogty przeciez prowadzi¢ do omylek natury doktrynalnej. Pewne klopoty sprawiaty
réwniez idiomy, homonimy, a takze odmienne struktury gramatyczne j¢zykow obcych w zestawieniu

z jezykiem polskim. Szukano zatem rozwigzania owych trudno$ci zarowno w zapozyczeniach z

52 Zob. m.in. L. Pszczotowska, J. Puzynina, Tfumacze Odrodzenia o swoich przektadach, ,Poradnik Jezykowy” 1954,

2.9,s. 14-26; J. Zigtarska, Sztuka przektadu w pogladach literackich polskiego Oswiecenia, Wroctaw 1969; J. Slaski,
Ttumaczenia w Polsce doby renesansu oraz pogranicza baroku, w: Problemy literatury staropolskiej, s. 111, red. J.
Pelc, Wroctaw 1978, s. 147-186; idem, Wokot literatury wloskiej, wegierskiej i polskiej w epoce renesansu. Szkice
komparatystyczne, Warszawa 1991; L. Marinelli, Polski Adon: O poetyce i retoryce przekiadu, 1zabelin 1997,
Traduzione e rielaborazione nelle letterature di Polonia, Ucraina e Russia. XVI-XVIII secolo, red. G. Brogi Bercoff,
M. Di Salvo, L. Marinelli, M. Piacentini, Alessandria 1999; J. Lukaszewicz, Dramaty Franciszka Zablockiego jako
przekiady i adaptacje, Wroctaw 2006; eadem, Peryteksty polskich przektadow oswieceniowych z jezyka wioskiego:
przestrzen edukacji czy manipulacji?, ,Przektadaniec” 2018, nr 36, s. 44-59; J. Miszalska, ,, Koloander wierny” i
,,Piegkna Dianea”: polskie przekiady wloskich romansow barokowych w wieku XVII i w epoce saskiej na tle
owczesnych teorii romansu i przektadu, Krakow 2003; M. Wojtkowska-Maksymik, ,, Gentiluomo cortigiano” i
., dworzanin polski”: dyskusja o doskonatosci cztowieka, Warszawa 2007; E. Balcerzan, E. Rajewska, Pisarze polscy
o sztuce przektadu 1440-2005, Poznan 2007; Barok polski wobec Europy. Sztuka przektadu, red. A. Nowicka-Jezowa,
M. Prejs, Warszawa 2005; J. Miszalska, ,, Tragicznych igrzysk piesn uczy nas cnoty”. Przeklady z jezyka wioskiego
jako zrédlo polskiej dramaturgii powaznej do konca XVIII wieku, Krakow 2013; eadem, Z ziemi wloskiej do Polski.
Przekdady z literatury wioskiej w Polsce do kornca XVIII wieku, Krakow 2015; Przektad jako aneksja kulturowa dziela,
red. Alina Nowicka-Jezowa, Michat Fijatkowski, Wyd. UW: Warszawa 2021. Najnowszym przedsigwzigciem w tym
zakresie jest Encyclopedia of Jesuit Translations Culture in Poland-Lithuania, 1564-1820 (red. M. Hanusiewicz-
Lavallee 1 Robert A. Maryks) sukcesywnie publikowana od roku 2025 w wersji cyfrowej
https://referenceworks.brill.com/display/db/ejtc.

L. Pszczotowska, J. Puzynina, op. cit., s. 18.

54 Ibidem, s. 21.
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innych jezykow, w dialektyzmach z innych cze¢$ci Rzeczypospolitej, a takze — ostatecznie — w
réznorodnych neologizmach. Thumacze mieli jednak §wiadomo$¢é wagi oraz celu swojej pracy,
przektady bowiem traktowano jako najpewniejszy i najszybszy sposob do zwickszenia podazy
ksigzek religijnych w jezyku polskim.

Na przetomie XVI 1 XVII wieku wiodacym jezykiem wernakularnym, z ktérego ttumaczono,
byt jezyk wtoski. Przektady utworéow wioskich w epoce renesansu miaty charakter oficjalny i ,,misje
kulturotworcza”, stuzac humanistycznemu programowi translatio studii, pézniej gldwna przyczyna
tych translacji byly prywatne zainteresowania literackie lub trendy mody, preferencje ideowe oraz
artystyczne > . Jezyk wloski co najmniej do potowy wieku XVII pozostal jednak waznym
posrednikiem w dostepie do dziel powstajacych w innych przestrzeniach wernakularnych, co
wynikato z faktu, iz znaczna czg$¢ polskich elit odbywata studia we Wiloszech: w Padwie, Bolonii,
pdzniej w jezuickim Collegium Romanum lub w rzymskiej Sapienzy. Zjawiskiem niezwykle czgstym
byly zatem przektady posrednie (relay translations, indirect translations), bedace czgécig bardziej
lub mniej ztozonych i skomplikowanych tancuchéw translacji. W polskiej literaturze przedmiotu
dotyczacej przektadu staropolskiego zagadnienie to jest rzadko omawiane, szczegdlnie zas§ w zakresie
literatury religijnej. Niemalze zupelnie brak opracowan monograficznych badz analitycznych tego
problemu. Niedawne prace Mirostawy Hanusiewicz-Lavallee zwracaja uwage na to niezwykle
powszechne zjawisko, rzucajac $wiatlo na kilka przektadow staropolskich zakorzenionych w
mediacji innych jezykow °¢. Spektakularnym przyktadem okazuje sie powiastka alegoryczna
Desiderosus Kaspra Wilkowskiego, thumaczona (i kompilowana) z wtoskiego oraz z wersji tacinskiej
opartej na przektadzie niemieckim, ktdry z kolei zaposredniczony byt w kastylijskim ttumaczeniu
tekstu katalonskiego®’. Do tego typu przektadéw posrednich (cho¢ wykorzystujacych tylko jedng
mediacj¢) nalezg wlasnie thumaczenia Sebastiana Nuceryna.

Dominujaca tendencja w przektadzie staropolskim, podobnie jak we wczesnonowozytnym
przekladzie europejskim w ogole, byla ,,naturalizacja” czy tez ,,udomowienie” tekstu Zroédlowego,
czyli dopasowanie go do przewidywanych oczekiwan czytelnikow oraz zadomowionej tradycji®.

Przektad stawat si¢ tym samym procesem transformacji, ujawniajagcym roznice kulturowe nie po to

3 A. Nowicka-Jezowa, M. Fijatkowski, W kregu badaczy, krytykéw i autoréw przektadu literackiego, w: Przektad jako

aneksja kulturowa dzieta, s. 10.

M. Hanusiewicz-Lavallee, Spill de la vida religiosa in Slavic literature, ,,Scando-Slavica” 69 (2023), nr 2, s. 284-301;
eadem, The Call of Albion: Protestants, Jesuits, and Polish-British Literary Links in Poland-Lithuania, 1567-1775,
Leiden 2024.

Eadem, W fancuchu translacji: ,, Desiderosus” Kaspra Wilkowskiego, w: Przeklad jako aneksja kulturowa dzieta, s.
25-42.

Zob. A. Nowicka-Jezowa, M. Fijatkowski, op. cit.
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jednak, by je eliminowaé, lecz by odkrywacé ich produktywnos¢ w kulturze docelowej>®. Oczywiscie
to dostosowanie oraz ,,iluzja naturalno$ci” byly $wiadomymi strategiami translatorskimi. Swiat
obcych tekstow wyrazano w kategoriach wtasciwych kulturze przyjmujacej za pomoca adaptacji,
znajdowania nowego stownika dla wyrazu idei 1 emocji.

Ta orientacja kulturowa wyznacza takze trop badawczy podjety w niniejszej dysertacji,
osadzonej w paradygmacie kulturowej historii przekladu (cultural translation history), ze
szczegdlnym uwzglednieniem propozycji metodologicznych Petera Burke’a®. Termin ,,przeklad
kulturowy”, przejety przez Petera Burke’a, zostat pierwotnie opracowany przez antropologdéw z kregu
Edwarda Evansa-Pritcharda w celu opisu procesu, jaki zachodzi podczas konfrontacji kulturowych,
gdy jedna ze stron probuje nada¢ sens dziataniom drugiej. Pojecie to zostalo podjete przez
literaturoznawcoéw zajmujacych si¢ thumaczeniem tekstow. Zwraca si¢ uwagg, ze w istocie kazdy akt
rozumienia i interpretacji jest rodzajem tlumaczenia, gdyz znajduje ekwiwalenty dla poje¢ i praktyk
innych ludzi w nowym, odmiennym ,,stowniku¢!.

W perspektywie kulturowej termin ,thumaczenie” rozumie si¢ jako proces swoistych
,hegocjacji” — pojecie to, niegdys$ zwigzane gltéwnie z handlem i dyplomacja, obecnie obejmuje takze
wymiang¢ mysli oraz wynikajaca z niej transformacj¢ znaczen. W takim ujgciu przeklad nie jawi si¢
jako ostateczne rozwigzanie, lecz raczej jako kompromis, nierozerwalnie zwigzany z pewnymi
stratami badz wyrzeczeniami i pozostawiajacy mozliwo$¢ dalszych renegocjacji. W refleksji nad
translacjg  kulturowg akcentuje si¢ réwniez podwdjny proces ,,dekontekstualizacji” 1
,rekontekstualizacji”: najpierw zawlaszczenia elementu obcego, a nastepnie jego ,,oswojenia” w
nowym otoczeniu. Z punktu widzenia odbiorcy jest to warto$¢ dodana, wzbogacajaca kulture
przyjmujaca dzigki umiejetnej adaptacji. Natomiast z perspektywy kultury zrodtowej przektad moze
oznaczaé strate, a nawet rodzaj kulturowej ,,przemocy” wobec oryginatu®.

W swojej dysertacji bed¢ korzystala — jak juz wspomnialam — z metod wypracowanych w
studiach nad tzw. kulturowa historia przektadu, zainicjowanych wiasnie przez Burke’a. Perspektywa
kulturowa nie uniewaznia jednak procedur filologicznych, ktore okaza si¢ niezbedne dla ustalenia
tekstu zrodlowego, stanowigcego podstawe ttumaczenia, oraz translatologicznych, pozwalajacych
okresli¢ podstawowa relacje miedzy badanymi tekstami w wymiarze ich relatywnej ekwiwalenc;ji.

Nalezy wzia¢ pod uwage w tej analizie specyfike przektadu wczesnonowozytnego, ktory niemal

9 P. Burschel, Cultural Affiliations and Society, w: Ubersetzen in der Friihen Neuzeit-Konzepte und Methoden /
Concepts and Practices of Translation in the Early Modern Period, red. Regina Toepfer, Peter Burschel, Jorg Wesche,
Berlin 2021, s. 367.

60 Zob. P. Burke, Cultures of Translation in Early Modern Europe, Cambridge 2007.

61 Ibidem, s. 8.

2 Ibidem, s. 9.
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zawsze taczy cechy tlumaczenia migdzy- 1 wewnatrzjezykowego, wedle terminologii Romana
Jakobsona (interlingual and intralingual translations)®®. Przektad dawny, a wiec takze przektad
staropolski, rzadzi si¢ — jak zaznaczylam wcze$niej — prawem ,,0swojenia”, ,,udomowienia”
(domestication) thumaczonego tekstu, ktory z jednej strony okazuje si¢ w jakims$ stopniu czynnikiem
kulturowej zmiany, z drugiej za$ zostaje dostosowany do kodu kultury przyjmujacej. W badaniach
podjetych w niniejszej dysertacji kluczowy zatem okazuje si¢ kwestionariusz pytan badawczych
sformutowanych przez Petera Burke’a: kto thumaczyl? z jaka intencja? co? dla kogo? w jaki sposob?
jakie to miato konsekwencje? Kwestionariusz ten zostanie zaaplikowany do badan nad translacjami
Nuceryna.

W epoce wczesnonowozytnej, jak juz wspomniatam, przektad bardzo czesto odbywat si¢ nie
z jezyka oryginatu, lecz dzigki mediacji tzw. jezyka posredniego (relay language), najczesciej taciny,
jezyka francuskiego lub wtoskiego. Translacja byla wigc nie tyle prosta transmisjg sensu, ile
skomplikowanym procesem przeksztatcania, adaptowania i1 przefiltrowywania tekstu przez roézne
systemy jezykowe 1 kulturowe. Znaczaca rolg w studiach nad relay translation odgrywaja badania
Caya Dollerupa, ktory — omawiajac translacje posrednie, proponuje wprowadzenie terminu relay
(‘przekaznik’) nie tylko w odniesieniu do odbiorcéw docelowych przektadu, ale réwniez w
kontekscie samego procesu thumaczenia®. Dollerup twierdzi, ze zjawisko relay translation wigze sie
z opdznieniami i kumulacjg zmian — kazdy kolejny tlumacz, korzystajac z translacji posredniej,
dodaje wtasne modyfikacje do wczesniejszych. ,,Przekaznik”, czyli tekst posredniczacy, staje si¢
glownym zrodtem tych zmian wynikajacych przede wszystkim z roznic kulturowych. W ttumaczeniu
literackim ,.translacja przekaznikowa” ostabia wi¢z z oryginalnym autorem, a komunikacja na linii
nadawca-odbiorca nie jest kompletna i spojna. W przekonaniu Dollerupa, relay translation wskazuje
zatem na ograniczong skutecznos¢ tradycyjnych modeli translacji, zaktadajacych liniowy 1
bezposredni przebieg komunikacji pomigdzy nadawca a odbiorca.

W nowszych badaniach wskazuje si¢ jednak na fakt, ze w okresie wczesnonowozytnym
ekwiwalencja (czyli tzw. wierno$¢) nie byta wcale najbardziej pozadanym i1 oczekiwanym efektem
translacji. Jak zauwaza Jorg Wesche, tego typu przeklady byly szczegodlnie rozpowszechnione we
wczesnym okresie nowozytnym dzigki takim czynnikom jak popularyzacja druku jako
miedzynarodowego sposobu dystrybucji dziel literackich, stopniowy spadek znaczenia taciny i

zwigzany z tym wzrost znaczenia jezykow ojczystych, ktorych nauczanie stato si¢ bardziej dogtebne

63 Zob. R. Jakobson, On Linguistic Aspects of Translation, w: The Translation Studies Reader, red. Laurence Venuti.

London 1959, s. 127-131.

Zob. C. Dollerup, Relay and Support Translations, w: Translation in Context. Selected Contributions from the EST
Congress, Granada 1998, red. A. Chesterman, N. Gallardo San Salvador, Y. Gambier, Amsterdam—Philadelphia 2000,
s. 17-26.
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i $wiadome®. Poza Polska studia w zakresie relay translation ciesza sie w ostatnich latach rosnaca
popularnoécia, co owocuje znaczacymi publikacjami®®.

W niniejszej pracy paradygmat metodologiczny Burke’a, krotko scharakteryzowany powyzej,
zostanie zastosowany do przedstawienia samego tlumacza jako podmiotu okreslonej zmiany
kulturowej, uwiklanego w znaczaca i1 ztozong sie¢ relacji spotecznych, oraz jego dzieta
analizowanego w aspekcie odniesien do tekstow zrodlowego i wyjsciowego, a takze w aspekcie
mechanizmow kulturowego transferu i recepcji. To podej$cie pozwoli, mam nadzieje, lepiej
zrozumie¢, w jaki sposob tekst mistyczny, zakorzeniony gleboko w hiszpanskiej duchowosci
karmelitanskiej, ulegal transformacji w drodze do polskiego odbiorcy i1 jakg role odegral w
ksztaltowaniu rodzimej kultury religijnej. Przektady Nuceryna zostang przedstawione jako
$wiadectwo specyficznej otwartosci religijnosci staropolskiej na wptywy zewnetrzne — zwlaszcza z
obszaru kultury hiszpanskiej, w ktorej uksztattowala sie rozbudowana tradycja mistyczna. Mistyka
Teresy z Avila, z jej koncepcja czterech stopni modlitwy i do§wiadczeniem zjednoczenia z Bogiem,
znalazta w Polsce podatny grunt dzigki obecnosci reformowanych zakondéw karmelitanskich oraz
duchowej atmosferze reformy katolickiej. Przektad tych pism mial wigc realny wptyw na rozwoj
jezyka religijnego, duchowosci i stylu modlitewnego w Rzeczypospolitej XVII wieku. Celem tejze
dysertacji bedzie zatem nie tylko filologiczna analiza przekladow Nuceryna, ale takze proba
uchwycenia ich roli w procesie kulturowej mediacji migdzy hiszpanskim $wiatem mistyki a
staropolska religijnoscig epoki potrydenckiej. Badania te, prowadzone na materiale dotagd pomijanym
w szerszych opracowaniach, maja wypetni¢ luke w studiach nad dawna kulturg translacyjng i zarazem
przyczyni¢ si¢ do lepszego rozumienia relacji miedzy jezykiem, religia 1 tozsamoscia w epoce
nowozytne;j.

Niniejsza dysertacja ma struktur¢ dwudzielng. Czg$¢ pierwsza inspirowana jest
poszukiwaniem odpowiedzi na cztery sposrod kwestionariusza pytan sformutowanych przez Burke’a:
kto thumaczyt? co? dla kogo? z jaka intencja? Czes¢ ta ukazuje wiec ,,zywoty nierownoleglte” samej
Teresy od Jezusa oraz polskiego tlumacza jej dziet, przedstawionego w rozleglym spoleczno-

kulturowym konteks$cie. Sktada si¢ ona z trzech paragrafow. W pierwszym zaprezentowana zostanie

%5 Gegenldufigkeiten / Contrarieties: Subversives Ubersetzen in der Frithen Neuzeit, red. J. Wesche, R. Toepfer, P.

Burschel, t. 4: Ubersetzungskulturen der Friihen Neuzeit, Berlin 2025.

Zob. M. Ringmar, Roundabout Routes: Some Remarks on Indirect Translations, ,,Perspectives: Studies in Translation
Theory and Practice” 14 (2006), nr 1, s. 18-26; A. Pym, Translation and Text Transfer: An Essay on the Principles of
Intercultural Communication, Frankfurt am Main 1992; idem, Translation Research Projects 3, Tarragona 2011; H.
Pigta, Theoretical, Methodological and Terminological Issues Regarding Indirect Trans-lation: A Critical Annotated
Bibliography, ,,Translation Studies” 10 (2017), nr 2, s. 198-216; F. Péchhacker, Relay Interpreting: Complexities of
Real-time Indirect Translation, ,,Target” 34 (2022), nr 1, s. 63-86. Istnieje rowniez strona internetowa poswigcona
badaniom nad tlumaczeniami posrednimi: IndirecTrans network: http://www.indirectrans.com/ [dostgp dn.
30.06.2025].
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sylwetka, dzialalno$¢ reformatorska 1 literacka kastylijskiej mistyczki, ze szczegdlnym
uwzglednieniem tych pism, ktore zainteresowac¢ miaty polskiego tlumacza. Paragraf drugi kieruje
uwage juz na jego osobe. Za pomocg metody prozopograficznej podjeta zostaje proba rekonstrukeji
biografii Nuceryna, srodowiska, w ktorym si¢ obracat 1 ktore go uksztaltowalto, przedstawiony zostaje
jego profil intelektualny. Ogolna charakterystyka jego tworczosci — za wyjatkiem przektadow dziet
$w. Teresy — oraz debiut translatorski Nuceryna, czyli przektad zywota §w. Teresy napisanego przez
Francisca de Ribere (Vida de la madre Teresa de Jesuis), przedstawione zostang w ostatnim paragrafie
czgsci pierwszej, tak by mozna byto w ten sposob unaoczni¢ ujawniajgce si¢ juz na wezesnym etapie
tworczosci thumacza cechy jego warsztatu i sposob myslenia o przektadzie.

Cze$¢ druga dysertacji wigze si¢ z poszukiwaniem odpowiedzi na pytania dotyczace sposobu
przektadu pism Teresy oraz konsekwencji wprowadzenia tych dziet do polskiego kontekstu
kulturowego. Analiza dotyczy tu thumaczen trzech fundamentalnych dziet §w. Teresy — Libro de las
fundaciones, Camino de perfeccion oraz El castillo interior o Las Moradas, przedstawionych w
trzech pierwszych paragrafach, a takze dalszych dziejow Nucerynowych translacji (na podstawie
dwoch tekstow: XVII-wiecznych Ksigg duchownych oraz XIX-wiecznego Summariusza abo
Zebrania). Zbadane zostang w tym segmencie pracy zrodia przektadéw Nuceryna — wiadomo bowiem,
ze thumaczyl za posrednictwem jezyka wloskiego, co oznacza istnienie dodatkowego filtra
jezykowego majacego wptyw na ostateczny ksztalt tekstu. Analiza ta wymaga zatem konfrontacji
wersji hiszpanskiej, wloskiej 1 staropolskiej omawianych dziel oraz identyfikacji edycji, ktore
stanowity podstawe¢ thumaczenia. Omowione zostang najwazniejsze decyzje translatorskie Nuceryna,
zwtlaszcza w odniesieniu do kluczowych poje¢ teologii mistycznej, takich jak: castillo interior (zamek
wewnetrzny), grados de oracion (stopnie modlitwy), arrobamiento (zachwycenie), éxtasis (ekstaza),
union con Dios (zjednoczenie z Bogiem). Wreszcie ostatnim elementem refleksji bedzie proba
odpowiedzi na pytanie, w jaki sposob Nucerynowe tlumaczenia wptyn¢ly na decyzje kolejnych
siedemnastowiecznych translatorow dziet §w. Teresy.

W niniejsze] pracy cytaty zaczerpnigte z tekstow staropolskich podawane sg w
zmodernizowanej transkrypcji, zgodnie z regutami okre§lonymi dla edycji typu B zawartymi w
Zasadach wydawania tekstow staropolskich® . Ponadto wszystkie przektady cytatow, jezeli nie

oznaczono inaczej, pochodzg od autorki tejze rozprawy.

67 K. Gorski, Zasady wydawania tekstéw staropolskich, Wroctaw 1955.
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Cze$é I: Z Avila do Krakowa — Zywoty nieréwnolegle



Rozdzial I: Sw. Teresa z Avila — reformatorka i pisarka

Teresa de Cepeda y Ahumada urodzita si¢ 28 marca 1515 roku w Avila jako corka Alonsa Sancheza
de Cepedy (Toledo) 1 Beatriz de Ahumady (de Olmedo). Jej rodzina nalezata do warstwy kupieckiej
spoteczenstwa jak wickszo$é mieszkancow Avila'. Poczatki miasta siggaja czasow rzymskich, jednak
jego obecny ksztatt uformowat si¢ w epoce rekonkwisty, kiedy to w XI wieku krol Alfons VI Mezny
odbudowat i ponownie zasiedlit Avile, nadajac jej charakter twierdzy granicznej chrzescijanstwa.
Od tego czasu petnila istotng role militarng i religijna, a w wiekach $rednich stata si¢ siedzibg diecezji
1 o$rodkiem licznych zakonow. W XVI stuleciu obok duchowienstwa i nizszej szlachty (hidalgos)
coraz wigkszg rolg odgrywata aktywna warstwa mieszczanska, nadajaca ton zyciu gospodarczemu i
politycznemu?®. Miasto wyrdzniato si¢ stosunkowo wysokim poziomem kultury i wyksztalcenia
mieszkancow, co znajdowalo wyraz w obecno$ci instytucji edukacyjnych i w piSmiennos$ci
miejscowych elit, sprzyjajacej rozwojowi zycia religijnego 1 intelektualnego. Istotnym elementem
porzadku spotecznego byla takze doktryna ,.czystosci krwi” (limpieza de sangre), ograniczajaca
mozliwosci awansu spolecznego rodzin pochodzenia zydowskiego czy muzulmanskiego 1
ksztaltujaca system zaleznosci stanowych*. W rezultacie Avila z czasow §w. Teresy jawi sie jako
sredniej wielkos$ci, ale znaczace miasto o charakterze religijnym i szlachecko-mieszczanskim, w
ktorym naktadaty si¢ na siebie tradycja obronna, rozwdj gospodarczy oraz intensywne zycie duchowe,
a jego specyficzny klimat spoleczny 1 kulturowy stanowil kontekst dzialalno$ci 1 tworczosci
karmelitanskiej mniszki.

Przodkowie Teresy nalezeli do grupy conversos — Zydéw nawréconych na chrze$cijanstwo
(gtownie pod presja inkwizycji). Dziadek przysziej swigtej zostal w 1485 roku zmuszony do odbycia
publicznej pokuty w Toledo, aby udowodni¢ autentycznos$¢ swojej wiary. Po pogodzeniu si¢ z

Kosciotem przeniodst si¢ wraz z rodzing do Avila i zajat si¢ handlem®. Teresa w swoich pismach nie

E. McCaffrey, Pisma sw. Teresy z Avila. Wprowadzenie, ttum. B. Moderska, Poznan 2014, s. 21.

Zob. A. Scavo, Avila — warowne serce Hiszpanii. Miasto Swigtej Teresy, ,,Polonia Christiana” 16 (2010), s. 77-80.
Zob. S. de Tapia Sanchez, Avila, la ciudad que conocio Santa Teresa, ,,Revista de Estudios” 59 (2014), s. 27-44.
Ibidem, s. 30-33.

E. McCaffrey, op. cit., s. 30.
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wspomina o zydowskim rodowodzie. Swoich rodzicow opisuje za§ dosy¢ zdawkowo w swojej
autobiografii: ,,mialam prawych i bojacych sie Boga rodzicow” (Z 1, 1)°. Tak rysuje obraz ojca: ,,mdj
ojciec mial wielkie zamitowanie do czytania dobrych ksigzek”; ,,Byl czlowiekiem wielkiej mitosci
wzgledem ubogich” (Z 1, 1). Matke — duzo mlodsza od ojca — charakteryzuje nastepujaco: ,,skromna
i powsciagliwa. [...] byta osoba wyjatkowej urody. [...] Byta pogodna i bardzo inteligentna” (Z 1, 2).
Teresa wychowywala si¢ w wielodzietnej rodzinie, miala dwie siostry i dziewigciu braci, 1 od
najmtodszych lat starala sie jak najgorliwiej praktykowaé wiare’. Jako siedmiolatka pod wplywem
lektury zywotow $wietych meczennikow wraz ze swoim starszym bratem probowata udac si¢ do
ziemi Maurow, jak pisze: ,,zebrzac po drodze w imie mitosci Boga, aby tam ucieli nam glowe” (Z 1,
4). Dzieci bawily si¢ réwniez w pustelnikéw, budujac w ogrodzie male pustelnie z kamieni, a takze
w zaktadanie klasztorow, w ktorych odprawiaty pobozne praktyki (Z 1, 5-6).

W 1528 roku, kiedy przyszta $wigta miala niecate czternascie lat, zmarta jej matka, ona sama
za$ silnie przezywala kryzys mlodzienczy, duzo czasu trawigc na lekture romansow rycerskich. Wiele
uwagi jako mloda dziewczyna poswiecala réwniez swojej urodzie: ,,Zaczetam nosi¢ wytworne stroje
i pragna¢ zadowolenia z powodu dobrego wygladu, dbajac o dlonie, fryzure i perfumy oraz wszystkie
inne préznosci” (Z 2, 2). Po latach czynita sobie wyrzuty, Ze przebywata w towarzystwie, ktore miato
na nig negatywny wplyw. Z tego wlasnie powodu ojciec postanowit odda¢ corke do pensjonatu sidstr
augustianek: ,,Przebywatam w tym klasztorze przez poéltora roku, znacznie si¢ poprawiajac. [...]
odczulam wieksza sktonno$¢ do bycia zakonnicg” (Z 3, 2). W 1532 roku Teresa musiata jednak
opusci¢ ten klasztor z powodu cigzkiej choroby. Jej rekonwalescencja odbywala si¢ m.in. w domu
wuja Don Pedra w Hortigosa, gdzie Teresa rozwazala swoje powolanie: ,Jego majestat
przygotowywal mnie do stanu, w ktérym chciat si¢ mng postuzy¢, i On — cho¢ ja tego nie chciatam —
przymusil mnie, abym ja zmusila samg siebie” (Z 3, 4). Dzieki lekturze Listow $w. Hieronima,
podsunietych jej przez wuja, powzieta decyzj¢ pojscia do zakonu.

A zatem na poczatku listopada 1535 roku Teresa wstapita do klasztoru Weielenia w Avila:

6 W rozdziale 1 niniejszej rozprawy polskie cytaty z pism $w. Teresy pochodza z nizej wymienionych wydan

wspotczesnych i oznaczone sg nastgpujacymi skrotami: Dd — Droga doskonatosci (thum. D. Wandzioch, W. Ciak,
Poznan 2016); F — Ksigga fundacji (ttum. D. Wandzioch, W. Ciak, Poznan 2012); K — Konstytucje (w: Dziela, t. 3,
ttum. H. P. Kossowski, Krakow 1995); L — Listy (thum. J. E. Bielecki, Krakow 2008); M — Zamek wewnetrzny (D.
Wandzioch, W. Ciak, Poznan 2015); Mm — Mysli o mitosci Bozej, Rozwazania nad Piesnig nad piesniami (w: Dziela,
t. 3, dz. cyt.); O — Odpowiedz na wyzwanie (w: Dziela, t. 3, dz. cyt.); P— Poezje (ttum. M. Szafranska-Brandt, Krakow
2015); S — Satyra (w: Dzieta, t. 3, dz. cyt.); Sd — Sprawozdania duchowe (w: Dzieta, t. 3, dz. cyt.); W — Wolania duszy
do Boga (w: Dziela, t. 3, dz. cyt.); Wk — Wizytowanie klasztoréw (w: Dziela, t. 3, dz. cyt.); Z — Ksiega mojego Zycia
(thum. D. Wandzioch, W. Ciak, Poznan 2015). W kolejnych rozdziatach, ze wzgledu na wymogi analizy filologicznej,
cytaty zaréwno z wersji hiszpanskiej, jak 1 wloskiej sa thtumaczone przez autorke niniejszej dysertacji i lokalizowane
w odpowiednich edycjach.
7 Zob. J. Pérez, Teresa de Avila: y la Espaiia de su tiempo, Madrid 2007.
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gdy wysztam z domu mojego ojca, doswiadczytam takiego odczucia, ze nie sadze, aby w

chwili $mierci mogto by¢ ono silniejsze. Zdawalo mi si¢, ze kazda z moich kosci oddzielata

si¢ w swoja strong, gdyz — jako ze nie miatam mitosci do Boga, ktora zajetaby miejsce mitosci

do ojca i krewnych — to [...] jesliby Pan nie wspomdgl mnie, same moje rozwazania nie

wystarczytyby, aby is¢ dalej (Z 4, 1).
Teresa trwatla jednak nieugigcie w swoim postanowieniu, wreszcie po dwoéch latach przyjeta habit 1
zlozyla §luby zakonne®. Wkrotce jednak, wycieficzona surowymi praktykami i ostabiona z powodu
zmiany sposobu odzywiania, zndw zachorowata. Po drodze do siostry, u ktérej miata odbywac
rekonwalescencje, Teresa ponownie odwiedzita wuja, on za§ — jako zagorzaly czytelnik ksiag
duchowych — podarowal jej dzieto Francisca de Osuny, Tercer Abecedario, ktéore odegrato
fundamentalng role w jej zyciu wewnetrznym: ,,Majac t¢ ksigzke za nauczyciela, zaczetam
praktykowaé chwile samotnosci, czesto spowiadaé si¢ i podazaé ta droga” (Z 4, 7) — droga ,,modlitwy
skupienia”, jakiej uczyt Osuna. Cho¢ choroba mniszki poglebiata si¢, prowadzac nawet do
przejsciowego paralizu, Teresa powrdcita do klasztoru Wcielenia, gdzie, jak pisze, dzigki

wstawiennictwu $w. Jozefa doswiadczyla uzdrowienia z choroby:

kazatam zawiez¢ si¢ do klasztoru Wcielenia. I tak siostry otrzymaty z dusza t¢, na ktorg

oczekiwaly jako na martwg; ale cialo gorzej niz martwe [...]. Tak wigc w tym stanie

pozostawatam ponad osiem miesiecy; a stan paralizu — cho¢ stopniowo poprawiat si¢ — trwat
prawie przez trzy lata”. [...] Tak wigc, on [$w. Jozef] dat wyraz tego, kim jest, sprawiajac, ze

mogtam podzwigna¢ sie i chodzi¢, i nie by¢ sparalizowang (Z 6, 2.8).

Po pierwszych latach zycia w klasztorze — pelnych zapatu i1 gorliwosci — Teresa podupadia
jednak na duchu, zaprzestata modlitwy 1 zaniedbala obowigzki zakonne, oddajac si¢ $wiatowym
rozrywkom. Wstrzasem, ktory raptownie przebudzit ja z tego stanu, byta $mier¢ jej ojca w 1544 roku,
ktora sprawila, ze, cho¢ wcigz zanurzona w sprawy tego $wiata, wrdcila jednak do praktyki
modlitewnej i czestych sakramentow.

Momentem przelomowym w jej Zyciu duchowym stat si¢ Wielki Post 1554 roku. Pewnego
dnia, wchodzac do klasztornego oratorium, staneta przed figura Chrystusa ubiczowanego i doznata
catkowitej przemiany: ,,upadtam tuz przy Nim cala zalana tzami, blagajac go, aby mnie juz raz na
zawsze umocnil, abym Go nie obrazata” (Z 9, 1). To wydarzenie splotto si¢ z jej lekturg Wyznan $w.
Augustyna, ktore pozostawity na Teresie niezatarte wrazenie, a takze z pierwszymi doswiadczeniami
mistycznymi:

nieoczekiwanie pojawiato si¢ we mnie tak silne odczucie obecnosci Boga, ze w Zzaden sposob

nie moglam watpi¢, ze On jest wewnatrz mnie, albo ja cala zatopiona w Nim. Nie bylo to w

formie wizji. Zdaje mi si¢, Ze nazywaja to teologia mistyczng. Dziatanie duszy zostaje tu
zawieszone, tak Ze cata zdaje sie znajdowac¢ poza sobg (Z 10, 1).

8 Zob. Efrén de la Madre de Dios, O. Steggink, Tiempo y vida de Santa Teresa, Madrid 1968.
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Pierwszych wizji duchowych §w. Teresa zaznata w 1560 roku. Wtedy to przed jej oczami uobecniat
si¢ zmartwychwstaty Jezus wskazujacy na swoje rany. Niezwykle znaczaca wizja, ktora wpisala si¢
wyraznie i trwale w jej dusze, byt obraz aniota przebijajacego jej serce:

Widziatam go [aniota] trzymajacego w dtoniach dtuga ztota strzate, a na samej koncowce jej

grotu zdawat si¢ zarzy¢ plomyk ognia. Zdato mi si¢, ze on kilkakrotnie zanurzat si¢ w moje

serce i docierat nig we mnie az do wnetrznosci. Gdy ja wyciagatl, wydawato mi sig, ze wyciaga
je wraz z nig, a mnie pozostawat calg rozpalong wielkg mitoscig Boga (Z 29, 13).

Doswiadczenie przebitego serca strzalg serafina bedzie towarzyszylo jej przez cate zycie. Bylo ono
tak silne, ze najpewniej pod jego wptywem Teresa utozyla utwoér poetycki nazywany Glosg oraz
swoje pierwsze Relaciones y mercedes, czyli Sprawozdania duchowe (1560-1581). Teksty te sa
pierwszymi utworami, jakie wyszty spod piora §w. Teresy. To trzy krétkie sprawozdania z zycia
duchowego przeznaczone dla spowiednikéw karmelitanki. Zapewne byty one poprzedzone innymi
tekstami przyjmujacymi forme spowiedzi generalne;j.

Relaciones y mercedes nie maja penitencyjnego charakteru. Te ,,autoanalizy ducha”, jak
nazywa je Tomas Alvarez’, mialy poméc mniszce w rozumieniu wiasnej duszy, w obserwowaniu
zmian, jakie w niej zachodza, odczytywaniu — we wspotpracy z opiekunami duchowymi — swego
wewnetrznego stanu. Zapiski te petne sg szczegdtow dotyczacych osobistego zycia Teresy, jakich nie
zawiera jej wyzej cytowana autobiografia — Libro de la vida, ktora spisze dopiero w wieku okoto 50
lat. Przyktadami sg chociazby: relacja ze stanéw ekstatycznych majacych miejsce w Salamance (Sd
15), notatka o zaslubinach duchowych (Sd 35) czy o przyrzeczeniu postuszenstwa o. Gracianowi (Sd
40). Stad zalozenie, ze wlasciwe byloby rozpatrywanie Relaciones y mercedes jako kontynuacji badz
uzupetnienia autobiografii $wigtej karmelitanki'®. Te trzy sprawozdania powstaty przed ukonczeniem
Libro de la vida, dlatego wydawcy czesto traktujg je jako prolog do zywota. Do wspomnianych
tekstow doszty kolejne, jeszcze krotsze, obejmujace zaledwie kilka linijek, majace charakter albo
notatki z danego dnia, albo opisu konkretnych task i daréw od Boga. Niektorzy edytorzy pism swietej
odbierali je jako epilog do autobiografii. Sprawozdania te, sktadajace si¢ w sumie z szes¢dziesigciu
pieciu fragmentow, powstawaty w latach 1560-1581, z poczatku byty zapisywane na przypadkowych
skrawkach papieru, ale od 1572 roku ich miejsce znalazio si¢ w zeszycie, ktory niestety si¢ nie
zachowat'!,

Poza ekstatyczng wizja przebitego serca strzata aniota, tym, co zupelnie odmienito bieg

wszystkich dziatan i dazen w zyciu §w. Teresy, byta zatrwazajaca wizja piekta. Po tym widzeniu

9 T. Alvarez, Sw. Teresa od Jezusa, mistrzyni rozwoju duchowego, red. W. Ciak, Poznan 2014, s. 92.

10" E. McCaffrey, op. cit., s. 51.
1 Ibidem, s. 52.
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mniszka zdecydowala si¢ zatozy¢ zreformowany klasztor: ,,I pomyslatam, ze pierwszg rzecza bedzie
pdjscie za tym powotaniem do zakonu, ktéorym Jego Majestat mnie obdarzyt, zachowujac moja
Regute z najwicksza doskonatoscia, z jakg zdotam” (Z 32,9).

Po wielu trudnos$ciach zwigzanych z powzigtymi planami reformy Karmelu w 1562 roku
Teresie udaje si¢ ostatecznie uzyskac papieskie breve zezwalajgce na fundacje klasztoru sw. Jozefa w
Avila. Od tej chwili przez kolejne dwadziescia lat swojego Zycia mistyczka bedzie niestrudzenie
zaktadata kolejne domy zakonne w hiszpanskich miastach!?. Klasztor §w. Jozefa zostat uroczyscie
otwarty 24 sierpnia 1562 roku, a sama Teresa zostala zaproszona do sformutowania konstytucji dla
zreformowanego Karmelu'®. Rok po fundacji pierwszego domu napisata zatem Las Constituciones
(zatwierdzone papieskim dekretem w 1565 roku). Generat zakonu, Juan Bautista Rubeo, wizytujac
klasztor w Avila, zaakceptowat je jako konstytucje wszystkich karmelitafiskich doméw, ktére miaty
by¢ zatozone w przysztosci. Ten zywy tekst rozwijat si¢ i ewoluowat przez ostatnie dwadzie$cia lat
zycia Teresy. Ulegajac ciaggltym przeksztatceniom, to rozrastat sig, to skracal poprzez nowe uwagi lub
wykreslenia dokonywane przez kolejnych wizytatoréw, o. Gracidna, czy sama $wigtg. Ostatecznie
rok przed $miercig mistyczki — w 1681 roku — konstytucje zostaty zaaprobowane przez kapitute w
Alcala i opublikowane.

W pierwszej edycji dzielo miato niewielka objetos¢. Poruszalo nastepujace problemy:
porzadek spraw duchowych, liturgia eucharystyczna, modlitwa choéralna, czytanie ksigzek, codzienna
praca, cnota ubostwa, posty, posagi, klauzura, nowicjat, skromne zawody, chorzy, jedzenie 1 rekreacja;
modlitwa za zmartych, urzedy we wspolnocie, kapituta win. Swieta szczegolng uwage zwracata na
modlitwe 1 formacje duchowa, mito§¢ braterska, wspdlnotowos¢ 1 rownosé, bez roéznic klasowych
(przeorysza ani zadna z siostr nie moze nazywac si¢ ,,doria”’: K 9, 13), z rownym podzialem postug
(kolejnos¢ sprzatania rozpoczyna si¢ od matki przeoryszy, aby we wszystkim dawata dobry przyktad
siostrom: K 8,1). Reformatorka'* duza wage przywiazywata do mito$ci miedzy mniszkami — mitosci,
ktora jest ponad wladza (K 10,1). Od kandydatek do zakonu wymagata umiejetnosci czytania oraz
przestrzegania obowigzku modlitwy choralnej (K 6,1) i pracowitosci (K 9,1). Teresa pragneta rowniez,

aby w klasztorze czytano ksigzki (K 2,7). Jako absolutng innowacj¢ wprowadza dwie godziny

Zob. A. Alvar Ezquerra, Tiempos de Santa Teresa, tiempos de reformacion, w: Santa Teresa o la llama permanente,
red. E. Borrego, J. Olmedo, Madrid 2017.

Zob. O. Steggink, La reforma del Carmelo espariol, Roma 1965.

Teresa z Avila nigdy w swoich pismach nie nazywala siebie ,,reformatorka”. Tytut ten, podkre$lajacy reformatorska
dziatalno$¢ swigtej, pojawit si¢ wiele lat pdzniej — w kolejnych pismach poswigconych mistyczce (P. Alonso bodaj
jako jeden z pierwszych uzyt tego tytulu w odniesieniu do Teresy w swojej ksiazce Peligros y reparos [...], Alcala
1625). W dokumentach kos$cielnych — breve beatyfikacyjnym (1614 r.) oraz w bulli kanonizacyjnej (1622 r.)
tytutowano Teres¢ jeszcze mianem ,,fundatorki”: zob. 1. Moriones, Santa Teresa, /fundadora o reformadora?,
,Teresianum” 41 (1990), s. 669-684; T. Alvarez, Santa Teresa, Fundadora de los Descalzos en los primeros lustros
de nuestra historiografia, w: Historiografia del Carmelo Teresiano, red. D. Zuazta, Roma 2009, s. 51-72.
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modlitwy na przemian z dwiema godzinami rekreacji — stanowigcymi wyjatek od czasu milczenia
ustanowionego w Regule (K 9,6 1 8). Konstytucje, napisane precyzyjnym, klarownym stylem, miaty
za zadanie skodyfikowaé i zunifikowaé funkcjonowanie terezjanskich klasztorow, ale przede
wszystkim przekazac istote 1 ducha Karmelu Bosego.

W latach 1566-1567 Reformatorka zdecydowata si¢ napisa¢ réwniez podrgcznik duchowy na
prosbe dwunastu siostr z klasztoru $w. Jozefa. Tak oto powstala pierwsza wersja Camino de
perfeccion (Drogi doskonatosci). Z punktu widzenia niniejszej rozprawy jest to jedno z trzech
kluczowych dziet, gdyz nalezy do korpusu tekstow przettumaczonych na jezyk polski przez Nuceryna.
Z tego wzgledu poswiece tu Camino de perfeccion nieco wigcej uwagi.

Znane sg az trzy redakcje tego dzieta. Pierwsza — ukonczona ok. 1565-1566 roku — napisana
jest stylem swobodnym, potocznym. Fundatorka kieruje pismo bezposrednio do swoich corek
duchownych 1 nie troszczy si¢ o zbyt uporzadkowana, klarowna forme¢. Rekopis ten od miejsca
przechowywania go nosi nazwe: ,,manuskrypt z Escorialu” dla odrdznienia drugiego r¢kopisu i
zarazem drugiej redakcji utworu — ,,manuskryptu z Valladolid” (1567-1569) oraz trzeciej wersji —
autoryzowanej kopii z Toledo” (1579)"°. Pierwsza redakcja Camino de perfeccién nie posiada tytutu,
mistyczka nadata mu jedynie tymczasowa, opisowa nazwe: ,,Ta ksigga omawia wskazania i rady,
ktérych Teresa od Jezusa udziela siostrom zakonnym i swoim corkom z klasztorow [...]”. Ten
manuskrypt, jak inne rgkopisy karmelitanki, zapisany jest tzw. hiszpanska kursywa, nie posiada
podziatlu na akapity, rozroznienia wielkich 1 matych liter ani tytuléw poszczegdlnych czesci. Wydaje
si¢, ze autorka tworzyla dzielo w pospiechu, pragnac jak najwigcej mysli przela¢ na papier w
mozliwie najkrétszym czasie'®. Camino de perfeccion przypomina zywy dialog — Teresa ma przed
oczami konkretng grupg odbiorcow — dwanascie uczennic ze swojego klasztoru, przewiduje wigc ich
pytania badz watpliwosci 1 probuje z gbry na nie odpowiedzie€. Przyjmuje rolg nauczyciela-pedagoga,
udzielajac siostrom lekcji duchowos$ci 1 moralnos$ci oraz wyjasniajac najtrudniejsze zagadnienia z
zakresu modlitwy'”. Swoje ,,wyklady” prowadzi w domowej, przyjaznej atmosferze, dlatego jej jezyk
jest dynamiczny, peten dygresji 1 niedokonczonych zdan. Na etapie koncowym mistyczka podzielita
ksiege na siedemdziesigt trzy rozdzialty 1 oddata ja do oceny cenzorowi i1 przyjacielowi —
dominikaninowi o. Garcii de Toledo. Z poczatku nie miata zamiaru jej publikowaé, chciala jedynie,

aby dzielo nadawato si¢ do czytania przez mniszki z Karmelu i bylo zgodne z nauczaniem Kosciota.

15 W. Ciak, D. Wandzioch, Wprowadzenie, w: $w. Teresa od Jezusa, Droga doskonatosci (Ksiega ,, Ojcze nasz”), tekst

rekopisu z El Escorial i Valladolid oraz autoryzowanej kopii z Toledo, przyp., marg. Silverio de Santa Teresa, T.
Alvarez, M. Herraiz, Daniel de Pablo Maroto, O. Rodriguez, W. Ciak, D. Wandzioch, thum. W. Ciak, D. Wandzioch,
Poznan 2016, s. 7-11.

16 Ibidem, s. 7.

"7 T. Alvarez, Sw. Teresa od Jezusa, mistrzyezni rozwoju duchowego, red. W. Ciak, Poznan 2014, s. 98.
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O. Garcia nani6st na manuskrypt liczne poprawki i zalecit Teresie napisanie drugiej wersji ksigzki.

Teresa, tworzac tekst od nowa, wykorzystata pierwsza redakcje. Zasadniczo respektowata
uwagi 1 skreslenia cenzora, jednak nie wszystkie — w niektorych przypadkach zdata si¢ na wtasna
intuicj¢. Poprawiong wersje, zwang ,,manuskryptem z Valladolid”, z dopisanym tytutem Camino de
perfeccion, przestata do sprawdzenia dwém teologom — pierwszym z nich byt o. Garcia (ktory
zaproponowal kolejne znaczace zmiany), a drugim Guitierre Ortiz (ktéry zgodzil si¢ na
rozpowszechnienie ksigzki nie tylko wérdéd karmelitanek, ale takze ws$rod innych zakonow). Po
ostatecznej korekcie autorka dostata pozwolenie, aby przekaza¢ ksiege mniszkom i rozprowadzac jej
kopie w innych zreformowanych Karmelach. Utwor w tej postaci pozbawiony jest licznych aluz;ji,
dygresji, tonu polemicznego oraz tresci, ktére mozna by uznac za kontrowersyjne.

Redakcja nazwana ,,manuskryptem z Toledo” powstata na podstawie jednej z autoryzowanych
przez S$wigta kopii ksigzki. Teresa, obserwujac jak wiele rekopi$miennych odpisow tekstu,
przeinaczonych 1 w duzej mierze niezgodnych z jej mysla, krazy po klasztorach, zdecydowala si¢
wydrukowa¢ dzieto. W tym celu poprosita kaligrafa o przepisanie kopii z Toledo. Otrzymawszy ja,
naniosta swoje poprawki i wystalta do Portugalii w 1579 roku. Tzw. ,,wydanie portugalskie” ukazato
sie dopiero w 1585 roku w Salamance'®.

Camino de perfeccion, ten ,maly traktat doktrynalny”, jak nazywa go Alvarez'®, dotyczy
przede wszystkim tematu modlitwy i ¢wiczenia si¢ w cnotach. Teresa pisze: ,,Sprawa modlitwy jest
tym, o co prosity$cie mnie, abym co§ wam powiedziala” (Dd 4, 3). Podejmujac wiec t¢ kwestie,
zaczyna od wyjasnienia, na czym polega zycie Karmelu Bosego i jaka wartos¢ ma modlitwa
kontemplacyjna w Kosciele katolickim (rozdz. 1-3). W kolejnych rozdziatach (4-15) mistyczka
omawia postawy, ktore nalezy ksztattowac, aby wejs¢ na droge modlitwy, a zatem takie cnoty jak:
wzajemna mitos¢, rezygnacja z pokus $wiata 1 pokora. W dalszej czesci (rozdz. 16-26) rozwija tg
mys$l oraz wyjasnia istot¢ modlitwy. Rozdzialy 26-36 s3 wprowadzeniem do modlitwy myslnej
(oracion mental) za pomoca analizy modlitwy ewangelicznej Ojcze nasz. Teresa w slowach
utozonych przez Jezusa widzi fundament zycia kontemplacyjnego: ,,Zdumiewa mnie widok tego, ze
w tak niewielu stowach jest zawarta cata kontemplacja 1 doskonatos¢” (Dd 37,1). Ostatnie rozdziaty
ksiazki (37-42) traktuja o potrzebie rozeznawania, czy dusza znajduje si¢ na wlasciwej drodze, czy
nie ulegta pokusom oraz czy dary duchowe, ktoére otrzymuje, pochodza prawdziwie od Boga: ,,Pan
zaczyna juz przybliza¢ nam skutki, gdy sa to Jego dary” (Dd 37,1).

,Medytacja”, a inaczej ,,modlitwa mys$Ina”, na jakiej skupia si¢ §w. Teresa w Camino de

perfeccion, stanowi najbardziej powszechny i podstawowy stopien modlitwy. Aby nauczyé swoje

18
19

W. Ciak, D. Wandzioch, Wprowadzenie, w: §w. Teresa od Jezusa, Droga doskonatosci..., s. 12.
T. Alvarez, Sw. Teresa od Jezusa..., s. 98.
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siostry tego sposobu rozmowy z Bogiem, Fundatorka zaleca na poczatek uwazne i doktadne
odmawianie modlitw ustnych — w catkowitej ciszy i bez rozpraszania uwagi. Kolejnym etapem jest
wzbudzenie myslenia o Chrystusie Mistrzu (Dd 24), a nastgpnie prowadzenie dialogu z Nim,
cieszenie si¢ Jego obecnoscig 1 towarzyszenie Mu w Jego mece 1 zmartwychwstaniu, a wszystko to z
wykorzystaniem obrazéw Chrystusa i ksigg medytacyjnych. Wszystkie te mechanizmy aktywizacji
umyshi i zmyslow mozna uznaé za specyficznie ,terezjanska” metode modlitwy?’. Dla §wietej
karmelitanki nie ma jednak modlitwy bez radykalnego zycia chrze$cijanskiego, w ktérym realizuje
si¢ cnoty ewangeliczne, czyli: wzajemng mito$¢, oswobodzenie ze wszystkiego, co stworzone, 1
pokore. Na drodze chrzescijanskiej modlitwy mistyczka wymienia wigc jeszcze jedng cnote —
»determinada determinacion” (zdeterminowana determinacja), jak okresla ja §w. Teresa w swoim
dziele (Dd 21, 2). Chodzi tutaj o postawe niezlomng i zdecydowana, odwazng i wytrwalag w
budowaniu przyjazni z Bogiem?!. Determinacja jest punktem wyjscia dla wszystkich, ktorzy pragng
zaczg¢ droge modlitwy, dlatego Teresa przywiazuje do niej tak wielka wage. Nalezy mie¢ odwage,
by stawi¢ czola pokusom i przeciwno$ciom oraz catkowicie zawierzy¢ si¢ Bogu. ,,Zdeterminowana
determinacja” oznacza rowniez wiernos¢, oddanie si¢ w rece Boga oraz poddanie si¢ Jego woli.
Terese bez reszty porusza to, ze Bog jest wierny cztowiekowi 1 oddaje mu si¢ caty, dlatego zastuguje
On na to, aby cztowiek byt wierny i oddany Jemu?®?. Reformatorka zachgca wiec swoje corki duchowe
do okreslonej postawy: ,,bardzo wazna jest tu, i wszystko [od tego zalezy], wielka 1 wielce
zdeterminowana determinacja co do niezatrzymywania si¢, az dotrze si¢ do [wody zycia]. Niech
przyjdzie, co ma przyjs$¢, niech si¢ wydarzy, co ma si¢ wydarzy¢, niech wymaga trudu, jakiego ma
wymagac” (Dd 21, 2).

Styl, w jakim Swigta pisze swoja ksiazke, jest odzwierciedleniem jej postawy — pelnej prostoty,
pokory 1 ascetycznego umartwienia. Teresa, probujac opisa¢ zawile zagadnienia modlitwy, szuka jak
najjasniejszego 1 najbardziej komunikatywnego jezyka. Sposob pisania mniszki $ci§le wiagze si¢ ze
sposobem jej méwienia. Jest zatem daleki od uczonej mowy retorow XV-, XVI-wiecznej Hiszpanii,
takich jak: Santillana, Juan de Meha, czy Fernando de Herrera. To, co udawane, wymyslne,
przesadzone, czyli to, co miato w sobie cho¢by nute fatszu, bylo obce Teresie, gdyz bylo przeciwne
pokorze, ktora sie kierowata?’. Kastylijska pisarka wolata zatem uzywaé jezyka castellano, pelnego

kolokwializméw, ludowych zwrotdw i przystoéw, niz przeznaczonej do religijnych tekstow taciny nie

20 D. de Pablo Maroto, La oracién de ‘recogimiento’ en el Camino de Perfeccion. Franciscanismo y teresianismo,

,,Revista de espiritualidad” 70 (2011), s. 547.

P. Huerta Roman, La «determinada determinacion» teresiana, ,,Revista de espiritualidad” 70 (2011), s. 85.

22 JIbidem, s. 98.

2 J. Dominguez Berrueta, El estilo de santa Teresa en su Camino de perfeccion, ,,Revista de espiritualidad” 70 (2011),
s. 53.

21

24



tylko ze wzgledu na pokore, ale rowniez, aby by¢ w pelni zrozumiang przez siostry ze swojego
klasztoru — gtéwne czytelniczki tegoz dzieta®*.

Camino de perfeccion jest jednym z najwazniejszych pism $§w. Teresy i pierwsza
opublikowana ksiazka, w ktorej wydanie tak mocno zaangazowata si¢ Swicta. Tomas Alvarez tak
opisuje te ksiege:

Sens apostolski modlitwy, cnoty ewangeliczne modlacego si¢, pragnienie wody zywej

doswiadczania Boga, ,,zdeterminowana determinacja” i waleczne usposobienie jej czytelniczek,

skupienie, komentarz do Modlitwy Panskiej w szeregu uniesien tworza osnowe pedagogii
dzieta®.

Utwor czesto nazywany jest przez badaczy ,,ewangelig terezjanska”?¢

, jako ze stanowi elementarng
lekture zreformowanego Karmelu. Ale nie tylko w tym widzi si¢ podobienstwo ksigzki Teresy do
Ewangelii. Kastylijska pisarka niewatpliwie inspiruje si¢ czterema najwazniejszymi ksiggami
Nowego Testamentu. Przyznaje wprost: ,,Ja zawsze bylam zafascynowana i bardziej skupialy mnie
stowa z Ewangelii, niz bardzo metodycznie?’ [zredagowane] ksigzki. A zwlaszcza jesli ich autor nie
byl wielce aprobowany, to nie miatam checi do czytania ich” (Dd 21, 4). Wedlug Teresy zatem w tym
Ewangelie sa lepsze od innych poboznych ksiag wyjasniajacych tajemnice wiary, ze sg niemalze
bezposrednim Zrédlem stow Boga?®. Mniszka byla niezwykle zadowolona, gdy pewnego dnia
ustyszata, ze jej dzieto przypomina Pismo Swigte. Przypomina je nie tyle pod wzgledem bogactwa
cytatow biblijnych (tak jawnych, jak i ukrytych), ile przede wszystkim pod wzgledem struktury tekstu
o charakterze stricte ewangelicznym, w ktorego centrum jest Jezus i do§wiadczenie spotkania z Nim?°.

Droga duchowa, ktoéra proponuje mistyczka, to droga ku zrodhu, jakim jest modlitwa Ojcze nasz,

sformutowana przez Jezusa w Ewangelii®.

24 Natemat jezyka i stylu §w. Teresy pisza m.in.: G. Mancini, Tradicién y originalidad en el lenguaje cologuial teresiano,
w: Actas del Congreso Internacional Teresiano, red. T. Egido Lopez, V. Garcia de la Concha, O. Gonzalez de
Cardedal, Salamanca 1983 t. 2, s. 479-493; A. Egido, Los prélogos teresianos y la «Santa Ignoranciay, w: Actas del
Congreso Internacional Teresia, Salamanca 1983, t. 2, s. 581-607; V. Garcia de la Concha, «Sermo humilisy,
coloquialismo y rusticidad en el lenguaje literario teresiano, w: B. Powell, H. Santiago Otero, i in., Homenaje a
Pedro Sainz Rodriguez, Madrid 1986, s. 251-278; G. Vega Garcia-Luengos, Santa Teresa de Jesus ante la critica
literaria del siglo XX, w: Congreso Internacional Teresiano-Sanjuanista (Avila, 20-26 X 1996), Separata de: 'La
recepcion de los misticos Teresa de Jesus y Juan de la Cruz', Universidad Pontificia de Salamanca, red. S. Ros Garcia,
Salamanca 1997, s. 135-152.

T. Alvarez, Sw. Teresa od Jezusa...,s. 101.

26 Q. Rodriguez, The Teresian Gospel: An Introduction to a Fruitful Reading of The Way of Perfection, Darlington 1993,
s. 4.

bardzo dobrze metodycznie [zredagowane] = dost. muy bien concertados; wprowadzajace w okreslong metode
modlitwy 1 przyblizajace tajemnice wiary na bazie okreslonej metody modlitwy (przyp. pochodzi z edycji krytycznej
Drogi doskonatosci [ttum. D. Wandzioch, W. Ciak, Flos Carmeli, Poznan 2016]).

S. Castro, ;Es Camino de perfeccion un evangelio?, ,,Revista de espiritualidad” 70 (2011), s. 465.

2 Ibidem.

30 Ibidem, s. 489.
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W 1566 roku $w. Teresa oprdcz podrgcznika do modlitwy rozpoczeta réwniez pisanie
pierwszej wersji wlasnego komentarza do Piesni nad Piesniami — Meditaciones sobre los Cantares.
Druga redakcja tego dzietka powstawala w latach 1572-1575. Tekst za zycia mistyczki nie posiadat
tytutu, nagléwkow ani podziatu na rozdziaty. Dopiero o. Gracian przy pierwszej, brukselskiej, edycji
utworu z 1611 roku nadat mu tytut Conceptos de amor de Dios (Podniety mitosci Bozej), ale zostat on
zmieniony przez pdzniejszych wydawcow na Meditaciones sobre los Cantares (Rozwazania o Piesni
nad Piesniami) ze wzgledu na czytelniejszy, bardziej zgodny z intencjami Swietej, przekaz®'. Zanim
jednak ogloszono ksigzke drukiem, musiata przejs¢ przez wiele perturbacji. Z poczatku dominikanin,
Domingo Bafiez, oficjalnie zatwierdzil utwoér Teresy 10 czerwca 1575 roku, na krotko przed
akceptacjag Libro de la vida (7 lipca 1575 roku). Sporzadzono zatem kilka kopii dzietka i
rozprowadzono je wsrod karmelitanskich mniszek. Pig¢ lat pdzniej spowiednik Teresy — Diego de
Yanguas — dowiedziawszy si¢ o tym tekscie, kazat je spali¢ wraz ze wszystkimi odpisami, poniewaz
autorce grozito potepienie przez Inkwizycje, ktorej aktywnos$¢ w Hiszpanii w tym czasie znacznie si¢
zaostrzyta. W wiezieniu przebywal augustianin, pézniejszy wydawca dziet Teresy, Luis de Leon, z
powodu przektadu Piesni nad piesniami z j¢zyka hebrajskiego na kastylijski. Poruszenie delikatnego
1 zniuansowanego problemu gtebokiej mitosci intymnej, na ktdrym oparta jest ta biblijna ksigga, byto
nader $mialym przedsiewzieciem w XVI wieku. Mistyczka jednak nie zawahata si¢ podjaé te
rozmys$lania, apelowata nawet o to, ,,aby kobietom wolno byto radowa¢ si¢ bogactwem zawartym w
Stowie Bozym i rozwazaé tak subtelne tematy”*2. Prowadzenie refleksji nad Piesniq nad piesniami
wcigz grozito niebezpieczenstwem i budzito podejrzenia. Z obawy przed tym, ze utwor Teresy trafi
na indeks, kopie tekstu zostaly zniszczone. Mimo to niektére si¢ zachowaly dzigki temu, ze ukryly je
siostry. Do dzisiaj ani jedna z tych kopii nie przetrwata w catosci, mamy zatem dostep wylacznie do
fragmentéw Meditaciones sobre los Cantares.

15 sierpnia 1567 miato miejsce otwarcie drugiego zreformowanego klasztoru w Medina del
Campo. Co prawda, dom dla siostr byt jeszcze w trakcie remontu, ale karmelitanki juz rozpoczety
zycie zakonne w zamknietej klauzurze. Podczas pobytu w tejze nowo powstatej fundacji §w. Teresa
spotykata po raz pierwszy §w. Jana od Krzyza:

Przez caly ten czas, gdy tutaj bylam, nadal odczuwatam zatroskanie o klasztory zakonnikow, a

poniewaz nie mialam zadnego kandydata [...] nie wiedziatam, co robi¢ [...]. Nieco pozniej

przybyt tam [...] pewien ojciec w mtodym wieku, ktory odbywat wowczas studia w Salamance;

przybyt z drugim, ktéry mu towarzyszyl, a ktory opowiedziat mi wspaniate rzeczy o zyciu, jakie
prowadzil ten ojciec. Nazywa si¢ ojciec Jan od Krzyza [...]. Gdy zobaczylam, ze mam juz

31 E. McCaffrey, op. cit., s. 66.
32 Ibidem, s. 67.
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dwdch zakonnikéw na rozpoczecie, zdato mi sie, Ze to przedsiewzigcie jest juz zrealizowane (Z
3,16).

Tego samego roku, w ktorym odbyto si¢ otwarcie klasztoru w Medina, reformatorka dostata
od swoich spowiednikow (Pedra Ibafieza OP, Dominga Bafieza OP, Gaspara Dazy, Baltasara Alvareza
SJ, Garcii de Toledo OP3?) szczegdlne polecenie. Poprosili ja, aby spisala dzieje swojego zycia
duchowego. Oproécz przynaglenia ze strony duchownych, Teresa czuta rowniez wewngtrzny impuls
do opisania swoich przezy¢: ,,Pan zada tego od wielu dni, a jedynie ja nie oémielam sie na to” (Z prol,
2). Pisanie Libro de la vida zaj¢to jej trzy lata. Tre$¢ ksigzki, zawarta w czterdziestu rozdziatach,
obejmuje zycie mistyczki od okresu dziecinstwa az do 1562 roku, w ktérym odbylo si¢ otwarcie
klasztoru §w. Jozefa w Avila. Gtéwnym tematem, jaki karmelitanka podejmuje w swym dziele, sa
doswiadczenia mistyczne, ktore miaty najwiekszy wplyw na jej zycie, a takze sposoby modlitwy
praktykowane i zalecane przez nig. Adresatami autobiografii sg przede wszystkim wspomniani
wczesniej spowiednicy i kierownicy duchowi, ale rowniez osoby $wieckie (Francisco de Salcedo,
dofia Guiomar de Ulloa), $w. Jan z Avila i inkwizytor, Francisco de Soto y Salazar**. Obecno$é
konkretnych odbiorcéw dzieta silnie oddzialywata na styl, strukture i redakcje ksigzki®>. Szczegolnie
pierwsza wersja Libro de la vida (niezachowana do czasOw dzisiejszych) skierowana byta do
,sedziow”, ktorzy mieli rozstrzygnaé, czy to, czego doswiadczyta mistyczka, jest zgodne z
nauczaniem Kos$ciota. W drugiej redakcji — znacznie poszerzonej — mniszka traktuje juz swoich
czytelnikow jak uczniow, ktorym chce klarownie przekaza¢ swoj wyklad na temat zycia
wewnetrznego ¢ . Tekst ten, ukonczony w 1565 roku, nie zostal wydrukowany. W formie
rekopi$miennej dostal sic w rece inkwizycji dziesieé lat pozniej*’. Obecnie — zachowany w bardzo
dobrym stanie — znajduje sie w bibliotece El Escorial w Madrycie®®.

Opisujac swoj zywot, Teresa pragneta uporzadkowaé swoje doznania mistyczne, zrozumiec z
szerszej perspektywy swoja droge duchowsg i rozezna¢ jej sens dzigki sugestiom czy wskazaniom
spowiednikow. W catym dziele zauwazy¢ mozna pewien wybijajacy si¢ dwudzielny rytm, o czym
pisze Tomas Alvarez®®: inicjuje go dialog z odbiorca, a konczy akt strzelisty skierowany do Boga.
Schemat ten powtarza si¢ wielokrotnie w kazdym rozdziale. W niektorych fragmentach dzieto Teresy

przyjmuje forme listu prywatnego do glownego adresata: ,,potraktuj to jako prywatny list do ciebie”

3 T. Alvarez, Wprowadzenie do Prologu, w: $w. Teresa od Jezusa, Ksiega mojego zycia, tum. D. Wandzioch, W. Ciak,

wprow., przyp. i marg., T. Alvarez, D. Wandzioch, Poznan 2015, s. 10.

3 Ibidem.

35 Zob. M. Herraiz, Wprowadzenie do Ksiegi mojego zycia sw. Teresy od Jezusa, thum. W. Ciak, Poznan 2014, s. 85.

36 Ibidem, s. 86.

37 Zob. Enrique del SDO Corazon, Santa Teresa de Jesus ante la Inquisicion espaiiola ,,Ephemerides Carmeliticae” 13
(1962), s. 518-565; E. Llamas Martinez, Santa Teresa de Jesus y la Inquisicion espariola, Madrid 1972.

38 E. McCaffrey, op. cit., s. 48.

3 Ibidem.
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(Z 16,8); listu o tresci sekretnej, zastrzezonej, przeznaczonej tylko dla odbiorcy. Jej wola jest, aby
,pozostato tajemnica to, co napisze” (Z 10, tyt), dlatego tez pozwala sobie na pelna swobode i
osobisty ton w charakteryzowaniu daréw mistycznych.

Kolejne — po napisaniu Libro de la vida — istotne wydarzenia w zyciu Teresy to zalozenie
klasztoru w Malagon w kwietniu 1568 roku, nastepnie 15 sierpnia —w Valladolid, a w czasie adwentu
tegoz roku — pierwszego domu ojcow karmelitéw bosych w Duruelo. Budynek, w ktorym mieli oni
zamieszkaé, nie nadawat si¢ do uzytkowania, byt lichy i podniszczony: ,,zostata odprawiona pierwsza
Msza $§w. w owej sieni mizernej niczym stajenka w Betlejem, gdyz nie wydaje mi si¢, aby byta ona
w lepszym stanie” (F 14, 6). 14 maja 1569 roku odbyto si¢ otwarcie kolejnej fundacji — w Toledo.
Karmelitanki musialy zazna¢ — podobnie jak ojcowie — wielkiego niedostatku, a ich nieodtaczng
towarzyszka w trudach i niedoli byta sama zalozycielka. 23 czerwca tego roku zostat takze utworzony
klasztor w Pastranie. Niedlugo po zatozeniu tych doméw — 1 listopada 1570 roku — Teresa
zaangazowala si¢ w budowanie fundacji w Salamance. Zaledwie dwa miesiace pdzniej ksiaze Alby 1

jego zona poprosili Terese o zalozenie Karmelu w ich miescie, zapewniajac klasztorowi staty dochdd.

Ten okres dynamicznego i1 intensywnego zaktadania klasztorow Karmelu Bosego —a wiec lata
1572-1582 — byt najbardziej ptodnym pod wzgledem korespondencji okresem zycia Reformatorki.
Jej dorobek epistolograficzny jest ogromny — spod jej pioéra wyszto, jak szacujg badacze, ok. 10-15
tysiecy listow*’. Niestety do naszych czaséw przetrwato niecate 500, w tym ponad 268 rekopisow —
niektére w formie pelnej, inne w postaci fragmentarycznej. Aby by¢ w stalej tacznosci z nowo
powstalymi domami zakonnymi, Teresa rozwingta sie¢ kontaktow z przedstawicielami wszystkich
fundacji. Za pomoca listow dogladata spraw organizacyjnych, starata si¢ rozwigzywaé codzienne
problemy, konflikty w wtadza, a takze wydawata siostrom polecania i rady dotyczace modlitwy,
duchowosci oraz funkcjonowania karmeli. Oprocz korespondencji z karmelitankami utrzymywata
réwniez listowng relacje z rodzing (szczeg6lnie z bratem, Lorenzem), waznymi osobistosciami (w
tym z krolem Filipem II, Wielkim Inkwizytorem, generatem zakonu, biskupami), z przyjaciéimi,
opiekunami duchowymi i spowiednikami (m. in. z o. Gracianem).

Dla Teresy istotne byty relacje migdzyludzkie, ktore pozwalaty na rozw6j duchowy 1 dawaty
mozliwo$¢ dzielenia si¢ swoim zyciem wewnetrznym. Jak pisata: ,,Wielkim nieszcze$ciem jest, gdy
dusza jest sama posrod tak wielu niebezpieczenstw. Wydaje mi sig, ze jesli ja miatabym z kim oméwic
to wszystko, pomogtoby mi to, abym nie powracata do upadania, cho¢by ze wstydu przed ta osobe”

(Z 7, 20). Dlatego tez tak czesto pisata do swoich przyjaciot i kierownikéw duchowych z intencja

40 J. A. Calero, Mistyka i realizm w okresie Reformy terezjariskiej. Swieta Teresa w $wietle jej korespondencji (1576-

1579), thum. Elzbieta Strach, Poznan 2014, s. 25.
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omowienia trudnych kwestii teologicznych czy nadprzyrodzonych daréw, jakich doswiadczala.
Najwiecej listow o tym charakterze, bo az 114, skierowanych bylo do o. Gracidna*'. Kiedy
korespondencja Teresy byla zagrozona przechwyceniem ze strony inkwizycji czy tez wrogo
nastawionych do Reformatorki karmelitow trzewiczkowych, Teresa postugiwata si¢ specjalnym
szyfrem, aby zmyli¢ swoich przeciwnikow*?. Siebie przedstawiala jako ,,Aniele”, ,,.Lorencje” lub
,Laurencj¢”, swoje mniszki nazywata ,motylami”, karmelitow bosych ,,ortami”, a karmelitom
trzewiczkowym nadawata tytuty: , koty”, , Egipcjanie”, ,,nocne ptaki” badz ,,wilki”*.

W roku 1573 Teresa rozpoczeta prace nad Libro de las fundaciones — ksigga opisujaca dzieje
utworzonych przez nia klasztoréw. Jest to rowniez jedno z trzech dziet Swietej przetozone przez
Nuceryna, a zatem i ono zostanie tu omdéwione nieco obszerniej. Podobnie jak w przypadku
autobiografii, do napisania Libro de las fundaciones $w. Teresa zostala zobowigzana przez swoich
spowiednikow, o. Garci¢ de Toledo i1 o. Jerénima de Ripalda (F Prol., 2). Sprawozdanie z fundacji
doméw karmelitow 1 karmelitanek bosych powstawalo w przeciggu dziesigciu lat. Mniszka
przystapita do tego zadania pod wptywem zalecen o. Ripalda: ,,On, gdy zobaczyt t¢ ksigge o pierwszej
fundac;ji*, doszed! do przekonania, Ze bytoby stuzbg Naszemu Panu, gdybym napisata o pozostatych
siedmiu klasztorach” (F Prol.,2). Proces pisania Libro de las fundaciones mozna zatem podzieli¢ na
trzy etapy. Pierwszy z nich trwat niecate pot roku — od sierpnia 1573 do stycznia 1574. Sw. Teresa
napisata dziewig¢ rozdziatow na temat zycia w klasztorach karmelitanskich, zalecen i przestrog dla
siostr, a takze fundacji karmeli w Medina del Campo (1567) 1 Malagon (1568). Myslata tym samym,
ze to juz cato$¢ zdanej relacji. Powrocila jednak do pisania w 1576 roku w czasie przymusowego
pobytu w klasztorze w Toledo. Zlecit jej t¢ pracg spowiednik — o. Gracian. Byl to okres niezwykle
trudny dla Teresy 1 zreformowanego przez nig Karmelu. Karmelici trzewiczkowi podjeli bowiem
walke przeciw karmelitom bosym, chcac zahamowaé wzrost ich fundacji. Sama $wigta zostala
pozbawiona przez generala zakonu pozwolen na zaktadanie kolejnych klasztorow i wystana na
przymusowy spoczynek do jednego ze swoich doméw zakonnych*’. Podczas tego etapu pisania
wychodzi spod pidra Teresy dziesie¢ nastgpnych rozdziatow Libro de las fundaciones (10-19)
traktujacych m.in. o fundacjach w Valladolid, Doruelo, Toledo, Pastranie i Salamance. Nie czekajac

zbyt dtugo, poczeta spisywac dzieje nastepnych klasztoréw — w Alba de Tormes (1571), Segowii

41 E. McCaffrey, op. cit., s. 81.

2 T. Alvarez, Swieta Teresa od Jezusa. Mistrzyni rozwoju duchowego, red. W. Ciak, Poznan 2014, s. 108.

4 O kryptonimach w epistolografii §w. Teresy pisza m.in.: C. Cuevas, Las cripténimos en el spistolario teresiano, Actas
del Congreso Internacional Teresiano, t. 11, Salamanca 1982; A. Calero, Mistyka i realizm w okresie Reformy
terezjariskiej. Swieta Teresa w Swietle jej korespondenciji (1576-1579), thum. Elzbieta Strach, Poznan 2014, s. 67-89.
Chodzi tu o fragmenty dotyczace klasztoru §w. Jozefa w Libro de la vida (rozdz. 32-36).

W. Ciak, Wprowadzenie, w: §w. Teresa od Jezusa, Ksiega fundacji, ttum. D. Wandzioch, W. Ciak, wprow., przyp. i
marg. T. Alvarez, Cristina Fiallega, D. Wandzioch, Poznan 2013, s. 7-17.
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(1574), Beas (1575), Sewilli (1575) 1 Caravaca (1576) — ktore sktadajg si¢ na rozdzialy 20-27.
Wspomniane segmenty historii fundacji Teresa pisata w sposob retrospektywny i — co si¢ z tym wigze
— z dystansem do opisywanych zdarzen. Na trzecim etapie za§ — w latach 1580-1582 — opowiada o
zaktadaniu klasztoréw prawie na biezaco. T¢ relacje podejmuje od wyjasnienia powodoéw
czteroletniej przerwy w otwieraniu nowych domoéw: ,,Przyczyna tego byto rozpoczecie si¢ — catkiem
niespodziewanie — wielkich przes§ladowan bosych ojcéw i siostr, a cho¢ juz wezesniej bylo ich sporo,
to jednak nie byly one o takim nat¢zeniu jak wowczas” (F 28, 1). W czterech rozdziatach (28-31)
charakteryzuje klasztory powstale w Villanueva de la Jara (1580), Palencji (1580), Sorii (1581) 1
Burgos (1582).

Fundatorka pisata swa kronike, badz jak nazwal ja Alvarez: ,ksiege podrdzy”, na wzor
monastycznych kronik z okresu $redniowiecza, z tym, Ze w wydaniu domowym, prywatnym?*®. W
dziele tym Teresa prowadzi zywa narracje na temat tworzonych klasztoréow, tlumaczy zagadnienia
modlitewne, udziela rad swoim cérkom duchowym, a takze zdaje relacj¢ z postepow reformy i
podpowiada siostrom w sprawach finansowych czy organizacyjnych. O stylu Teresy w Libro de las

fundaciones tak pisze Eugene McCaffrey:

Zasadniczo ksiega przypomina seri¢ listow [ ...]. Pisana jest stylem gawedziarskim, nieformalnym,

pelnym zachwycajacych detali i zywych portretow ludzi spotykanych po drodze. Teresa pisze jak

matka opowiadajaca swym corkom histori¢ kazdej fundacji, relacjonuje zar6wno to, co prywatne,

jak i wielkie?’.

W  Fundaciones, jak 1 w innych pismach Teresy mozna zauwazy¢ pewnego rodzaju
»egocentryzm narracyjny”, czyli skupienie si¢ na sobie jako gldéwnym ,punkcie odniesienia w
uktadzie wspotrzednych” opowiesci*®. Dzigki takiej narracji otrzymujemy swoistg ,kronike jazni”
autorki, ktora notuje swoja osobista opini¢ na temat niemalze kazdej napotkanej osoby czy
przedstawionej sprawy. Teresa jest nie tylko narratorkg wszechobecng, ale rowniez narratorkg-
bohaterka, dzieki zastosowaniu metody autobiograficznej*’. W ten sposob zbliza sie do czytelnika, a
czytelnik moze bardziej identyfikowac si¢ z opowiadang historig. Ale ta ksigga to nie tylko kronika
— jest to dzieto pelne elementow biograficznych 1 duchowych refleksji, ukazujace atmosfere
zreformowanego zakonu oraz duchowa 1 spoteczng wrazliwos¢ Hiszpanii XVI wieku na nowe
zjawisko, jakim byt Karmel Bosy. W historii dziejow fundacji autorstwa Teresy pojawiajg si¢ rowniez

elementy powiesci przygodowej (szczeg6élnie obecno$¢ antagonistow i przeszkod) oraz traktatu

4 T. Alvarez, Swieta Teresa od Jezusa. Mistrzyni rozwoju duchowego, red. W. Ciak, Poznan 2014, s. 97.

47 E. McCaffrey, op. cit., s. 65.

4 J. Antonio Marcos, El arte de narrar en las Fundaciones de Teresa de Jesus. ‘Vivir para contarlo’, ,Revista de
espiritualidad” 71 (2012), s. 453.

4 Ibidem.
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dydaktycznego (zwlaszcza mowy pouczajagce dedykowane karmelitankom). Tak oto Teresa
zintegrowala w swojej prozie narracj¢ z traktatem i kronika oraz wykazata si¢ nie tylko talentem
pedagogicznym, ale rowniez umiejetnosciag tworzenia opowiesci pelnych intryg i suspensu, a tym
samym utrzymywania narracyjnego napiecia’.

Waznym problemem, ktory czesto przewija si¢ w Fundaciones, jest temat postuszenstwa w
powotlaniu — spaja on niejako catg ksiege i tworzy z niej integralng calo$¢. Zagadnienie powotania
Bozego, opisane doglgbnie w Libro de la vida oraz ze ,,zdeterminowang determinacj3” ukazane w
Camino de perfeccién, w tejze kronice rowniez znajduje swoje miejsce®'. Dla Teresy postuszenstwo
to nic innego jak poddanie si¢ woli Bozej. Nigdy nie jest ono celem samym w sobie, ale raczej
srodkiem 1 najszybsza droga do zjednoczenia z Bogiem, do pelnego ,,postuszenstwa mitosci”
(,,postuszenstwo [...] jest najlepszym s$rodkiem, jaki istnieje, aby dojs¢ do tego szczgsliwego stanu”™
[F 5, 11]). Wynika ono z nawrdcenia serca, przemiany, a takze z osobistej relacji z Jezusem. Jest
konieczne, aby przezywacé je jako ofiare, ktora si¢ podoba Bogu (,,Boga bardziej zadowala
postuszenstwo niz ofiara” [F 6, 22]). Postluszenstwo jest takze ¢wiczeniem odpowiedzialnosci i
wolnosci, reguluje relacje cztowieka z Bogiem i z innymi. Staje si¢ rOwniez fundamentem rozeznania
1 jego kluczowym elementem (F 6,12). Dlatego tez Teresa tak czesto pisze swoim siostrom —
domy$lnym czytelniczkom kroniki — o istocie postuszefistwa w ich Zyciu zakonnym>2.

Rekopis Libro de las fundaciones, pozostawiony w Alba de Tormes, po $mierci mistyczki zostat
przekazany przez Ang¢ de Jesis — karmelitanke, uczennice Teresy — Luisowi de Leon. Nie znalazt
miejsca jednak w przygotowanym i wydanym przez edytora zbiorze dziet $w. Teresy z 1588 roku. W
1591 roku manuskrypt dotarl do don Francisca Sabrino, biskupa Salamanki. Za staraniem Filipa II 1
zgoda przetozonego karmelitow o. Nicolasa Dorii rgkopis znalazt si¢ w krolewskiej bibliotece w El

Escorial®?

. Ksigzke ogloszono drukiem dopiero w 1610 roku w Brukseli. Edycje przygotowali o.
Jerénimo Gracian i Anna de Jesus, nadajac dzietu tytut: Libro de las fundaciones.

W roku, w ktorym Teresa rozpoczgta prace nad Libro de las fundaciones, napisata rowniez
niewielki tekst satyryczny zatytutlowany Respuesta de un desafio (ok. 1573). Karmelici z Pastrany
wysylali list z pewnym wyzwaniem skierowanym do klasztoru Wecielenia w Avila, gdzie Teresa
sprawowala funkcje przeoryszy, a $w. Jan od Krzyza byl kierownikiem duchowym?>*. Wyzwanie

mialo polega¢ na podjeciu radykalnej, surowej pokuty i ekstremalnych wyrzeczeh na wzor

30 Ibidem, s. 454.

51 A. Alvarez-Suarez, EI Libro de las Fundaciones de Santa Teresa de Jesus, ,, Teresianum’” 62 (2011), s. 383.

32 Ibidem, s. 384.

3 W. Ciak, op. cit., s. 32.

3 Desafio espiritual, w: Santa Teresa de Jesus, Obras completas, edicion electronica: https://archive.org/details/santa-
teresa-de-jesus.-obras-completas-b.-a.-c.-epl-fs-1967-2021/page/ 1 /mode/2up?view=theater, ePub r1.0, 11.07.2021, s.
2179.
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pustelniczego zycia, jakie prowadzila Catalina de Cardona (1519-1577)°. Caty Karmel w Pastranie
byt wowczas silnie zafascynowany postacia katalonskiej pustelniczki i praktykowat zalecane przez
nig rygorystyczne metody pokuty. Sw. Teresa jednak sprzeciwiala si¢ tego typu umartwieniom ciata:
,Ja nie znajduje zadnego zysku w tym osltabieniu cielesnym” (F 6,5). W ten sposob pojawit si¢ we
wspodlnotach terezjanskich podzial na dwie antagonistyczne grupy: jedna trwata wiernie przy regule
Matki Zatozycielki i stosowata si¢ do jej wskazan, druga za§ wzorowala si¢ na pustelniczym,
pokutnym modelu zycia Cataliny de Cordona. Nie znamy co prawda tekstu wyzwania napisanego
przez mnichdéw z Pastrany, ale dzigki zachowanym fragmentom Respuesta de un desafio autorstwa
Teresy mozemy domysli¢ si¢, jaka propozycje przedstawiat pastranski klasztor (na czele z Jerénimo
Gracianem) fundacji z Avila. ,,Duchowe wyzwanie” miato by¢ konkursem przypominajacym turnieje
rycerskie, z tym, ze rywalizujace ze sobg strony zamiast walki na polu podejmujg si¢ heroicznych
pokut i nadzwyczajnych dyscyplin. Wyloniony zwyciezca za§ mial przeja¢ tup pokonanego
przeciwnika. Swieta w swojej wypowiedzi odrzuca wyzwanie braci z Pastrany i w btyskotliwy sposob
krytykuje ich podejscie do turnieju. Sugeruje to, by ze sztucznie wykreowanego ,pola”
ekstremalnych pokut przej$é do takiego, na ktérym rozgrywa sie prawdziwe zycie>®. Dlatego
modyfikuje zasady gry i zamiast praktykowania skrajnych wyrzeczen proponuje ¢wiczenie prostych
cnot chrzesdcijanskich.

Mistyczka z Avila, mierzac si¢ z wieloma trudno$ciami natury politycznej i biurokratyczne;,
kolejny swoj klasztor zatozyta w Segowii 19 marca 1574 roku, a niecaty rok pozniej — 24 lutego1575
roku — otworzyta klasztor w Beas. 29 maja tego samego roku podjela si¢ jeszcze utworzenia
karmelitanskiego domu w Sewilli. Byla to dla Teresy fundacja najci¢zsza ze wszystkich. Mowita o
niej: ,,moje Getsemani”, gdyz natkneta si¢ na wiele probleméw zewnetrznych 1 wewnetrznych
zwigzanych z przeprowadzeniem tego przedsiewzigcia. W 1576 roku wybudowano rowniez klasztor
w Caravace, karmelitanka nie uczestniczyta jednak w tym osobiscie. Ten rok poswigcita bowiem na
napisanie Modo (Tratado) de visitar los conventos (Wizytowanie klasztorow).

Tekst ten powstal na zlecenie o. Gracidna jako narzedzie pomocne wizytatorom
nawiedzajacym karmelitanskie klasztory. W wyniku ustalen Soboru Trydenckiego domy zakonne
mialy by¢ odwiedzane i kontrolowane przez osoby do tego wyznaczone. Reformatorka bez zapatu i
z pewnym trudem zabrala si¢ do pisania Modo de visitar los conventos, przyznajac szczerze: ,,ta praca
wzbudzata we mnie nieche¢ 1 byla najwigkszym umartwieniem” (Wk 1). Niewielkich rozmiaréw

dzietko mistyczka zadedykowata o. Gracidnowi; zawarla tu rowniez uwagi 1 adnotacje skierowane

55
56

Zob. J. Pérez, Teresa de Avila y la Espaiia de su tiempo, Madrid 2007.
Zob. Editorial Monte Carmelo, Respuesta de un desafio, https://teresavila.com/respuesta-a-un-desafio/, [dostep dn.
05.07.2023].

32



bezposrednio do niego. W ksigzce Teresa wyjasnia, w jaki sposob nalezy przeprowadza¢ inspekcje
domow zakonnych i jakimi kryteriami si¢ kierowa¢, aby je odpowiednio i sprawiedliwie oceni¢. Po
$mierci mistyczki rekopis trafit do biblioteki Escorialu. Dopiero po trzydziestu latach zostal odkryty
1 ogloszony drukiem — co prawda w wersji ocenzurowanej, bo bez wzmianki o o. Gracidnie (ktory w
tym czasie popadt w nietaske Inkwizycji)®’.

Na przetomie 1576 1 1577 roku powstawata rowniez Satyra (Ocena czterech pism duchowych)
w Toledo jako ironiczna odpowiedz Teresy na rozmyslania czterech poboznych, bliskich jej osob: jej
brata — Lorenza de Cepeda, kapelana klasztoru §w. Jozefa — Julidna de Avila, neoprezbitera —
Francisca de Salcedo oraz kapelana klasztoru Wcielenia — Jana od Krzyza®. Mniszka zadata swoim
adwersarzom pytanie dotyczace znaczenia stow, ktore ustyszata od Pana na modlitwie: ,,Szukaj siebie
we mnie”. Lorenzo zorganizowat dyskusje, w ktorej wzieli udzial wyzej wymienieni, a takze siostry
z klasztoru w San José. Zapiski z tego spotkania wystano §w. Teresie przebywajacej w tym czasie w
Toledo. Mistyczka napisata odpowiedZ na otrzymane ,,pisma duchowe” zachg¢cona przez biskupa —
Alvara de Mendoze¢. Tego typu tekst w 6wczesnym zargonie literackim byt okreslany mianem
,vejamen”; jego odpowiednikiem w literaturze polskiej bytaby satyra. Swieta formutuje tu ironiczny
osad duchowych rozwazan swoich przyjaciot, komentujac z przekorg i humorem ich wznioste, zawite
wypowiedzi. Ocenia z przymruzeniem oka kazda z osdb snujacych owe dywagacje: Francisca de
Salcedo, Juliana de Avila, §w. Jana i Lorenza de Cepeda i wytyka wady w sposobie ich rozumowania.
Pisze: ,Niech mi¢ Bog broni od tego rodzaju ludzi tak wysoko duchownych, ze wszystko, o
czymkolwiek z nimi moéwié, naciggaja do kontemplacji doskonatej!” (S 7).

W 1577 (od 2 czerwca do 29 listopada) $wieta z Avila pracowata nad jednym ze swych
najwazniejszych dziet — Castillo interior o Las Moradas. To trzecia ksigga Teresy, ktorg przetozyl na
jezyk polski Sebastian Nuceryn, ona tez wymaga zatem szerszego omowienia.

Prace nad tym dzielem Teresa rozpoczela w czasie, gdy — wskutek uchwal Kapituty
Generalnej Zakonu w Palencji w 1575 roku — zostala zmuszona do zaprzestania fundacji i
zamieszkania w jednym ze swoich klasztorow. O. Gracian, z ktérym czesto rozmawiata przy kracie
rozméwnicy, polecit jej wowczas napisanie na nowo wlasnej autobiografii, gdyz ksigzka Libro de la
vida byta w tym okresie skonfiskowana przez Inkwizycje>®. W drugiej wersji swej autobiografii
autorka wigcej miejsca miala poswieci¢ tematowi modlitwy — ze szczeg6lnym ukierunkowaniem na
oczekiwania siostr z jej klasztorow. Spowiednik mistyczki, Alonso Velazquez, przytaczyt si¢ do tego

zadania. Tak oto w 1577 roku w Toledo Teresa zabrata si¢ do ponownego spisywania historii swojego

57 Ibidem, s. 70.

% E. McCaffrey, op. cit., s. 75.

59 W. Ciak, Wprowadzenie, w: $w. Teresa od Jezusa, Zamek wewnetrzny, wprow., przyp., marg. T. Alvarez, D.
Wandzioch, thum. D. Wandzioch, W. Ciak, Poznan 2015, s. 5.
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zycia wewnetrznego. Okazato si¢ to jednak nietatwym zadaniem, jak wyznaje w pierwszym zdaniu
Prologu: ,Niewiele rzeczy, ktore nakazalo mi postuszenstwo, stalo si¢ dla mnie tak trudne do
wykonania jak opisanie spraw modlitwy (M Prol., 1)”. Swoje dzieto adresuje do mniszek z klasztorow
Gory Karmel, starajgc si¢ wejs¢ z nimi w dialog: ,,I dlatego w tym, co bede pisata, zamierzam
prowadzi¢ rozmowe z nimi, gdyz absurdem wydaje mi si¢ mniemanie, ze moze to przydac si¢ innym
osobom (M Prol., 4)”. Po sze$ciu miesigcach Fundatorka zakonczyta prace nad ksigzka, przebywajac
w domu zakonnym w Avila.

Teresa napisala swoje dzieto ,,w petni dojrzatosci osobowej i duchowe;j”, jak twierdzi Alvarez.
Jest to jego zdaniem ,,synteza jej do$wiadczenia i nauczania”®®. McCaffrey uwaza te ksiege za
,mistrzowskie dzieto Teresy i ukoronowanie jej tworczosci”, ktora stanowi ,klasyke literatury z
zakresu teologii duchowej” ® . Rekopis Castillo interior powstawal w czasie niezwykle
niebezpiecznym, petnym napigcia i konfliktow dla reformy terezjanskiej. Karmelitanka na ponad dwa
miesigce musiala przerwaé pisanie, ale wrdcita do niego 1 po trzech miesigcach skonczyta dzieto.
Swieta buduje swoja ksiege na symbolu zamku i siedmiu mieszkan, dzigki czemu zachowuje ona
jednolita forme 1 spojna, przemyslang kompozycje. W przeciwienstwie do innych pism Reformatorki
utwor jest prawie catkowicie wyzbyty dygresji odwodzacych od gtownej mysli autorki.

Metafor¢ zamku Teresa zaczerpneta przede wszystkim z obrazu, jaki otrzymala podczas
modlitwy. Kiedy prosita Boga o pomoc w pisaniu dzieta, przyszio jej na mysl, ,,aby rozpoczaé od
czego$, na czym mozna si¢ oprzec: to znaczy od uwazania naszej duszy za zamek, caty z jasnego
diamentu lub bardzo przezroczystego krysztatu, gdzie jest wiele pokoi, tak jak w niebie jest wiele
mieszkan” (1M 1, 1). Teresa urodzita si¢ i wychowata na terenie Kastylii — juz sama nazwa tego
regionu — Castilla — pochodzaca od duzej liczby zamkdéw obronnych znajdujacych sie na jej
terytorium — zawiera w sobie stowo zamek — castillo. Podczas swoich podrozy odwiedzata liczne
zamki, wiele lat spedzita w otoczonych poteznymi murami Avila i Toledo, zamki byly tez czescia
krajobrazu tak cze¢sto przedstawianego w powiesciach rycerskich, w ktorych Teresa zaczytywata si¢
w mtodosci. Obraz zamku wystepowat rowniez w jej lekturach duchowych, w dzietach Bernardina
de Laredo 1 Francisca de Osuna, oraz w samej Biblii (w przywotywanych przez nig Ewangelii $w.
Jana czy Apokalipsie)®.

Koncepcja zamku, ktérg postuzyla si¢ Teresa jako osnowa swego dzieta, odnosi si¢ do
najintymniejszej glebi cztowieka. Znajduje si¢ w nim siedem ,,mieszkan”, ,,komnat”, ale kazde z nich

moze mieéci¢é w sobie jeszcze wiele innych pomieszczen . Antoni Maria Sicari, omawiajac

T. Alvarez, Sw. Teresa od Jezusa, s. 101.

61 E. McCaffrey, op. cit., s. 59.

Zob. W. Ciak, Wprowadzenie, w: $w. Teresa od Jezusa, Zamek wewnetrzny...,s. 12-14.
6 Ibidem, s. 17-18.



wnikliwie metafor¢ zamku $§w. Teresy, tak wyjasnia znaczenie owych miejsc w duszy cztowieka:
»«Siedem mieszkan» znaczy zatem siedem fundamentalnych sposoboéw mitowania Boga.
«Nieskonczone komnaty, fontanny, ogrody i labirynty» znacza, ze mito$¢ jest tak bogata, iz nie
znajdujemy stow na jej opisanie 1 kazda dusza moze stang¢ przed Bogiem 1 wyrazi¢ si¢ w sposob
jedyny”®*. Trzy pierwsze mieszkania koncentruja si¢ na dwoch podstawowych celach: rozpoczeciu
zycia duchowego 1 przezywaniu chrzescijanstwa w zyciu codziennym. Mieszkania od czwartego do
siodmego prowadzg do znacznie glebszego i1 intensywniejszego przezywania wiary. Zbudowana jest
ona na podwalinie pierwszych trzech komnat i wzrasta w mitos$ci Chrystusa. Castillo interior to droga
ku mitosci dorostej, ktérej wzorem jest mitos¢ ludzka w jej pelnym wymiarze, jakim jest matzenstwo.
Teresa nie postrzega jej jako petnej wzlotow, szalenczej mitosci mlodzienczej, ale jako mito$¢ oparta
na wzajemnym poznaniu, czasami trudng i bolesna, ale trwala, prawdziwie wartosciow3® . Gtéwnym
bohaterem ,,zamku duszy” jest Jezus Chrystus, ktory pragnie komunikowa¢ si¢ z czlowiekiem i
nieustannie, na rdézne sposoby wzywa go, aby poddat si¢ Jego mitosci. Najpierw zaprasza go do
wejscia do zamku, pdzniej zachgca do poznania Go przez modlitwe ustng, modlitwe skupienia, a na
koncu do zachwycenia i zjednoczenia z Nim. Przechodzac przez pierwsze trzy mieszkania, czytelnik
zaczyna wigc poznawaé najswiegtsze cztowieczenstwo Chrystusa, a wraz z nim cechy przyjaciela,
ktéry pozniej stanie si¢ mezem. Milo§¢ zatem rozwija si¢ stopniowo, aby poézniej zaptonaé w
mistycznym zespoleniu duszy z Bogiem. Rozpoczyna si¢ od decyzji — tej ,,zdeterminowanej
determinacji”, o ktorej mowa w Camino de perfeccion — wejscia w glab swojej duszy 1 odkrycia w
niej obecnosci Boga. Nastepnie przeradza si¢ w jednos¢ z Bogiem wyrazang w dziatalno$¢ na rzecz
Kosciota 1 blizniego. ,,Mistycyzm terezjanski nie stapa po dywanie, lecz po btocie”, jak pisze Antonio
Arrondo, czyli im bardziej schodzi w glebiny duszy, tym bardziej wkracza w rzeczywisto$¢®.

Sw. Teresa nie pisze o tym, czego nie doswiadczyta. To w jej osobie i tworczosci mistycyzm
opisowy i doswiadczany osigga swoj szczyt®’. A jej najwazniejsze dzieto — Castillo interior — jest
manifestacja najbardziej intymnych przezy¢ mistyczki. Sam pomyst zobrazowania duszy jako zamku
wynika z osobistych doznan Teresy. Jej doswiadczenie mitosnego zjednoczenia z Bogiem jawi si¢ w
tekscie jako wzor dla dusz pragngcych osiaggnag¢ mistyczng uni¢. Mistycyzm oblubienczy, jaki
ukazuje nam dzielo, jest sposobem poznania i zglgbienia tajemnicy objawionej — tajemnicy Trojcy

Swietej, penej komunii z Chrystusem w duchowym malzenstwie i przemiany w nowe stworzenie.

A. M. Sicari, Od Franza Kafki do sw. Teresy od Jezusa. Wprowadzenie do ,,niedostgpnego” zamku, tham. siostry
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Teresa pragnie, aby jej corki zawarly matzenstwo duchowe z Jezusem, a nie cieszyty si¢ tylko
subiektywnym, krétkotrwalym doznaniem. Typowe dla mistykow, w tym tez kastylijskiej swietej,
jest wykorzystywanie swoich do§wiadczen w stuzbie innym. Teresa opisuje zatem swoje najglebsze
przezycia duchowe, aby siostry mogty wyciagna¢ z nich nauke dla siebie i podobnie rozwing¢ relacje
z Bogiem w zamku swojej duszy.

Pewnym $wiadectwem tre$ci modlitw $§w. Teresy jest niewielki zbidr wyjatkowych tekstow —
Exclamaciones o meditaciones (Wotania duszy do Boga). Ten maly modlitewnik zawierajacy
siedemnascie modlitw, nazywany byt niekiedy ,,psalterzem terezjanskim”. Dzietko wydane zostato
w postaci psalmow — intymnych, lecz pelnych wzniostosci. Teresa nie nadata mu tytutu. Rgkopis nie
zachowat si¢ do dzisiejszych czaséw, wszystkie wydania opierajg si¢ na pierwszej edycji z 1588 roku,
ktéra opracowat Luis de Ledon. Wydawca w zbiorze pism $wigtej umiescit Exclamaciones o
meditaciones zaraz po Castillo interior. UtwOr wyrdznia si¢ na tle innych pism Teresy tym, ze jako
jedyny zostat napisany dobrowolnie i spontanicznie. Uktad tych eksklamacji nie jest z gory ustalony.
Wszystkie te teksty, pisane w formie monologu — wotania do Boga, poruszaja temat tesknoty duszy
za umilowanym Stworcga. Wypelnione sg aluzjami biblijnymi — od Psalmoéow i Pie$ni nad Pie$niami
przez Ksigge Izajasza, Ezechiela oraz ksiggi madro$ciowe po Ewangelig, Listy $w. Pawta i
Apokalips¢. Modlitwy te, uktadane w sposob swobodny i nieskrepowany, wyrazaja namietnosc,
gwaltowno$¢ 1 zywiotowos$¢ relacji mistyczki z Bogiem: ,,O rozkoszy moja, Panie wszystkiego
stworzenia 1 Boze moj! Dopokiz jeszcze bede czekata szczgsliwosci ogladania Twego oblicza? Jaki
dasz ratunek duszy, ktora nie moze znalez¢ na tej ziemi odpoczynku poza Toba?” (W 6, 1). To
poczucie nieobecnosci Boga wzmaga pragnienie doswiadczenia Go i wyzwala tym samym ogromng
game niepohamowanych uczu¢. Odtad beda si¢ one pojawia¢ zaroOwno w monologach wewnetrznych,
wotaniach do Pana, jak i zwrotach do bezimiennego adresata. W modlitwach obecne sg rowniez
motywy grzesznos$ci cztowieka, zdumienia wielkoscig Boga i tajemnica ludzkiego zycia, Smierci oraz
tesknoty za zyciem w petni zgodnym z wola Boza.

Srodkiem wyrazu glebokich przezyé wewnetrznych byta dla Teresy rowniez poezja. Dorobek
poetycki mniszki, jaki zachowatl si¢ do dnia dzisiejszego, nie jest obszerny, obejmuje zaledwie
trzydziesci jeden utworow. Cho¢ mistyczka nigdy nie nazywata siebie poetka, to czesto siggata do
liryki, chcae wyrazi¢ swoje duchowe poruszenia. Angel Custodio Vega wyodrebnia wérod poetyckich
tekstow $Swietej pie¢ kategorii: a) liryczno-mistyczne, b) dydaktyczno-ascetyczne, c) pochwalno-
nabozne, d) okolicznosciowe oraz e) villancicos®®. Najbardziej znane i doceniane sg liryki mistyczne

Teresy, bedace nierzadko owocem ekstatycznych doswiadczen podczas modlitwy. Do utwordéw

% A, C. Vega, Produccion poética de Santa Teresa, w: La poesia de Santa Teresa, Madrid 1972, s. 38.
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liryczno-mistycznych mozemy zaliczy¢ dziewie¢ lirykow. Jednymi z najbardziej znanych sa: ;Oh
hermosura que excedéis... (Pieknosci, ty, co przewyzszasz...), Vivo sin vivir en mi (Zyje, juz w sobie
nie zyjac) oraz Nada te turbe (Lekom i troskom przystepu nie daj)®. Do wierszy ascetyczno-
dydaktycznych nalezg trzy teksty (Cruz, descanso sobroso /| Krzyzu, badz pozdrowiony; En la cruz
esta la vida /| W tym krzyzu jest nasze zycie; Abrazadas a la cruz / UchwyCmy si¢ krzyza), w ktorych
podejmowana jest problematyka duchowego rozwoju oraz dazenia do $wigtosci. Rzeczywisto§¢ w
nich opisywana wigze si¢ bardziej z intelektualnym pojmowaniem $wiata niz z percepcja zmystowa
czy uczuciowa, charakterystyczng dla lirykdw mistycznych. Do tekstow pochwalno-naboznych
nalezg trzy utwory (4 San Andrés / Do $wigtego Andrzeja; A San Hilarion / Do $wigtego Hilariona;
A Santa Catalina martir / Do $wigtej Katarzyny meczenniczki) poswigcone poszczegdlnym swietym,
pod ktorych duchowa opieka znajduje si¢ zakon karmelitanski oraz Kosciot w Hiszpanii. Do tekstow
okazjonalnych, komponowanych na specjalne uroczystosci klasztoru, zalicza si¢ siedem wierszy (m.
in. A la vesticion de la Hermana Jeronima de la Encarnacion / Na obtoczyny siostry Hieronimy od
Weielenia; Al velo de la Hermana Isabel de los Angeles / Na obtoczyny siostry Izabeli od Aniotow;
Ale velo de la Hermana Isabel de los Angeles / Na profesje zakonna siostry Izabeli od Aniotow).
Opisuja one takie okolicznos$ci jak obtoczyny, profesja zakonna, odnowienie Slubdw, czy Swigto
klasztoru.

Strofy reprezentujace hiszpanski gatunek poetycki, jakim jest villancico (czyli siedem wierszy,
m.in.: Pastores que velais / Hola, pasterze; Al Nacimiento de Jesus / Na narodzenie Jezusa; En la
festividad de los Santos Reyes / Na §wigto Trzech Kroli) Teresa przestata swojemu bratu w liscie z
poczatku stycznia 1577 roku. Mistyczka pisata wowczas, ze wiele z tych zataczonych utwordéw to
wlasnie villancicos (,,piosenki ludowe”), ktore — cho¢ nie posiadajg wlasciwej, tradycyjnej budowy,
sa chetnie $piewane w zakonie’’. Tempo w owych piesniach jest do$¢ dynamiczne i Zywiolowe,
tematyka za$ lekka i radosna. Z pewnoscia pies$ni te nadawaty si¢ nie tylko do $piewu, ale i tanca, na
co wskazuje ich melodyczno$¢ i rytmicznos$é’!. Utwory te wywotywaly zywy entuzjazm wsrod sidstr
1 pobudzaly do radosci, czym diametralnie r6znity si¢ od twdrczosci innych poetdéw religijnych, takich

jak $w. Jan od Krzyza, Alonso de Ledesma, Juan Lopez de Ubeda lub Jose de Valdivielso’2.
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W 1580 roku — po czterech latach przerwy — §w. Teresa powrdcita do zaktadania nastepnych
fundacji. Czternastym z kolei domem byt ten w Villanueva de la Jara. Podczas uroczystosci
inauguracji, na ktorej obecni byli mieszkancy miasta oraz inni zaproszeni gos$cie, odbyly sie¢
obtoczyny dziewieciu dziewczat. Niektore z nich czekaty one na ten moment az siedem lat, gdyz w
tym okresie spadly wielkie przesladowania na karmelitoéw bosych — zabroniono im budowa¢ nowe
fundacje i przyjmowac do klasztoréw. Dopiero po decyzji papieza o powotaniu dla nich oddzielnej
prowincji naciski te ustaly, a kandydaci mieli mozliwo$¢ przystapienia do zreformowanego Karmelu.

Teresa, zniechecona przesladowaniami i problemami, jakie jg spotykaly w ciggu ostatnich lat,
a takze zlym stanem swojego zdrowia, zamierzata zrezygnowac z dalszych fundacji. Na modlitwie
jednak ustyszata wezwanie od Boga, zeby kontynuowac zaczete dzieto. Dzigki wsparciu przelozonej
z Valladolid oraz swojego dawnego spowiednika — ojca Ripaldy, wyruszyla na poszukiwania
odpowiedniej posesji 1 utworzyta klasztor w Palencji w 1580 roku, w kolejnym za$ roku w Sorii. Po
powrocie stamtad do Avila Teresa zostata przeorysza klasztoru $w. Jozefa. Tam odwiedzit ja Jan od
Krzyza, nalegajac, aby wyruszyla z nim na fundacj¢ do Grenady. Teresa jednak pragne¢ta raczej
doprowadzi¢ do konca rozpoczete juz starania o dom zakonny w Burgos. Schorowana i zmeczona,
pokonujac sprzeciw arcybiskupa, doprowadzita do utworzenia tej fundacji w kwietniu 1582 roku.
Gdy prace nad nig byly juz zakonczone, Teresa otrzymata od Boga takie slowa: ,,Skoro jest to juz
zakonczone, mozesz spokojnie odjechac” (F 31, 49). Okazaty si¢ one prorocze. Wycienczona, opadia
z sit Swigta przybyta do Alby 20 wrzesnia 1582 roku. Tutaj, w zatozonym przez siebie jedenascie lat
temu klasztorze, przezywala swoje ostatnie dni. Po raz ostatni wyspowiadata si¢ u ojca Antonia de
Jesus, nastepnie przyjeta Eucharystie 1 sakrament namaszczenia chorych. 4 pazdziernika oddata
ducha w ramionach opiekujacej si¢ nig siostry Anny od $w. Barttomieja. Zostata pochowana w Alba
de Tormes. Beatyfikowano ja w 1614 roku, za$ wyniesiono na ottarze w 1622 roku’>. Rok pézniej, w
odlegtym Krakowie, skromny ksiadz kanonik wydal drukiem pierwszy polski przektad jej dzieta.

Sylwetke tego wilasnie thumacza przedstawi kolejny rozdziat.

3 Zob. Procesos de beatificacién y canonizacién de la Madre Teresa de Jestis, red. Julen Urkiza, Burgos 2015, t. L.
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Rozdzial I1: Sebastian Nuceryn i jego Srodowisko

Sebastian Nuceryn (1565-1635), wilasciwie Orzeszek, urodzit si¢ w $rednio zamoznej rodzinie
mieszczanskiej w Skalbmierzu. Jak pisze Franciszek Siarczynski, ,rodem ze Szkalmierza w

9 1

Krakowskiem, wlasciwa polska nazwe¢ miat od Orzecha”'. Skalbmierz byl bogatym miastem
rzemieslniczo-kupieckim usytuowanym na waznym szlaku handlowym faczacym Krakow z
Sandomierzem. Jego granice od strony potnocnej wyznaczata rzeka Nidzica, od strony potudniowej
za$ odgradzatl go fancuch niewielkich wzniesien. W dziejach miasta, ktdrego poczatki zwigzane sg z
rodem Awdancéw, wiek XVI byt zlotym okresem. Skalbmierz uzyskat wtedy pokazng liczbe
przywilejow, ktore wskazuja na jego znaczaca role jako oérodka handlowego. Swiadectwem
zamozno$ci miasta byt ufundowany w XV wieku nowy kos$ciot kolegiacki, ktory przetrwat do
dzisiejszych czasow. Skalbmierz stal si¢ rowniez jednym z powazniejszych w Matopolsce osrodkow
edukacyjnych. Szkote skalbmierskg zaliczano nawet do wyzszych szkot typu klasztornego,
katedralnego 1 kolegiackiego majacych na celu ksztalcenie kaptandw; mogta si¢ tutaj uczy¢ takze
mtodziez $wiecka. Przypuszcza si¢, ze szkota ta stanowita rodzaj studium przygotowawczego dla
edukacji uniwersyteckiej, co §wiadczyloby o jej wysokim poziomie nauczania. Potwierdza te tezg
odnotowana duza liczba studentow Akademii Krakowskiej, najprawdopodobniej absolwentéw owe;j
szkoty, pochodzacych wtasnie ze Skalbmierza. Bywali oni czgsto bakatarzami w krakowskiej bursie
dla zakow?.

Jest wiecej niz prawdopodobne, ze jednym z uczniéw skalbmierskiej szkoty, a nastepnie
bakatarzem w Akademii byl rowniez Sebastian Orzeszek. Rodzina jego musiata zatem posiadac
dosy¢ wysoki status w miescie, skoro po zakonczeniu edukacji w szkole kolegiackiej postano go na

dalsze studia do Krakowa. Przyszty thumacz studia te rozpoczal w 1581 roku, o czym $wiadczy wpis

' F. Siarczynski, Obraz wieku panowania Zygmunta II1, kréla polskiego i szwedzkiego, zawierajqcy opis oséb zyjgcych

pod jego panowaniem, znamienitych przez swe czyny pokoju i wojny, cnoty lub wystepki dzieta pismienne, zastugi
uzyteczne i cele sztuki, Krakow 1828, t. 11, s. 20.

2 S. Romanowski, Dzieje miasta Skalbmierza, ,Rocznik Muzeum Swietokrzyskiego” 3 (1965), s. 211-304.
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na kartach Album studiosorum Universitatis Cracoviensis: ,,Sebastianus Joannis Orzessek
Scarmiriensis (Nucerinus S. T. D.), dioc. Cracouiensis, gr. 4”3. W Krakowie Nuceryn uzyskat
bakalaureat sztuk wyzwolonych. Jego kilkuletnie ksztalcenie we wszechnicy jagiellonskiej przypada
zatem na przedostatnig dekade XVI wieku, czas rzagdow Stefana Batorego. Stosunki Akademii ze
$wiezo obejmujacym tron krélem z poczatku byty wzglednie przyjazne. Monarcha zgodzit si¢ przy;js$¢
z pomocg materialng uniwersytetowi, ktéry w czasie bezkrolewia ponidst znaczne straty finansowe.
Co prawda, cieniem na tejze sympatii potozyty si¢ wydarzenia roku 1577, w ktorym doszto do ataku
zgrai scholaro6w na kalwinskiego ministra Daniela Bielinskiego. Batory w zwigzku z tym incydentem
udzielit Akademii ostrej reprymendy, ganigc agresywne zachowania studentéw, a takze bezczynno$¢
profesorow®.

Dopiero rok po owym incydencie krol na nowo zainteresowat si¢ losem uniwersytetu. Na
prosbe rektora i starszyzny akademickiej nadal on uczelni dlugo wyczekiwang prepozyture $w.
Floriana, na prepozyta ustanawiajac Stanistawa Sokotowskiego. Ponowne nawigzanie kontaktu
Batorego z Akademia wprowadzilo ozywienie w ,,zatechte zakamarki lektoriow uniwersyteckich”
oraz zaktywizowato niektorych profesorow do reform organizacyjnych i zmian w programach
naukowych’. Tak oto zamyst reformy uniwersytetu powoli byt wcielany w zycie, a Jakub Gorski jako
nowy rektor rozpoczal w tej sprawie konkretne dziatania. A zatem juz siedem lat przed przybyciem
Nuceryna w Akademii zaszly wyrazne zmiany w systemie nauczania artes liberales. Ograniczono
wyktady z Arystotelesa 1 zgodzono si¢ tez oficjalnie na czytanie — zamiast urzedowej lekcji
filozoficznej — De oratore Cycerona, aby zaspokoi¢ zadania mtodziezy. W 1577 roku wprowadzano
kolejne reformy — Akademia, zapewne za namowa Jana Zamoyskiego, wiaczyta do programu
wydziatu filozoficznego stosunkowo nowy podrecznik znanego francuskiego arystotelika, Jacques’a
Charpentiera, w miejsce archaicznego kompendium fizyki Alberta Wielkiego. Najwigksza
przebudowe wydzial filozoficzny przezyl jednak dwa lata podzniej, kiedy zréwnano wyklady
humanistyczne z dawnymi wyktadami filozoficznymi®. Skutkiem tej decyzji znacznie poszerzyla sig
lista dozwolonych 1 poleconych do czytania dziet humanistycznych, uzupetniono takze wykaz

podrecznikow do gramatyki, matematyki i fizyki o nowe pozycje m.in. Wojciecha ze Szczebrzeszyna,

3 Album studiosorum Universitatis Cracoviensis, t. I1l: Ab anno 1551 ad annum 1606, wyd. A. Chmiel, Krakow 1904,
s. 121.

H. Barycz, Historia Uniwersytetu Jagiellonskiego w epoce humanizmu, Krakow 1935, t. II1, s. 471. Na temat sytuacji
na uniwersytecie w ostatnich dekadach XVI wieku zob. réwniez: W. Urban, Akademia Krakowska w dobie
reformacji i wezesnej kontrreformacji (1549-1632), w: Dzieje Uniwersytetu Jagiellonskiego w latach 1364-1764, t.
1, red. K. Lepszy, Krakow 1964, s. 253-307; A. Wyczanski, Uniwersytet Krakowski w czasach ztotego wieku, w:
Drzieje Uniwersytetu Jagiellonskiego w latach 1364-1764, t. 1, s. 224-228; J. Sondel, Zawsze wierny. Uniwersytet
Jagiellonski a Kosciot rzymskokatolicki, Krakow 2006.

5 Ibidem, s. 584.

6 Zob. ibidem, s. 485.
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Mikotaja Clenarda lub Gemmy Frizjusza. Reforma Gorskiego, jak zaznacza Barycz, ,,nie potrafita
jednakowoz zmieni¢ najwazniejszej rzeczy, mianowicie usungé z programu naukowego
przemoznego znaczenia dialektyki i filozofii” — wcigz znajdowaly si¢ one w centrum edukacji
uniwersyteckiej, byly przedmiotami fundamentalnymi, bez ktérych niemozliwe bylo zdobycie stopni
naukowych’.

W roku 1581, w ktérym immatrykulowat si¢ w uczelni Sebastian Orzeszek, Gorski wygtosit
stynng mowe do nowo promowanych magistrow filozofii®. W swoim wystapieniu rektor zmierzyt sie
z dwoma zarzutami stawianymi uniwersytetowi, jakimi byty: brak dyscypliny wsrod miodziezy oraz
niski poziom nauczania akademickiego. Nie ma podstaw, by przypuszczaé, ze Nuceryn byl obecny
podczas tej uroczystosci, jednakowoz — skoro wypowiedz Goérskiego odbita si¢ tak szerokim echem
wsérod miodziezy akademickiej — jej tres¢ choéby we fragmentarycznej postaci musiata rowniez
dotrze¢ do Skalbmierzanina. Mowa Gorskiego miata na celu zwrdcenie uwagi na zagrozenia, z
ktérymi mierzyt si¢ uniwersytet, a takze podkreslenie, ze krakowska Akademia w niczym nie ustepuje
szkotlom zagranicznym, ro6zni si¢ jedynie wysokos$cia wynagrodzenia dla profesoréw (w
Rzeczpospolitej ptace byty tak niskie, ze uczeni Akademii Krakowskiej ledwo mogli si¢ utrzymaé)’.

Niewiele wiemy na temat czasu studiow Nuceryna. Zwykle promocj¢ do stopnia magistra w
Akademii Krakowskiej otrzymywano po siedmiu badz o$miu latach ksztalcenia, byli jednak studenci
nadzwyczaj zdolni, ktérym udawato si¢ to juz po trzech latach studiow (jak na przyktad Andrzej
Schoneus)!'’. O tym etapie edukacji Nuceryna tak pisal pdzniejszy hagiograf, Hiacynt Pruszcz,
zwracajac uwage na wyktadowce, ktory miat wywrze¢ najwiekszy wplyw na formacje intelektualng
mlodego zaka: ,,udat si¢ do Krakowa, wiedzac, ze Akademija wielu poboznych ludzi rodzi; podat si¢
w postuszenstwo Marcinowi Szlachcinskiemu, filozofijej doktorowi”!!. Szlachcinski byt wybitnym i
owczesnie dobrze znanym erudyta, hellenista, filozofem 1 poeta. Paprocki, opisujac poczatki
Akademii Krakowskiej, umieszcza jego nazwisko w katalogu waznych uczonych zwiagzanych z
uniwersytetem: ,,Z tej akademii co za pozytek to krolestwo miato, szeroko-¢ to potem historyja ukaze,
wiele uczonych syndéw przedniejszych familiy wychodzito, ktorzy potem jako roztropnie

Rzeczpospolita opatrowali”!?. Przy imieniu bliskiego Nucerynowi humanisty Paprocki umieszcza

7 Ibidem.

8 Na temat Jakuba Gorskiego zob. K. Morawski, Jakub Gorski. Jego zZycie i dzieta, Krakow 1892, s. 6; W. Madyda,
Jakub Gorski, filolog-humanista w Akademii Krakowskiej w XVI wieku, ,,Meander” 1964, nr 11; W. F. Murawiec,
Jakub Gorski (ok. 1525 — 1585), w: Zilota ksiega Papieskiej Akademii Teologicznej, red. S. Piech, Krakow 2000.

9 Zob. H. Barycz, op. cit., s. 487-488.

10 H. Barycz, op. cit., s. 541-547.

H. Pruszcz, Forteca duchowna Krélestwa polskiego, Krakow 1662, druk. S. B. Lenczewskiego, s. 229-230.

B. Paprocki, Herby rycerstwa polskiego. Na piecioro ksigg rozdzielone, Krakow 1584, druk. Macieja Garwolczyka,

s. 767.
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lapidarny komentarz: ,,m/agister] Martinus Slachczinski, philosophus et poeta egregius”'> (wybitny
filozof i poeta).

Michal Wiszniewski wspomina o Szlachcinskim jako o znawcy literatury greckiej i tacinskiej
oraz tlumaczu i krzewicielu kultury greckiej wsrod mlodziezy Akademii Krakowskiej '# .
Zainteresowanie greka w S$rodowisku uniwersyteckim wynikalo oczywiscie w duzej mierze z
,humanistycznego postulatu tr6jjezycznosci” wymagajacego znajomosci, poza lacing i hebrajskim,
jezyka greckiego. Studia grecystyczne w Rzeczypospolitej siggaja polowy XV wieku, przy czym
szczytowy ich rozwo6j datuje si¢ wiasnie na wiek XVI, w XVII za$ stuleciu znacznie i na dlugo
przygasaja. W ztotym okresie grecystyki w Polsce sporym powodzeniem cieszyly si¢ mniejsze formy
poetyckie takie jak epigramat, anakreontyki czy bukoliki. W dziedzinie prozy najwicksze
zainteresowanie budzili Plutarch, Lukian, Izokrates, mniej Demostenes'>. Wiszniewski zaznacza, ze
krakowski humanista tlumaczyt wtasnie m.in. Plutarcha: ,,P. Ko$mian, zacny mito$nik literatury
ojczystej, posiada w zbiorze swoim dzielo Plutarcha; tu nad kazdym wierszem greckiego tekstu
znajd[uje] sie lacinskie tlumaczenie wiasnoreczne tego Marcina Szlachcinskiego!¢. Niestety, te
przektady nie sg dzi$ znane. Interesujace, ze slawa Szlachcinskiego dotarta takze do wybitnego
weneckiego drukarza i humanisty, Alda Manucjusza. Swiadectwem tego jest skierowany do Jana
Zamoyskiego list dedykacyjny do improwizacji Stanistawa Niegoszewskiego, ktora ten miat
wyglosi¢ w 1584 roku w kosciele $w. Jana i Pawla jako swojego rodzaju popis retoryczny podczas
,wielkiej dysputy”. Ten niewielki utwér wydano w drukarni Alda Mancjusza. Aldo —
prawdopodobnie na prosbe¢ Niegoszewskiego — zadedykowat 6w druczek kanclerzowi i hetmanowi,
Zamoyskiemu. W liscie dedykacyjnym wprawdzie Manucjusz wyraza gtdéwnie pochwate Stanistawa
Niegoszewskiego, ale wymienia takze kilku innych humanistow polskich w nader pochlebnym
kontekscie. Szlachcinski jest wsrod nich:

Jest to wlasciwoscig nieba polskiego, ze obfituje ono szczeg6lnie w talenta. Ktdz nie cieszy si¢

wspomnieniem Stanistawa Orzechowskiego? Kt6z nie podziwia pism Jakuba Gorskiego? Ktdz

nie wystawia pod niebiosa tych boskich prawie mezow, Stanistawa Sokotowskiego, Andrzeja

Patrycego, Marcina Szlachcinskiego? Do rzedu owych stawnych ludzi przybywa teraz
nadzwyczajny mtodzieniec, przyjaciel Alda, Niegoszewski'”.

W Kkarierze uniwersyteckiej Szlachcinski zdobyt stopien magistra artium 1 urzedy

sentencjariusza teologii oraz kanonika $wictoflorianskiego'®. Byt tez, jak sie zdaje, dziekanem

3 Ibidem, s. 769.

M. Wiszniewski, Historyja literatury polskiej, Krakow 1844, t. VI, s. 188.

Zob. J. Czerniatowicz, Z dziejow grecystyki w Polsce w okresie odrodzenia, Wroctaw 1965, s. 5-11.

16 Ibidem.

Cyt. za: S. Lempicki, Manucjusze weneccy a Polska. Karta z dziejow humanizmu w Polsce, Lwow 1926, s. 57.

T. Graff, Teologowie uniwersyteccy w kapitule kolegiaty sw. Floriana na Kleparzu u schytku XVI i na poczqtku
XVII'w. ,,Perspektywy kultury” 4 (2023) nr 1 (43), s. 159.
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wydziatu artium. Nalezal do szkoty poetyckiej Andrzeja Schoneusa jako ,,przygodny” poeta
uniwersytecki. Byl rowniez autorem dwdch tomoéw poetyckich w jezyku tacinskim: w 1586 roku
ogtosit drobny zbiorek poezji, poswiecony lekarzowi biskupa Myszkowskiego 1 kanonikowi kapituty
krakowskiej, Tomaszowi Nataleusa (/n insignia rev. et exc. viri di Thomae Rhacusani epigrammata),
oraz w roku 1587 przywital swym tomikiem przyjezdzajacego do Krakowa Zygmunta III (/n felicem
Cracoviam ingressum Ser. Principis ac Domini Sigismundi Tertii carmen gratulatorium). Ostatni ze
zbiordw powstal pod wyraznym wptywem réwnoczesnie wydanych przez Schoneusa Ode tres ad
ill[ustrem] et mag[num] virum I[oannem] Zamoscium'®. Wiersz otwierajacy tomik Szlachcinski
skierowat do hetmana Zamoyskiego, gtoszac pochwale jego zwyciestw militarnych. Czgs¢ gtowna
dzietka poswiecit za§ nowemu krolowi, Zygmuntowi III, w usta legendarnych wtadcéw, Lecha i
Kraka, wkladajac liczne pochwaly polskiej ziemi i jej szlachetnych mieszkancéw. Nie zabrakto w
tym miejscu rowniez wyrazow podziwu dla Akademii i jej zatozyciela, Wiadystawa Jagietty. Zbior
zamknigty jest dziesieciowersowymi epigramatycznymi laudacjami na cze$¢ przodkéw Zygmunta
.

Bliski kontakt z tak znaczacym humanista — ttumaczem, filozofem i poeta — mial zapewne
duzy wptyw na edukacj¢ 1 by¢ moze rowniez na uksztaltowanie warsztatu pisarskiego Nuceryna.
Prawdopodobne jest, ze to wtasnie pod okiem Szlachcinskiego doskonalit on swdj kunszt literacki 1
jezykowy, szczegblnie w zakresie jezykow starozytnych. Mozna przypuszczaé rowniez, ze dzieki
krakowskiemu humaniscie Orzeszek poznawat tez wybitnych tworcow greckich, cho¢ przyznac
trzeba, ze w jego tworczosci nie znajdziemy $sladow zainteresowania tradycja hellenska.

W czasie edukacji w Akademii Krakowskiej Nuceryn poznal zapewne swojego rowiesnika,
Jana Foxa (ok. 1566 — 1636), ktorego losy potoczyty si¢ w duzej mierze podobnie jak jego wtasne 1
z ktorym miat w przysziosci wspotpracowaé. Fox, tak jak Nuceryn, wywodzil si¢ z rodziny
mieszczanskiej, z tym, ze urodzit si¢ i wychowywal w Kazimierzu koto Krakowa. Jego rod
prawdopodobnie pochodzit ze Szkocji lub Niemiec?'. W latach 1577 — 1581 Fox uczyt si¢ w szkole
parafialnej Bozego Ciata w Kazimierzu?>. Na uniwersytet zapisat sic w roku 1588 wraz ze swoim
bratem, Joachimem. Siedem lat p6zniej uzyskat magisterium sztuk wyzwolonych za dziekanatu
Marcina Szlachcinskiego, a po kolejnych dwoch latach zostat profesorem ,,novorum iurium” (czyli

prawa nowych dekretatéw) w swojej alma mater, gdzie wczeéniej, na Wydziale Filozoficznym,

19 H. Barycz, Historia Uniwersytetu Jagielloniskiego w epoce humanizmu, Krakow, 1935, t. 111, s. 546.

20 Ibidem, s. 547.
21 T. Stowikowski, Fox (Foxius) Jan, w: Polski stownik biograficzny, red. J. Firlej, K. Girdwoyn, Krakow, 1948-1958,
t. VIL, s. 70.

22 J. Szczepaniak, Duchowienstwo diecezji krakowskiej w XVII wieku. Studium prozopograficzne, Krakow 2010, s. 582.
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prowadzit juz wyktady na temat Cycerona i filozofii Alberta Wielkiego?’. Prawo studiowat najpierw
w Krakowie, wyrdzniajac si¢ sposrod innych studentow Mikotaja Dobrocieskiego talentem i
zdolno$ciami, po czym kontynuowat studia we Wloszech — w tym punkcie jego zyciorys znowu
zbiega si¢ z historig Nuceryna. Promocja doktorska Foxa odbyta si¢ juz w Krakowie, 27 pazdziernika
1593 r. w kosciele Mariackim. Kolejne lata przyniosty mu wazne funkcje i beneficja koscielne —
obejmowat urzad audytora biskupiego oraz altarysty ottarza Bozego Ciata w kosciele N.M. Panny.
W 1594 zostal plebanem w Raciborowicach, pdézniej za$ kanonikiem i scholastykiem skalmierskim.
Po pigciu latach jego protektor, biskup Radziwill, uczynit go kanonikiem krakowskim?*. Fox nie
poprzestat jednak na tym — piat si¢ coraz wyzej po szczeblach kariery koscielnej. W 1607 roku zostat
protonotariuszem papieskim, potem archidiakonem katedry krakowskiej i1 sekretarzem krolewskim.
Postowat do Rzymu trzy razy: z ramienia biskupa Piotra Tylickiego do papieza Pawta V (1610), jako
oddelegowany przez synod krakowski (1628) oraz postany przez Jana Wezyka (1631)%. W roku 1634
bral udziat w synodzie piotrkowskim w zastepstwie za Jana Alberta Waz¢. Bywat takze pisarzem;
wsérod opublikowanych przez niego czternastu utwordw przewazaja mowy okolicznos$ciowe,
tworzone na cze$¢ mgzoéw Kosciota, m.in. kard. Jerzego Radziwilta, bp. Bernarda Maciejowskiego,
bp. Marcina Szyszkowskiego, bp. Jakuba Zadzika, kard. Jana Alberta Wazy oraz prymasa Jana
Wezyka?®. Oracje te — wedlug Edwarda Ozorowskiego — ,,shuzyty za wzorce do tego rodzaju
wystapien i stanowig zrédto do poznania historii wymowy koscielnej w naszym kraju”?’. Fox,
podobnie jak Nuceryn, byt thtumaczem z jezyka wloskiego na polski. Przetozyt 1 wydat dzietko Andrei
Victorella zatytulowane Krodtka nauka do dostgpienia jubileuszu przez D. Andrzeja Victorella w
Rzymie roku swietego przesztego w druk wydana, z wloskiego na polski przetozona i terazniejszemu
Jjubileuszowi krakowskiemu przystosowana®®. Opracowat réwniez wraz z Marcinem Klocinskim i
Sebastianem Nucerynem rytuat ko$cielny (1631)* bedacy obecnie skarbnicg wiedzy na temat historii
liturgii w Polsce. Tej pracy poswigce wigcej miejsca w kolejnym rozdziale.

Fox wydaje si¢ jedna z najbardziej charakterystycznych osobisto$ci w srodowisku, w ktérym
funkcjonowat Nuceryn, i mozna dostrzec wiele paralel migedzy pochodzeniem, edukacjg 1 sciezkami

kariery koscielnej obu tych pisarzy, humanistow doby potrydenckiej, ktoérzy swa niewatpliwg

23 M. Mikula, Fox Jan, w: K. Oz6g, K. Fokt, M. Mikuta, D. Wojcik-Zega, M. Zdanek, K. Kuras, Profesorowie Wydziatu
Prawa Uniwersytetu Jagiellonskiego, t. 1, red. W. Uruszczak, Krakow, 2015, s. 60-61.

24 T. Stowikowski, op. cit., s. 69-71.

2 M. Mikuta, op. cit., s. 61.

26 K. Estreicher, Bibliografia staropolska, t. XV1, s. 271-273.

27 E. Ozorowski, Fox Jan, w: Stownik polskich teologéw katolickich, red. H. E. Wyczawski, Warszawa, 1981, t. 1, s.

480-481.

J. Fox, Krotka nauka do dostgpienia jubileuszu przez D. Andrzeja Victorella w Rzymie roku swietego przesztego w

druk wydana, z wloskiego na polski przetozona i terazniejszemu jubileuszowi krakowskiemu przystosowana za

staraniem |[...], Krakow 1626, druk. Franciszka Cezarego.

2 K. Estreicher, Bibliografia staropolska, t. XV1, s. 271-273.
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erudycje 1 talent angazujg w stuzbie struktur Kosciota, ale zdradzajg tez pewne zainteresowanie
praktyka przekladu. Obaj tez pozostaja blisko zwigzani z krggiem uniwersyteckim.

Podobnie jak Fox, rowniez Nuceryn po zakofniczeniu nauki w Akademii wybrat droge kariery
duchownej, lecz na tym wczesnym etapie zabrakto mu moznego protektora, ktéry sponsorowatby
jego dalsze studia. Niemniej jednak dzigki swym talentom retorycznym dat si¢ pozna¢ wkroétce jako
wzigty kaznodzieja kolegiaty krakowskiej. Starowolski wiaczyt nawet jego nazwisko do ,tylnej

strazy” zastuzonych mowcow Rzeczypospolite;j:
Wspomne tylko chetnie o ozdobie naszych czaséw i naszej sarmackiej krainy, Sebastianie
Nucerynie, i natychmiast zakoncze, nie zebym si¢ zdawat mniej ceni¢ jego wyjatkowe cnoty
[...] niz zalety innych, lecz umieszczam go w tylnej strazy dlatego, by i tam mie¢ dzielnego
wojaka, ktory z odwaga maszeruje na koncu kohorty, cztowieka dobrze zastuzonego tak dla

ksiag, jak i Kosciota Bozego [...] ktéremu cata Polska nie moze si¢ nadziwi¢ ze wzgledu na
zapal, z jakim przemawia, i wzniosto$¢ stylu®.

Uwaga ta podkresla nie tylko retoryczne kompetencje Skalbmierzanina, ale takze jego
zaangazowanie 1 zastugi dla Kos$ciota. Doda¢ mozna, majac juz na uwadze charakter tworczosci
Nuceryna — dla Kosciota ozywianego duchem reformy potrydenckiej i otwierajgcego si¢ na nowe
nurty duchowosci, w czym pisarz bedzie mial niematy udziat.

To wtasnie talenty kaznodziejskie Nuceryna sprawity, ze $ciagnat na siebie uwage zamoznej
staro$ciny dobczyckiej, Konstancji z Myszkowskich Buzenskiej. Ta ,,rodu zacnego dostatnia pani’!,
p6zniejsza protektorka karmelitow, zanim ,,wiele dusz do stuzby Bozej przychecita i Panu Bogu
pozyskata, nie tylko do kaptanstwa albo do zakonu, ale i z heretyctwa powinnych swoich wiele?,
sama do$wiadczyta nawrdcenia z protestantyzmu na wiar¢ katolickag. Wychowywana byta bowiem w
rodzinie kalwinistow. Spisany w trzeciej dekadzie XVII wieku przez karmelitanke s. Katarzyne a
Christo Zywot wielebnej matki Beaty Konstancji od sw. Jozefa, fundatorki karmelitanek bosych
klasztoru sw. Marcina w Krakowie mowi: ,,Ociec jej byt Wojciech z Mirowa Myszkowski, starosta
o$wigcimski i1 zatorski, matka z Przereba Przergbska, oboje dobremi katolikami pierwej bedac, od
wiary $w. odstapili, a za ktamliwym Kalwinem udali si¢”*. Jak zauwazyt juz wydawca tego tekstu,
Karol Gorski, informacja ta jest niescista, gdyz rodzicami Konstancji byli Beata Przerembska 1

Zygmunt Myszkowski z Przeciszowa®*. Myszkowski byt rzeczywiscie jednym z najpotezniejszych

patronow malopolskiego Kosciota ewangelikow reformowanych, cieszacym si¢ przychylno$cia

30
31

S. Starowolski, O znakomitych mowcach Sarmacji, wyd. i przekt. E. J. Glgbicka, Warszawa 2002, s. 71-72.

H. Pruszcz, op. cit., s. 260.

32 Ibidem.

3 Katarzyna a Christo, Zywot wielebnej matki Beaty Konstancji od sw. Jozefa, fundatorki karmelitanek bosych klasztoru
$w. Marcina w Krakowie, w: K. Gorski, Zywoty pierwszych karmelitanek polskich, ,,Archiwa, Biblioteki i Muzea
Koscielne” 6 (2020), s. 372 [12].

34 Ibidem.
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kolejnych monarchow>>. Jego rodzonym bratem byt jednak Piotr Myszkowski — najpierw biskup
ptocki, a nastgpnie krakowski, znany historykom literatury juz chocby jako mecenas Jana
Kochanowskiego, ktory dedykowatl mu Psafterz Dawidow. Ta roznica konfesji powodowata w
rodzinie znaczne napigcia, cho¢ przyczyniata si¢ takze do tego, ze i pod adresem biskupa kierowano
oskarzenia o brak zarliwo$ci religijne;.

Konstancja, za sprawa rodzicow, ,,od ktérych z mlodosci w bojazni Bozej wyéwiczona, niz

»36 chowana byla w sposob surowy i wymagajacy. W wieku siedemnastu

sobie zakonny zywot obrata
lat wydano jg za maz za kalwiniste, Piotra Buzenskiego, staroste dobrzyckiego 1 brzeznickiego — ,,w
stanie sobie rownego i wiary takiej cztowieka’. Co ciekawe, mtoda para wzieta $lub w obrzadku
katolickim, w Krakowie, wtasnie za sprawa stryja Konstancji, Piotra, ktéry od trzech lat byt juz
wowczas biskupem krakowskim?®. W starostwie, w ktérym zamieszkali matzonkowie, nie byto tez
zboru ewangelickiego, dlatego malzonkowie czgsto chadzali do kosciota katolickiego ,.tylko dla
zabawki”*. Zapewne wskazywato to jednak réwniez na co najmniej brak przywigzania do konfesji
ewangelickiej. Po czterech latach zgodnego matzenstwa maz Konstancji zmart. Pozostawil jg z
dwiema corkami: ,jedna jej umarta, a druga powinni me¢za jej do opieki wzieli, tak ze widzie¢ jej
nigdy nie mogta™*. To gléwnie z powodu niemoznoséci wychowywania wlasnego dziecka Buzenska
zaczeta usilnie rozwazaé kwestie wiary: ,,Bedac ona w tym utrapieniu, ze nie mogta corki mie¢, Panu
Bogu ja porzuciwszy, poczeta o wierze katolicki[ej] bardzo sama mysle¢”*!. Pomagaly jej w tym
lektura duchowa oraz udziat w ko$cielnych nabozenstwach. Wreszcie w Niedziele Kwietng, gdy
ustyszala poruszajace kazanie pewnego duchownego i ujrzata thumy ludzi przystepujace do spowiedzi,
nastapil przetomowy moment w jej zyciu duchowym: ,,onego kaznodziej¢ przyzwawszy, wszystkiego
mu si¢ zwierzyta. On, jako dobry pasterz, zaraz poczal si¢ stara¢, aby czynila spowiedz, zeby byta
rozwigzana 1 do Pana Boga przywiedziona, 1 tak za staraniem kaptana onego dostateczng spowiedz
uczynita dozywotnig. [...] Z takiego nabozenstwa i nawrocenia rewokowata tedy publicznie w
miasteczku swoim, Zabnie nazwanym, ktore kiedy byla objeta, nie miato tylko 9 katolikéw, a
wszystko w heretyctwie byto. Zaraz tedy ono wszystko miasteczko wespot z nig rewokowato 1 wiare
przyjeto”*?. Buzefiska zatem nie tylko przeszla na katolicyzm, ale i przyczynila sic do konwersji

(niekoniecznie dobrowolnej) innych mieszkancow miasta, w ktorym zyta. Fakt ten moze §wiadczy¢

H. Kowalska, Myszkowski z Przeciszowa h. Jastrzebiec, Zygmunt, w: Polski Stownik Biograficzny, Wroctaw 1977, t.
22, s. 403-404.

H. Pruszcz, op. cit., s. 260.

s. Katarzyna a Christo, op. cit., s. 373 [13].

H. Kowalska, op. cit.

3 Ibidem.

4 Ibidem, s. 374 [14].

41 Ibidem.

42 Ibidem, s. 375 [15] - 276 [16].
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o sile jej charakteru, charyzmie, ale tez pewnie apodyktycznosci. Staros$cina byla kategoryczna w
swoich pogladach i1 radykalna w przedsigwzigciach, jakie podejmowata. Zostawszy wdowa,
zdecydowana byta trwa¢ we wdowim stanie az do $mierci:

Katoliczka zostawszy, listy §w. Pawla zawsze rada czytata i z nich ten pozytek wziela, ze w stanie

wdowim zy¢ umyslita. Jednego czasu przyszed! ja nawiedza¢ minister i poczat namawiaé, zeby

ten stan porzucila i odmienita. Zbywata go, ze §w. Pawel pisze o tym. On si¢ jej naprzykrzal,

wywracajac ono Pismo, co$ jej niewstydliwego powiedzial, a ona plungwszy nan, w gebe mu data
z zarliwo$ci do wiary $w., ze tak Pismo jako chcg, wywracajg®.

Ta anegdota rowniez odstania pewne cechy charakteru samej Buzenskiej. Ukazuje osobg stanowcza,
zaciekta, porywcza 1 zywiotowa, ktora nie tylko obstaje wytrwale przy swoich decyzjach, ale i
zapalczywie, z niestychanym uporem ich broni. Swojg energie¢, gorliwos¢ i1 przedsigbiorczos¢ — jak
podaje zywot piora s. Katarzyny a Christo — Konstancja wykorzystywata w stuzbie ludziom: ,,sama
po wsi chodzila, dowiedziawszy sie, ze kto z poddanych choruje, opatrowata potrzeby ich”** i
Kosciotowi: ,,kosciol naprawita, aparatoéw nasprawiata, we wszystko kosztownie ko$cidt on ozdobita,
na muzyke fundusz uczynita, plebanowi Grebosowskiemu trzech kmieci do plebanii przytaczyta™®.
Staro$cina zakupita nawet czg$¢ wsi, gdzie znajdowat si¢ kosciol, a nastepnie ulokowata w nim wielu
zacnych kaptanow. W tym wilasnie czasie poznala ks. Sebastiana Nuceryna, ktérego chetnie
zapraszata do swojego domostwa i z ktérym pragneta utrzymywac staty kontakt: ,,Ong [wie§[
kupiwszy, zaraz uczonymi kaptanami osadzita, bo z takimi rada sprawe¢ miata, jako si¢ jej przydato,
gdy ustyszata ksiedza Nuceryna, ktory byt kaznodzieja natenczas w Tarnowie, zaraz z onego kazania
poznata, jaki mial mie¢ z niego pozytek Kosciot Bozy, cho¢ niedawno kaptanem 1 kaznodzieja zostal.
Starata si¢ znajomos$¢ z nim wzia¢ 1 potym go w domu zawsze mie¢ jako za syna wlasnego, takoz 1
on sam pokazowatl to, matka i dobrodziejka swoja zwat ja. Jej dobrodziejstwa opisuje w przemowach
ksiag, ktore jej przypisowat [...]. Byt potym ks. Nuceryn kaznodzieja wielkim i prawie apostolskim,
bo w katedrze krakowskiej, na zamku przez lat 24 kazal, naukg 1 Zyciem $wigtobliwym wszytko
Krolestwo Polskie o$wiecal™*¢. Z tej relacji jasno wynika, ze mtody Nuceryn, nim zostat kaznodzieja
kolegiaty krakowskiej, sprawowatl postuge w Tarnowie i Zze tam wlasnie uslyszata jego kazania
Buzenska®*’. Dalszy rozw6j jego kariery bedzie juz silnie zwigzany z jej osobistg protekcja.

Okoto 1595 roku, dzieki wsparciu finansowemu Konstancji, Nuceryn wyjechat na dalsze
studia do Wtoch. Jesli przyjac, ze jego studia krakowskie, rozpoczete w 1581 r., trwaty ok. siedmiu-

o$miu lat, to wypada uzna¢, ze poshuge kaznodziejska w Tarnowie 1 w kolegiacie krakowskiej

3 Ibidem, s. 374 [14].
“ Ibidem, s. 377 [17].
4 Ibidem, s. 378 [18].
4 Ibidem, s. 376 [16].
47 H. Barycz, Nucerinus Sebastian, w: Polski stownik biograficzny, red. S. Kieniewicz, Krakow 1978, t. XXIII, s. 406.
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sprawowat w latach 1589-1595. Pod koniec tego okresu byt juz — na co wskazuje powyzszy cytat —
takze rezydentem w domu Buzenskiej, ktora postanowita zainwestowacé w jego dalsza edukacje. Nie
bez znaczenia byta tez rekomendacja uczonych krakowskich, o czym mowi Pruszez: ,,za zaleceniem
akademikow wzigta go na swoje opieke i do wiloskich krajow wiasnym kosztem zastata, wiele
dobrego o nim tuszac, na czym sie nie zawiodta™*®. Nauki pobierat w Rzymie, raczej nie w Collegium
Romanum, lecz na Uniwersytecie La Sapienza, gdzie najprawdopodobniej uzyskat doktorat

teologii .

Mozliwe, ze staro$cina postala Nuceryna wilasnie do Rzymu z tego powodu, iz
utrzymywata listowny kontakt z tamtejszymi karmelitami: ,,Z ojcami tez starszemi w Rzymie miata
znajomos¢ przez listy, ktore do niej przysytali, mianowicie ociec Ferdynand od sw. Matki, generat o.
Benigna, definitor generalny, ktorzy w swoich listach przypominaja jej to widzenie [o karmelitach
bosych] i utwierdzajg do zakonu™>°. By¢ moze zreszta, roztaczajac opieke nad mtodym i obiecujacym
duchownym, Buzenska poniekad nasladowata swego stryja Piotra, ktory sam odebrat edukacje w
Padwie 1 bawil w Rzymie przeszto pot wieku wcezedniej. Barycz wspomina o przysztym biskupie
diecezji krakowskiej jako jednym z wielu scholarow, ktorzy przybyli nad Tyber jeszcze w pierwszej
potowie XVI wieku®'. Myszkowski juz jako biskup plocki sam finansowal nauke w Wiecznym
Miescie mtodym, zdolnym ludziom, m.in. Marcinowi Szyszkowskiemu, ktory ,,po ukonczeniu
Kolegium Jezuickiego w Puttusku wyjechat [...] na koszt biskupa P. Myszkowskiego w r. 1579 do

Rzyrnu”52

. Nie mozna zapomnie¢ réwniez o mecenacie biskupa wobec pisarzy humanistycznych, w
tym — jak juz wspomniatam — Kochanowskiego®. Zaréwno sam Myszkowski, bedacy najpierw
podkanclerzym, a po6zniej kolejno biskupem dwoch zamoznych diecezji, jak i jego bratanica,
Konstancja, dysponowali bardzo znacznymi $rodkami finansowymi. Ojciec Buzenskiej, a brat
biskupa, Zygmunt Myszkowski, sprawujacy funkcje starosty o§wiecimskiego 1 zatorskiego, przepisat
swoj majatek dzieciom, Piotra czynigc opiekunem swoich licznych dobr>*.

Wydaje si¢ zatem, ze to Konstancja, hojna i zarliwie pobozna konwertytka, a zarazem
protektorka Nuceryna, ktora, jak wiemy, utrzymywata kontakt listowny z karmelitami wloskimi (cho¢
nie wiemy doktadnie, w jakim okresie), byta kluczowa postacig dla skierowania jego zainteresowan

ku tworczosci $w. Teresy z Avila. Nuceryn, wspomagany funduszami staroéciny, wyjechat do Rzymu,

gdzie — zapewne po raz pierwszy — zetknal si¢ z dzietami reformatorki Karmelu. Swojej zamozne;j

H. Pruszcz, op. cit., s. 229.

F. Siarczynski, op. cit., s. 20.

s. Katarzyna a Christo, op. cit., s. 381 [21].
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dobrodziejce, w wyrazie wdzigczno$ci za okazang pomoc, zadedykowat najwczesniejszy przektad
wlasnego autorstwa. Byt nim wiasnie Zywot sw. Teresy, zakonu karmelitéw i karmelitanek bosych
fundatorki [...] z wloskiego na polskie przetozony i skrocony, ogltoszony drukiem w 1608 roku, a
oparty na dziele jezuity Francisca de Ribery. Tekst ten, ktory szerzej omowie w kolejnym
podrozdziale, byt jednym z pierwszych dziet stuzacych propagowaniu kultu $w. Teresy w
Rzeczypospolitej > . Przedmowe Nuceryna do tego przekladu wienczy znamienna uwaga o
charakterze osobistym, skierowana do Buzenskiej: ,,Na ostatek niech tg jakakolwiek pracg swa
wdziecznos¢ powinng pokaze, zes Wasza Mitos¢ mnie na naukach kaptanskich w cudzych stronach
bedacego znacznie ratowata. Co ja pamigtajac, stara¢ si¢ chce, abym mogl Waszej Mitosci, swej
Milo$ciwej Paniej, zawsze to zastugowaé”>®.

Z innych zrédel wiadomo, ze beneficjentami hojnosci Buzenskiej byli takze inni duchowni.
Jak pisze jej karmelitanska biogratka: ,,Prawie w tym miala serce §w. matki naszej Teresy, kiedy
widziata kogo stuzy¢ Kos$ciotowi sposobnego, a uciekt si¢ do niej, pomogta mu chetnie. Tak i1 ksiedzu
Ostrowskiemu do kaptanstwa i do kanoniej krakowskiej pomogta, poznawszy, iz mogt by¢ uzyteczny
Koéciotowi Bozemu™’.

W ostatnich dekadach XVI wieku Wieczne Miasto bylo nader czgsto odwiedzane przez
Polakow — nie tylko jako cel chrze$cijanskich peregrynacji, lecz takze jako siedziba zyskujacego na
znaczeniu uniwersytetu oraz jezuickiego Collegium Romanum. Barycz, badajac histori¢ naukowych
podrozy polskich studentow do Rzymu w latach 1440-1600, rozrdznia cztery zauwazalnie odrgbne
epoki. W okresie pierwszym (1440-1500) wigkszos$¢ tych wypraw miata cel praktyczny — uzyskanie
mozliwie jak najszybciej doktoratu prawa kanonicznego®®. Wysuwaly si¢ wtedy na pierwszy plan
nauki prawnicze, w ktorych ksztalcili si¢ przede wszystkim mieszczanie, w zdobyciu stopnia
naukowego upatrujacy szansy podwyzszenia rangi spotecznej 1 uzyskania dochodowych beneficjow.
W okresie drugim (1500-1560) za$ istotna pobudka byla che¢ poznania $wiata starozytnego i
podjecia wolnych studiow humanistycznych, ktora wyrazata gltéwnie szlachta Sredniozamozna.
Wielu scholarow przyjezdzato wtedy do Rzymu z powodow, ktére nazwaliby$Smy dzi$ poznawczo-
turystycznymi, a wigc po to, by zapoznac si¢ z zabytkami starozytnej cywilizacji. Okres trzeci (1560—
1575) wprowadza nowy wzor kulturalno-wychowawczy, akcentujacy wage studiow teologicznych.
W Rzymie pojawia si¢ wowczas niewielkie grono jezuitow pochodzenia mieszczanskiego, jak np.

Jakub Wujek. W okresie czwartym (1575-1600), ktory stanowi punkt szczytowy polskich

Zob. S. Ciesielska-Borkowska, Mistycyzm hiszpanski na gruncie polskim, Krakoéw 1939, s. 134.

S. Nuceryn, Zywot sw. Teresy, zakonu karmelitow I karmelitanek bosych fundatorki [...]

z wloskiego na polskie przelozony i skrocony, Krakow 1608, druk. wdowy Jakuba Sibeneychera, k. )5(".
s. Katarzyna a Christo, op. cit., s. 377 [17].

8 H. Barycz, Polacy na studiach w Rzymie w epoce Odrodzenia (1440-1600), Krakow 1938, s. 207.



peregrynacji do Rzymu, ulegly scaleniu dwa imperatywy: ,,humanistyczno-literacki oraz nowy —
religijny — streszczajacy si¢ w hasle: litterarum pietatisque causa”. Pobyt Nuceryna w Wiecznym
Miescie przypada witasnie na ten czas.

Kiedy glowa Kosciota zostaje Grzegorz XIII (1572) — wybitny uczony, prawnik, profesor
uniwersytetu w Bolonii — Rzym na nowo przeradza si¢ w wazny osrodek naukowy dla catego swiata
katolickiego. Tym razem edukacja, literatura i sztuka mialy stanowi¢ istotne narzedzie reformy
katolickiej i odnowy Kosciota. Tak oto w naukach filologicznych prym wiedli Aldo Manucjusz
mtodszy 1 Marc-Antoine Muret, ktorzy badali starozytnosci chrzescijanskie, w naukach $cistych za$
wyroznit si¢ m.in. niemiecki jezuita, Christopher Clavius, pracujgcy nad reformg kalendarza. W tym
czasie roéwniez ksztattowaly si¢ nowe dziedziny wiedzy — archeologia chrzescijanska i korzystajaca
z narzedzi krytyki zrodet historia Ko$ciota. Wedlug Barycza ,,obie byly wytworem z jednej strony
historycznego ducha Rzymu, nierozlacznie zwigzanego z jego znakomitg przeszio$cia, z drugiej
nowych tendencji, jakie wniosta epoka restauracji katolickiej®?”. Dotychczasowe stare uniwersytety
we Wioszech (Padwa czy Bolonia), jako ze nie umacniaty scholaréw w przekonaniach katolickich,
nie zaspakajaty tez potrzeb ludzi nowej epoki, dazacych do polaczenia wychowania religijnego z
edukacja 1 rozwojem umystowym. Najlepszym miejscem, w ktérym cel ten mozna byto osiaggnac,
okazywalo si¢ Wieczne Miasto®!.

Uniwersytet rzymski, zwany Studium Urbis albo La Sapienza, powstat w 1303 r., lecz nie
rozwijat si¢ zbyt dynamicznie i az do wieku XVI mial range raczej regionalng®. Na poczatku
szesnastego wieku syn Lorenza De’ Medici, papiez Leon X (pontyfikat w latach 1513—1521), datl tej
uczelni silny impuls do rozwoju, wzywajac do Rzymu stawnych uczonych z catej Europy®. Niestety
w wyniku Sacco di Roma — doszczetnej grabiezy Wiecznego Miasta przez wojska Karola V w 1527
roku — Sapienza popadla ponownie w gleboki kryzys. Dopiero za sprawag papieza Pawia III
(pontyfikat w latach 1534-1549), papieza-humanisty i mecenasa, uniwersytet rzymski zostat
odnowiony i dofinansowany®. Na podstawie sporzadzonych statystyk mozna zauwazy¢ wzrastajacg
liczbe studentéw szczegodlnie na kierunku obojga praw ¢ . Jednak juz kilkanascie lat pdzniej

uniwersytet, w tym zwlaszcza wydzial teologiczny, musial konkurowa¢ z jezuickim Collegium

3 Ibidem, s. 207-208.

0 Ibidem, s. 178.

61 Ibidem, s. 179.
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Romanum, ktore przyciggac zaczeto najlepszych studentéw. Nie zmienita tego nawet obecnos$¢ wsrod
kadry profesorskiej wybitnych humanistéw, takich jak wspomniani tu juz Manucjusz mtodszy czy
Muret®. Pawel 1II wspierat zwlaszcza rozwdj fizyki i anatomii, dajac rozgtos rzymskiej szkole
medycznej; Pius V (pontyfikat w latach 1566—1572) przyzwolit na badania anatomiczne na
zwlokach, zrekonstruowal katedr¢ matematyki, a takze ufundowatl katedre jezyka hebrajskiego;
Grzegorz XIII (pontyfikat w latach 1572—1585) za$ ustanowil katedre prawa karnego, ponadto
nakazal, aby absolwenci Sapienzy urodzeni w Rzymie lub pochodzenia rzymskiego, po wygtoszeniu
prelekcji w obecnosci kardynatdéw i rektora, byli upowaznieni do nauczania publicznego za roczng
pensja 25 skudow®’. Na skutek tych roznorodnych dzialan pozycja uniwersytetu zaczeta siec wyraznie
poprawia¢ juz w ostatniej dekadzie wieku XVI, a kolejne stulecie miato mu przynie$¢ rozkwit,
zwlaszcza w zakresie nauk $cistych i przyrodniczych.

Nuceryn rozpoczat studia w Rzymie by¢ moze w ostatnich miesigcach pontyfikatu Sykstusa
V (pontyfikat w latach 1585-1590), a kontynuowal je za krotkiego pontyfikatu Grzegorza XIV
(pontyfikat w latach 1590-1591) i nastepnie Klemensa VIII (pontyfikat w latach 1592—-1605).
Pierwszy z nich wyktadat teologie w uniwersytecie rzymskim oraz hojnie wspomagat go wysokimi
donacjami. Co wigcej, papiez nie ograniczal si¢ jedynie do wsparcia finansowego, ale tez
bezposrednio ingerowal w organizacj¢ uczelni. Wprowadzit kilka reform — przede wszystkim
najwyzszym autorytetem obdarzyt nie rektora, a kardynala przez siebie wyznaczonego. Powotat
rowniez Kongregacje Kardynatléw majacg czuwaé nad funkcjonowaniem uczelni®®. Klemens VIII w
znacznej mierze kontynuowat polityke Sykstusa V wzgledem uniwersytetu®’.

W szesnastowiecznym uniwersytecie rzymskim prawo do nadawania stopnia doktora miaty
trzy kolegia: prawnikow, medykéw 1 teologéw. Stopien ten wigzat si¢ nie tylko z prestizem
spolecznym, ale takze z konkretnymi korzy$ciami ekonomicznymi’®. W okresie pontyfikatu (1550
1555) Juliusza III ustanowiono w konstytucji Cum sicut z 6 lutego 1552 roku rygorystyczne zasady
dotyczace catej procedury. Kandydat do stopnia po uiszczeniu odpowiedniej kwoty musiat zwrocié
si¢ z pismem procesowym do prawnikow konsystorskich, ktorzy zlecali przeprowadzenie procesu w
celu uzyskania zgody na jego udziat w konkursie. Nastgpnie scholar powinien przygotowac¢ dokument
przedstawiajacy swa sytuacje ekonomiczng oraz zaswiadczenie o odbyciu wczesniejszych studiow.
Proszony byt o podpisanie odpowiedniego protokotu, az wreszcie komisja na podstawie wynikoéw

postepowania podejmowata decyzje o dopuszczeniu go do egzaminu. Ze wzgledu na ucigzliwy proces

% C. Carlsmith, op. cit, s. 491.

G. Falcone, op. cit., s. 42.

N. Spano, L 'universita di Roma, con prefazione di Pietro de Francisi, Roma 1935, s. 23.
9 Ibidem, s. 24.

M. Rosa di Simone, «La Sapienzay romana nel settecento, Roma 1980, s. 47.



rekrutacji liczba kandydatow kazdego roku zmieniala si¢, czasem nawet zdarzato si¢, ze wszystkich
odrzucano podczas egzaminu. Chetnych jednak nie brakowalo. Uzyskanie doktoratu w Sapienzy
miato bowiem duzg warto$¢ — otwieratlo drzwi do kariery w administracji panstwowej lub koscielnej
na najwyzszych stanowiskach’!.

Rzymscy doktorowie teologii stanowili dosy¢ pokazng grupe scholaréw. Promocje rzymskie
wyznaczaty najkrotsza droge do zdobycia wyzszego stopnia w hierarchii ko$cielnej, a takze otwieraty
drzwi do kapitut katedralnych. W czasie studiéw doktorskich Nuceryna nauke w uniwersytecie
rzymskim odbywat m. in. wspominany tu juz poeta humanistyczny, Andrzej Schoneus, ktoéry do
Wioch przybyt ok. 1597 roku jako wychowawca trzech mlodych wojewodzicow krakowskich.
Wystarczyly mu niecate dwa lata, aby zdoby¢ dwa doktoraty — obojga praw i teologii. W podobnym
okresie doktoryzowal si¢ w Sapienzy Daniel Czerny z Krakowa, ktéry zdobyt stopien doktora rok
pbzniej’?.

W Rzeczypospolitej wcigz brakowato odpowiednich struktur akademickich dla
prowadzonych w nowym duchu studiow teologicznych. Wydziat Teologiczny Akademii Krakowskiej,
ulegajacy tradycjom scholastycznym, byt niedostosowany do nowych zadan zwigzanych z idea
reformy katolickiej. Instytucje ksztalcenia teologicznego zainspirowane swiezym duchem zaczely w
Rzeczypospolitej dopiero powstawaé, na czele z jezuicka Akademiag w Wilnie”. Jak si¢ okazuje, na
pewien czas Rzym stal si¢ niemalze wytacznym miejscem edukacji dla wyzszego duchowienstwa,
stad tez prawie caly episkopat polski z okresu panowania Zygmunta III 1 Wiadystawa IV wywodzi
sie z wydziatu teologicznego Sapienzy.’*.

Mozna przypuszczaé, ze to wlasnie w Wiecznym Miescie, podczas studiow odbywanych w
latach 1590-1603, Nuceryn mogt po raz pierwszy zetkna¢ si¢ z niektérymi wtoskimi przektadami
fundamentalnych pism hiszpanskiej mistyczki, thumaczeniu ktoérych poswigci pdzniej wiele lat swego
zycia, przyczyniajac si¢ w wielkim stopniu do propagowania jej duchowosci, tak waznej dla Kosciota
potrydenckiego. W przedmowie do Drogi doskonatosci, bedacej po czgsci listem dedykacyjnym
skierowanym do Buzenskiej, napisze: ,,dostata mi si¢ postuga, abym $w. Teresie, kochanej studze
Twojej, w Polszcze byt thumaczem 1 tak do budowania zakonu Twego, jakoby wapno do pobielania,
gotowal””>.

To bardzo znamienne, ze rzymskie studia Nuceryna przypadaja doktadnie na t¢ dekade, w

ktorej dzieta sw. Teresy zaczynaja by¢ thumaczone 1 propagowane wsrod czytelnikow wiloskich.

U Ibidem, s. 55.

2. H. Barycz, Polacy na studiach w Rzymie w epoce Odrodzenia, s. 220.

3 Ibidem, s. 8.

" Ibidem.

S. Nuceryn, Droga doskonatosci, Krakow 1625, druk. A. Piotrkowczyka, s. 6.
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Pierwszym byly Las constituciones, opublikowane przez dziedzicow Girolama Bartoliego w 1593
roku w Genui, w tlumaczeniu anonimowym’®. W 1598 roku za§ — tym razem we Florencji —
ogtoszono drukiem translacj¢ Giulia Zanchiniego tekstu Exclamaciones o meditaciones del alma a
su Dios escritas por la Madre Teresa de Jesiis”’. Edycje wznowiono rok pozniej rowniez we
Florencji, dotaczajac do niej dodatek w postaci krotkiego tekstu pod wtoskim tytutem Ricordi della
Madre Teresa di Jesus, ktorego autorstwo mylnie przypisywano $w. Teresie’s. W tym samym roku
w Rzymie doczekata si¢ publikacji duchowa autobiografia Reformatorki, Libro de la vida, w
przektadzie Francesca Bordiniego. Co ciekawe, dotagczono do niej Relaciones y mercedes oraz trzy
rozdzialy biografii Teresy napisanej przez Francisca de Ribere’”. W XVII wieku pojawito si¢ juz
znacznie wigcej wiloskich ttumaczen pism $wietej. Libro de la vida drukowano wielokrotnie —
zardbwno w Rzymie, jak i innych wloskich miastach: we Florencji (1601), Vicenzy (1602) oraz w
Padwie (1602)%°. W 1603 roku ukazata sie¢ w przektadzie wloskim jedno z najwazniejszych dziet §w.
Teresy — Camino de perfecciéon — w ttumaczeniu Francesca Sota®!. Edycja ta zawierata rowniez inne
przetozone przez niego dzieta: Castillo interior o Las moradas, Exclamaciones o meditaciones del
alma a su Dios oraz wspomniane wczesniej Ricordi della Madre Teresa di Giesu. Rok p6zniej dwa

82

razy jeszcze opublikowano translacje Sota — w Rzymie®? i w Wenecji®*. W 1605 roku we Florencji

ogloszono za$ drukiem nowy przeklad tych pism sSwigtej (Camino de perfeccion oraz Castillo

Regola e Costituzioni delle Religiose Primitive Scalze dell’Ordine della gloriosa Vergine Maria, del Monte Carmelo,
Genua 1593, druk. gli heredi di Gir. Bartoli.

Sclamazioni o meditazioni dell anima a Dio. Scritte dalla Madre Teresa di Giesu Fondatrice delle Carmelitane Scalze.
Tradotte di lingua spagnuola dal cavaliere Fra Giulio Zanchini da Castiglionco Spedalingo di Santa Maria Nuova
di Firenze, Firenze 1598. Na ten temat zob. E. Marchetti, Le prime traduzioni italiane delle teresiane ,,Sclamazioni
o Meditazioni dell’anima a Dio”, ,,Annali di Storia dell’Esegesi” 18 (2001), s. 345-372.

Sclamazioni o meditazioni dell’anima a Dio. Scritte dalla Madre Teresa di Giesu Fondatrice delle Carmelitane Scalze.
Tradotte di lingua spagnuola dal cavaliere Fra Giulio Zanchini da Castiglionco Spedalingo di Santa Maria Nuova
di Firenze, Firenze 1599, druk. Michelangolo Sermartelli.

" Vita della M. Teresa di Giesu. Fondatrice delli Monasteri delle Monache e Frati Carmelitani Scalzi della Prima
Regola. Tradotta dalla lingua Spagnuola nell’Italiana, dal Revenderissimo Monsig. Gio. Francesco Bordini della
Congregazione dell’Oratorio Arcivescovo e Vicelegato d’Avignone, Roma 1599, druk. Guglielmo Facciotto. Wydanie
zawiera rowniez: Trattato sopra le Rivelazioni e la Vita della m. Teresa di Giesu che contiene in sé tre capitoli tolti
dal Libro del molto R. P. Dottor Francesco Ribera della Compagnia di Giesu.

80 Zob. E. Marchetti, Repertorio delle edizioni italiane delle opera di Teressa di Gesu (1590-1700), w: Le prime

traduzioni italiane delle opere di Teresa di Gesu, nel quadro dell'impegno papale post-tridentino, Bologna 2001, s.
199-202.

Camino di Perfettione che scrisse per le sue monache la B. Madre Teresa di Giesu. Fondatrice de’ Frati e delle
Monache Scalze Carmelitane. Tradotto della lingua Spagnuola nella Italiana da Francesco Soto Sacerdote della
Congregazione dell’Oratorio di Roma, Roma 1603, druk. Stefano Paolini.

Camino di Perfettione che scrisse per le sue monache la B. Madre Teresa di Giesu. Fondatrice de’ Frati e delle
Monache Scalze Carmelitane. Tradotto della lingua Spagnuola nella Italiana da Francesco Soto Sacerdote della
Congregazione dell’Oratorio di Roma, Roma 1604, druk. Stefano Paolini.

Camino di Perfettione che scrisse per le sue monache la B. Madre Teresa di Giesu. Fondatrice de’ Frati e delle

Monache Scalze Carmelitane. Tradotto della lingua Spagnuola nella Italiana da Francesco Soto Sacerdote della
Congregazione dell’Oratorio di Roma,Venetia 1604, druk. Nicol6é Misserino.
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interior), ktorego podjat si¢ Cosimo Gaci — kanonik z San Lorenzo in Damaso®. Ttumaczenie to
prawdopodobnie nie zostalo docenione przez Wtochow, preferowali oni bowiem przektady Sota, co
potwierdza wznowienie edycji tego drugiego w Wenecji w roku 1619%,

Kolejne bardzo istotne dzieto mistyczki Libro de las fundaciones w translacji wloskiej
sporzadzonej przez anonimowego karmelite zostalo wydane w 1622 roku w Rzymie. Nadano mu
tytul: Relatione delle cose pin notabili occorse nelle Fondationi de’ Monasteri che fece Santa Teresa
di Giesu Fondatrice de’ Carmelitani Scalzi. Scritta dall’Istessa per ordine delli suoi Confessori®®.

Nuceryn podczas swoich studiow rzymskich z pewnoscig nie mogt poznac jeszcze zbyt wielu
tlumaczen pism s$wietej, gdyz — jak nietrudno zauwazy¢ — dopiero pierwsze z nich zaczety sie
ukazywa¢ w Rzymie. Jednakze mogt mie¢ dostep do La vita della B. Madre Teresa di Giesu,
Fondatrice delli Monasteri [...] tradotta dalla lingua Spagnuola nell’ Italiana [...] dal Francesco
Bordini [...] z 1599 roku (w ktorym znajdujg si¢ trzy rozdziaty ksiazki Ribery), a juz z pewnoscia do
La vita della B. Madre Teresa di Giesu, Fondatrice de gli Scalzi Carmelitani [...] trasportata dalla
Spagnuola nella lingua Italiana dal signor Cosimo Gaci [...] z roku 1603 — calosciowego przekladu
zywotu mistyczki autorstwa Francisca de Ribery. W kolejnym rozdziate bardziej szczegotowo
omoOwi¢ sporzadzone przez Nuceryna tlumaczenie tego tekstu, bedace zarazem jego debiutem w
sztuce przektadu.

W 1603 roku, po powrocie Nuceryna do Polski, biskup krakowski, Bernard Maciejowski,
powierzyl mu stanowisko prefekta w nowo zatozonym seminarium duchownym w Krakowie.
Wygloszona na otwarcie tej instytucji mowa stala si¢ pierwszym samodzielnym drukowanym
tekstem autorstwa przysztego tlumacza: Oratio in coeptione lectionum in Domo ordinandorum.
Wczesniej bowiem (w 1601 r.) Orzeszek napisal jedynie drobny epigramat tacinski i dodat go do
dzietka Foxa Oratio in laudem Georgii Cardinalis Radzivilli juz pod zlatynizowanym nazwiskiem
Nucerinus.

Wedtug Pruszcza, Nuceryn ,,skoro si¢ do Krakowa wrécit, pracowicie 1 zarliwie w winnicy
Panskiej robit, przyktadem, poboznos$cig, kazaniem w kos$ciele katedralnym krakowskim 1 w wielu

innych, wszytkim $§wiecil Stowem Bozym i dowodem Pisma Swictego wielu od grzechow

8 Il Cammino di Perfezione e Il Castello Interiore. Libri della B. M. Teresa di Giesu Fondatrice degli Scalzi Carmelitani.

Per tutte le persone Spirituali, Religiose, e Contemplatiue, e particularmente per le Monache di somma utilita.
Trasportati dalla Spagnuola della lingua Italiana dal Signor Cosimo Gaci, Canonico di San Lorenzo in Damaso,
Firenze 1605, druk. Giunti.

Camino di Perfettione che scrisse per le sue monache la B. Madre Teresa di Giesu. Fondatrice degli Scalzi
Carmelitani. Tradotto della lingua Spagnuola nella Italiana da Francesco Soto, Sacerdote della Cong. dell’Oratorio
di Roma, Venetia 1619, druk. Giorgio Valentini.

Relatione delle cose piu notabili occorse nelle Fondationi de’ Monasteri che fece Santa Teresa di Giesu Fondatrice
de’ Carmelitani Scalzi. Scritta dall’Istessa per ordine delli suoi Confessori. Doue insieme si danno molti documenti
utili per la vita spirituale. Tradotta nuouamente dalla lingua Spagnuola nell’Italiana da un Religioso del medesimo
Ordine de’ Scalzi, Roma 1622, druk. Giacomo Mascardi.
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odwiodt’®”. W kolejnych latach byt oficjatem biskupim (,,zostat kanonikiem i ordynaryjnym
kaznodzieja w katedrze krakowskiej, na ktorym pracowitym urzedzie, zostajac lat dwadziescia cztery,
wielki w duszach czynil pozytek™3®) oraz cenzorem ksigg duchownych (,,30 ksiag w druk idacych byt
cenzorem”®). Po pewnym czasie zostat rowniez kanonikiem kolegiaty skalbmierskiej, kanonikiem
sandomierskim, a potem takze proboszczem w Zabnie, ktore nalezato do dobr Buzenskiej®’. Jako
cenzor byl zaangazowany w wydanie pism m.in. Mikotaja Dobrocieskiego, znamienitego profesora i
rektora Akademii Krakowskiej oraz kanonika katedry krakowskiej, z ktorym wiagzala go przyjazn,
datujaca si¢ by¢ moze jeszcze z czasoOw uniwersyteckich. Z tego wzgledu warto i jemu poswieci¢ tu
nieco uwagi.

Dobrocieski, zapisawszy si¢ na uniwersytet, studiowal gldwnie literatur¢ klasyczng pod
kierunkiem Stanistawa Sokotowskiego. W 1577 uzyskatl bakalaureat, a sze$¢ lat pozniej zostat
magistrem sztuk wyzwolonych. Prowadzit wyklady skupiajace si¢ przede wszystkim na objasnianiu
pism Cycerona. Podjal rowniez studia na wydziale prawa, ktore zwienczyt doktoratem. Jak ujmuje
rzecz Henryk Barycz: ,,Dzigki niezwyktej obrotnosci, duzej inicjatywie i energii wyrobil sobie rychto
wielkie znaczenie w Uniwersytecie i decydujacy glos we wszystkich jego wazniejszych sprawach™!.
Jako peten zapalu i charyzmy dziatacz polityczny, zaangazowany w zycie spoteczne Akademii, wziat
udzial w 1589 roku w synodzie prowincjonalnym w Piotrkowie, podczas ktérego wystapit z goraca
obrong praw Uniwersytetu. Podczas dyskusji znacznie pordznit si¢ w tej sprawie z prymasem
Karnkowskim. Wybrany na rektora, rozpoczat walke przeciw uchwale tegoz synodu, zgodnie z ktorg
cze¢$¢ katedr na wydziale filozoficznym i teologicznym miata by¢ przydzielona jezuitom. Dobrocieski
dzigki swojemu sprytowi 1 zdolno$ci przemawiania zdotat przekona¢ episkopat, jak rowniez —
wskutek umiejetnie prowadzonej na sejmikach agitacji — zjedna¢ sobie przedstawicieli szlachty.
Ostatecznie rozpoczat w kurii rzymskiej starania o uniewaznienie uchwaty, ktore przyniosty
Akademii niespodziewanie korzystny rezultat. Dobrocieskiemu tez w XX wieku Henryk Barycz
przypisat autorstwo wydanego anonimowo prowokacyjnego i kasliwego pamfletu antyjezuickiego
Equitis Poloni in lesuitas actio prima, cho¢ juz Bronistaw Natonski wyrazat watpliwosci co do tej

atrybucji, a najnowsze badania Michala Nowakowskiego zdecydowanie ja kwestionuja ** .

H. Pruszez, op. cit., s. 230.

F. Jaroszewicz, Matka swietych Polska albo Zywoty swietych blogostawionych, wielebnych, s$wietobliwych,
poboznych Polakow i Polek, Krakow 1767, druk. S. Stachiewicza, s. 459.

F. Siarczynski, op. cit., s. 21.

H. Barycz, Nucerinus Sebastian, w: Polski stownik biograficzny, red. S. Kieniewicz, Krakow 1978, t. 23, s. 406.

ol Zob. Idem, Dobrocieski Mikolaj, w: Polski stownik biograficzny, red. S. Kieniewicz, Krakow 1978, t. 5, s. 242.

92 Zob. Idem, Geneza i autorstwo ,,Equitis Poloni in lesuitas actio prima”, Krakow 1934; B. Natonski, Jezuici a
Uniwersytet Krakowski w XVI wieku, Krakéw 2002, s. 101: ,,Jest mato prawdopodobne, ze paszkwil napisat Mikotaj
Dobrocieski”. M. Nowakowski dowiodt, ze Dobrocieski z catg pewnos$cig nie jest autorem tegoz tekstu. Jedynym
prawdopodobnym tworca paszkwilu wedlug niego moze by¢ Jan Drohojewski. Wywdd atrybucyjny na ten temat
przeprowadzil w artykule pt. Investigating an Anti-Jesuit Crime: The Reattributed Equitis Poloni in Jesuitas actio
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Niezaleznie jednak od tego pozostaje niewatpliwe, ze Dobrocieski w konflikcie miedzy
Towarzystwem Jezusowym a Akademia opowiadal si¢ przeciwko jezuitom i mozna przypuszczac, ze
zaprzyjazniony z nim Nuceryn zapewne rowniez z dystansem si¢ do nich odnosit.

Na poczatku XVI wieku uniwersytet krakowski przechodzit powazny kryzys. Nie posiadat
bowiem wystarczajacych srodkéw na swoje utrzymanie i godng ptace dla wyktadowcow. Ubodstwo
Akademii historycy upatrywali w wielu czynnikach takich jak nierowny podziat dochodow
(profesorowie teologii i prawa otrzymywali nieproporcjonalnie wigksze wynagrodzenie od
profesorow medycyny i filozofii), nieumiejetne zarzadzanie nieruchomosciami, kleski publiczne,
wojny, a takze duze koszty licznych procesow z biskupami®>. Z tego powodu wies¢ o tym, ze jezuici
zamierzaja zaktada¢ swoje kolegium w Krakowie, wydawata si¢ dla Akademii zapowiedzig
zupetnego zubozenia i upadku. Stusznie stwierdzil Stanistaw Zateski, ,,walka z jezuitami o akademi¢
poznafiskg, o szkoly krakowskie, to kwestyja chleba*. Gdyby Akademii zabraklo ucznidow, nie
mialaby tez wystarczajacych dochodow. Szkoly jezuickie za$ okazywaty si¢ propozycja niezwykle
kuszaca, gdyz nie wymagaly zadnych oplat, szczycily si¢ za$§ wysokim poziomem nauczania®.
Jezuici — z polecenia papieza wielokrotnie i z uporem ubiegali si¢ u biskupa krakowskiego — Piotra
Myszkowskiego — o mozliwo$¢ utworzenia otwartego dla mtodziezy S$wieckiej kolegium w
Krakowie. Myszkowski z jednej strony probowat utagodzi¢ jezuitoéw zapewnieniami i obietnicami,
ktére nie miaty odzwierciedlenia w rzeczywistosci, a z drugiej zaspokoi¢ zadania akademikdw,
ktorzy usitowali zapobiec zatozeniu kolegium®®. Po kilku latach staran Towarzystwa Jezusowego na
wspomnianym wczesniej synodzie piotrkowskim w 1589 roku miata wejs¢ w zycie korzystna dla
jezuitoéw uchwata o reformie Akademii (ujeta w osobna konstytucje o numerze 18) mowigca miedzy
innymi o dopuszczeniu do nauczania w Akademii jezuickich profesoréw teologii i filozofii. Wyraznie
1 w gwaltownych stowach sprzeciwil si¢ temu wowczas Dobrocieski, obecny na synodzie. Konflikt
miedzy Akademia a Towarzystwem Jezusowym miat si¢ poglebia¢ w kolejnych dekadach, co
znalazto wyraz w licznych drukach ulotnych o charakterze paszkwili, lecz ostatecznie tryumfowata
w nim Akademia, ktéra w 1634 r. doprowadzita do zamkni¢cia uruchomionych juz w 1622 r.
otwartych kurséw dla mtodziezy §wieckiej. Jedyng zatem instytucjg edukacyjng jezuicka w Krakowie

pozostato seminarium dla cztonkéw Towarzystwa Jezusowego®’.

prima (1590) and Its Impact on the Anti-Jesuit Sentiment in Poland—Lithuania and Europe, ktory zostanie

opublikowany pod koniec roku 2025 w ,,The Polish Review”.

J. Lukaszewicz, Historya szkot w Koronie i Wielkim Ksiestwie Litewskim, Poznan, 1851, t. II1, s. 36-41.

% S. Zaleski, Jezuici w Polsce, Lwow, 1901, t. 2, cz. 1, s. 128.

% Ibidem.

%  Zob. B. Natonski, op. cit.; M. Komorowska, In the Eye of the Storm: Books in the Conflict between the Jesuits and
the University of Krakow (1622-1634), w: Publishing Subversive Texts in Elizabethan England and the Polish-
Lithuanian Commonwealth, red. T. Bela, C. Calma, J. Rzegocka, Leiden 2016, s. 56-71.

7 B. Natonski, op. cit., s. 100-101.
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W dobie narastajacych sporow migdzy Akademig Krakowska a Towarzystwem Jezusowym
réwniez Nuceryn zdecydowanie opowiedziat si¢ za uniwersytetem, cho¢ nigdy otwarcie przeciwko
jezuitom nie wystapit’®. W 1615 roku wszedt nawet do komisji $ledczej powotanej przez biskupa
krakowskiego Piotra Tylickiego w sprawie ustalenia autora kolejnego pamfletu antyjezuickiego
Monita secreta. Ponadto duchowny utrzymywat bliskie stosunki z dominikanami, przeciwnikami
jezuitdow, oraz z karmelitankami krakowskimi i lubelskimi. Dobrocieski wyrdznil si¢ nie tylko jako
aktywny dziatacz spoteczny, ale rowniez — acz skromnie — w dziedzinie pismiennictwa. Opublikowat
tacinskg oracj¢ powitalng na ingres biskupa Maciejowskiego (1600) oraz broszurg Informacyja o
niektorych artykutach miedzy duchownym a swieckim stanem, Krakow 1607, 1620, 1632) bedaca
odpowiedzig na kazanie Piotra Skargi w katedrze wawelskiej przeciw dziesigcinom. Aprobacje do
drugiego wydania tego tekstu napisat sam Nuceryn.

Przez caly ten czas po powrocie do Polski Nuceryn utrzymywat bliskie kontakty ze swoja
protektorka. Buzefiska darzyla go serdeczng przyjaznia, ale i niezwykla estyma dla jego rozlegtej
wiedzy oraz glgbokiej poboznosci. Uczynila go nawet swoim spowiednikiem i kierownikiem
duchowym. To jemu zwierzata si¢ z wszelkich watpliwosci, postanowien czy planéw zwigzanych z
zyciem wewnetrznym. Gdy zastanawiata si¢ nad powotaniem do zakonu, nie omieszkata zapyta¢ go
o rade:

[...] juz my$lita sama siebie odda¢ Panu Bogu i do stanu zakonnego, ale nie wiedziata kedy 1 nie

$miata si¢ tego nikomu zwierzy¢, rozmyslajac si¢ kolo tego dlugo i uwaznie [...]. Dobrze si¢ tedy

namysliwszy, oznajmita spowiednikowi swemu, ks. Nucerynowi, ktorego ona zwykla ojcem
dusze swojej nazywac, radzac si¢ go w tym, kedy by miata wstapic. Ale jg zaszly trudnosci, bo

corke jej, one kochana, jedyna, pod ten czas opiekunowie w stan matzenski bez jej wiadomosci
dali®.

Pracujac nad umocnieniem poboznos$ci starosciny, Nuceryn jako kierownik duchowy byt bardzo
restrykcyjny, wymagajacy, bezkompromisowy 1 czesto strofujacy. Upominat Buzenska nawet za

nieznaczne uchybienia i drobne niedoskonatosci. Jego surowos¢ dobrze ilustruje ponizsza anegdota:

[...] wnajmniejszej rzeczy przestrzegat jej uczciwosci, za co ona Panu Bogu osobliwie dzigkowata
1 mawiala ,,zem nie godna tego, jakiego mi Pan Bog dat ojca duszy mojej”. O jako jg z
najmniejszej rzeczy srodze strofowat! Raz obaczyl u niej trzewiki biate — tak jg bardzo gromit,
powiedziata, iz ,,nie pomnig, zeby kiedy bardziej”, cho¢ ona tego nie czynita z zadnej dwornosci,
jeno ze wygodne byly i lekkie. Tak i w najmniejszej niedoskonato$ci ostro z nig poczynat, a
bardzo jej ten spowiednik do postepku duchownego wiele pomagat'®.

9% ]J. Marszalska, Nuceryn Sebastian, w: Encyklopedia katolicka, oprac. E. Gigilewicz, J. Warminski, Lublin 2010, t.
X1V, s. 108.

9 5. Katarzyna a Christo, op. cit., s. 378 [18].

100 Ihidem, s. 382 [22].
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Konstancja, zafascynowana mistyczng duchowoscig 1 dziatalnos$cig reformatorska $w. Teresy,
postanowita zaangazowac si¢ w sprowadzenie jej ,,corek duchowych” do Rzeczypospolitej. Zanim to
jednak nastapito, Buzenska — wedtug pdzniejszej relacji Floriana Jaroszewicza — przyczynita si¢ do
przybycia karmelitow bosych do Krakowa. Dopiero pdzniej, zachecana przez braci, postanowita
posta¢ rowniez po siostry zakonne:
Gdy zas$ za staraniem Konstancyi o.0. karmelici bosi przyjechali z Rzymu do Polski, skoro ich powitata
w Krakowie i oni j3 wzajemnie, takg do niej uczynili przemowe: To jest wola Jezusa Chrystusa, jezeli
si¢ chcesz Najswietszej Pannie dobrze przystuzy¢, aby§ Waszmo$¢ do Niderlandéw postata po
zakonnice 1 one stamtad przyprowadzita do Polski, zeby$ byla pierwsza tego zakonu fundatorka i
dobrodziejkg w tym Krakowie. Co za glos Boski przyjawszy, postata do Niderlandu po zakonnice!®'.
Oczywiscie w stwierdzeniu, iz Konstancja miata decydujacy wptyw na sprowadzenie karmelitow do
Polski, byloby wiele przesady. Z cata pewnoscig jednak w wielu wypadkach staro$cina stuzyta

pomoca. To ona bowiem, jak twierdzi Czestaw Gil, ,,pozyskata dla ich sprawy podkanclerzego

99102

koronnego i biskupa przemyskiego Macieja Postrokonskiego” ", ktorego poparcie na krolewskim

dworze byto bardzo pozadane podczas poszukiwan miejsca na fundacje klasztoru oraz — pdzniej —
nabycia go. Ponadto Konstancja przyczynila si¢ tez niepomiernie do sprowadzenia siostr $w. Teresy

do Polski, pokrywajac calkowite koszty przedsiewzigcia!®. Inicjatorami tego dzieta byli wspomniani

104

wczesniej bracia zakonni, jak i Nuceryn'™*. W zywocie Konstancji Buzenskiej (w zakonie nazwanej

p6zniej matka Beata) autorstwa Krystyny a Christo znajduje si¢ taka charakterystyka Nuceryna:
[...] po ojcach naszych on najprzedniejszym byt dobrodziejem tej fundacyi [...]. Osobliwe, iz troje
ksiag $w. matki naszej Teresy pracg i kosztem wielkim nam przettumaczyl, jeszcze za zywota matki
Beaty i za jej prosba i staraniem. Tego tedy kaptana jeta uzywac i prosic pilno, zeby si¢ staral o jaka
osobe po siostry posta¢ az do Niderlandu, co on z wielka pilnos$cig 1 pracg, sam na rézne miejsca
chodzac i szukajac, czynit z wielkiej mitosci; az mu Pan Béog dat znalez¢ niektorego mieszczanina
statecznego w Krakowie, nieposledniego, ktory byt dobrze swiadom tamtych drog [...], w czym ja Pan

Bog wielce pocieszyl, ze trafiono na cztowieka takiego, ktérego wyprawiwszy po matki nasze, data

101 F, Jaroszewicz, op. cit., s. 257; rowniez wedlug Katarzyny a Christo Konstancja Buzenska przyczynita sie do

sprowadzenia karmelitow do Polski: ,,Nasi za$ ojcowie jako do matki uciekali si¢, albowiem niektory z jej powinnych
najprzod ojcéw naszych do krdla jegomosci polecit, to jest przewielebny stawny pamigcei ks. Pstrokonski, bywszy
biskupem i podkanclerzem litewskim, cztowiek wielkich cnét. Jako ona do inszych powinnych swych ojcom pomogta
i co czynita w tej fundacji pierwszej, ojcowie to lepiej wiedza, iz przez ni¢ obie fundacje stanetly, tak ojcow jako i
matek naszych w Krakowie” (Zywoty..., s. 382 [22]).

102 C. Gil, Karmelici bosi w Polsce 1605-1655, ,,Nasza Przeszto$¢” 48 (1977), s. 22.

103 Zob. C. Gil, Historia Karmelu terezjarnskiego, Krakow 2002, s. 104.

104 Jak pisze J. Wanat: ,,Je$li inicjatorami sprowadzenia karmelitanek do Polski byli karmelici z ks. Nucerynem, to
realizatorkg byla osoba $wiecka — Konstancja z Myszkowskich Burzynska (Buzenska), staro$cina dobrzycka i
brzeznicka” (Zakon Karmelitow Bosych w Polsce. Klasztory karmelitow i karmelitanek bosych 1605—1975, Krakow
1979, s. 622).
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mu pienigdzy dostatek na drogg dla wszystkich, ze je z dostatkiem i wczasem wszelkim

przywieziono'®.

Nuceryn zatem mial swdj znaczny i osobisty udziat w przygotowaniu przyjazdu karmelitanek do
Polski — znalazl osobg, ktdra stata si¢ przewodnikiem i opiekunem sidstr podczas catej podrozy. Jesli
chodzi o kwesti¢ sprowadzenia karmelitanek do Krakowa, to, jak twierdzi Wanat, ,,.Bylto to zyczenie
krola 1 biskupow, ktorzy chcieli widzie¢ w karmelitankach zywy obraz §w. Teresy i1 poleca¢ ich
modlitwom sprawy Ojczyzny”!%.

Pierwszymi siostrami przybytymi do Rzeczpospolitej byly towarzyszki §w. Teresy rezydujace
wowcezas w Belgii. Pod przewodnictwem o. Sebastiana od $§w. Franciszka oraz za wsparciem
finansowym starosciny przyjechaty do Krakowa cztery karmelitanki: s. Maria od Trojcy Sw. z
Brukseli, s. Malgorzata od Jezusa i s. Teresa od Jezusa z klasztoru w Mons, a takze s. Krystyna od
$w. Michata z Lowanium'®’. Ale Konstancja nie tylko byta fundatorka owego projektu, decydowata
rowniez o tym, skad 1 w jaki sposob siostry zostang sprowadzone do Polski, a takze w jakim duchu
ma by¢ realizowany ideal nowo powstatego krakowskiego zakonu. Staroscinie — jak si¢ okazuje —
szczegblnie zalezalo na tym, aby regula $w. Teresy wdrazana byta w polskim klasztorze w Scistej,
niezmienionej postaci. Dlaczego zatem do utworzenia nowego klasztoru w Krakowie zaproszono
siostry z Belgii? Na mocy breve papieza Klemensa VIII z 1600 roku reformowane zakony
karmelitanskie podzielity si¢ na dwie kongregacje — hiszpanska i wloska. Tylko ta druga mogla
zaktada¢ klasztory na terenie calego $wiata, poza Hiszpanig i jej koloniami. Karmelici bosi starali si¢
zatem — zgodnie z decyzja papieza — sprowadzi¢ siostry z Wloch. Buzenska jednak nie zgodzita si¢
na to. Pragneta niezbitej pewnosci, ze ideat Sw. Teresy bedzie wiernie realizowany takze w polskich
klasztorach. Nie mogac sprowadzi¢ siostr bezposrednio z Hiszpanii, zwrocita uwage na Niderlandy,
gdzie klasztory organizowaly najblizsze wspotpracownice Teresy od Jezusa: Anna od Jezusa (Lobera)
1 Anna od $w. Bartlomieja (Garcia), a zatem mozna bylo zaklada¢, iz tradycja duchowosci

zalozycielki trwa tam w niezmienionym ksztalcie!%®

. Glos Konstancji miat istotng wage w dyskusji
na temat sprowadzenia corek duchowych §w. Teresy do Rzeczypospolitej. Skoro sprzeciwita sig
zdaniu karmelitow 1 musiano jg przekonywac, aby przystata na kompromisowa propozycj¢, oznacza,
ze bez jej decyzji nie mozna byto podja¢ zadnego dziatania w tej sprawie. Dbatos¢ Konstancji o
przekazanie polskim siostrom nieskazonej duchowosci $w. Teresy $wiadczy o przemoznym

pragnieniu dotarcia do samych jej zrodet.

105 g, Katarzyna a Christo, op. cit., s. 382 [22].

106 J. Wanat, op. cit. s. 622.
107 Ibidem, s. 623.
108 C. Gil, Karmelitanki bose w Polsce, Krakoéw 2011, s. 23.
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Po szesciu latach od przybycia karmelitanek bosych do Polski Buzenska sama postanowita
wstapi¢ do zakonu: ,,w odstgpieniu woli wlasnej, gtebokiej pokory i prostego postuszenstwa dobrze
zatozyla fundamenta, pierwej niz weszlta do klasztoru r. 1618 1 grudnia, w ko$ciele odprawiwszy
spowiedz i komunig”!?. Niestety, tego roku, kiedy miata wyj$¢ z nowicjatu, ,,dopuscit Pan Bog
powietrze na Krakow”, dlatego tez siostry musialy ,,wyjecha¢ z klasztoru na wielkg nedze 1 niewczas
wszystkie, ktérego matka Beata najwigcej doznala, nie tylko dla swej stabosci, ale tez dla chorob. [...]
serca drzenie, puchline, a nadto i goraczki powietrznej zachwycita”!'®. Choé zatem zaraza nie
oszczedzita wowczas Buzenskiej, udato si¢ jej jednak na kilka kolejnych lat odzyska¢ zdrowie, a
$mier¢ miata przyjs¢ dopiero w 1627 r.: ,,Umarla tedy wielebna m. Beata roku Panskiego 1627, dnia
14 maja, przezywszy lat 63 1 miesigce 6, w zakonie p6ot dziewiata lata, w piatek o godz. 5 po potudniu,
jako sama niegdy$ z objawienia powiedata. Na jej pogrzebie mial kazanie ks. Sebastian Nuceryn,
kaznodzieja zamkowy, jako swej matce, na tem¢ wzigwszy one stowa z psalmu: Ne proicias me in
tempore senectutis, cum defecerit virtus mea, ne derelinquas me. Nie odrzucaj mnie w staro$ci mojej,
Panie, a gdy bedzie ustawata dusza moja, nie opuszczaj mnie. Ktorych tez stow wielebna matka Beata
w podeszlym wieku zwykta byta uzywaé!!!,

Sam Nuceryn zmarl osiem lat pozniej, w Krakowie 23 wrzesnia 1635 roku, w opinii §wigtosci
(,jako tez po §wietym Zycia biegu $wigtobliwie umart [...], a Bog cudy stawi¢ imie jego zaczal”!!?).
Ciato jego zlozono w kaplicy Matki Boskiej ko$ciola karmelitéw bosych pod wezwaniem $w.
Michata. Pamig¢ zmartego uczcili Jan Rachtamowicz Cynerski, znany orator i panegirysta ze

13

srodowiska Akademii''®, oraz Jakub Vitellius, kanonik ko$ciota §w. Anny i réwniez profesor

Akademii w katedrze wymowy !

. W ogloszonej pdzniej drukiem mowie pogrzebowej Vitellius
wspominat wczesng edukacje humanistyczng Nuceryna pod czujnym okiem Szlachcinskiego, ale tez
podkreslit, ze mlodzieniec ze Skalbmierza dokonal podéwczas Swiadomego wyboru, by ,,nie Spiewac
sobie samemu i Muzom”, lecz by ofiarowac¢ swe talenty Kosciolowi (,,se non sibi duntaxat et Musis
[...] sed Ecclesiae et populo legem Dei [...] narrare”)!!®. Nadmieniat tez, co brzmi do$¢ tajemniczo

w kontekscie tego, co wiemy o tworczosci u Nuceryna, o artystycznym wyrafinowaniu

skomponowanych przez niego piesni ko$cielnych ¢ . Vitellius, opowiadajac o postudze

199 K. Gérski, Zywoty..., s. 386 [26].

10 Ihidem, s. 390 [30].

UL Ibidem, s. 394 [34].

12 F. Jaroszewicz, op. cit., s. 459.

113 Zob. H. Barycz, Cynerski-Rachtamowicz Jan, w: Polski Stownik Biograficzny, Krakow 1938, t. 4, s. 124-128.

14 Na temat tworczo$ci Vitelliusa, petigcego fukcje oficjalnego panegorysty Akademii, zob. Z. Glombiowska,
Posrednia recepcja Pindara, czyli Jakuba Vitelliusa epinikion dla kréola Wiadystawa IV. ,,Terminus” 24 (2022), nr 4,
s. 383-405.

J. Vitellius, Lucerna splendens super candelabrum sanctum, Krakéw 1635, druk. Franciszka Cezarego, k. A3".

16 Ibidem, k. A3".
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kaznodziejskiej w katedrze krakowskiej, rowniez zwracal uwage na szczegodlne uznanie, jakim
cieszyl si¢ Nuceryn wérod wiernych: ,,Stuchano jego stéw nie jak pochodzacych od cztowieka, lecz
od aniota; powiedzialbym raczej: od Boga, ktorego glosit nie tylko swym glosem, ale i swymi
czynami”!!”. Cynarski-Rachmanowicz za$ upamietnit Nuceryna (a przy okazji takze zmartego w tym
samym czasie nieznanego blizej] miodzienca, Jana z De¢bian Dembinskiego) krotkim poematem
tacinskim Modesti Phaleuci, w ktérym poréwnywal Nuceryna do najwybitniejszych mowcow

Sarmacji i podnosit jego zastugi dla Kosciota!'8

. Dwanascie lat po $§mierci Nuceryna Hiacynt Pruszcz
w Klejnotach stotecznego miasta Krakowa, charakteryzujac krotko koscidt sw. Michata Archaniota 1
$w. Jozefa, nie omieszkal wspomnie¢: ,,Odpoczywa tu tez ciato wielce poboznego i $wigtobliwie
pracowitego ks. Sebastiana Nuceryna, w Pismie §w. doktora i profesora Akademii Krakowskiej,
kaznodzieje zamkowego, ktory roku 1635 dnia 23 septembra umart, 1 octobra pogrzebiony. W pigé
lat potem byto widziane cialo jego najmniej nienaruszone, ktéremu Pan Bég niech uczynki jego dobre

i prace wielkie ptaci niebem”!"’.

1
1

7 Ibidem, k. B3".

8 J. Cynarski-Rachmanowicz, Modesti Phaleuci, in funere admodum Reverendi Domini Sebastiani Nucerini [...] ac
optimae spei luveni, Joanni a Dembiany Dembienski, piae memoriae causa, Krakéw 1635, druk. M. Andrzejowczyka.
H. Pruszcz, Klejnoty stotecznego miasta Krakowa albo koscioly i co w nich jest widzenia godnego i znacznego przez
Piotra Hiacynta Pruszcza krotko opisane, Krakow 1861, s. 20.
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Rozdzial I11: Drobne prace literackie i pierwsza etiuda
translatorska Nuceryna

Pisma Nuceryna niebedace thumaczeniami wiaza sie przede wszystkim z jego zaangazowaniem w
dzialalno$¢ dydaktyczna, administracyjng, a takze koscielng. Nalezy do nich m.in. wspomniana
tacinska oracja wygloszona jako wyktad inauguracyjny z okazji otwarcia seminarium dla klerykow.
Utwor zadedykowano Bernardowi Maciejowskiemu — biskupowi krakowskiemu 1 fundatorowi tegoz
seminarium. Jak nadmienia Nuceryn we wstepie do mowy, Maciejowski kilka razy napominat go,
zeby wydat drukiem swojg oracj¢. Nastapito to jednak dopiero w 1603 roku, czyli dwa lata po
synodzie diecezjalnym, na ktérym powotano do istnienia seminarium w Krakowie. W swojej mowie
orator podkresla wartos¢ ksztalcenia ksigzy, opisujac wielkie znaczenie i doniosto$¢ instytucji takiej
jak seminarium duchowne. Do seminarzystow kieruje przestroge, iz nie wystarczy tylko chcieé¢
zdoby¢ wiedze, lecz nalezy wlozy¢ prace i trud w swoje ksztatcenie!.

Wsrod pomniejszych dziet pisarza jest rowniez Monitum sacerdotale in synodo dioecesana
Cracoviensi, czyli ekshortacja zawierajaca sformutowane w duchu potrydenckim zalecenia dla
kaptanow. Druk ten zawiera dedykacje do Jana Wezyka, arcybiskupa gnieznienskiego, prymasa
polskiego, ktory w 1634 roku zwotal synod prowincjalny w Warszawie. Glownym tematem mowy
jest jednak natozenie na kler obcigzen finansowych. Nuceryn utyskuje na zle traktowanie
duchowienstwa przez §wieckich, co przynosi szkode wszystkim stanom. Radzi duchownym, by w
tych trudnych okolicznosciach $wiecili przyktadem i wypehiali jak najsumienniej swoja poshuge?.
Duzo wigksze znaczenie w tworczos$ci Nuceryna mial wspomniany juz wczesniej rytuat piotrkowski,
ktéry pisarz opracowat wraz z Janem Foxem i Marcinem Klocinskim?®. Michat Wiszniewski

wspomina o tym tekScie w Historyi literatury polskiej: ,JJan Foxius, Marcin Ktocinski i Sebast.

1
2

S. Nuceryn, Oratio in incoeptione lectionum in domo ordinandorum, Krakow 1603, druk. A. Piotrkowczyka.

Idem, Monitum Sacerdotale, in Synodo Dioecesana Cracouiensi, 1634 die 18 Octob. clero congregato, Krakow 1634,
druk. Franciszka Cezarego.

Rituale sacramentorum ac aliorum ecclesiae ceremoniarum ex decreto Synodi provinciae Petricoviensis, Krakow
1631, druk. A. Piotrkowczyka.
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Nuceryn, teologowie z polecenia Jana Wezyka arcyb. gniez. ulozyli Rituale sacramentorum ac

aliarum ecclesiae caeremoniarum... Crac. in officina Andr. Petricovii 163174

. Wspotautorstwo
rytuatu przyznaje tez Nucerynowi Karol Estreicher®. W pézniejszych omoéwieniach nazwisko
Nuceryna jako cztonka komisji formutujgcej dokument jest jednak niekiedy pomijane. Wilhelm
Wrona na przyktad w swoim artykule na temat ksztattowania si¢ rytuatu pisze jedynie: ,,W sktad
komisji wchodzili: Jan Fox, archidiakon krakowski, Franciszek Zajerski, prepozyt tucki, dziekan
puttuski i archidiakon sandomierski, Marcin Klocinski, prepozyt kanonikéw lateranenskich na
Kazimierzu pod Krakowem i Mikotaj Skierniewicki, kanonik fowicki — wszyscy doktorowie obojga
praw”S.

Rytuat piotrkowski jest rytualem rzymskim przygotowanym do przeniesienia go na grunt
polski. Zgodnie z postanowieniami soboru trydenckiego ko$ciotom lokalnym zalecono reforme¢ ksiag
liturgicznych, aby zachowa¢ jedno$¢ obrzedowa w Kosciele katolickim. Rytuat rzymski
opublikowano w 1614 roku za pontyfikatu papieza Pawtla V, ktory zatwierdzit go w breve Apostolicae
sedi. W przedmowie do wydania wyrazil gorace zyczenie, aby rytual zostat on przyjety w catym
Kosciele. W Rzeczypospolitej jednak przed synodem prowincjonalnym w 1621 roku w Piotrkowie
nikt jeszcze o nim nie wspominat. Dopiero w uchwatach tego synodu stwierdzono, ze winien on
zosta¢ jak najpredzej ogloszony drukiem z zaznaczeniem, ze nalezy wprowadzi¢ w nim dwie
niewielkie zmiany — z uwzglednieniem obrzadku prowincjonalnego podczas udzielania sakramentu
matzenstwa oraz chrztu. Jak si¢ okazato w kolejnych latach, rytuat piotrkowski zostat wydany dopiero
w 1631 roku, z uwzglednieniem czterdziestu pigciu modyfikacji’. Celem tak licznych przeksztalcen
byta dbalos¢ o zachowanie zwyczajow prowincji. Agenda opracowana przez Hieronima
Powodowskiego, ktéra do tej pory najczesciej postugiwano si¢ w Rzeczpospolitej, byta gldéwnym
zroditem tych odrebnosci. Pono¢ praca komisji nie byta az tak wytezona, Wrona podkresla, ze komisja
opracowata zaledwie kilkanascie z tych roznic, a reszt¢ zaczerpne¢ta z innych polskich agend. Z
pewnos$cia uzna¢ jednak nalezy, ze rytuat piotrkowski spelnit dwa istotne zadania: przyjal zasady
liturgii Kosciota powszechnego, a takze utrwalit polskie najstarsze zwyczaje obrzedowe.

W 1628 roku ukazato si¢ po raz pierwszy Officium gratiarum actionis pro victoria ex Turcis
obtenta, skomponowane dla uczczenia zwycigstwa nad Turkami pod Chocimiem w roku 16213,
Powstanie tego nabozenstwa wigze si¢ z ustanowionym w 1623 przez papieza Grzegorza XV — na

prosbe krola Zygmunta III 1 polskich biskupow — swigtem dzigkczynnym upamigtniajacym te

M. Wiszniewski, Historyja literatury polskiej, Krakow 1857, 1. 9, s. 202.

K. Estreicher, Bibliografia staropolska, t. 16, s. 271-273.

W. Wrona, Dzieje rytuatu piotrkowskiego, ,,Polonia Sacra” 4 (1951), s. 339.

Ibidem, s. 355.

Officium gratiarum actionis pro victoria ex Turcis obtenta, Poznan 1628, druk. Jana Wolraba.
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wiktori¢. Oficjum jest dzielem Foxa i Nuceryna, ktérzy tworzac je, wypetniali zadanie powierzone
im przez synod piotrkowski. Zatwierdzone przez papieza w roku 1628, zyskalo ono wielka
popularno$¢ i byto wydawane jeszcze trzykrotnie w wieku XVII (1629, 1635, 1683) oraz wielokrotnie
w kolejnych stuleciach, wykorzystywane az do 1963 roku®. Uwaza sig, ze bylo ono owocem
wspolpracy Foxa 1 Nuceryna jako autoréw hymnow. Hipotezg t¢ sformutowat Bronistaw Gtadysz,
obalajagc wczesniejsze propozycje atrybucyjne, na podstawie ktorych przypisywano oficjum
Stanistawowi Sokotowskiemu badz Maciejowi Kazimierowi Sarbiewskiemu!?.

Hymny zawarte w tym oficjum wyr6zniajg si¢ gtgbokim zakorzenieniem w Biblii, a zwraca
tez uwage poprawna forma wiersza hymnodycznego i oryginalna w ukladzie doksologia!l. Talenty
poetyckie Nuceryna w zakresie wiersza lacinskiego potwierdza jedynie epigramat jego piora
dotaczony do oracji Foxa na cze$¢ zmarlego Jerzego Radziwitta'?, niemniej jednak, jak juz wczesniej
zauwazytam, Vitelius w swej mowie pogrzebowej rowniez zaznaczat, iz Nuceryn tworzyl hymny, a
nawet — rzekomo wprawny w muzyce — adaptowal je do wykonania wokalnego'. Zapewne zatem
studia krakowskie pod opieka Marcina Szlachcinskiego nie pozostaty bez efektéw. Nuceryn, ¢wiczac
si¢ pod okiem znamienitego poety, wprawil si¢ w sztuce pisania wierszy tacinskich.

Jak mozna zauwazy¢, Nuceryn swymi talentami literackimi stuzyl przede wszystkim
programowi reformy katolickiej — przez udzial w opracowaniu rytualu piotrkowskiego czy tez
oficjum na uroczystos¢ zwycigstwa pod Chocimiem, najwazniejszym jednak wktadem, jaki wniost
w to dzieto, byto aktywnie promowanie nowatorskiego nurtu duchowosci, jakim byta mistyka §w.
Teresy z Avila. Cho¢ najwazniejsza dziatalnosci Skalbmierzanina koncentruje si¢ wokot przektadow
jej pism, ktore stanowig gtdéwny przedmiot niniejszej dysertacji i zostang omowione w kolejnych
rozdziatach pracy, nie mozna poming¢ dzieta, ktére z jednej strony stato si¢ pierwsza etiudg
translatorskg pisarza, z drugiej za§ wprowadzito go w problematyke duchowosci terezjanskiej. Mowa

tu o przektadzie biografii sw. Teresy od Jezusa, Vida de la madre Teresa de Jesus (1590), pidra

®  B. Bodzioch, Officium gratiarum actionis pro victoria ex Turcis obtenta zachowane w antyfonarzach rodziny

Piotrkowczykéw (cz. 1), ,,Roczniki Teologiczne” 63 (2016), z. 13, s. 41-53.
B. Gladysz, Kwestia autorstwa hymnow w Officium in gratiarum actione pro victoria chocimensi, ,,Przeglad
Teologiczny” 7 (1926), s. 257. Zob. takze idem, Officium in gratiarum actione pro victoria Chocimensi w
historycznym rozwoju przedstawione z uwzglednieniem dwoch nieznanych drukow liturgicznych z XVII w., Poznan
1928.
idem, Kwestia autorstwa hymnow, s. 254.
J. Fox, Oratio in laudem Georgii Cardinalis Radziwilli [...], Krakow 1601, druk. A. Piotrkowczyka. Oto epigramat
Nuceryna:
Penniger ut pullos Aquila alis scindere ventos
Provocat, atque illis praevolat ipse prior.
Sic superas ut monstret iter Radivilus ad aedes
Ovibus, en Praesul, praesilit ipse prios.
Idcirco vexilla Crucis, Soleamque Tubasque
Defert, caelestis conscia viae.
J. Vitelius, op. cit.
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hiszpanskiego jezuity, Franciszka de Ribery (1537-1591) — jednego ze spowiednikow $w. Teresy,
redaktora i wydawcy jej pism.

Dzieto de Ribery powstalo w okresie petnym wewngtrznego napigcia w zakonie jezuitow, w
ktorym $cieraly si¢ tendencje ascetyczno-metodyczne, promowane przez wioskich generatéw zakonu,
Everarda Mercuriana, po nim za$ Claudia Acquavive, z oryginalnie hiszpanskimi nurtami mistyczno-
kontemplacyjnymi, ktére juz u schytku lat piecdziesiatych wieku XVI zaczely podlegaé krytyce
(zwlaszcza ze strony dominikandw), kojarzone z herezja alumbrados. Juz w latach siedemdziesiatych
zwrot antymistyczny zdawat si¢ bra¢ gore w duchowosci jezuickiej. Napisany przez Ribere zywot
Teresy miat godzi¢ oba nurty — z jednej strony dowartosciowywat modlitwe kontemplacyjng 1
poznanie mistyczne, przenoszac zarazem wewngtrzzakonny w istocie spor w bardziej
zuniwersalizowang przestrzen eklezjalng i odnoszac go bezposrednio do doswiadczen karmelitanki z
Avila, z drugiej za$ strony rekomendowat ostrozno$¢ w podejsciu do terminologii mistycznej jako
niemajacej nalezytej doktrynalnej i teologicznej $cistosci'®. Ribera wykazywat tacznosé miedzy
duchowoscia terezjanska i ignacjanska, wystepujac tym samym poniekad jako apologeta nurtow
mistycznych w lonie Towarzystwa Jezusowego.

Podstawa translacji Nuceryna byt przektad wioski tekstu Ribery, zapewne edycja La vita della
B. Madre Teresa di Giesu, Fondatrice de gli Scalzi Carmelitani [...] trasportata dalla Spagnuola
nella lingua Italiana dal signor Cosimo Gaci [...], ogloszona w weneckiej oficynie Giulia
Burchioniego w 1603 roku'®. Nuceryn wydat swoj Zywot s. Teresy zakonu karmelitow i karmelitanek
bosych fundatorki pig¢ lat pozniej (1608) — jeszcze przed beatyfikacja 1 kanonizacja Reformatorki.
Jego translacja byla zatem nie tylko pierwszym polskim $wiadectwem kultu Teresy w czasach
toczacych si¢ kontrowersji wokot jej osoby, lecz takze postuzyla transmisji odwaznych idei
teologicznych Ribery, wylozonych w Vida de la madre Teresa de Jesus. Ten interesujacy 1 nie badany
dotychczas przektad rzuca $wiatlo na charakterystyczng i niedoceniang otwarto$¢ religijnosci polskiej
poczatku XVII wieku, nie stronigcej od nurtow 1 idei, ktore w innej przestrzeni kulturowej budzity

kontrowersje!®.

14 F. S. Macias, Hagiography as a Platform for Internal Catholic Debate in Early Modern Europe: Francisco de

Ribera's La Vida de la Madre Teresa de lesus (1590) and the Defense of a Contemplative Way Inside the Jesuit Order,
,,Church History” 89 (2020), s. 288-306.

La vita della B. Madre Teresa di Giesu, Fondatrice de gli Scalzi Carmelitani, composta dal reverendo Padre
Francesco Riviera della Compagnia di Giesu, trasportata dalla Spagnuola nella lingua Italiana dal signor Cosimo
Gaci, canonico di San Lorenzo in Damaso,Venetia 1603, druk. Giulio Burchioni.

Analize tegoz przekladu przedstawitam w artykule: K. Frakata, ,, Vida de la madre Teresa de Jesus” Francisca de
Ribery w przekiadzie ks. Sebastiana Nuceryna, ,,Tematy 1 Konteksty” 13 (2023), nr 18, s. 260-281, w tym za$
rozdziale wykorzystuje zaprezentowane tam ustalenia.
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Francisco de Ribera urodzit si¢ w 1537 r. w Villacastin w Segowii. Wyksztatcenie odebral na
Uniwersytecie w Salamance, gdzie uzyskat stopien doktora teologii'’. Interesowal sie przede
wszystkim studiami biblijnymi, tacing, greka oraz jezykiem hebrajskim. Wstapit do Towarzystwa
Jezusowego w 1570 r. w wieku trzydziestu trzech lat'®. Jako nowicjusz kontynuowat formacje
duchowa w Medina del Campo, gdzie Baltasar Alvarez (1534-1580) — jeden z pierwszych i najdtuzej
sprawujacych swa funkcje spowiednikéw i kierownikéw duchowych $w. Teresy (w latach 1558—
1566) — byt jego nauczycielem!®. Alvarez pozostawit niezatarte wrazenie na swoim uczniu; Ribera
najwyrazniej wykazywal si¢ nie tylko wiedza teoretyczna, ale takze praktycznym zaangazowaniem
w modlitwe milczenia i medytacji oraz podgzat tropem swojego jezuickiego mistrza. Ten za$ glosit
ide¢ modlitwy, ktora koncentruje si¢ na wewngtrznym spotkaniu z Bogiem w catkowitej ciszy, a w
dziele Relacion acerca del modo de oracion (ok. 1578 r.) wyjasnial, na czym polega ,,modlitwa
milczenia” (oracion de silencio)’®. Alvarez byt daleki od jakiej$ jednorodnej koncepcji modlitwy;
bronit wielorakich drog, ktorymi Stworca moze prowadzi¢ dusze. To wsparcie dla réznorodnosci
(widoczne rowniez u $w. Teresy, jak i u samego $w. Ignacego Loyoli) bylo pierwsza zasada Alvareza
w podejsciu do modlitwy, ,,aby dusze nie porzucity $ciezki, ktérg dat im Bog, ani tez, aby nikt ich od

niej nie odtaczyt?!

. Cho¢ prezentowal on kontrowersyjne, jak na te czasy, poglady religijne, do
konca zycia zajmowat wysokie stanowiska w strukturach zakonnych??. Pragnat dla swojego ucznia,
Ribery, poza rozwojem duchowym i ¢wiczeniem si¢ w modlitwie, rowniez wzrostu intelektualnego.
Dlatego tez przeznaczyl go do nauczania i poglebiania studidéw biblijnych na uniwersytecie w
Salamance?. Z czasem réwniez Ribera zostat spowiednikiem i kierownikiem duchowym $w. Teresy.
Po jej $mierci (1582) zaczat intensywniej rozwijac prace pisarska i wowczas wtasnie powstato dzieto
Vida de la madre Teresa de Jesus.

Ribera ukonczyl je juz w 1587 r., lecz musial zaczekac trzy lata do czasu, az ujrzalo Swiatto

dzienne. Powodem tego opdznienia byt sprzeciw, jaki napotkal pisarz ze strony generata zakonu,

Claudia Acquavivy®*, ktéry najbardziej obawiat si¢ fragmentéw dotyczacych ekstaz, zachwytow i

17 T. Ice, Ribera, Francisco, w: Dictionary of Premillennial Theology, red. M. Couch, Grand Rapids 1997, s. 378-379.

L. E. Froom, The Prophetic Faith of our Fathers. The Historical Development of Prophetic Interpretation, vol. 11,

Washington 1948, s. 489.

F. S. Macias, op. cit., s. 289. Na temat jezuickich spowiednikéw $w. Teresy zob. m.in. C. de Dalmases, Santa Teresa

v los jesuitas: Precisando fechas y datos, ,,Archivum Historicum Societatis Iesu” 35 (1966), s. 347-378; T. O’Reilly,

The Spiritual Exercises of Saint Ignatius of Loyola: Contexts, Sources, Reception, Leiden 2020, s. 258-276.

20 F. S. Macias, op. cit., s. 295.

21 B. Alvarez, Relacién acerca del modo de oracién, Madrid 1880, s. 608: ,,Para que no declinen las &nimas el camino

que Dios las ha puesto, ni haya quien los aparte dé1”; cyt. za F. S. Macias, op. cit., s. 296.

Na ten temat zob. M. R. Jurado, A Controversial Mystic: Father Baltasar Alvarez, w: A Companion to Jesuit

Mpysticism, red. R. A. Maryks, Leiden 2017, s. 36-53.

2 L. E. Froom, op. cit., s. 489.

24 Zob. L. Lopetegui, Censura de la Orden de la Vida de Teresa de Jestis, por Francisco de Ribera, SJ, ,,Manresa” 60
(1944), s. 261-274.
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objawien, jakich doswiadczata zakonnica. Ribera najprawdopodobniej musiat wprowadzi¢ kilka
znaczacych zmian lub, jak utrzymuje Lopetegui, na wszelki wypadek doda¢ dwa poczatkowe
rozdziaty ksigzki (w ktorych przekonuje o prawdziwo$ci objawien matki Teresy)?’. Ostatecznie
zatwierdzono publikacje dzieta 11 czerwca 1590 r. i niemalze natychmiast odniosto ono ogromny
sukces czytelniczy. Co wiecej, zostato dosyé szybko przetlumaczone na kilka jezykow europejskich?®,
m.in. na francuski?’, niderlandzki?®, a takze wtoski. Niestety, Ribera zmart rok po wydaniu zywotu i
nie mogt juz widzie¢ powodzenia swoich wysitkow?.

Vida de la madre Teresa de Jesiis ukazata sic w Salamance w drukarni Pedra Lassa’. Ksigzka
mogta by¢ pomyslana jako swojego rodzaju podrecznik do nauki modlitwy wedtug metody §w. Teresy,
na co wskazujg liczne transkrypcje, cytaty, parafrazy i syntezy pism mistyczki koncentrujgce si¢ na
kwestiach modlitewnych. By¢ moze dzieto Ribery mialo zastapi¢ czytelnikowi utwory oryginalne
badz tez stanowi¢ wprowadzenie do lektury tekstow karmelitanki, stanowi¢ apologie nie tylko samej
mistyczki, ale tez modlitwy kontemplacyjnej oraz przekona¢ do niej wladze jezuickie i szerszy krag
wiernych’!.

Dzieto sktada si¢ z pigciu ksiag, z ktorych kazda poprzedzona jest osobnym prologiem. Ksiggi
te posiadaja odpowiednio: pierwsza — 17 rozdzialéw, druga — 18, trzecia — 16, czwarta — 26, pigta —
8. Przed cze$cig zasadniczg ksiazki znajduje sie za$ dos¢ obszerny paratekst, a w nim: pozwolenie na
wydanie w Kastylii, pozwolenie na wydanie w Aragonii, aprobata ks. Inigo de Bolea, imprimatur
prowincjata jezuickiego, Gila Gonzalesa, wizerunek matki Teresy wraz z facinskim wezwaniem,
sonet ku czci matki Teresy, rozbudowana piesn pochwalna, list dedykacyjny do Pedra Carezo Pardo
oraz streszczenie wszystkich rozdzialdéw. Ponadto po spisie tresci znajdziemy wstep skierowany do
czytelnika oraz — co wazne — bullg Papieza Sykstusa V, w ktorej zatwierdza on nauke Reformatorki
Karmelu.

Ksigga pierwsza, poprzedzona prologiem na temat pozytku z czytania Zywotodw $wigtych,
skupia si¢ na dziecinstwie oraz mtodosci §w. Teresy. Opisuje wstapienie przez nig do zakonu
karmelitanskiego oraz ide¢ zatozenia wlasnego klasztoru, a takze pierwsze proby wcielenia jej w

zycie. W ksigdze drugiej Ribera relacjonuje okolicznosci 1 przebieg fundacji osSmiu klasztorow na

terenie Kastylii. Kolejna czg$¢ traktuje o poszerzaniu reformatorskiej dziatalnosci $w. Teresy i

L. Lopetegui, op. cit., s. 267.

Bibliothéque de la Compagnie de Jésus. Bibliographie, red. C. Sommervogel, t. 6, Bruxelles—Paris 1985, s. 111.

Le vie de la mere Terese de lesus Fondatrice de Carmes deschavsés [ ...], Paris 1602, druk. la veuve Guillaume de la

Noué.

Het leven van de H. Theresia van Jesus, door eenen prester der Societeyt Jesu, Brussel 1609, druk. R. Velpius.

2 M. I. Pérez, op. cit., s. 299.

30 P. Francisco de Ribera, La vida de la Madre Teresa de Iesus, fundadora de las Descalgas y Descalcos Carmelitas,
Salamanca 1590, druk. Pedro Lasso.

31" F. S. Mactas, op. cit., s. 305.
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tworzeniu klasztorow w innych regionach Hiszpanii — gléwnie w Andaluzji 1 Katalonii, a takze o
chorobie 1 $mierci mistyczki. W czwartej ksiedze ukazano wszelkie przymioty i cnoty zatozycielki,
wylozono jej nauke na temat rodzajow modlitwy na podstawie jej pism, a takze przedstawiono
niektore z jej objawien i proroctw. Ostatnia za$ ksigga mowi o cudach dziejacych si¢ za
posrednictwem ciala §w. Teresy 1 za jej przyczyna.

Ribera dostosowat si¢ do zdystansowanego stanowiska zakonu w kwestii modlitwy
kontemplacyjnej. Jest tez ostrozny w podejsciu do najbardziej dyskusyjnego zagadnienia w mistyce
$w. Teresy, jakim sg objawienia i1 ekstazy. Owszem, duzg wage przywigzuje do stopni modlitwy,
ktorych — jego zdaniem — czytelnik powinien si¢ nauczy¢, nie po to jednak, by koncentrowac si¢ na
nadzwyczajnych, ekstatycznych stanach, ale aby wychwala¢ Boga. Jego pracy przy$wieca intencja
rozpowszechnienia terezjanskiego modelu modlitwy, ale tez, ukazujac modlitwe jako zrédto
wszystkich cnét, zacheca czytelnika do nasladowania samej Teresy jako wzoru doskonato$ci®?. Co
wiecej, hiszpanski jezuita traktuje modlitwe nie tylko jako rozmowe z Bogiem, ale takze widzi w niej
(sladem samego $w. Ignacego) narzedzie do wykorzenienia herezji. Modlitwa umacnia mitos¢, a
milo$¢ pozwala przezwyciezyé podziaty™®.

Z pewnos$cig zywot autorstwa Ribery przyczynit si¢ do zwigkszenia popularno$ci postaci
mistyczki z Avila takze poza granicami Krolestwa Hiszpanii. Cho¢ reformatorka Karmelu budzita
poczatkowo wiele kontrowersji, a jej autobiografia — Libro de mi vida — trafita nawet w rgce
inkwizycji**, to jej posta¢ fascynowata hagiografow. Oprocz Ribery autorami jej najwczeséniejszych
zywotow byli hieronimita Diego de Yepes (1606) oraz trynitarz Juan de Jestis Maria (1609)*. W roku
1590, w ktorym Ribera wydat swoje dzieto, miata si¢ pojawi¢ rowniez biografia Teresy piora
kolejnego wybitnego jezuity, Pedra de Ribadeneyry. Po utworze nie ma jednak sladu, wspdiczesni
badacze utrzymuja nawet, ze mogt on nigdy nie powstaé>®.

Jak juz na to wskazatam w rozdziale II, we Wtloszech jeszcze przed $miercig karmelitanki
zaczely pojawiac si¢ pierwsze ttumaczenia jej pism, a poczatki jej kultu zwigzane byty zapewne z
wczesnym wyodrebnieniem sie kongregacji wioskiej zakonu karmelitanek bosych?’. Niektore z tych
pierwszych translacji uzupetiano ekscerptami zaczerpnigtymi z dziela Ribery. Do wydanego w

Rzymie La vida de la Madre Teresa de Jesus (1588) dotaczono na przyklad Trattato sopra le

32 Zob. ibidem, s. 306.

3 Ibidem, s. 301.

Zob. E. del SDO. Corazén, Santa Teresa de Jesus ante la Inquisicion espariola ,,Ephemerides Carmeliticae” 13 (1962),
s. 518-565.

Zob. T. Alvarez, Santa Teresa, fundadora de los Descalzos en los primeros lustros de nuestra historiografia, w:
Historiografia del carmelo teresiano. Actas del Simposio Internacional, red. D. Zuazua, Roma 2009, s. 51-72.

M. J. Pérez Gonzilez, Pedro de Ribadeneyra, ;autor de una Vida de la Madre Teresa de Jesus?, ,,Revista de
espiritualidad” 78 (2019), s. 297-310.

37 C. Gil, Karmelitanki bose w Polsce, Krakow 2011, s. 23.
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Rivelazioni e la Vita della m. Teresa di Giesu [...], zawierajacy trzy rozdzialy zaczerpnigte z zywota
Teresy autorstwa Ribery w tlumaczeniu Francesca Bordiniego (ok. 1536—1609) — uczonego, poety i
hagiografa, jednego z najbardziej wyksztatconych cztonkéw Oratorium Filipa Neri z San Giovanni
dei Fiorentini*®. Dwa pierwsze rozdziaty zywota zamieszczonego w Trattato odpowiadaja tu dwom
poczatkowym rozdzialom dzieta Ribery. Pierwszy z nich, co prawda, taczy prolog z gtowng trescig
rozdziatu, ale dotyczy tej samej materii, czyli korzysci z czytania rivelazioni (objawien) Swietych, a
szczegblnie tejze ksigzki, drugi za$§ opowiada o autentycznos$ci spisanych objawien, ktérym
bezsprzecznie nalezy da¢ wiarg. Trzeci zas rozdziat w kompilacji Bordiniego, traktujacy o grzechach
matki Teresy, jest przektadem rozdzialu 6smego z oryginalnego dzieta kastylijskiego jezuity. Stanowi
on obron¢ mistyczki przed domniemanymi zarzutami — szczeg6lnie w kwestii nieczystosci. Podkresla
si¢ tu fakt nienaruszonej cnoty przysztej swigtej zachowanej od czasow mtodosci oraz Boza ochrong
od niebezpieczenstwa grzechu $miertelnego. Teresa zostaje ukazana jako brzydzaca si¢ wszelka
nieprawos$cig i radykalna w odpieraniu pokus cielesnych.

Kolejny wioski przektad dzieta Ribery pojawil si¢ cztery lata pozniej. Stawa karmelitanki z
Avila docierata juz wowczas do wickszej rzeszy wiernych, a zatem ttumacz, Cosimo Gaci (ur. 1550),
bedzie nazywat ja w przedmowie: ,,beata Madre Teresa di Giesu”, cho¢ mistyczka zostanie ogtoszona
,blogostawiong” dopiero w 1614 r. (Bordini pisal po prostu — podobnie jak Ribera — ,,Madre Teresa
di Giesu”). Translacja Gaciego, pisarza i kanonika w rzymskim ko$ciele San Lorenzo in Damaso,
zatytutowana La vita della B. Madre Teresa di Giesu, Fondatrice de gli Scalzi Carmelitani [...],
zostata ogtoszona w weneckiej oficynie Giulia Burchioniego w 1603 roku®’. Inaczej niz Bordini, Gaci
ttumaczy cato$¢ utworu Ribery, nie tylko wybrane rozdziaty. Nie oznacza to jednak, Ze nie stosuje
licznych redukcji oraz modyfikacji w tekscie. Gaci przede wszystkim zmienia strukture rozdzialow
oryginalnego dzieta: rezygnuje z rozdziatu drugiego, a prolog 1 rozdziat pierwszy zespala w jedno,
przez co ksigga pierwsza nie jest poprzedzona wstgpem i ma tylko szesnascie rozdziatdéw. Wtoski
ttumacz pomija rozdzial, w ktorym wyjasnia si¢ 1 opisuje prawdziwos¢ objawien Teresy od Jezusa;
by¢ moze, w jego przekonaniu, nie byl on juz potrzebny. Zapewne kontrowersje wokot postaci
hiszpanskiej mistyczki ostablty po ogloszeniu bulli papieza Sykstusa V, w ktorej uznano teologie
Teresy za zgodna z naukg Kos$ciota, oraz opinii powazanych teologdéw, wérdd ktdrych byt m.in. Ribera.

Niemal w tym samym czasie, co przeklady wtoskie, powstawaly tez francuskie ttumaczenia zywota

3 Vita della M. Teresa di Giesu, Fondatrice degli monasteri delle Monache e Frati Carmelitani Scalzi della Prima

Regola. Tradotta dalla lingua Spagnuola nell’ltaliana, dal Revenderissimo Monsig. Gio. Francesco Bordini della
Congregazione dell Oratorio Arcivescovo e Vicelegato d’Avignone, Roma 1599, druk. Guglielmo Facciotto.

La vita della B. Madre Teresa di Giesu, Fondatrice de gli Scalzi Carmelitani, composta dal reverendo Padre
Freancesco Riviera della Compagnia di Giesu, trasportata dalla Spagnuola nella lingua Italiana dal signor Cosimo
Gaci, canonico di San Lorenzo in Damaso, Venetia 1603, druk. Giulio Burchioni.
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Ribery (1602, 1607), przyczyniajac sie do propagowania wczesnego kultu Teresy z Avila. Wszystkie
kolejne przektady tego dzieta na jezyki wernakularne — oprdcz niderlandzkiego (1609) — pochodzity
juz z kolejnych dekad wieku XVII*. Przektad polski, sporzadzony przez Sebastiana Nuceryna i
oparty na wiloskiej translacji Gaciego, byt zatem jednym z pierwszych.

Nuceryn opublikowat swoje ttumaczenie dzieta Ribery cztery lata przed sprowadzaniem
karmelitanek do Polski. Podczas swojej pierwszej podrozy do Wiltoch moégt spotkaé sie juz z
kompilacja Bordiniego (zawierajaca trzy rozdziaty ksigzki Ribery), ale takze ze sporzagdzonym przez
Gaciego pelnym przektadem zywotu Teresy. Ta wersja stata si¢ podstawa jego wiasnej translacji.
Publikacja zawiera aprobate Dobrocieskiego, ktory potwierdza, iz zywot ten ,,nic ma w sobie nic
wierze katolickiej i obyczajom dobrym przeciwnego i jako w innych narodach, tak i w naszym moze
by¢ na utwierdzenie i pocieche ludzi chrzescijanskich pozytecznie czytany”*!.

Zywot $w. Teresy, zakonu karmelitow i karmelitanek bosych fundatorki Nuceryna
opublikowano w 1608 r. w Krakowie, w oficynie wdowy po Jakubie Siebeneycherze. Juz sam uktad
tresci zaswiadcza o tym, ze Skalbmierzanin postuzyt si¢ wloskim przektadem Gaciego. Tekst sktada
si¢ z pigciu ksiag. Polski thumacz, podobnie jak Gaci, opuszcza rozdziat drugi oryginalnego utworu
oraz taczy ze sobg prolog i pierwszy rozdziat. Struktura rozdzialéw odzwierciedla wiec thumaczenie

Gaciego. Wyglada to nastepujaco:

Lp. |Lavitadella B. Madre Teresa di Giesu [...] Zywot §[w.] Teresy [...]
Il primo libro Ksiegi pierwsze

1 Del profitto che apportano le vite de’ Santi, e  |Co za pozytek czytania zywotow swietych
di quello, che in questo libro s’ ha da ragionare |(s. 1-2)

(s. 1-6)

2 Della patria, padri e nascimento della Madre | O ojczyZnie i rodzicach §w. Teresy (s. 2-3)
Teresa di Giesu (s. 6-8)

3 Della sua pueritia e creanza (s. 8-10) O wychowaniu i mtodych leciech $w.

Teresy (s. 3-4)

4 Come vennero e disturbarsi questi buoni O zyciu $wieckim $w. Teresy 1 jako ja P.
proncipij, e come il Signore la cavo Bog niebezpieczenstwa uchowat (s. 4-5)
de’pericoli, ne’ quali andava (s. 8-10)

5 Come piglio 1’habito di Nostrs Donna del Jako wstapita do zakonu karmelitanskiego
Carmine, e fece profesione (s. 12-14) 1 profesyje uczynita (s. 5-7)

% C. Sommervogel, op. cit., k. 1762-1764.
41 S, Nuceryn, Zywot sw. Teresy, zakonu karmelitéw i karmelitanek bosych fundatorki [...]
z wloskiego na polskie przetozony i skrocony, Krakow 1608, druk. wdowy Jakuba Sibeneychera, k. )6(.
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I’obbedienza e si mise nel monasterio
Santiscimo Sacramento e si diede 1’habito alle
prime monache (s. 51-55)

6 Dell’infermita che hebbe, e come ne guari: e | O chorobie §w. Teresy i zaniechaniu
come ritorno alle prime vanita e lascio zaczete] bogomys$lnosci (s. 7-10)
’oratione, e torno poi a ripigliarla (s. 14-18)

7 Di quanto quardi furono i peccati della Madre |O grzechach sw. Teresy (s. 10-12)
Teresa di Giesu (s. 18-22)

8 Della sua conversione, ¢ come d’alhora anddo  |O mocnym a potym nieustawajgcym $w.
puoi sempre acquistando, e dell’occasione che |Teresy zaczeciu zywota duchownego (s.
hebbe per cominciare e trattare con quelli della | 12-16)

Compagnia di Giesu (s. 22-26)

9 Come il padre Fracesco Borgia, che fu poi O uznaniu, ze §w. Teres¢ Duch Sw.
Generale della Compagnia di Giesu, approvo il |sprawowat i1 o darach jego (s. 16-18)
suo spirito, € come il Singore le parlo due volte
e’l gra srutto che cavo da questo parlare (s. 16-

29)

10 Come per obbedire a’suoi confessori resisteva |Jako $w. Teresa z postuszenstwa darom
a’favori di Dio, e’l Signore la favoriva Bozym sprzeciwiata sig, a jako ich Pan
maggiormente: e della verita d’una gran Bog jej przyczyniat (s. 18-20)
visione che hebbe (s. 29-35)

11 Come diede conto di se al Padre Fra Pietro Jako $w. Teresa data sprawe o duchu
d’Alcantara I’afsicuro che era mossa dallo swym ojcu Piotrowi z Alkantary, ktory ja
spirito di Dio, e di molte tenta tioni, dalle quali |upewnil, iz byt od Boga (s. 20-21)
su travagliata (s. 35-37)

12 Del principio e occasione che hebbe per Jako $w. Teresa napierwszy klasztor
fondare il primo monasterio di Scalza che su | zatozyla, a jako wiele koto jego
San Gioseppe d’Avila, e come il Signore gliele |zakladania ucierpiata (s. 21-26)
comando molte volte, e delle per secutioni che
percio pati, e come gid una volta si sturbo il
negotio del monasterio (s. 37-41)

13 Come il suo cofessoro le impedi la fondatione |Jako jej spowiednik wiasny fundacyja
e’l Signore la con solo, comandandole che przeszkodzil, a jako jg Pan Bég potym
aspettasse fino a suo tempo: e diede poi ad pocieszyt (s. 26-28)
intendere al Padre della Compagnia, che la
confessa va, che voleva che si facesse: e ella
torno a trattarne, € d’una cosa notabile che in
questo accadette (s. 41-44)

14 Come I’opera si faceva, ed alcune cose Jaki postepek byt jej fundacyjej 1 jakie
maravigliose, che in quel tempo le accaderono |cuda przy niej si¢ staty (s. 28-31)

(s. 44-47)

15 Come i1 demoni rovinarono parte della casa, Jako szatan cze$¢ zbudowanego klasztoru
che s’era fatta e per comandamento del obalit 1 jako z rozkazania Pana
Signore ando ella a Toleso e ritorno al tempo | Chrystusowego $w. Teresa jechata do
che bisognava per la fondatione (s. 47-51) Toletu (s. 31-33)

16 Come vanne il Breve e’l ve scovo ammesse O przyniesieniu listu papieskiego 1 jako je

biskup pod rzad swoj przyjal, i o
obleczeniu pierwszych zakonnic (s. 33-36)
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11 secondo libro

Ksiegi wtore

Prologo (s. 55-57)

Przemowa (s. 37-39)

de gli Scalzi Carmelitani, e come le fu offerto
luogo per fondare monasterio in Vagliadolid, e
ando a Alcala al monasterio delle Scalze (s. 89-

1 Del fine che hebbe la Madre Teresa di Giesu  |Jakim umystem $w. Teresa klasztory
nel fondare questi monasteri, € quanto sia alto, |zaktadata (s. 39-40)

e perfetto, e quanto valore dia alla religione (s.
57-60)

2 Come la Madre Teresa di Giesu fece che O zachowaniu pierwszej regulty zakonu
s’osservasse ne’ suoi monasteri la primitiva karmelitanskiego w klasztorze $w. Teresy
regola del suo ordine, e che cosa in essa si (s. 41-45)
contiene, e quello che ella di piu aggiunse (s.

60-64)

3 Come ella ording, che il suo monasterio non | O postanowieniu §w. Teresy, aby jej
havesse alcuna entrata ma vi si vivesse di klasztor nie miat intraty zadnej, aby tylko
limosina (s. 64-67) z jatmuzny zywno$¢ miat (s. 45-46)

4 Del rivolgimento interiore e esteriore che si O jednym zamieszaniu, ktdre si¢ wsczeto
sollevo dopo I’haver gia fondato il monasterio |po zatozeniu klasztora (s. 46-49)

(s. 61-71)

5 Del molto che duro la contradritione, e come | O uspokojeniu wsczetego zamieszania i o
ando la Madre al nuovo monasterio e’l tutto si |przeniesieniu $w. Teresy do nowego
quierd, cominciandosi ad havere molta klasztoru (s. 49-50)
devotione a quella cosa (s. 71-74)

6 Di quello che la Madre fece nel suo O tym co $w. Teresa w swoim klasztorze
monasterio, € del principio che comincio czynita i o poczatku zaktadania innych
havere la fondatione de gli altri, che ella fondo |klasztorow (s. 50-52)
da poi: e come per cio0 fare dal suo generale le
furono dare parenii (s. 71-78)

7 Come la Madre comincio a trattare, che si O starania $w. Teresy, aby byly stan¢ly
facessero monasteri di Scalze Carmelitani, ¢ |klasztory ojcow karmelitow 1 o jej
come si parti per andare a fondare nella Terra |odjezdzie do Mediny dla fundacyje;j
di Medina del campo il secondo monasterio di |drugiego klasztoru siostr bosych (s. 52-54)
Scalze (s. 83-86)

8 Come ella arrivo a Medina, e fondo quivi il O przyjezdzie §w. Teresy do Mediny i o
monasterio di San Gioseppe (s. 83-86) zatozeniu klasztora s. Jozefa w tymze

miescie (s. 54-57)

9 Della grave tentatione che le venne dopo il O wielkiej pokusie, ktora $w. Teresg
raconttato, € come si tramutarono in altra casa, |napadia i o wyprowadzeniu si¢ do inszego
e pagarono, e accomodarono quella dove prima |domu (s. 57-58)
stavano (s. 86-89)

10 Come la Madre passo avanti nella fondatione |O dalszym jej przemys$lawaniu z strony

fundowania ojcéw karmelitow bosych (s.
58-59)
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91)

11 Come ella fondo nella Terra di Maragone il Jako $w. Teresa w Malagonie zalozyta
terzo monasterio di Scalze, che si chiamo San |trzeci klasztor swoich zakonniczek bosych
Gioseppe (s. 91-94) (s. 60-61)

12 Della fondatione del quatro monasterio, che fu |O zalozeniu czwartego klasztoru w
la concettione di Nostra Donna del Carmine in | Waliadolid (s. 61-62)

Vagliadolid, e della buona ricompensa, che Dio
diede al Cavaliere che dono la casa, e giardino
per farlo (s. 94-97)

13 Della fondatione del quinto monasterio, che fu |O zalozeniu pigtego klasztoru w Tolecie
San Gioseppe in Toledo (s. 97-101) (s. 62-63)

14 Come si forni questa fondatione, e delle O zakonczeniu zalozenia abo fundacyje;j
dificulta che v’ hebbe poi, e come il Signore in |klasztoru toletanskiego i o niektdrych
ogni cosa I’accrebbe (101-105) trudnos$ciach, ktore si¢ potym wsczely (s.

63-65)

15 Del sesto monasterio di Nostra Donna della O zalozeniu boskiego klasztora w
Concettione, che fondo la Madre nella Terra di |Pastranie (s. 66-67)

Pastrana (s. 105-107)

16 Della fondatione dell settimo monasterio, che |O zalozeniu siddmego klasztoru w
fu San Gioseppe in Salamanca (s. 107-112) Salamance (s. 67-69)

17 Della fontadione dell’ottavo monasterio, che fu | O zalozZeniu 6smego klasztoru w Alwie (s.
la Nuntiata in Alva de Tormes (s. 112-116) 69-71)

18 Del modo di camminare che teneva la Madre | O sposobie, ktorego w drodze wzywala
Teresa di Giesu quando andava a queste $w. Teresa, kiedy na zaktadanie
fondationi, e come Dio le comandava che klasztorow jezdzita (s. 71-73)
facesse que’ viaggi (s. 116-119)

Il terzo libro Ksiegi trzecie
Prologo (s. 119-121) -

1 Come comandarono alla Madre che tornasce | O przeprowadzeniu $w. Teresy z swego
all’Incarnatione, e quello che in tal tempo klasztoru nowo zatozonego do klasztoru,
auvenne (s. 121-126) w ktorym pierwej byla, za rozkazaniem

ojca wizytatora (s. 74-75)

2 Come escendo ella Priora dell’Incarnatione Jako, bedac przeorysza w klasztorze
fondo il nono monasterio, che fu San Gioseppe | Wcielenia Panskiego, zatozyta klasztor
del Carmine in Segovia, e come si disfece il nowy w Sagowiej (s. 76-77)
monasterio di Pastrana (s. 126-129)

3 Della fondatione del decimo monasterio, che |O zalozeniu dziesigtego klasztoru w Weas
fu San Gioseppe del Salvatore in Veas (s. 129- |(s. 77-78)

134)
4 Della fondatione de gli Scalzi Carmelitani, ¢  |O fundacyjej ojcow karmelitanow bosych,

particularmente de’ due primi monasteri do
Manzera, e Pastrana (s. 134-137)

a osobliwie o zatozeniu dwu klasztorow w
Mandzere 1 w Pastranie (s. 78-80)
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alta oratione come haveva (s. 191-195)

5 Della fondatione dell’undecimo monasterio O zalozeniu jedenastego klasztoru w
che fu San Gioseppe del Carmine in Siviglia | Siwigliej (s. 81-82)

(s. 137-140)

6 Di quello che la Madre pasco/ passo in O tym, co $w. Teresa w Siwigliej czynita
Siviglia, e come prima che si partisse lascio le |(s. 82-83)
sue monache in casa propria (s. 140-144)

7 Della fondatione del duodecimo monasterio in |O zatozeniu dwunastego klasztoru w
Caravacca (s. 144-146) Karawace (s. 83-84)

8 Come cessarono le fondationi per lo spatio di | O zaniechaniu zaktadania klasztorow
quatrr’anni, e quello che in tal tempo la Madre |przez cztery lata i o tym, co przez ten czas
fece, e pati (s. 146-150) czynita $w. Teresa (s. 84-85)

9 Della fondatione del terzodecimo monasterio  |O zalozeniu trzynastego klasztoru w
che fu Sant’Anna in Villanuova della Xara (s. | Villanuova (s. 85-86)

150-155)

10 Della fondatione del quatrodecimo monasterio |O zalozeniu czternastego klasztoru w
che fu San Gioseppe nostra Donna della strada |Palencie (s. 86-89)
in Palenzia (s. 155-158)

11 Della fondatione del quintodecimo monasterio, | O zatozeniu pigtnastego klasztoru w Soriej
che fu la Trinita in Soria (s. 158-159) (s. 89)

12 Come la Madre fu eletta in Avila per Priora, ¢ |Jako $w. Teres¢ jej zakonniki obraty sobie
di quivi mando a fondare il sestodecimo za przeorysz¢ w Awili 1 jako ona stamtad
monasterio in Granata (s. 159-160) wystata na zatozenie szesnastego klasztoru

w Sranacie (s. 89-90)

13 Della fondatione del decimosettimo monasterio | O zatozeniu siedemnastego i ostatniego
che fu San Gioseppe di Sant’Anna di Burgos |klasztoru w Burgos (s. 90-92)

(s. 160-164)

14 Della contraditione che hebbe nel fondarsi in | O jednej trudnosci, ktora byta w
monasterio, e come ella fine si fondo, e si zaktadaniu tego klasztoru (s. 92-94)
trovo per lui casa molto a proposito (s. 164-

168)

15 Come la Madre si parti di Burgos, € venne a O odjezdzie sw. Teresy z Burgos do Ulwy
Alva, e come quivi mori (s. 168-171) 10 jej $mierci (s. 94-97)

16 Della maniera che rimase il suo corpo dopo la |Jakie jej ciato byto po $§mierci i o jego
morte, e del suo funerale, e delle cose che si pogrzebie (s. 97)
videro prima della sua morte, e in lei (s. 171-

176)
Il quatro libro Ksiegi czwarte
Prologo (s. 179-187) Przemowa (s. 98-101)

1 Delle parti naturali che Dio pose nella Madre | O przymiotach przyrodzonych, ktorymi
Teresa di Giesu (s. 187-191) Pan Bog $w. Terese obdarzyt (s. 101-103)

2 De’gradi per li quali Dio la subblimo a cosi O stopniach, przez ktore jg Pan Bog

prowadzit do tak wysokiej bogomys$lnosci,
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jaka miata (103-106)

3 Dove maggiormente si dichiara la oratione W ktorej si¢ jasniej pokazuje
della per parole, che ella lascid scritte inuna | bogomys$lnos¢ $w. Teresy z niektorych
relatione fuori de’suoi libri (s. 195-200) stow na pismie od niej zostawionych (s.

106-109)

4 Del gran conoscimento delle cose celesti, che il | O wielkim poznaniu rzeczy niebieskich,
Signore la communico per mezzo dell oratione |ktdrego przez bogomyslnos¢ §w. Teresa od
(s. 200-204) Pana Boga dostapita (s. 110-113)

5 Dello spirito di profetia, che hebbe (s. 204- O duchu proroctwa, ktérego miala $w.
211) Teresa (s. 114-115)

6 De’libri spirituali, che scrisse (s. 211-214) O ksiggach, ktore napisata (s. 115-117)

7 Di quanto fu essaminato, e approvato il suo O probie 1 doswiadczeniu ducha $w.
spirito (s. 214-220) Teresy (s. 117-118)

8 De gli auvertimenti che dava per I’oratione (s. |O naukach do bogomys$lnosci stuzacych
220-228) (s. 118-124)

9 Della gran fede c’haveva (s. 228-230) O wielkiej wierze §w. Teresy (s. 124-125)

10 Del grand’amore che portava a Dio, e della sua | O wielkiej jej mito$ci ku Panu Bogu 1
profetione (s. 230-238) wielkiej doskonalosci (s. 125-129)

11 Della sua gran charita ver soi proscimi, e del | O wielkiej jej ku bliznim mitosci i o
frutto ammirabile della sua oratione, e de’beni |dziwnych pozytkach jej modlitwy, 1 jako
che con quella fece toro (s. 238-244) wiele dobrego przez swoje modlitwe

bliznim czynita (s. 129-132)

12 Della gran devotione che haveva al Santiscimo |O wielkim jej nabozenstwie ku

Sacramento dell’altare (s. 244-247) Naswieszemu Sakramentowi Ciala 1
Krwie Panskiej (s. 132-135)

13 Della gran devotione che portava a Santi, e O wielkim jej nabozenstwie ku §wigtym 1
come fu grandimente favorita da loro (s. 247- |jako wielkie taski od nich odnosita (s.
249) 135-136)

14 Della gran confidenza che haveva in Dio, e O wielkiej jej ufnosci w Panu Bogu 1
della grandezza del suo animo (s. 249-252) wielkim serca jej mestwie (s. 136-137)

15 Della profonda humilta interiore, che haveva |O glebokiej pokorze wnetrznej Sw. Teresy
(s. 252-256) (s. 137-139)

16 Dell’humilta esteriore che hebbe, che ¢ di O zwierzchownej pokorze §w. Teresy (s.
quanto s’essercito in questa virtu, e dellasua | 139-141)
mortificatione (s. 256-260)

17 Della patientia che hebbe n¢ travagli, e quanto |O cierpliwos$ci wielkiej a ochotnej $w.
gustava di patire per I’amor di Dio (s. 260-267) | Teresy (s. 141-145)

18 Della penitenza che fece (s. 267-269) O pokucie §w. Teresy (s. 145-146)

19 Di quanto fu amica della santa poverta, e O ubostwie §w. Teresy, wespot 1
insieme quanto larga, e liberale (s. 269-272) sczodrosci (s. 146-148)

20 Della grande obbedienza che sempre hebbe (s. |O wielkim §w. Teresy postuszenstwie (s.

272-277)

148-150)
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21 Della forza c’haveva nelle sue parole (s. 277- |Jako wielka moc mialy stowa §w. Teresy
288) (s. 150-151)

22 Della gratia c’haveva di sanare (s. 278-280) O mocy do uzdrawiania choréb, ktora

miata §w. Teresa (s. 151-152)
23 Della gratitudine c’haveva (s. 280-281) O wdzigcznos$ci dobrodziejstw, ktorg §w.
Teresa kazdemu pokazowata (s. 152-153)

24 Della sua gran prudenza (s. 281-289) O roztropnosci $w. Teresy (s. 153-159)

25 Del dono c’haveva del conoscere gli spiriti (s. |Jaki miata dar $§w. Teresa do rozeznania
289-290) duchow (s. 159-161)

26 Dove si pongono alcune relationi che scrisse la | O niektorych relacyjach, ktore do swoich
Madre a certi suoi confessori (s. 290-302) spowiednikow $w. Teresa pisata (s. 161-

173)
Il quinto libro Ksiegi piate
Prologo (s. 302-303) Przemowa (s. 174)

1 Come in capo di qualche tempo fu ritrovato O znalezieniu ciata calego §w. Teresy po
intero, e senza corrvutione il corpo della Madre | niematym czasie i o jego przeniesieniu z
Teresa di Giesu, e come fu portato a San Alwy do Awile (s. 174 — 176)

Gioseppe d’Avila (s. 303-306)

2 Come si comincio a pubblicare il miracolo del |O rozgloszeniu cudownego ciata §w.
santo corpo e come fu riportato ad Avila (s. Teresy i o jego przeniesieniu nazad z Alwy
306-310) do Awile (s. 176-178)

3 Dove si da conto come stanno il braccio e’l O pochowaniu ramienia i ciata s§w. Teresy
corpo (s. 310-311) (s. 188)

4 Come molte volte ¢ apparita dopo la sua morte |Jako si¢ czestokro¢ §w. Teresa po Smierci
(s. 311-316) pokazowata (s. 179-181)

5 De’miracoli che si son fatti con reliquie del suo |O cudach, ktére si¢ przez ciato Sw. Teresy
corpo, e con pannicelli tinti del suo sangue (s. |staty (s. 181-183)

316-322)

6 De’miracoli che si son fatti co’ suoi habiti, e |O cudach, ktore si¢ staty przez jakie szaty
vestimenti (s. 322-330) $w. Teresy (s. 183-185)

7 D’ alcuni miracoli che nostro Signore ha fatti | O cudach, ktére Pan Bog przez obraz sw.
co’l ritratto della Madre Teresa di Giesu ed uno | Teresy czynit (s. 185-187)
d’una sua lettera (s. 330-332)

8 De’miracoli che nostro Signore ha fatti in O cudach, ktore Pan Bog pokazowat w
persone che si sono raccomandate alla Madre |tych ludziach, co si¢ do przyczyny $w.
Teresa di Giesu ed uno d’una sua lettera (s. Teresy uciekali (s. 187-188)

332)

Jak wida¢ na podstawie porownania samych tytutow i objetosci rozdziatow, polski thumacz
stosuje wyrazne redukcje. Nie ukrywa tego zreszta, przyznaje si¢ do nich otwarcie, nadajac tytut

autobiografii karmelitanki: Zywot sw. Teresy [...] z wloskiego na polskie przetozony i skrécony.
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Ksigzka zatem od poczatku zaktada znaczne skréty w tekscie, dlatego nie powinny dziwié
ograniczenia sktadniowe, takie jak np. pominigcia ostatniego zdania w wypowiedzeniach ztozonych
(np. Della maniera che rimase il suo corpo dopo la morte, e del suo funerale, e delle cose che si
videro prima della sua morte, e in lei // Jakie jej ciato byto po smierci i o jej pogrzebie), lub leksykalne,
jak opuszczenie petnej nazwy klasztoru (np. Della fondatione dell settimo monasterio, che fu San
Gioseppe in Salamanca /| O zatozeniu siodmego klasztoru w Salamance). Zmiany w tytutach
rozdziatow nie zawsze jednak idg w parze z podobnymi redukcjami w tresci. W ksigdze piatej wtoski
tytut rozdziatu D alcuni miracoli che nostro Signore ha fatti co’l ritratto della Madre Teresa di Giesu
ed uno d’una sua lettera Nuceryn przetozyt jako: O cudach, ktore Pan Bog przez obraz sw. Teresy
czynil, pominat wigc element dotyczacy listu $w. Teresy, ktorego opis znalazt jednak swoje miejsce
w tresci rozdziatu. Podobnie rzecz ma si¢ z nagtowkiem De 'miracoli che si son fatti con reliquie del
suo corpo, e con pannicelli tinti del suo sangue (O cudach, ktore sie przez cialo sw. Teresy staly), w
ktérym polski translator unika wzmianki o cudzie zwigzanym z ptétnem skapanym we krwi swietej,
ale w samej narracji nie zapomina o relacji z tego wydarzenia. Co prawda, w polskiej wersji historia
zostaje przedstawiona w zaledwie kilku zdaniach, w oryginale za$ jest nieznacznie dtuzsza, ponadto
Nuceryn wprowadza wilasng numeracj¢ cudow w tym rozdziale (ten dotyczacy ptoétna ma numer
czwarty), mimo to opowie$¢ relacjonowana jest w podobny sposob. Traktuje o kapelanie
karmelitanek bosych, ktéry owo ,,ptocienko we krwi §w. Teresy zmoczone” przylozyt do czota
umierajgcego chlopca, a ,,dzieci¢ zaraz-ze ku sobie przyszto i raczka za ono pldécienko uchwycito,
proszac, aby go z toza wzigto™*.

Najwigksza chyba zmiang wprowadzong przez Nuceryna jest rezygnacja z prologu do ksiggi
trzecie] (mowigcego o szacunku, ktory nalezy si¢ zasadom i konstytucjom nadanym przez
Reformatorke oraz o wybranym przez nig sposobie postgpowania), lecz w istocie kazdy rozdziat w
jego ksiazce nosi $lady obszernych redukeji. Chodzi tu nie tylko o pominigcie niektorych stow badz
zdan, ale o opuszczenie catych, rozbudowanych akapitow. Wida¢ to wyraznie chociazby w rozdziale
drugim ksiegi pierwszej traktujacym o ojczyznie i rodzicach Teresy. Ribera, a za nim Gaci, opisuje
w tej czesSci dos¢ szczegdlowo historie imienia ,, Teresa”, wyjasnia, dlaczego mniszk¢ nazywano
,»leresg od Jezusa”, a takze kresli kilka stéw na temat 6wczesnej sytuacji w Hiszpanii, rodziny Teresy,
miasta Avila oraz narodzin przysztej $wictej. Caty rozdziat u Nuceryna sktada sie za$ tylko z czterech
zdan; wydaje sie, ze polski thumacz nie zaktadat, iz informacje historyczno-geograficzne dotyczace
Kastylii moga zainteresowac jego polskich czytelnikow. Z wielu watkow polski thumacz wybiera

zaledwie dwa — nieco uwagi po$wigca charakterystyce rodziny mistyczki (wspominajagc miejsce

42 Ibidem, s. 182.
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zamieszkania, nazwiska rodzicow i liczbe rodzenstwa), nastepnie rozwija mys$l dotyczaca szerzacego
si¢ w Krolestwie Hiszpanii protestantyzmu: ,,Urodzita si¢ [...] za panowania w Kastylijej matki Karla
Pigtego cesarza chrzescijanskiego, dwiema laty przed tym, niz wszeteczny Luter odkrywaé swe
heretyckie nauki poczal, aby stad kazdy dziwnag Boska opatrznos¢ uznawat, iz pod ten czas, kiedy
Luter wszeteczny z klasztoru biateglowy uwodzil, ta Swieta przeciwnym sposobem do klasztoru
wiele $wigtobliwych 0s6b na oddanie i poswiecenie si¢ Panu Bogu przywodzita™*. Jest to wzglednie
wierne ttumaczenie tekstu Gaciego: ,,I1 suo nascimento fu [...] nell’anno 1515 regnando ne’ regni di
Castiglia Donna Giovanna, madre dell’ Imperatore Carlo Quinto, e governando per lei suo Padre il
Re¢ Cattolico Don Fernando, risedendo nella sedia di San Pierro Lione X, essendo Imperatore
Massimiliano Avo dell’ Imperatore Carlo, dui anni prima che il maledetto Lutero cominciasse a
follevarsi contra la Chiesa. Cosa ben convenevole alla divina providenza, perche come colui haveva
da cavar le monache da’sacri Chiostri, nascesse prima questa Santa, per lo qui mezzo venissero in
tutte le parti tante a racchiudersi in questi, e consecrarsi a Dio”*.

Mozemy dostrzec, iz Nuceryn niemalze w calo$ci (opuszczajac tylko bardziej szczegdtowe
informacje dotyczace imion i wzajemnych relacji wladcéw) thumaczy te dwa zdania. Sg one dla niego
zatem istotniejsze od pozostatych informacji na temat pochodzenia czy rodziny mistyczki, a takze od
szczegotowego usytuowania zycia Teresy w planie historii §wieckiej. Widzie¢ je chce raczej w
perspektywie prowidencjalnej, w perspektywie zmagan dobra i zta, religijnej prawdy 1 herezji.
Dlatego, postgpujac za Gacim, podkresla fakt, 1z dzialalno$¢ Teresy — w przeciwienstwie do poczynan
Marcina Lutra — szczg$liwie sprowadzita wiele 0sob na droge zakonng. Protestanci zresztg pozostaja
projektowanymi odbiorcami tej lektury (z kalwinizmu przeciez konwertowata protektorka Nuceryna,
staroscina Buzenska). W przedmowie do dzieta ttumacz pisze: ,,Heretycy na ostatek w wielu
tajemnicach wiary katolickiej moga si¢ z tych nauk sprawi¢. Albowiem ta §wigta nie z swego rozumu
biatogtowskiego, ale z Boskiego o$wiecenia glebokie nauki [...] podaje”™®.

Obszerne redukcje polski duchowny poczynit szczegdlnie w pierwszym rozdziale ksiegi
czwartej. Czg$¢ te rozpoczyna bardzo szczegdtowa, rozszerzona charakterystyka wygladu Teresy.
Jest to fragment do$¢ dobrze znany i1 czgsto przywolywany w kontek$cie analiz przedstawien
artystycznych Swietej, ktéra — o czym $wiadczy jej autobiografia — byta $wiadoma swej urody i z
wielka przykro$cia przyjeta nieudany (a jedyny namalowany za jej Zycia) portret autorstwa brata
Juana de la Miseria (1526-1616) . Ribera, ktéry dobrze znal mistyczke, staral sie wiernie

przedstawi¢ kazdy element jej aparycji, zewnetrzne pigkno karmelitanki bowiem miato

4 Ibidem,s. 2.

4 C. Gaci, Vita della M. Teresa di Giesu, s. 7.

S. Nuceryn, Zywot sw. Teresy, k. 3 1.

46 M. Salinger, Representations of Saint Teresa, ,,The Metropolitan Museum Art Bulletin” 8 (1949), nr 3, s. 97-108.



odzwierciedla¢ piekno jej duszy. Jezuita drobiazgowo opisuje zatem: jej cialo masywne i biate (,.el
cuerpo abultado y muy blanco”), twarz okragla i pelng (,,el rostro redondo y lleno”), wlosy czarne i
krecone (el cabello negro y crespo”), szerokie, réwne i1 pigkne czoto (,frente ancha, igual y
hermosa”), brwi koloru blond, nieco przypominajacego czern, duze i dos¢ geste, niezbyt wygicte,
lecz raczej ptaskie (,,las cejas, de un color rubio que tiraba algo & negro, grandes y algo gruesas, no
muy en arco, sino algo llanas”), oczy czarne, okragte i lekko opuchnigte, nieduze, ale bardzo dobrze
osadzone, zywe 1 pelne wdzicku (,,los 0jos negros y redondos, y un poco papujados [...], no grandes,
pero muy bien puestos y vivos y graciosos”), maty, niezbyt zadarty nos (,,la nariz pequefia y no muy
levantada”), usta nie za mate, nie za duze (,,la boca ni grande ni pequefia”), wargi u gory wezsze 1
proste, u dotu obfite i lekko opadajace (,,el labio de arriba delgado y derecho, el de abajo grueso y un
poco caido”), bardzo dobre zeby (,,los dientes muy buenos”), uszy nie za mate, nie za duze (,,las
orejas ni chicas ni grandes”) i drobne urocze dlonie (,,las manos pequenas y muy lindas”). Ten
niezwykle precyzyjny portret wienczy zdaniem: ,,Toda junta parecia muy bien, y de buen aire en el
andar, y era tan amable y apacible, que 4 todas las personas que la miraban comunmente aplacia
mucho”*’ [Cala prezentowata sie bardzo dobrze, byta petna gracji, dostojna w ruchach, byta tak mita
1 spokojna, ze zjednywata sobie wszystkich ludzi, ktorzy na nig patrzyli]. Gaci adekwatnie ttumaczy
ten opis z jezyka hiszpanskiego na wiloski, nie pomijajac zadnego elementu. Nuceryn za$§ w
przektadzie polskim radykalnie skraca tekst. Opuszcza nawet podniosty fragment na temat pigkna
boskiego stworzenia oraz doskonato$ci zewnetrznej Teresy 1 od razu przechodzi do zdawkowego
omoéwienia owych ,,przymiotow przyrodzonych, ktorymi Pan Bog $w. Teres¢ obdarzyl”, gdyz, jak
twierdzi, ,,zywy obraz spraw i cn6t wszelakich $w. Teresy od daréw przyrodzonych od Pana Boga jej
cialu danych poczatek si¢ wzig¢ moze. Byla ta Swieta wzrostu niematego, w mlodosci twarzy
urodziwej, okraglej, bialej, rumianej, zwlaszcza na modlitwie zawsze si¢ wigcej rumiana
pokazowata”*®. Na tym konczy opowie$é o wygladzie zewnetrznym $wietej, a zaczyna przektad
kolejnego 1 znacznie bardziej rozbudowanego fragmentu tekstu Ribery dotyczacego jej charakteru 1
osobowosci. Najwidoczniej cechy wygladu zewnetrznego nie wydawaty sie polskiemu duchownemu
wazne, pozyteczne, a tym mniej budujace, aby poswigci¢ im tak wiele uwagi. Sam bowiem — jako
spowiednik 1 kierownik duchowy — krytykowat przeciez u ptci niewiesciej nadmierne skupianie si¢
na blahostkach stuzacych urodzie, o czym $wiadczy przywolana wyzej, a pochodzaca z relacji s.

Katarzyny a Christo, anegdota o trzewikach Konstancji Buzenskie;j.

47 F. de Ribera, Vida de Santa Teresa de Jesus. Nueva edicién aumentada con una introduccidn, copiosas notas y

apendicés por el P. Jaime Pons, Barcelona 1908, s. 357-358.

4 S, Nuceryn, Zywot $w. Teresy, s. 101-102.
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Jak mozna zauwazy¢ na przyktadzie oryginalnego fragmentu dzieta Ribery, w hiszpanskiej
tradycji literackiej i hagiograficznej cielesno$¢ $wietych nie stanowi problemu teologicznego ani
estetycznego: cialo moze by¢ pickne, konkretne, a nawet nacechowane zmystowos$cia, pozostajac
jednocze$nie pelnoprawnym ,,noénikiem” $wietosci. W tekscie Ribery postaé Teresy z Avila jest
wyraznie obecna takze poprzez swoje ciato — jej wyglad, sposodb poruszania si¢ i cielesna ekspresja
zostaja ukazane jako odzwierciedlenie wngtrza, a tym samym staja si¢ integralnym elementem
budowania jej wizerunku duchowego. W polskim przektadzie dokonanym przez Nuceryna wymiar
cielesny zostaje niemal catkowicie usunigty. Portret fizyczny $wietej ulega redukcji, a w miejsce
konkretnej, osadzonej w ciele kobiety otrzymujemy figure niemal wylacznie duchows, abstrahujaca
od materialnej kondycji cztowieka. Pojawia si¢ zatem pytanie, czy jest to jedynie efekt skrotow
translatorskich, czy tez raczej swiadomy wybor uwarunkowany teologiczno-kulturowym kontekstem
polskiej recepcji. Mozliwe, ze ttumacz uznat cielesnos$¢ §wigtej za element, ktory mogtby rozproszy¢
odbiorce lub wywotaé niewtasciwe emocje, a tym samym nie stuzytby budowaniu wzorca poboznosci.
W takim ujgciu rezygnacja z opisu ciala staje si¢ proba swoistego ,,oczyszczenia” wizerunku Teresy,
w ktorym pozostaje wylacznie duchowos$é, oderwana od formy cielesnej. Warto rozwazy¢, czy nie
mamy tu do czynienia takze z forma kontroli nad reprezentacjg swietej kobiety: ukazanej jako postaé
czysto wewngtrzna, skoncentrowana na duszy, a nie na ciele. Taki obraz wsp6ibrzmi z patriarchalnym
modelem kobiecej poboznosci — skromnej, powsciagliwej i nieeksponujacej cielesnosci. Z tej
perspektywy decyzja Nuceryna nie jawi si¢ jedynie jako zabieg skracajacy oryginat, lecz jako
$wiadectwo specyficznej duchowosci, nacechowanej ascetyzmem i charakterystycznej dla polskiego
kontekstu religijnego XVII wieku.

Nuceryn, co warto podkresli¢, najwiekszg wage przywigzuje do tych fragmentéw dzieta
Ribery, ktore odnoszg si¢ do modlitwy. Twierdzi, ze nauka zawarta w ksiedze czwartej jest
najwazniejsza 1 czytelnicy powinni ja czyta¢ ze szczegdlng uwagg; pisze: ,,Smaczne sg pierwsze
ksiggi, smaczniejsze wtlre, jeszcze smaczniejsze trzecie, najsmaczniejsze czwarte, ktore rad bym,
aby kazdy na palcach, jak mowia, umial”*. To wlasnie ksiega czwarta szeroko opisuje nauke Swigtej,
jej objawienia, doswiadczenia mistyczne, przynosi wyktad o czterech stopniach modlitwy, a takze
przedstawia liczne cnoty i gtgboka wiarg karmelitanki.

Sporzadzone przez Nuceryna polskie thumaczenie Vida de la madre Teresa jest pierwsza proba
zmierzenia si¢ z terezjanskg terminologia mistyczng. Jak polski duchowny poradzil sobie z
przektadem tych tre$ci? Pewne spostrzezenia na temat jego przymiarek do roli thumacza mistycznego

mozemy sformutowac na podstawie ustepu zywota swietej dotyczacego stopni modlitwy. Ribera

¥ Ibidem, k. 5.
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cytuje tutaj w gtownej mierze sama Terese z jej autobiografii (Vida, 1588), w ktorej karmelitanka
wyjasnia, na czym polegaja grados de oracion. Mistyczka wyrdznia cztery poziomy modlitwy: 1 —
la oracion ascética (modlitwa ascetyczna); 2 — la oracion de quietud (modlitwa w ciszy); 3 — la
oracion fuerte / extasis (zarliwa modlitwa / ekstaza), 4 — mistica union (mistyczne zjednoczenie). Te
dwa ostatnie etapy, tak czesto ze sobg mylone, uzywane zamiennie i trudne do jednoznacznego
wyodrebnienia, stanowig nie lada wyzwanie dla tlumaczy literatury mistycznej, gdyz opisuja
niezwykle subtelne i dynamiczne stany duchowe. Z tym zadaniem réwniez mierzy si¢ Nuceryn. W
ponizszym fragmencie przedstawionym dla przyktadu w trzech wersjach jezykowych ukazana jest

proba translacji terminologii mistycznej podjeta przez polskiego duchownego.

Vida de la madre |Cuando es unién de todas las potencias, es muy diferente; porque ninguna
Teresa de Jesus | cosa exterior puede obrar, porque el entendimiento estd como espantado. La
voluntad ama mas que entiende: mas ni entiende, si ama, ni qué hace, de
manera que lo pueda decir. La memoria, 4 mi parecer, no hay ninguna, ni
pensamiento, ni aun por entonces estan los sentidos despiertos, sino como
quien los perdi6, para mas emplear el alma que lo que goza, & mi parecer;
que por aquel breve espacio se pierden: pasa presto. En la riqueza que queda
en el alma de humildad y otras virtudes y deseos, se entiende el gran bien
que le vino de aquella merced: mas no se puede decir lo que es, porque
aunque al alma de da a entender, no sabe como lo entiende ni decirlo. A mi
parecer, ésta si es verdadera, es la mayor merced de las que nuestro Sefior
hace en este camino espiritual; 4 lo menos de las grandes.

Arrobamientos y suspension, todo es uno 4 mi parecer, sino que yo
acostumbro 4 decir suspension, por no decir arrobamiento, que espanta. Y
verdaderamente también se puede llamar suspencion esta union que queda
dicha. La diferencia que hay del arrobamiento 4 ella, es ésta, que dura mas
y siéntese mas en esto exterior, porque se va acortando el huelgo de manera,
que no se puede hablar, ni los ojos abrir. Y aunque esto mismo se hace en la
union, es aca con mayor fuerza, porque el calor natural se va no sé yo a
doénde, que cuando es grande arrobamiento (que en todas estas maneras de
oracion hay mas ¢ menos); cuando es grande, como digo, quedan los manos
heladas y algunas veces extendidas como unos palos y el cuerpo, si le toma
en pie, asi se queda, ¢ de rodillas, y es tanto lo que se emplea en el gozo de
lo que el Sefior le representa, que parece se olvida de animal al cuerpo, y le
deja desamparado, y si dura, quedan los nervios con sentimiento™’.

La vita della B. Quando ¢ unione di tutte le potentie, ¢ molto diferente, perche non puo
Moadre Teresa di  |1’anima operate alcuna cosa esteriore, auuenga che I’intelletto std come
Giesu stupito, la volonta ama piu di quello, che conosce, ma ne conosce se ama,

30 F. de Ribera, op. cit., s. 370.
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ne quello che si fa, di maniera che lo possa dire, n¢ la memoria a mio parere,
n¢ il pensiero punto s’essercitano, n¢ anco per alhora stanno i sentimenti
fuegliati, ma come di chi gli a perduti per maggiormente impiegar I’anima
in quello che gode, si che pare a me che per quel breve spatio si perdono.
Passa presto, e nella ricchezza che rimane nell’anima d’humilta e d’altre
virtu, e desiderij, si conosce il gran bene che le venne da quella gratia, ma
non si puo dire, che cosa ¢ perche se bene all’anima si da ad intendere, non
sa uondimento come I’intende, n¢ a mio parere ancor dirlo. Se questa ¢ della
vera, ¢ la maggior gratia che Nostro Signore fa in questo cammino
spirituale, almeno delle grandi fuori da ratti, ¢ delle sospensioni. Che
ratto, € sospensione a mio parere ¢ tutt’uno, ma io ho costume di dire
sospensione, per non dir ratto, il che spaventa. E veramente si puo chiamare
sospensione questa unione che hora s’¢ detta. La differentia che ¢ dal ratto
a lei, ¢ questa, che quello dura piu nell’esteriore si conosce, perche si va
restrignendo il fiato di maniera che non si puo parlare, n¢ aprir gli occhi. Se
bene questo medesimo si fa nell’unione, nel ratto ¢ con maggior forza,
perche se ne va il calore naturale non so io dove, di maniera che quando il
ratto ¢ grande (perche in tutte queste forti d’oratione v’¢ piu, € meno)
quando, dico, ¢ grande, rimangono le mani gelate, e alcuna volta interizzite
come stecchi, e cosi interviene al corpo, che come lo ritrova 0 in piede, 0
inginocchiato, cosi si resta, ed ¢ tanto il gusto, nel quale I’anima s’ impiega,
di quello che il Signore le reppresenta che pare che si dimentichi d’animare
il corpo, il quale lascia abbandonato, e se dura nel mancare da poi, i nervi
lo sentono’.

Zywot $w. Teresy

Stopien ostatni bogomyS$lnosci w zjednoczeniu daleko jest rozny.
Albowiem na ten czas nie moze nic powierzchownie dusza czyni¢. Bo
rozum 1 mys$l bywa w zdumiatosci, wola mito$cig barziej si¢ rozpala, niz
pojac moze, 1 owszem, 1 tego rozpalenia nie czuje ani wie, co si¢ z nig dzieje,
za czym ani wypowiedzie¢ tego moze. Pamig¢ nic nie sprawuje 1 zmysty
wszystkie zamknione bywaja wtasnie, jakby ich nie bylo, a to dla wigkszego
dusze z Panem Bogiem zjednoczenia. Mija to predko, ale na duszy wielkie
bogactwa cnét Swigtych, zwlaszcza pokory 1 niebieskiego pragnienia z tego
daru boskiego zostaja. Cho¢ jakokolwiek umyst to pojmuje, ale przecie
wymowi¢ jezyk nie moze. Moglby to zjednoczenie takie nazwaé
zachwyceniem, jednak jest rézno$¢. Bo zachwycenie dhluzej trwa i
mocniejsze jest, acz toz ma co 1 zjednoczenie, to jest, iz tchu nie bywa w
obojgu zna¢, 1 przeto ani mowi¢, ani oczu otworzy¢ cztlowiek moze, ciepto
przyrodzone nie wiedzie¢ gdzie si¢ podzieje. A gdy dtugo trwa, rece od
zimna zdretwiejg 1 stwardnieja, toz si¢ wszystkiemu ciatu staje. Bo jako je

31 C. Gaci, Vita della M. Teresa di Giesu, s. 197.
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zajdzie zachwycenie, badz stojac, badz kleczac, tak zostanie™.

Mozna tatwo zaobserwowaé, ze Nuceryn poczynil znaczne redukcje w swoim tlumaczeniu.
Zrezygnowal az z czterech ustepow Gaciego:

— ,,ma come di chi gli a perduti per maggiormente impiegar I’anima in quello che gode, si che pare a
me che per quel breve spatio si perdono” [ale jak ci, ktorzy je [zmysty] utracili przez wigksze
zaangazowanie si¢ duszy w to, w czym ma ona upodobanie, wydaje mi si¢, ze tracg je tylko na krotki
czas];

— ,,che cosa ¢ perche se bene all’anima si da ad intendere, non sa uondimento come 1’intende, né a
mio parere ancor dirlo. Se questa ¢ della vera, ¢ la maggior gratia che Nostro Signore fa in questo
cammino spirituale, almeno delle grandi fuori da ratti, e delle sospensioni. Che ratto, e sospensione a
mio parere ¢ tutt’uno, ma io ho costume di dire sospensione, per non dir ratto, il che spaventa” [co to
jest, jesli bowiem [Bog] daje duszy petne zrozumienie, ona nie wie, w jaki sposob to zrozumiata, ani,
moim zdaniem, nawet nie potrafi o tym powiedzie¢. Jesli to jest prawdziwe, to jest to najwieksza
taska, jakiej nasz Pan udziela na tej duchowej drodze, przynajmniej sposréd tych wielkich zachwycen
czy zawieszen [zmyslow]. Zachwycenie i zawieszenie to, moim zdaniem, jedno i to samo, ale mam
zwyczaj mowic raczej ,,zawieszenie” niz ,,zachwycenie”, bo to mnie przerazal;

— ,(perche in tutte queste forti d’oratione v’¢ piu, e meno)” [poniewaz we wszystkich tych rodzajach
stopni modlitwy [zachwycen] jest wigcej lub mnie;j];

— ,,ed ¢ tanto il gusto, nel quale I’anima s’impiega, di quello che il Signore le reppresenta che pare
che si dimentichi d’animare il corpo, il quale lascia abbandonato, e se dura nel mancare da poi, i nervi
lo sentono” [a dusza doswiadcza tak wielkiej rozkoszy w tym, co ukazuje jej Pan, ze wydaje sig, 1z
zapomina ozywia¢ ciato, ktore zostaje jakby opuszczone, a jesli trwa tak przez dtuzszy czas w
bezczynnosci, odczuwajg to nerwy].

Tekst polskiego przektadu jest wigc zdecydowanie uproszczony. Wszystkie sformutowania
podkreslajace subiektywny charakter wypowiedzi, takie jak: ,,a mio parere” (moim zdaniem), ,,che
pare ame” (jak mi si¢ wydaje), zostaly wykres§lone. By¢ moze dlatego, aby tekst bardziej przypominat
podrecznik do modlitwy niz opis osobistych doswiadczen Reformatorki. Nuceryn nie wdaje si¢
rowniez w szczegolowe rozroznienie dotyczace przezy¢ duchowych, ktore u Ribery wystepuje pod
dwiema nazwami ,,arrobamientos y suspension”, podobnie u Gaciego odpowiadaja mu dwa terminy
— ,ratti e suspensioni” (w wolnym tlumaczeniu sg to kolejno: ‘zachwycenia’ oraz ‘zawieszenia’). W

dalszym wywodzie Teresa, a za nig jej spowiednik oraz wloski thumacz uzywaja juz tylko pojecia

52 S. Nuceryn, Zywot sw. Teresy, s. 107.
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‘zawieszenie’. Nuceryn za$ wybral 1 stosowal w swoim utworze wylacznie wyraz ,,zachwycenie”
(poniekad wbrew intencji tekstu oryginalnego, w ktérym czytamy, ze ,,arrobiamientos” / ,,ratti” to
okreslenie, ktore przerazato samg Terese¢), aby zapewne nie wprowadza¢ kolejnych wyrazen moga-
cych utrudni¢ lub skomplikowa¢ odbior dzieta przez czytelnikow. Wsrdd interpolacji polskiego
translatora znajdziemy pewne zwroty majgce na celu uporzadkowanie opisu, jak np. ,,stopien ostatni
bogomyslnosci”, badz podkreslenie wagi danej tresci, np. ,,a to dla wigkszego dusze z Panem Bogiem
zjednoczenia”. Staropolska translacja pozbawia zatem tekst Teresy wewnetrznej dynamiki
znamiennej dla opisu do$wiadczenia mistycznego, te skomplikowane przezycia stajg si¢ tutaj
jednoznaczne, sklasyfikowane i uporzadkowane.

W tym najwcze$niejszym przekltadzie Nuceryna stowami kluczowymi odnoszacymi si¢ do
mistyki terezjanskiej sa: ,,bogomys$lnos¢”, ,,zjednoczenie” oraz ,,zachwycenie”. ,,Bogomyslnos¢”, jak
podaje Stownik polszczyzny XVI wieku, to ,rozmyslanie o Bogu i rzeczach nadprzyrodzonych;
pograzenie siec w Bogu; medytacja, kontemplacja; pobozno$¢™>®. , Bogomy$lno$¢” u staropolskiego
thumacza mogta niejako okreslaé camino spiritual / cammino espirituale — droge duchowa
prowadzaca do zjednoczenia z Bogiem, sposdéb nawigzywania bliskiego kontaktu z Nim poprzez
zanurzenie si¢ w Jego obecnosci. Hiszpanskie arrobamiento, a wloskie ratto zostalo przetozone jako
»zachwycenie”. Union / unione znalazto za$ swoje adekwatne odzwierciedlenie w terminie
,»zjednoczenie”. Brakuje jednak translacji leksemu suspension / suspensione — by¢ moze Nuceryn na
tym etapie nie mogt poradzi¢ sobie z odszukaniem wiasciwego ekwiwalentu dla metaforycznego,
duchowego ,,zawieszenia”? Moze nie chciatl komplikowaé juz i tak zawilej, trudnej do opisania
kwestii doswiadczen mistycznych, wprowadzajac kolejny termin? A moze ten stan ekstatyczny, jakim
jest zawieszenie zmystow, byl z jego perspektywy na tyle kontrowersyjnym doswiadczeniem
duchowym, ze nie uwazat za wlasciwe, by zaznacza¢ jego odrebnos¢? Spdjrzmy jednak na inne
przyktady uzycia ,,suspencion” lub pokrewnych mu wyrazoéw (,,suspediase”, ,,suspensas’). Nuceryn
nie unika w tych przypadkach owego leksemu i1 ttumaczy go jako ,,zapatrzenie” (w kontekscie duszy)

badz ,,zahamowanie” (w kontekécie zmystow)>*

. To zatem sktania ku drugiej hipotezie. W wybranym
fragmencie dotyczacym rozroznienia mi¢dzy ,,zachwyceniem” a ,,zjednoczeniem” Nuceryn celowo
upraszcza tekst, pozbywajac si¢ dodatkowego terminu, jakim jest ,,zawieszenie”, co wydaje si¢
uzasadnionym posunigciem.

Zainteresowanie stanami mistycznymi w siedemnastowiecznej Rzeczypospolite] mozna

przypisa¢ gtéwnie waskiemu srodowisku klasztornemu: benedyktynskiemu, karmelitanskiemu oraz

jezuickiemu. Nadzwyczajne opisy ekstazy odnajdziemy m.in. w tworczosci polskich karmelitanek

53 Stownik polszczyzny XVI wieku, t. 2, Wroctaw 1967, s. 297-298.
% S. Nuceryn, Zywot $w. Teresy , s. 104, 106.
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jak np. w autobiografii Teresy od Jezusa Marchockiej czy tez w przektadach lub parafrazach tekstow
poetyckich Reformatorki Karmelu. Slady inspiracji zjawiskiem uniesienia duchowego nosi réwniez
polska poezja poczatku XVII wieku. Wptyw nowych nurtéw duchowosci widoczny jest szczegolnie
w utworach Szymona Szymonowica (Tren Swietej Maryjej Magdaleny we Wroninie napisany, po
Wielkiejnocy Anno Domini 1622), Kaspra Twardowskiego (Pochodnia Mitosci Bozej z pigcig strzat
ognistych) oraz w zbiorach emblematycznych Zbigniewa Morsztyna i Aleksandra T. Lackiego®”.
Przektad dzieta Ribery sporzadzony przez Nuceryna byl zatem nie tylko pierwszym w Polsce
tekstowym $wiadectwem kultu §w. Teresy, lecz rowniez narzedziem do transmisji nieznanych w
Rzeczypospolitej pierwszej potowy XVII w., a kontrowersyjnych rowniez na Potwyspie Apeninskim
oraz Iberyjskim idei religijnych i nurtow zycia duchowego. Vida de la madre Teresa de Jesus,
przetlumaczona i skrocona przez Nuceryna, ukazuje tym samym otwartos$¢ religijnosci polskiej na
model duchowos$ci mistycznej. Tekst krakowskiego kaznodziei jest bowiem nie tylko narracyjna
opowiescig o zyciu §w. Teresy, ale rowniez pierwsza proba wprowadzenia mistyki terezjanskiej w
duchowos¢ polska. Modlitwa kontemplacyjna byta propozycja skierowang zaréwno do duchownych,
jak i do $wieckich®®, bo tez osoba $wiecka byta w 1608 r. pobozna Konstancja Buzenska. Jej
kierownik duchowy, thumaczac dzieto Ribery, p6zniej za§ pisma samej $w. Teresy, ukazywal jej zatem
swoiscie awangardowa droge rozwoju religijnego, wcigz kontrowersyjna, 1 szukat dla niej wyrazu w
nienawyklej do tego polszczyznie. Podjeta przez niego proba zmierzenia si¢ z jezykiem mistycznym,
mimo iz nie stronit on od redukcji 1 uproszczen, niekiedy tez wpadat w ton moralizatorski, §wiadczy
o jego glebokim zrozumieniu nowych nurtéw duchowos$ci i otwarciu na nie. Starania te ttumacz
rozwijal w kolejnych przektadach dziet reformatorki, ktore oddziatywa¢ mialy silnie na ksztattowanie
si¢ jezyka mistycznego w Polsce. Ich charakterystyce poswigecona jest druga cze$¢ niniejszej

dysertacji.

55
56

Zob. M. Hanusiewicz, Swiete i zmystowe w poezji religijnej polskiego baroku, Lublin 1998.
K. Gorski, Studia i materialy z dziejow duchowosci, Warszawa 1980, s. 32.
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Czes¢ I1: Przeklady pism Sw. Teresy — w poszukiwaniu
polskiego jezyka mistycznego



Rozdzial I: O fundacyjach zakonu i klasztorow
karmelitow i karmelitanek bosych [...] ksiegi (1623)

Pierwsza translacje dzieta §w. Teresy, jaka sporzadzil ks. Sebastian Nuceryn, o pelnym tytule: O
fundacyjach zakonu i klasztorow karmelitow i karmelitanek bosych sw. Teresy, obojga fundatorki,
ksiegi, od niej samej z rozkazania spowiednikow napisane, z wielg nauk i przyktadow do Zycia
poboznego nalezgcych, z wloskiego na polskie przetozone, wydano w 1623 roku w Krakowie w
drukarni Macieja Andrzejowczyka. Ksigzka wydrukowana jest w formacie in quarto, posiada karte
tytulowa 1 3 karty nieliczbowane, na ktorych znajduje si¢ list dedykacyjny do kroélowej Konstancji,
datowany na 4 kwietnia 1623 roku i petnigcy funkcje¢ przedmowy. Tre$¢ roztozono na 324 stronach,
na koncu za§ umieszczono jeszcze jedng karte nieliczbowang. Na odwrocie tytutu umiejscowiono
Swigtobliwych ludzi, ktorych zywoty sw. Teresa w tych ksigzkach opisata, regestr. Od strony 310
natomiast przedstawiony jest opis fundacji w Grenadzie opracowany przez Matk¢ Ann¢ od Pana
Jezusa, ustep o Zywocie Luigiego Bertrama (Baltrana), a takze list papieza Pawta V z 1610 roku!.
W czasie powstawania przekladu (na przetomie lat 1622-1623), gdy Nuceryn sprawowat
funkcje kaznodziei katedry krakowskiej, a jego protektorka, Konstancja Buzenska, ktora wstapita
kilka lat wczes$niej do zakonu karmelitanek, miata wlasnie wyj$¢ z nowicjatu, Krakéw nawiedzita
zaraza. Tlumacz wspomina o tym w przedmowie: ,,z Krakowa przed powietrzem wyjechawszy,
mialem czas taki, o jakim Plutarchus powiedziat: Exilium est mater lucubrationum”?*. Tak oto
Nuceryn znalazt si¢ na krotkotrwatym, wiasnowolnym wygnaniu — z dala od epidemii
rozprzestrzeniajacej si¢ w miescie. Zapewne w zaciszu podkrakowskiej wsi mogt spokojnie oddaé
si¢ pracy (by¢ moze nocnej, na co wskazuje termin /ucubratio) nad thumaczeniem pisma hiszpanskiej

mistyczki. Morowe powietrze rowniez dotkneto Buzenska — jednak o wiele dotkliwiej. Jak pisze

' S. Nuceryn, O fundacyjach zakonu i klasztoréw karmelitéw i karmelitanek bosych [...] ksiegi, Krakow 1623, druk.

Macieja Andrzejowczyka.

2 S. Nuceryn, op. cit., k. )( 3v.
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autorka karmelitanskich kronik: ,,dopuscit Pan Bég powietrze na Krakow”, dlatego tez Konstancja
wraz z siostrami musialy ,,wyjecha¢ z klasztoru na wielkg nedzg i niewczas wszystkie, ktérego matka
Beata najwiecej doznata, nie tylko dla swej stabosci, ale tez dla chorob™.

Nuceryn wzigl na warsztat translatorski jedng z pozniejszych ksigzek §w. Teresy, gdyz
bezposredni dostep do jej wloskiego przektadu uzyskat dzigki pewnemu ojcu karmelicie przybytemu
z Hiszpanii do Krakowa. Jak pisze w li$cie dedykacyjnym, byl to Didacus Hurtado de Mendoza, ktory
ofiarowal mu wloskie ttumaczenie tekstu i naméwit do wykonania polskiej translacji: ,,przeto
powazylem sobie te ksigzke jej o fundacyjach, Swiezo w Rzymie tak rok po wlosku drukowang 1 mnie
od wielebnego ojca Macieja od $w. Franciszka, generala terazniejszego reguly karmelitanskiej
pierworodnej ojcow i siostr bosych, gdy tak rok tu do Polski przyjechat byt dla wizytowania
klasztoréw swych, darowana, z przydaniem kila stow, abym ja na polskie przetozyl™.

Didacus Hurtado de Mendoza byt jednym z hiszpanskich wizytatoréw zakonu wystanych do
Rzeczypospolitej przez kapitule generalng karmelitow bosych w Rzymie w celu zaktadania nowych
domoéw zakonnych. Jak pisze zastluzony historyk polskiego Karmelu, o. Benignus Jozef Wanat, ,,dnia
28 XI 1605 r. przybyli na fundacj¢ do Krakowa: o. Maciej od $§w. Franciszka (Didacus Hurtado de
Mendoza), o. Jan od Naj$§w. Sakramentu, o. Alfons od Matki Bozej — wszyscy trzej Hiszpanie, oraz
br. Jakub od $§w. Bartlomieja — Wtoch z Neapolu™. Zakonnicy ci zamieszkali na przedmiesciach
Krakowa w budynku znajdujacym si¢ w ogrodzie kasztelanowej os$wiecimskiej, Jadwigi
Padniewskiej, za kosciotem $w. Mikotaja. W tym tez miejscu zbudowali klasztor oraz kosciot pod
wezwaniem Niepokalanego Poczecia Najswietszej Maryi Panny. Niedlugo potem powstato sze$¢
kolejnych fundacji w Koronie, m.in. w Lublinie (1610), we Lwowie (1613) i Poznaniu (1618)°.

Nuceryn w owym czasie utrzymywal bliskie stosunki z karmelitami, pomodgt im nawet w
realizacji planu sprowadzenia karmelitanek bosych do Rzeczypospolitej (w 1612 roku)’, o czym byta
mowa w poprzednim rozdziale pracy. Mendoza musiat mie¢ do niego zaufanie, a takze swiadomos¢
jego kompetencji jezykowych i translatorskich, skoro naktonit go do sporzadzenia przektadu dzieta
reformatorki Karmelu. Tekst, ktory hiszpanski mnich wreczyt Nucerynowi, to najpewniej Relatione

delle cose piu notabili occorse nelle Fondationi de’ Monasteri che fece Santa Teresa di Giesu

Katarzyna a Christo, Zywot wielebnej matki Beaty Konstancji od $w. Jozefa, fundatorki karmelitanek bosych klasztoru
$w. Marcina w Krakowie, w: K. Gorski, Zywoty pierwszych karmelitanek polskich, ,,Archiwa, Biblioteki i Muzea
Koscielne” 6 (1963), s. 390 [30].

4 S. Nuceryn, op. cit., k. )2 v.-)(3 1.

B. J. Wanat, Paralelizm wartosci ideowych, artystycznych i przestrzennych eremu oo. kamedutow na Bielanach w
Krakowie z pustelniq karmelitow bosych w Czernej do konca XVIII wieku, ,,Folia Historica Cracoviensia” 11 (2005),
s. 93.

Idem, Zakon Karmelitow Bosych w Polsce: klasztory Karmelitow i Karmelitanek bosych 1605-1975, Krakow 1979,
s. 56.

7 Katarzyna a Christo, op. cit., s. 382 [22].
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Fondatrice de’ Carmelitani Scalzi. Scritta dall’Istessa per ordine delli suoi Confessori. Dove insieme
si danno molti documenti utili per la vita spirituale. Tradotta nuovamente dalla lingua Spagnuola
nell’ltaliana da un Religioso del medesimo Ordine de’ Scalzi, przetozone z j¢zyka hiszpanskiego na
wloski przez anonimowego karmelitanskiego ttumacza, wydane w Rzymie w 1622 roku w drukarni
Giacoma Mascardiego. Na to, ze wlasnie ta wersja tekstu stanowi podstawe przektadu, wskazuje sam
Nuceryn w przedmowie do Fundacyj, gdy pisze, ze od 0. Macieja otrzymal ksigzke ,,Swiezo w
Rzymie tak rok po wilosku drukowang”. Oprécz zgodno$ci daty ogloszenia drukiem utworu
wloskiego poboznego karmelity z tg przywotang przez Nuceryna (1622) na podstawe tlhumaczenia
wskazuje rowniez fakt, ze az do 1696 roku nie pojawila sie Zadna inna wloska translacja tego dzieta®.
Nie majac dostepu do hiszpanskiego oryginalu, Nuceryn zatem opart si¢ na tek$cie wiloskim,
reprodukujac tym samym wszystkie zawarte w nim obszerne redukcje i interpolacje wzglgdem Libro
de las fundaciones. Zanim przejdziemy do analizy poszczegdlnych fragmentow ksigzki, warto w

ponizszej tabeli przedstawi¢ rdéznice widoczne juz w samym uktadzie rozdziatow w trzech wersjach

jezykowych:
Libro de las fundaciones | Relatione delle cose piu O fundacyjach zakonu i
(1573) notabili (1622) klasztoru karmelitow i
karmelitanek bosych (1623)

0(D) - Camincia la fondatione de Rozpoczyna si¢ fundacyja
monasterio di s. Gioseppe pierwszego klasztoru $w.
d’Avila. Jozefa w Abuli abo w Awili,
Cap. I: Dove si tratta il modo | miescie hiszpanskim.
co’l quale si fondo questo Rozdzial I: Opisuje si¢
monasterio. sposob, jako ten klasztor

stanat.

0(2) - Prosegue nella medesima Konczy sprawg zaczeta o
materia della fondatione del fundacyjej klasztora §w.
monasterio di San Gioseppe. |Jozefa. Powiada, jako miata
Dice come le su commandato |rozkazanie, aby zaniechata, i
che non v’attendesse e il przez jaki$ czas byta
tempo che lo lascio, ed alcuni |zaniechata, 1 o trudnos$ciach,
travagli che ella hebbe, e come |ktore cierpiata, jako ja w
in essi la consolava il Signore. |nich Pan Bog cieszyl.

03 - Tratta come in questo tempo | Opisuje, jako pod ten czas
convenne che si allontanasse |nalezato, aby byta odjachala,
da questo luogo, racconta la  |daje tego przyczyne, a jako
causa, e come le commando il |starszy jej kazal byl, aby
suo prelato andasse per jachata dla pociechy do
consolatione d’una Signora jednej paniej barzo zacnej,
molto principale, la quale si ktora byta w wielkim

8 Zob. Opere spirituali della Santa Madre Teresa di Giesu Fondatrice delle Monache e Padri Carmelitani Scalzi. Divise

in due tomi [...]. Tradotte dalla lingua spagnuola nell’italiana, Venetia 1696, druk. Antonio Tivani.
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ritrovava molto affitta, smutku. Przypomina, co si¢
comincia a trattare quella che |jej tam przydato, i wielka
ivite successe, e la gratia taske jedng, ktorg jej Pan
grande, che il Signore le fece |Bog pokazat, ze za jej
di esser mezzo per de stare una | powodem wzbudzit osobe
persona principalissima a wielce zacng do stuzby swej
servire sua Maesta molto da  |uprzejmej, z ktdrej potym
dovero, e che ella havesse pio |miala wielka pomoc 1 obrong
da lei favore e protetione nel  |do fundowania klasztora. Jest
negotio del monasterio. E co czytac.
molto da notare.

0@4) - Prosegue nella medesima Dalej opisuje fundacyja
materia della Fondatione del  |klasztoru §w. Jozefa.
Monasterio del Glorioso San | Wspomina sposoby, ktoremi
Gioseppe. Racconta i modi per |Pan Bog sprawit, aby w nim
1 quali oridino il Signore si chowane byto ubostwo
venisse in esso ad osservare la |$wigte, 1 przyczyng, dla
Santa poverta. E la causa per la |ktorej odjachala byta od onej
quale si parti da quella Signora | paniej, u ktorej mieszkata, i
dove ella stava, e altre cose insze przy tym rzeczy.
che le succedettero.

0(5) - Segue la materia comiinciata, e | Zacz¢tg rzecz si¢ dalej
dice come si fini di concludere |prowadzi. Pokazuje, jako si¢
la fondatione de Monasterio zstalo zamknienie o
del Glorioso San Gioseppe, ¢ |fundacyjej klasztora $w.
le grandi contradittioni e Jozefa, 1 wielkie
persecutioni, che dopo haver |sprzeciwiania i
preso I’habito le religiose przenasladowania, ktore byty
vennero ad havere, e i grandi | po wzigciu habitu zakonnego
travagli e tentationi che ella od zakonnic, 1 wielkie
pat(i)i; e come da tutii la cavo |klopoty swe z pokusami,
il Signore con vittoria, a gloria |ktore cierpiata, a jako ze
e laude sua. wszystkich wyzwolil jg Pan

Bog z zwyciezeniem ich i z
chwatg swoja.

1 (6) |Comienza la fundacion de |Delli mezzi per li quali si Opisuje wielkie dary Boze 1
San Josef del Carmen de |comincio a trattare della cnoty, ktore sie w
Medina del Campo. Fondatione di Medina del napierwszych
Cap. I: De los medios por |Campo, e delle altre. karmelitankach bosych
donde se comenzo & tratar pokazowaly.
de esta fundacion y de las
demas.

2(7) |Como nuestro padre Come il Nostro Padre Jako ociec nasz generatl do
general vino 4 Avila, y de |Generale venne ad Avila, e Awile przyjechat i co si¢ za
lo que de su venida quello che con la sua venuta  |jego przyjechanim dziato.
sucedio. successe.

3(8) |Por qué medios se Per quali mezzi si comincio a |Ktérym sposobem zaczgta
comenzo 4 tratar de hacer |trattare di fare il monasterio di |si¢ namowa o fundowaniu
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el monesterio de san Josef |S. Gioseppe di Medina del klasztora $w. Jozefa w
de Medina del Campo. Campo. Medinie del Campo.

4(9) |En que trata de algunas Si tratta d’alcune gratie, che fa |Opisuje niektdre taski, ktére
mercedes que el Senor il Signore alle monache di Pan Bég w tych klasztorach
hace a las monjas destos  |questi monasteri, e da alle czyni, 1 naucza przeorysze,
monasterios, y dase aviso |priore avvertimento, come si  |jako si¢ majg w nich
a las prioras de como se  |bavno da portare in quelle. zachowac.
han de aver en ellas.

5(10) |En que se dicen algunos | Si danno alcuni avvertimenti | Daje niektore nauki do
avisos para cosas de per cose d’oratione, ¢ di molto |rozmys$lania nalezace, ktore
oracion. Es muy giovamento per coloro, che sg barzo pomocne tym, co si¢
provechoso para los que  |caminano in cose attive. ztemi rzeczami bawig.
andan en cosas ativas. Dziwnie to rozdziat

pozyteczny.

6 (11) |Avisa los dafios que puede |Avisa i danni, che pud causare |Daje zna¢ o szkodach, ktore
causar a gente espiritual  |a gente spirituale il non uczyni¢ moze w ludziach
no entender cuando han de |intender, quando hanno da far |duchownych niewiadomos¢,
resistir al espiritu. Trata de |resistenza allo spirito. Tratta  |kiedy majg sprzeciwiac si¢
los deseos que tiene el delli desiderij, che tiene duchowi. Uczy o pragnieniu,
alma de comulgar, y del  |I’anima di communicare, e ktoére miewa dusza do
engafio que puede haber |dell’inganno che pud haver’ in |przyjmowania Naswictszego
en esto. Hay cosas questo. Ci sono cose Sakramentu, i 0 mamieniu,
importantes, para las que |importanti per quelle che ktoére w nim moze popas¢. Sa
gobiernan estas cosas. giovernano queste case. nauki potrzebne tym, co

rzadza klasztory.

7 (12) |De como se han de aver |Come s’hanno da governare  |Jako sobie majg przeorysze
con las que tienen con quelle che patiscono di postepowac z temi, co
melancolia. Es necesario | malinconia, ¢ necessario per le |melankolijg cierpig. Nauka
para las perladas. prelare. przetozonym potrzebna.

8 (13) |Trata de algunos avisos Tratta d’alcuni avvertimenti Naucza niektorych przestrog
para revelaciones y per rivelationi o visioni. koto zjawienia albo
visiones. widzenia.

9 (14) |Trata de como sali6 de Tratta come parti da Medina | Opisuje, jako z Medyny
Medina del Campo para la |del Campo per la fondatione di |wyjechata na fundowanie
fundacion de San José de | S. Gioseppe di Malagon. klasztoru §w. Jozefa w
Malagon. Malagonie.

10 (15) | En que se trata de la Si tratta della fondatione della |Opisuje fundacyja klasztoru
fundacién de la casa de casa di Vagliadolid, chiamasi |w Wagliadolid. Zowga ten
Valladolid; llamase este questo monasterio la klasztor Poczecia
monesterio la Concepcion |Concettione di nostra Signora |Naswietszej Panny Paniej
de nuestra Sefiora del del Carmine. Naszej z Karmelu.

Carmel.

11 Prosiguese en la materia - -
comenzada de la 6rden
que tuvo dofia Casilda de
Padilla para conseguir sus
santos deseos de entrar en
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relision.

12 (16)

En que trata de la vida 'y
muerte de una religiosa,
que trajo nuestro Sefor &
esta mesma casa, llamada
Beatriz de la Encarnacion,
que fue su vida de tanta
perfecion, y su muerte tal,
que es justo se haga ella
memoria.

Si tratta della vita e morte
d’una religiosa, che nostro
Sign[ore]. tir0d a questa
medesima casa, chiamata
Beatrice dell’Incarnatione, la
cui vita fu di tanta perfettione,
e la sua morte tale, ch’¢ giusto
se ne facci memoria.

Opisuje si¢ zywot 1 Smierc
jednej zakonnice, ktorg Pan
Bog do tego klasztoru
pociagnal, Beatrice od
Wecielenia Panskiego. Zywot
jej 1 $mier¢ takiej byta
doskonatosci, ze stuszna tu ja
wspomniec.

13 (17)

En que trata como se
comenzo la primera casa
de la regla primitiva, y por
quién de los descalzos
carmelitas. Afio de
MDLXVIII.

Si tratta com’ incomincio la
prima casa della regola
primitiva de’ Frati Scalzi, e per
chi, I’anno 1586.

Opisuje, jako si¢ zaczat
pierwszy klasztor karmelitow
bosych pierworodnej reguly i
przez kogo. Roku Panskiego
1568.

14 (18)

Prosigue en la fundacion
de la primera casa de los
descalzos carmelitas. Dice
algo de la vida que alli
hacian, y del provecho que
comenzo 4 hacer nuestro
Sefor en aquellos lugares,
a honra y gloria de Dios.

Prosegue nella fondatione
della prima casa delli Scalzi.
Dice alguna cosa della vita che
quivi facevano, e de bene che
nostro Sign[ore]. comincio a
far’ in quei luoghi, a honor’e
gloria di Dio.

Konczy opisanie fundacyjej
pierwszego klasztoru ojcoéw
karmelitow bosych. Powieda
nieco o zywocie, jaki w nim
prowadzono, i o pozytku,
ktéry poczat Pan Bog na
onych miejscach dawac¢ ku
czci 1 chwale swojej.

15 (19)

En que se trata la
fundacion del monesterio
del glorioso San Josef en
la ciudad de Toledo, que
fué ano de MDLXIX.

Si tratta della fondatione del
glorioso San Gioseppe nella

citta di Toledo, che fu I’anno
1569.

Opisuje fundacyja klasztoru
sw. Jozefa w Tolecie Roku
Panskiego 1569.

16 (20)

En que se tratan algunas
cosas sucedidas en este
convento de San Josef de
Toledo, para honra y
gloria de Dios.

Si tratta d’alcune cose sucesse
in questo convento di s[an].
Gioseppe di Toledo a honore, e
gloria di Dio.

Opisuje niektore rzeczy,
ktore si¢ trafity w tym
klasztorze $w. Jozefa w
Tolecie ku czci i chwale
Bozej.

17 21)

Que trata de la fundacion
de los monesterios de
Pastrana, asi de frailes,
como de monjas. Fu¢ en el
mesmo afo de
MDLXXIX, digo
MDLXIX.

Si tratta della fondatione delli
monasterij di Pastrana, cosi de’
frati, come delle monache del
medesimo anno 1569.

Opisuje fundacyja klasztoru
w Pastranie, tak ojcow, jako 1
siostr, jednegoz roku 1569.

18 (22)

Trata de la fundacion de
monesterio de San Josef
de Salamanca, que fu¢ afio
MDLXX. Trata de algunos
avisos para las prioras,
importantes.

Si tratta della fondatione di san
Gioseppe di Salamanca che
segui I’anno 1570. E si danno
alcuni avvertimenti, ch’
importano per le priore.

Opisuje fundacyja klasztoru
sw. Jozefa w Salamance,
ktora si¢ stata 1570.
Przydane niektore przestrogi
potrzebne przeoryszom.
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19 (23)

Prosigue en la fundacion
del monesterio de san
Josef de la ciudad de
Salamanca.

Prosegue nella fondatione del
monasterio di san Gioseppe
della citta di Salamanca.

Konczy opisanie fundacy;j
klasztoru $w. Jozefa w
Salamance.

20 (24)

En que trata la fundacion
del monesterio de nuestra
Sefiora de la Anunciacion,
que esta en Alva de
Tormes. Fué afio de
MDLXXI.

Si tratta della fondatione del
monasterio di Nostra Donna
della Nuntiata in Alva di
Tormes fatta 1’anno 1571.

Opisuje fundacyja klasztoru
Naswietszej Panny
Zwiastowania w Alwie di
Tormes, ktora byta 1571.

21 (25)

En que trata la fundacion
del glorioso san Josef del
Céarmen de Segovia.
Fundoése en el mesmo dia
de san Josef, afio de
MDLXXIV.

Si tratta della fondatione del
monasterio di s[an]. Gioseppe
del Carmine in Segovia, che
segui I’anno 1573.

Opisuje fundacyja klasztoru
sw. Jozefa karmelitanskiego
w Segowijej, ktora si¢ zstata
1573.

22 (26)

En que se trata la
fundacion del glorioso san
Josef del Salvador, en el
lugar de Veas, afio de
MDLXXYV, dia de Santo
Matias.

Si tratta della fondatione del
monasterio del glorioso s[an].
Gioseppe in Veas, che segui
I’anno 1574 — il giorno di
S[an]. Mattia.

Opisuje fundacyja klasztora
Sw. Jozefa w Weas, ktora si¢
zstala 1574 w dzien $w.
Marcina.

23 (27)

En que se trata la
fundacion del monesterio
del glorioso san Josef del
Carmen en la ciudad de
Sevilla. Dijose la primera
misa dia de la Sentisima
Trinidad, afio de
MDLXXV.

Si tratta della fondatione del
monasterio del glorioso s[an].
Gioseppe del Carmine nella
citta di Seviglia. Si disse la
prima messa il giorno della
Sentissima Trinita 1’anno
1575.

Opisuje fundacyja klasztoru
Sw. Jozefa karmelitanskiego
w Sewigliej miescie.
Pierwsza msza §w. w nim
odprawiono w dzien
Przenaswietszej Trojce roku
1575.

24 (28)

Prosigue en la fundacion
de san Josef del Carmen
en ciudad de Sevilla.

Si prosegue nella fondatione
del monasterio di s[an].
Gioseppe del Carmine nella
citta di Seviglia.

Opisuje dalej fundacyja
klasztoru §w. Jozefa w
Sewigliej.

25 (29)

Prosigue en la fundacion
del glorioso san Josef de
Sevilla, y lo que se paso
en tener casa propia.

Prosegue la fondatione del
glorioso s[an]. Gioseppe della
citta di Seviglia e quello che
passo sin a tener casa propria.

Konczy opisanie fundacyjej
klasztoru sw. Jozefa w
Sewigliej i co si¢ dzialo az
do nabycia domu wtasnego.

26 (30)

Prosigue en la misma
fundacion del monesterio
se san Josef de la ciudad
de Sevilla. Trata de
algunas cosas de la
primera monja que entro
en €1, que son harto de
notar.

Prosegue la medesima
fondatione del monesterio di
s[an]. Gioseppe di Seviglia;
tratta alcune cose della prima
monaca che vi entro; solo
molto da notare.

Konczy tez fundacyja
klasztoru sw. Jozefa w
Sewigliej. Opisuje niektére
rZeczy o plerwszej mniszce,
ktoéra do niego wstapita.
Godne sg uwazenia.

27 (31)

En que se trata de la

Si tratta della fondatione del

Opisuje fundacyja klasztoru
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fundacion de la villa de
Caravaca; piusose el
Sentisimo Sacramento dia
de afio MDLXXVI. Es la
vocacion del glorioso San
Josef.

glorioso s[an]. Gioseppe di
Caravacca; si mise il
Sentissimo Sacramento il
primo giorno dell anno 1576.

sw. Jozefa w Karawace.
Postawiono w nim
Naswietszy Sakrament.

28 (32)

La fundacion de
Villanueva de la Jara.

Della fondatione di Villanueva
della Xara.

O fundacyjej klasztoru w
miasteczku nazwanym
Willanowa della Xara.

29 (33)

Tratase de la fundacion de
San Josef de Nuestra
Sefiora de la Calle en
Palencia, que fu¢ afio de
MDLXXX, dia del Rey
David.

Si tratta della fondatione di
Palentia, si chiama di s[an].
Gioseppe della Madonna della
Strada. Segui 1’anno 1580, il
giorno del santo R¢ David.

Opisuje fundacyja klasztoru
w Palencyjej. Zowa go $w.
Jozefa [od] Naswietszej
Panny na Drodze. Zstala si¢
1580 w dzien $§w. Krola
Dawida.

30 (34)

Comienza la fundacion del
monesterio de la Sentisima
Trinidad en la ciudad de
Soria. Fundodse el ano de
1581. Dijose la primera
misa dia de nuestro padre
San Eliseo.

Incomincia la fondatione del
monasterio della Sentissima
Trinita di Soria; si fondo
I’anno 1581. Si disse la prima
messa il giorno del nostro
padre s[an]. Eliseo.

Poczyna si¢ fundacyja
klasztoru Trojce sw. w
Soryjej. Zstala si¢ Roku
P[anskiego] 1581. Pierwsza
w nim Msza odprawowana
byla w dzien ojca naszego
sw. Elizeusza.

31 (35)

Comiénzase a tratar en
este capitulo de la
fundacion del glorioso San
Josef de Santa Ana en la
ciudad de Burgos. Dijose
la primera misa & XIX dias
del mes de abril, Octava
de Pascua de Resureccion,
afio de MDLXXXII.

S’incomincia a trattare della
fondatione del glorioso san.
Gioseppe di sant’ Anna nella
citta di Burgos. Si disse la
prima messa a 19 d’aprile
’ottava di Pasqua di
Resurrettione 1’anno 1582.

Poczyna opisowa¢ fundacyja
klasztoru $w. Jozefa i §w.
Anny w mie$cie Burgos.
Pierwsza Msza $w.
odprawiono w oktawe
Zmartwychwstania
Panskiego 1582.

Epilogo.

Questa ¢ la fondatione del
convento di San Gioseppe di
Granata, che essendo prelato il
padre fra Gieronimo Gratiano
della Madre di Dio commando
alla madre Anna di Giesu, che
glie la scrivesse.

Fundacyja klasztoru $w.
Jozefa w Granacie, ktorg —
przetozonym bedac — ociec
Hieronim Gracjan od Matki
Bozej rozkazat wypisac
matce Annie od Pana Jezusa.

Nell” additioni alla vita del
Beato Padre Fr. Luigi Beltran
sta un paragrafo nella forma
che qui si legge.

W przydatku o zywocie
Btogostawionego Ojca
Ludwika Bertrana jest jeden
paragraf tak napisany, jako
g0 tu wyczytasz.
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- Litterae S. mi D. N. Pauli PP. |List S. O. N. Pawla Pigtego
V. ad Henricum IV, regem Papieza do Henrika IIII,
Gallie pro constructione krola francuskiego o
conventuum Ordinis Fratrum |budowanie klasztorow
Carmelitarum Discalceatorum |Zakonu Braciej Karmelitow
in suo regno. Bosych w jego krélestwie.

Lettera del N. S. P. PP. Paolo
V. ad Henrico IV,, r¢ di
Francia, in raccomandatione de
Frati Carmelitani Scalzi, accio
nel suo regno possino fondar
Conventi de Frati.

Jak wida¢, zar6wno wersje wloska, jak i1 polska otwieraja segmenty tekstu, ktérych nie ma w dziele
oryginalnym. Sa to rozdziaty od 1-5 przejete przez thumacza wiloskiego (a za nim przez Nuceryna) z
Libro de la vida $w. Teresy 1 dodane zapewne w celu zebrania w cato$¢ wszystkich sprawozdan z
powotywania przez nig zreformowanych klasztoréw karmelitanskich. W ostatnich segmentach swojej
autobiografii karmelitanka opowiada bowiem o procesie zaktadania pierwszej fundacji Karmelu
Bosego — imienia $w. Jézefa w Avila (po$wieca temu rozdziaty od 32 do 36)°. Oryginalna Libro de
las fundaciones nie zawiera jednak opisu powstania tegoz klasztoru, a dzieto rozpoczyna si¢ od
historii zalozenia drugiego w kolejnosci domu — w Medina del Campo. Na skutek wprowadzenia
obszernej interpolacji z Libro de la vida ta whasnie opowies¢ (czyli rozdzial pierwszy hiszpanskiego
oryginatu) pojawia si¢ zarbwno w wersji wiloskiej, jak 1 polskiej dopiero jako rozdzial szosty.
Nietrudno zauwazy¢ rowniez, ze u obu thumaczy brakuje rozdziatu 11 Libro de las fundaciones i
duzej czgsci rozdziatu 10, w ktorych sw. Teresa relacjonuje histori¢ powotania do Karmelu
dwunastoletniej dziewczynki — Casildy de Padilla'®. By¢ moze dla wloskiego translatora watek ten
byl zbyt kontrowersyjny ze wzgledu na bardzo mtody wiek przedstawionej w nim karmelitanki i
przyktad niepostuszefistwa dziecka wobec rodzicow, a moze tlumacz — cho¢ jest to mniej
prawdopodobne — miat zamiar ,,poprawi¢” samg Terese 1 ograniczy¢ w jej tekscie tresci poboczne.
Tak oto oryginat liczy 31 rozdzialow, za$ przektady wloski 1 polski — 35. W wersji wloskiej dodano
réwniez rozdzial pidra jednej z pierwszych bosaczek i bliskich wspotpracownic reformatorki, Anny

od Jezusa, dotyczacy fundacji w Granadzie. Zamieszczono takze niewielki paragraf zaczerpnigty z

9 Santa Teresa de Jesus, Libro de la vida, w: eadem, Obras completas: edicion manual, transcripcion, introducciones

y notas de Efren de la Madre de Dios y Otger Steggggink, Madrid 1986, s. 173-203.
10 Santa Teresa de Jesus, Libro de las fundaciones, w: eadem, Obras completas, s. 709-714.
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biografii $w. Luisa Bertrdna (znanego w Polsce jako Ludwik Bertrand) o zreformowanym przez
matke Terese zakonie oraz list papieza Pawta V do kréla Francji, Henryka IV, traktujacy o zaktadaniu
klasztorow zreformowanego Karmelu — te osobne cze$ci Nuceryn rowniez przetozyt na jezyk polski.

Oprécz interpolacji 1 dodatkow, ktore Nuceryn zaczerpngt bezposrednio z wiloskiego
przektadu, wprowadzil on takze elementy nowe nalezace do ramy wydawniczej 1 stuzace
czytelnikowi polskiemu. Zastuguja one na baczng uwage jako wspoéttworzace poziom bezposrednich
wypowiedzi thumacza.

Termin ,,rama utworu” zostat zaczerpnigty ze wspotczesnej poetyki 1 przeniesiony w kontekst
badan nad literatura staropolska przez Renarde Ocieczek!!. Zwrocita ona uwage, ze w dzietach z XVI
1 XVII wieku szczeg6lnie wyraziste byly delimitatory zewnetrzne, ktore stanowity zarazem literacki
(rama kompozycyjna), jak i typograficzny (rama wydawnicza) wyznacznik poczatku i konca utworu'2.
Termin ,literacka rama wydawnicza” odnosi si¢ za§ do ,,zespotu elementow pismienniczych
dodanych do tekstu glownego ksigzki, wprowadzajacych lub zamykajacych tenze tekst”!*. Na czastki
wprowadzajace sktadajg si¢ m.in. tytulatura, motto, list dedykacyjny oraz przedmowa ,,do czytelnika”.
Autor nie tylko ujawnia si¢ w nich wlasne ,,ja”, ale rowniez podejmuje kontakt ze swoimi odbiorcami,
ukierunkowuje ich lektur¢ oraz dyktuje modele odczytania tekstu. W obrgbie literackiej ramy
wydawniczej znajduja si¢ takze odautorskie komentarze, oznaczenia rozdziatéw i streszczenia dzieta
lub jego poszczegolnych czesci. W przektadzie Nuceryna rame wydawnicza tworza: Swigtobliwych
ludzi [...] regestr, list dedykacyjny do krélowej Konstancji oraz liczne marginalia pojawiajace si¢
gesto na niemalze kazdej stronie przekladu. W tych wtasnie tekstach glos ttumacza wybrzmiewa
najsilniej.

Jak wspomniatam, list dedykacyjny pisarz skierowal do krolowej polskiej 1 szwedzkiej,
arcyksieznej rakuskiej — Konstancji Habsburzanki (1588-1631). Byta ona corka arcyksiecia Karola
Habsburga i Marii Anny Bawarskiej oraz druga Zzona Zygmunta III Wazy. Mozna sadzi¢, Zze Nuceryn
zadedykowal jej swoj przektad wilasnie dlatego, iz wywodzita si¢ z domu Habsburgdéw — jej rodzona
siostra byta krolowa Hiszpanii 1 tam wlasnie Teresa zainicjowata odnow¢ Karmelu. Ponadto dzieto
jest przektadem na jezyk polski, a utwory religijne ttumaczono na jezyki wernakularne, majac na

wzgledzie przede wszystkim kobiety (cho¢ wiadomo skadinad, ze Konstancja bardzo stabo mowita

Na temat metodologii badania ramy wydawniczej zob. R. Ocieczek, O roznych aspektach badan literackiej ramy
wydawniczej w ksigzkach dawnych, w: eadem, Studia o dawnej ksigzce, Katowice 2002, s. 17-39; eadem, O
staropolskich tekstach dedykacyjnych. Uwagi wstgpne, w: Dedykacje w ksigzce dawnej i wspolczesnej, red. R.
Ocieczek, A. Sitkowa, Katowice 2006, s. 7-10.

Eadem, Rama utworu i rama literacko-wydawnicza ksigzki, w: eadem, Studia o dawnej ksigzce, Katowice 2002, s. 9.
Eadem, O roznych aspektach badan literackiej ramy wydawniczej w ksigzkach dawnych, w: eadem, Studia o dawnej
ksigzce, Katowice 2002, s. 17.
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po polsku)'*. Thumacz niewatpliwie liczyt na wsparcie Habsburzanki dla rozwijajacego sie dopiero
w Polsce zakonu karmelitanskiego, gdyz, jak pisat: ,,Szczepi¢ bowiem zakony jest to dzieto rak
monarchéw wielkich i ludzi przednich”!'®. Do koneksji rodzinnych krélowej z monarchig hiszpanska
1 poparcia Filipa III dla Karmelu nawigzatl w przemowie: ,,Uwazalem i to, ze zakonowi Pan Bog sam
za opiekuny dat kréle 1 monarchy chrzescijanskie. Krol Filip wtéry hiszpanski ([...] ktorego syn,
takze krol hiszpanski, wziat byt za matzonke sobie siostr¢ rodzong Waszej Krolewskiej Mosci), zakon
bosy karmelitanski [...] sercem swym katolickim i pomocg poteznie dzwignat i na nogi postawit”!6.

Przedmowa zawiera tez interesujgcg charakterystyke pisarstwa Teresy: ,,Miala abowiem ona
dar od Pana Boga do tego osobny i wielki, ze mogta rzeczy wysokie duchowne (ktore sg do
wypowiedzenia trudne) snadnie i dobrze opisaé. Niedaremnie ociec Antoni Posevin [Antonio
Possevino] Societatis lesu w ksiegach swych, ktore nazwat Bibliotheca selecta, ktadzie te Swieta
migdzy theodidacticos, to jest miedzy temi, ktorzy, nie uczac si¢ teologijej w szkolach ani w
akademijach, w rozumieniu jednak rzeczy do teologijej nalezacych byli barzo umiejetnem”!”.
Nuceryn podkres$la w ten sposob nadprzyrodzony dar Teresy, polegajacy na umiejetnosci wyktadu
rzeczywistosci duchowej mimo braku teologicznego wyksztalcenia. Godna uwagi jest tez wzmianka
o Possevinie. Jezuici odgrywali niezwykle wazng rol¢ na dworze Zygmunta III 1 Konstancji, a zatem
rekomendacja ze strony Possevina'® (ktorego Zygmunt 111 jeszcze jako maty chtopiec mogt widywaé
w Sztokholmie) przydawata rangi i wiarygodnosci dzietu. W dalszej czgéci przedmowy Nuceryn
eksponuje perswazyjne walory prozy Teresy oraz organiczne powigzanie narracji z partiami
modlitewnymi: ,,Sposob opisania, dziwnie ducha ludzkiego mitoscia Boza zapalajacy. Bo skoro co o
pracach swoich abo nauke¢ jaka powie, zaraz i samg siebie, 1 serce czytajacego z afektem do Pana

Boga wszedzie obraca, smaczne z Nim rozmowy czynigc” '’

. Ta wlasciwo$¢ czyni zatem O
fundacyjach nie tylko ekscytujagcym tekstem narracyjnym, ale takze podrecznikiem zycia duchowego.
Nuceryn twierdzi zatem, ze ksiazka ta moze przynies¢ wielki pozytek wszystkim stanom, ale
szczegoblnie ,,tym, ktorzy drugiemi rzadza”, jak chociazby krolowa Konstancja.

Istotnym elementem tlumaczenia sg autorskie marginalia wprowadzone przez Nuceryna.

Podkreslaja one elementy, na ktore pisarz pragnie zwrdci¢ uwage czytelnika lub ktore decyduje si¢

Szerzej na temat profilu religijnego krolowej Konstancji Habsburzanki zob.: W. Czaplinski, Konstancja
(Habsburska), w: Polski stownik biograficzny, red. S. Klobassa Zrecki, F. Kopernicki, t. 13, Wroctaw—Warszawa—
Krakow 1967-1968, s. 601-602; K. J. Czyzewski, Konstancja Austriaczka w kregu Swietych niewiast i wiadczyn. O
pewnej krolewskiej fundacji w katedrze krakowskiej, ,,Kronika zamkowa. Roczniki” 2019, nr 6 (72), s. 5-45; B.
Fabiani, W kregu Wazow: ludzie i obyczaje, Warszawa 2014, s. 88-95.

15 S, Nuceryn, O fundacyjach, k. )(4 1.

16 Ibidem, k. )(4 v.-)(4r.

7 Ibidem, k.)(2 v.

Na temat Antonia Possevina zob. S. Zateski, Jezuici w Polsce, t. 1, cz. 1, Lwow 1905, s. 418; S. Obirek, Antonio
Possevino i jego misja do Szwecji, ,,Nasza Przesztos¢” 88 (1997), s. 91-108.

19 S. Nuceryn, O fundacyjach, k)3 r.



wyjasni¢, postawy, do ktorych zacheca badz zniechegca, a takze to, w jaki sposdb sam interpretuje
stowa $wigtej. Komentarze te wprowadzajg inny, dodatkowy porzadek narracji, nadrzedny wzgledem
narracji samego dzieta, w ktérym ,,ja” mowigcym jest Teresa. Marginalia stajg si¢ zatem glosem
tlumacza, ale w sensie wyzszym — jako tego, ktory ,,thumaczy” sens moralny, duchowy 1 historyczny
dzieta Teresy.

Marginalia w przektadzie Fundacyj petnia wigc réznorodne funkcje, w tym przede wszystkim
funkcje interpretacyjna. Gdy na przyktad Teresa pisze: ,,Ja wiem o jednej osobie, ktorg spowiednicy
z tej miary dziwnie ciasno 1 z ucigzeniem trzymali”, Nuceryn odczytuje t¢ uwage jako opis osobistego
przezycia mistyczki i komentuje tymi stowami: ,,Swieta Teresa o sobie nieznacznie powiedziata?°,
wskazujac na to, ze mowa tu o bezposrednim do$wiadczeniu samej autorki i zarazem gltownej
narratorki. Kolejnym przyktadem podobnego zabiegu jest dopisek ,Mgzne serce §w. Teresy”
odnoszacy si¢ do zdania: ,,Bedac w takiej ciezkosci, ktora mi¢ byla prawie w kleszcze wzieta,
przeciem jej nie pokazowata przed towarzyszkami, bo nie chcialam im przydawaé frasunku nad ten,
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ktéry miaty”<". Dla Nuceryna znoszenie trudow w ukryciu przed innymi jest wyrazem cnoty mestwa
— taka tez interpretacj¢ proponuje swoim czytelnikom.

Niektore marginalia polskiego duchownego pelnig rowniez funkcje porzadkujaca. Ttumacz
zaznacza kolejno$¢ badz liczbe omawianych zagadnien za pomoca takich komentarzy jak: ,,Dwie
rzeczy, dla ktorych rozmyslania zaniechaé trzeba”?? lub ,,Dla dwu przyczyn smaku duchownego w
dobrych zabawach nie miewamy”?*. Wyrdznia rowniez obecno$é akapitow wprowadzajacych nowy
watek: ,,0 zyciu blogostawionej Cordoby”?* badz ,,Przyczyny, dla ktérych Pan Bég widzenia daje”™’,
aby utatwi¢ czytelnikowi nawigowanie w tekscie.

Cze$¢ uwag marginalnych Nuceryna pelni funkcje moralizatorskg. Translator sigga niekiedy
po aforyzmy lub porzekadta w celu pouczenia swoich odbiorcow. Uwaga ,,Darmo si¢ kto przodkow
zacnoscig popisuje, jesli jej nie nasladuje”?® jest komentarzem do fragmentu: ,,Co mi to pomoze, e
$wigci, co przed nami zyli, byli takimi, jesli ja po nich jestem zta i mizerna grzesznica, ze obalam na
ziemi¢ budowanie moimi zycia niedobrego przyktadami”. W innej adnotacji Nuceryn zaleca pokore
1 otwarto$¢ na rozne $Sciezki, jakimi Pan prowadzi cztowieka: ,,Gdy co komu nie smakuje, nie ma

gani¢, ale rozumieé, ze jego Pan Bog insza droga prowadzi”?’, odnoszac sie do stow $wietej:

20 JIbidem, s. 108.
2L Ibidem,s. 71.
22 Ibidem, s. 80.
23 Ibidem.

24 Ibidem, s. 246.
2 JIbidem, s. 109.
%6 Ibidem ,s. 77.
27 Ibidem, s. 79.
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,Poniewaz bowiem na drodze duchownej jest wiele goscincéw, moze si¢ zdarzy¢, ze trafie
powiedzie¢ co o nich i tkna¢ pewnych punktow. Jesli si¢ tez nikomu nie przyda, przyjmie Pan Bog
moj¢ dobra wolg”. W tego typu uwagach marginalnych Nuceryn niewatpliwie porzuca role
pasywnego tlumacza, a staje si¢ kaznodziejg lub kierownikiem duchownym dla czytelnikow, steruje
ich lekturg 1 kontroluje duchowe pozytki, ktore mogg oni z niej pozyskac.

Sa tez marginalia, ktore maja pelni¢ funkcje eksplikacyjng i zawieraja na przyktad krotkie
wyjasnienie kontekstu historycznego. Przy ustepie dotyczacym Mariana od $w. Benedykta: ,,Gdy na
Concilium Trydenckim rozkazano, aby pustelnicy wstepowali do zakono6w aprobowanych, on chciat
i8¢ do Rzymu dla otrzymania pozwolenia, aby mogl zy¢ po staremu” Nuceryn umieszcza na
marginesie notatke: ,,Pustelnicy nie Zyjacy w postuszefstwie zakonnym sg zniesieni”?®, by w ten
sposob objasni¢ postgpowanie jednego z bohaterow relacji §w. Teresy. Podobng funkcje speinia
uwaga: ,,Zakon karmelitéw bosych wielkie przesladowanie na swym poczatku cierpiat”? dotaczona
do zdania: ,,barzo zakon ratowal, przyptacajac wielkimi swymi klopotami i bedzie przyptacat, poki
zakon nie bedzie wolen (wedle tego, co si¢ wie) od przesladowania”. Adnotacja ta zwiezle naswietla
nieznajgcemu historii zakonu czytelnikowi pierwsze lata funkcjonowania Karmelu. Wiele
komentarzy polskiego ttumacza pelni takze funkcje perswazyjng. Nuceryn wielokrotnie podkresla
konkretne tresci, zachecajac odbiorce do glebszej lektury: ,Nauki bardzo oczy otwierajace”>°,
,Wielka nauka”?®', | Godny uwazenia przyktad tym, co Nadwietszego Sakramentu uczesciaja z

9932

ladajakim przygotowaniem™?, | Obrazu pieknego widzenie barzo cztowieka wzrusza”*®. Czasami

réwniez probuje zniechgci¢ do czego$ czytelnika, jak np. do ztych uczynkow: ,,Jesli tak na §wiecie,

c6z w piekle?** — w kontekscie utrapien, ktore przezywala $w. Teresa i mamienia ze strony szatana.
Potepia takze zbytnig emocjonalno$¢ w podejsciu do modlitwy: ,,Nierozsadna goracos¢ w

nabozenstwie konczy sie obraza Boza i wiele niepokoju rodzi”*, ,,Co nagorszego w melankolijej”>®,

badz ,,Pozalowanie nierozsadne wiele ztego rodzi”>’.
Uwagi marginalne Nuceryna sa przede wszystkim glosem samego tlumacza i jego proba
interpretacji tresci terezjanskich. W komentarzach translator porzadkuje watki fabularne ksiazki,

eksplikuje trudne elementy wyktadu $wietej, objasnia kontekst historyczny, a takze moralizuje.

28 Ibidem, s. 149.
2 Ibidem, s. 150.
30 Ibidem, s. 84.
3L Ibidem, s. 97.
32 Ibidem, s. 98.
3 Ibidem,s. 131.
34 Ibidem,s. 71.
35 Ibidem, s. 100.
36 Ibidem, s. 103.
37 Ibidem, s. 105.
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Nuceryn w swoich marginaliach rekomenduje przede wszystkim aspekt dydaktyczny dyskursu
mistyczki, ,,thumaczy” sensy moralne i duchowe utworu, obierajac niejako rolg opiekuna duchowego
1 przekonujac odbiorcéw do konkretnych postaw.

Powr6¢my jednak do glownej — thumaczeniowej — czg$ci dzieta, na poczatku pokrotce
przedstawiajac uktad tresci. Jak wspomniatam, Nuceryn rozpoczyna opowies¢ o dziejach klasztorow
karmelitanskich, wtaczajac do O fundacyjach, podobnie jak wioski translator, sporzadzony przez
Teresg opis pierwszej fundacji — §w. Jozefa w Avila. Reformatorka poswigca temu watkowi pieé
rozdzialéw swojej autobiografii (32-36), o czym mowa byta wyzej. W wersji wloskiej i odpowiednio
takze polskiej wiele akapitow rozdziatu 32 zostalo pominigtych, a relacje z budowy klasztoru otwiera
wspomnienie wizji piekla, jakiej doznala §w. Teresa. W wyniku owego widzenia postanowita ona
zatozy¢ zakon o $cislejszej regule, do czego czuta si¢ szczeg6lnie przynaglona przez Boga: ,,mocno
mi przykazal Pan Bog, abym konczyta zaczeta mysl ze wszelaka silg swoja, obiecujac mi, iz miat
stang¢ klasztor i ze w nim miata si¢ stuzba Boza wielce pomnozy¢, azeby byl nazwany klasztorem
$w. Jozefa 38, Dalej narratorka skupia sie na przeszkodach i przykro$ciach, jakie spotkaly jg ze strony
ludzi podczas proby realizacji reformy Karmelu. W kolejnych segmentach Fundacyj opisany jest zas
dlugotrwaty proces — peten przeciwienstw i roznorodnych zmartwien — zakladania zakonu.
Ostatecznie dzigki Opatrzno$ci Bozej powstal pierwszy dom karmelitanek bosych: ,,Sporzadziwszy
1 sprawiwszy juz wszystko, zdarzyl Pan Bog, iz w dzien $w. Barttomieja niektore osoby wziely habit
zakonny 1, postawiwszy do swego chowania Naswietszy Sakrament, ze wszelakg uczciwoscig 1
moznoscig stanal klasztor btogostawionego ojca naszego $w. Jozefa>’.

Wiasciwa cze¢$¢ Fundacyj (od rozdz. 6) inicjuje sprawozdanie z drugiej fundacji — w Medina
del Campo (rozdz. 6-8). Niejakim wstepem do opisu tego przedsiewzigcia jest ukazanie przyktadow
postuszenstwa pierwszych karmelitanek bosych (rozdz. 6) oraz relacja z wizyty ojca generata w
klasztorze $w. Jozefa (rozdz. 7). General — jak pisze Teresa — ,,rozradowal si¢ barzo, widzac sposob
naszego zycia [...] i ze trzymatychmy pierworodng regute ze wszytka ostroscig”™*’. Siostry otrzymaty
zatem list upowazniajacy do tworzenia wigkszej liczby klasztorow Karmelu Bosego. Pot roku pozniej
przydarzyla si¢ okazja do utworzenia kolejnego domu zakonnego — w Medina del Campo (rozdz. 8).
Po wielu trudnosciach, dzigki wsparciu zaprzyjaznionych zakonnikéw 1 ksiezy, udalo si¢ znalezé
miejsce 1 intrate dla nowo powotanych mniszek. Wkrotce zdobyty one przychylno$¢ mieszkancow
miasta, ,,bo kazda z nich wigcej nie myslita, jedno jakoby tym wigcej Panu Bogu stuzy¢, we wszytkim

tak sobie poczynajac jako w Awilii u §w. Jozefa, poniewaz jedne regute i tez konstytucyje miaty”*!.

3 Ibidem, s. 3.

3 Ibidem, s. 42.
40 Ibidem, s. 62.
41 Ibidem, s. 74.
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W podobnym czasie Teresa zaczela rozmysla¢ takze o zatozeniu klasztoru dla ojcow karmelitow,
gdyz poznata dwoch chetnych braci do zaangazowania si¢ w to dzieto — w tym Jana od Krzyza.

W kolejnych rozdzialach dzieta (9-13) narratorka, zatrzymujac na chwile akcje, opowiada o
taskach, jakimi Bog obdarza siostry w zakonach, a takze udziela rad swoim mniszkom dotyczacych
zycia konwentualnego 1 duchowego. Ostrzega przed nadmiernym rozmyslaniem i trawieniem czasu
na modlitwie myS$lnej zamiast podazania z pomocg bliznim i zycia w postuszenstwie: ,,Tu si¢
poznawa dobrze, ze jestesmy Jego niewolnikami zaprzedani (dla milosci Jego) z naszej wiasnej
dobrej woli cnocie postuszenstwa, poniewaz dla Niego opuszczamy (niejako) zazywac samego P[ana]

” 42 Teresa zaleca rowniez ostrozno$¢ w zbyt czestym przyjmowaniu komunii $wietej,

Boga
szczegblnie gdy nie ma si¢ stalego spowiednika (rozdz. 11). Podpowiada takze, w jaki sposob siostry
przetozone maja postepowac ,,z tymi, co melankolijg cierpig” (rozdz. 12). Nastepnie wyjasnia, czym
sa wizje mistyczne, 1 radzi przeoryszom, jak powinny podchodzi¢ do tej kwestii w swoich
konwentach (rozdz. 13). Dla refleksji o rozwigzaniach translatorskich Nuceryna rozdziaty te sg nader
istotne, tu bowiem pojawiaja si¢ wazne dla teologii mistycznej $w. Teresy kategorie: ,,bogomy$Inos¢”
oraz ,,objawienia i widzenia”. W dalszej cze$ci paragrafu odniose si¢ jeszcze do kwestii, jakie terminy
polski ttumacz w ten sposob przektada.

Nastepne rozdziaty powracaja do trybu narracji fabularnej i odnosza si¢ do dziejoéw kolejnych
fundacji — do zatozenia domow w Malagon (rozdz. 14) i Valladolid (rozdz. 15), do $wiatobliwego
zywotu Beatriz Ordofiez de la Encarnacion — Beatrice od Wcielenia Panskiego (rozdz. 16) 1 wreszcie
do fundacji pierwszego meskiego klasztoru karmelitow bosych (rozdz. 17-18): ,,Zdarzyt Pan Bog, iz
jako mi dal, co bylo nagléwniejszego, to jest bracig, ktorzy by poczgli, tak i ostatek do konca
sprawit”**. Podczas sprawozdania z tej fundacji §w. Teresa zarysowuje portrety pierwszych bosakow
— mtodego Jana od Krzyza i1 ojca Antoniego. Z rozdzialem 18 konczy si¢ za§ opowies¢ o pierwszych
klasztorach, a takze zestaw wstepnych zalecen odnoszacych si¢ do zycia duchowego i1 zakonnego.

Rozdzial 19 otwiera juz nowa histori¢ — o powstawaniu domu w Toledo — ktora staje si¢
niemalze odrgbnym, niezaleznym epizodem. Zaledwie wplecione w t¢ opowies¢ sg krotkie relacje z
fundacji w Pastranie 1 Salamance. Od kiedy utworzony zostal bowiem klasztor dla mezczyzn,
zaktadanie Karmelu wedlug nowej reguty zyskalo wielu jawnych, zagorzatych przeciwnikow. Takimi
byli m.in. wspotpracownicy gubernatora w Toledo. Jak relacjonowata Teresa, przez trzy miesiagce
zabiegata o wybudowanie domu zakonnego w tym miescie. Ostatecznie po wielu perturbacjach udato
si¢ jej uzyska¢ pozwolenie na fundacje, lecz ,,gdy gubernatorowi urz¢dnicy dowiedzieli sie, ze

klasztor stanal, na ktory nigdy pozwoli¢ nie chcieli, barzo si¢ rozgniewali, 1 iZ na ten czas nie bylo

2 Ibidem, s. 88.
8 Ibidem, s. 124.

101



gubernatora [...], sila wielce broili”*. Poczatek fundacji w Toledo byl zatem dla reformatorki
okresem niezwykle trudnym. Przedsigwzigcie to miato jednak pozytywny finat —kontestatorzy zostali
utagodzeni, a dzieki pomocy Alfonsa Alvareza zakupiono dla mniszek dom ,.z nalepszych, ktore
mogly by¢ w Tolecie”™®. Rozdzial 20 Fundacyj skupia sie¢ wtasnie na historiach zycia pierwszych
karmelitanek, ktére przybyly do tego klasztoru.

Jak sprawozdaje reformatorka, zatozenie doméw dla braci i sidstr w Pastranie miato miejsce
w trakcie fundacji w Toledo (rozdz. 21). Gdy Teresa konczyta formalno$ci z tym zwigzane, pojawita
si¢ rowniez okazja do utworzenia domu w Salamance (rozdz. 22-23). Niemalze natychmiast padta
takze propozycja zbudowania konwentu w Alba de Tormes (rozdz. 24). Reformatorka zamyka te¢
cze$¢ historii wyjasnieniem przyczyny zmiany tempa narracji, ktora jest decyzja o przemilczeniu
kilku epizodow o charakterze nadprzyrodzonym. Relacja z tych wydarzen mogta by¢ ktopotliwa dla
zyjacych jeszcze w momencie publikacji ksigzki bohaterow. Narratorka podaje rowniez powdd, dla
ktérego opisywata zywoty innych zakonnic: ,,zeby te, co wstepowac beda, braty serce do prowadzenia
dalej tych poczatkow dobrych”*®, nasladujac swoje poprzedniczki.

Nastepne rozdzialy przynosza sprawozdania z otwarcia kolejnych klasztorow — w Segowii
(rozdz. 25), Beas (rozdz. 26) i Sewilli (rozdz. 27-30). Najwiecej miejsca Teresa pos§wigca ostatniej z
owych fundacji 1 przedstawia sylwetki osob powigzanych z tym dzietem: Jeronima Graciana (rozdz.
27) 1 Beatriz od Matki Bozej (rozdz. 30). Nastepna relacja z powstania konwentu — w Karawace
(rozdz. 31) — konczy si¢ wyjatkowym zwrotem sw. Teresy do przysztych czytelniczek: ,,A poniewaz
pokim zywa, nie zobaczycie tych ksigzek, aby mi po $mierci szla w zastuge praca i ustawanie w
pisaniu ich [...], co by wam mogto by¢ ku pociesze, jeslize sie tak zda¢ bedzie, abyscie je czytaty”™’.
Wolg reformatorki jest zatem, aby ksigzka trafita do ragk mniszek dopiero po jej $mieci. Do tego
rozdziatlu Nuceryn, podazajac $ladem ttumacza wtoskiego, dodaje akapit odnoszacy si¢ do czterech
zasad, jakimi powinni kierowa¢ si¢ ojcowie karmelici. Polski duchowny opatrzyt go w swoim
przekladzie komentarzem: ,,Cztery rzeczy, ktére trzyma¢ majg zakon karmelitow bosych”*8. W
oryginalnym tekscie brakuje tegoz ustepu. Wtoski thumacz zaczerpnat go z innego dzieta sw. Teresy,
mianowicie z Relaciones y mercedes (jest to sprawozdanie 67)*°. Fragment ten wyrdznia sie znaczaco

z catosci rozdziatu, zaktéca bowiem chronologie narracji. Kilka zdan weze$niej Teresa adresuje swoja

wypowiedz do mniszek i zaznacza date, w ktdrej konczy opisywanie fundacji: ,,Skonczytam dzi§ w

4 Ibidem, s. 139.

4 Ibidem, s. 141.

4 Ibidem, s. 175.

47 Ibidem, s. 236.

4 Ibidem.

49 Santa Teresa de Jesus, Relaciones y mercedes, w: eadem, Obras completas, s. 853.
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wigilija $w. Eugeniusza czternastego dnia listopada 1576 w klasztorze $w. Jozefa w Tolecie”™’. W
przywotanym sprawozdaniu duchowym widnieje za$ data 1569 r., a objawienie ma miejsce w
klasztorze $w. Jozefa w Avila. Mimo to wloski thumacz postanowit interpolowa¢ narracje dotyczaca
fundacji owym przestaniem dla zakonu karmelitow. Najwyrazniej Nuceryn réwniez, podazajac za
wloska podstawa, uznat prymat dydaktyki nad chronologia zdarzen.

Mimo przewidzianego przez §wiegta zakonczenia opowiesci, dzieje budowania klasztorow sa
kontynuowane. Historia fundacji w Villanueva de la Jara (rozdz. 32) stanowi juz trzecie uzupekienie
tekstu, jakiego dokonuje Teresa. Nakre§lono w nim pokrétce niezwykty zywot Cataliny de Cardony
1 jej zastuge w staraniu si¢ o budowe tego klasztoru. Byly to trudne czasy dla dzieta reformy
terezjanskiej. W rozdziale 33 przy okazji sprawozdania z powstawania kolejnego domu — w Palencji
— $§wieta opowiada o szczesliwym finale sporu migdzy karmelitami bosymi i trzewiczkowymi. Dzigki
ingerencji i pomocy krola Filipa II ,,rozdzielenie uczyniono ojcow bosakéw od niebosych i dano im
wlasnego, osobnego prowincjata™!. Byto to najwicksza radoscig dla Teresy, na ktora czekata prawie
dwadziescia pie¢ lat. Wreszcie mogta napisac ze spokojem: ,,Teraz mieszkamy wszyscy w zgodzie —
bosacy i niebosacy. Nie masz, kto by nam przeszkadzat do stuzby Bozej”2. Fundacyje zakonczone
sg opisami budowy klasztorow w Sorii (rozdz. 34) i Burgos (rozdz. 35), o ktérych utrzymanie Teresa
gorliwie zabiegata. Nie chciala pozostawi¢ swoich sidstr bez srodkow do zycia, ufala Bogu, ze ,,nie

mialy cierpie¢ w potrzebach niedostatku”>?

, ale tez sama szukata sposobow na wsparcie finansowe
wybudowanych przez siebie klasztorow.

Waznym elementem ramy wydawniczej dodanym przez thumacza jest krotki Swigtobliwych
ludzi, ktorych Zywoty sw. Teresa w tych ksigzkach opisala, regestr, ktdry inicjuje caly ksiazke.
Nuceryn eksponuje w nim okreslone watki opowiesci 1 zarazem wyrdznia pewne wzorce osobowe.
Wylicza imiona, nazwiska badz przydomki szesciu osob, a takze wskazuje na konkretne rozdziaty, w
ktérych znajduja sie opisy ich zycia: Marian od §w. Benedykta (rozdz. 21), Beatrycze od Wcielenia
Panskiego (rozdz. 16), Teresa Laiz (rozdz. 24), Katarzyna Godinez (rozdz. 26), Beatrice Sewiglianka
(rozdz. 30) oraz Katarzyna Cordoba (rozdz. 32). Dlaczego akurat te postaci Nuceryn w szczegolny
sposOb wyodrgbnia, umieszczajgc na swojej liscie? Jego uwage zwraca znaczace polonicum — postac
ojca Mariana od $w. Benedykta, czyli Mariano Azzaro de Clementis (1510-94), jednego z pierwszych

karmelitow bosych, ktéry swego czasu petnit funkcj¢ sekretarza na dworze Katarzyny Habsburzanki,

trzeciej zony Zygmunta II Augusta®®. Imie tego karmelity pojawia si¢ jako pierwsze w regestrze,

30 Ibidem, s. 235.
U Ibidem, s. 271.
32 Ibidem, s. 272.
3 Ibidem, s. 307.
E. Garcia Hernan, El jesuita Alfonso Salmeron y Polonia, ,,Studia Paedagogica Ignatiana” 17 (2015), s. 110.
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mimo ze jego biografia znajduje si¢ dopiero w 21 rozdziale Fundacyj. Nuceryn ma §wiadomos¢ jego
powiazan z Polska i z dworem Jagiellonow, cho¢ myli szczegoty, piszac, ze Marian od $w. Benedykta
,,w mlodszym wieku stuzyt tu w Polszcze na dworze kroélowej Bony”>.

Mariano Azzaro byt barwng postacig. Urodzit si¢ w Bitonto (na potudniu Wtoch, niedaleko
miasta Bari), studiowat zas w Neapolu. Specjalizowat si¢ w matematyce i1 inzynierii, zostal rOwniez
doktorem prawa, by¢ moze takze teologii. Niektorzy historycy — raczej blednie>® — zaznaczaja jego
udziat w Soborze Trydenckim, podczas ktorego miatby sie zajaé sprawa Niemiec®’. W 1553 roku
wyjechat do Polski w charakterze doradcy Katarzyny, zony Zygmunta II Augusta. W 1557 roku, po
tym jak zostal niestusznie oskarzony o wspoétudziat w zabojstwie 1 odsiedziat dwa miesigce w
wiezieniu, wstapit do stuzby kréla Filipa 11 Habsburga®®. W Hiszpanii Mariano zafascynowat sic
postacig stynnego ojca Mateo de la Fuente i zapragnat — tak jak on — zosta¢ pustelnikiem w Tardon
(nieopodal Kordoby). Wkrétce wraz z bratem Juanem de la Miseria, roOwniez adeptem zycia
pustelniczego, spotkatl matke Terese, ktora przyciagneta ich obu do Karmelu Bosego powstajacego w
Pastranie. Zaangazowany w fundacj¢ i reform¢ kolejnych klasztorow (Almodoévar del Campo,
Remedios de Sevilla, Alcald, Lizbona, Madryt) zmart w Madrycie w roku 1594.

W dedykowanym krélowej Konstancji dziele Nuceryn zdecydowat si¢ wyrdzni¢ rowniez
watki pieciu wyjatkowych kobiet. Pierwsza z nich jest Beatrice od Wcielenia Pafiskiego, a wlasciwie
Beatriz de la Encarnacion (Ofiez) z domu Adelantado de Castilla. Wstapita ona do Karmelu w Valladolid
zaraz po jego zatozeniu®®. Prowadzila tak wzorowe Zycie, ze mistyczka po$wiecila jej niemalze caty
rozdziat 12 ksiegi, ukazujac jako przyklad do nasladowania dla innych mniszek postawe
powsciaggliwego milczenia, zgody z drugimi, skromnosci, ,ustawicznej bogomys$lnosci”,
postuszenstwa, cierpliwosci, wstrzemi¢zliwosci 1 umilowania krzyza. Nuceryn w notach
marginalnych do odpowiedniego rozdzialu (w jego dziele jest to rozdziat 16) wyeksponowat te
konkretne cnoty, wydobywajac z narracji Teresy parenetyczny wizerunek doskonatej zakonnicy.

Dzielo proponuje jednak takze inne wzory osobowe. Wyrdzniajac w regestrze posta¢ Teresy
Laiz, zatozycielki Karmelu w Alba de Tormes, Nuceryn podkreslit, ze ,,zyla w matzenstwie”. W istocie,
byla ona matzonka Francisca Velazqueza — bliskiego wspotpracownika ksigzat Alby. W 1571 roku udato
jej si¢ zatozy¢ Karmel w Albie — na poczatku funkcjonujacy w dos¢ surowych, ucigzliwych warunkach.
W swym dziele Teresa opisuje ja jako wzor doskonalosci dla mezatek (szczeg6lnie tych bezdzietnych) w

postuszenstwie woli Bozej. Mozna sadzi¢, ze z takich samych powodow — jako model $wigtosci dla dam

S. Nuceryn, O fundacyjach, k. )(1 v.

T. Alvarez, Ambrosio Mariano, w: Diccionario de Santa Teresa, red. T. Alvarez, Burgos 2001, s. 100.
57 Ibidem.

8 Ibidem, s. 101.

¥ Ibidem, s. 284.
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wysokiego rodu, zameznych, a jednoczesnie oddanych sprawie Bozej (by¢ moze nawet dla samej
krolowej Konstancji) — Nuceryn eksponuje w regestrze jej postac.
Kolejna bohaterka regestru reprezentuje watek religijnej konwersji; Nuceryn pisze o jej

,nawroceniu cudownym i zyciu $wiatobliwym”®°

. Katarzyna Godinez (Cataling de Jesus — Godinez)
byta jedng z pierwszych bosaczek w Andaluzji, blisko zwigzana ze §w. Teresa, $w. Janem od Krzyza
i Anng od Jezusa ®'. Nuceryn podkresla watek zwigzany z jej nawroceniem. Jako mtoda dziewczyna
az do czternastego roku zycia byta bardzo przywiazana do przyjemnosci $wiatowych i grzeszyta
pycha. Po nawrdceniu, bedac w posiadaniu znacznego majatku, postanowita ufundowac klasztor w
rodzinnym mie$cie Weas, do ktorego wraz z mtodszg siostrg wstgpita.

Beatrice Sewiglianka, a wlasciwie Beatriz od Matki Bozej z domu Chaves, jest kolejng
wyrdzniong przez Nuceryna osobg jako ta, ktora ,,potwarzy wycierpiawszy, cudowne miata swoje do

zakonu powolanie i Zycie w nim $wigtobliwe” ¢

. By¢ moze podkreslenie jej watku rowniez
interpretowac nalezy w kontekscie dedykacji dzieta krolowej Konstancji, nielubianej przez polska
szlachte 1 dos¢ powszechnie krytykowanej (a wigc takze doswiadczajacej ,,potwarzy”). Corka Alonsa
Gomeza Hero i Juany Gomez de Chaves byla pierwsza nowicjuszka Karmelu w Sewilli. Sw. Teresa
opisuje ja jako dziewczyne dos§wiadczajaca w mtodosci od rodzicow wiele przykrosci, niewinnie
karang 1 bita, ktora przez dhugi czas nie mogta uzyskac zgody rodzicow na pojscie do zakonu. Wkrotce
udato jej si¢ jednak wstapic szczgsliwie do Karmelu.

Catalina de Cardona (1519-1577) — ostatnia z wymienionych w regestrze postaci — zostaje tu
wspomniana jako ideat wdowy, oddanej praktykom ascetycznym (jej ,,umartwienia i pokuty rzadko
stychane byly”)%. Teresa, relacjonujac fundacje w Villanueva, opisuje jej pustelniczy, surowy styl
zycia, peten najostrzejszych dyscyplin i pokut.

Thumacz za pomocg regestru wyrdznia zatem okreslone modele swigtosci, gtownie te stuzace
parenezie kobiecej. Widzimy tu wigc m.in. wzor hojnej dla Kosciota 1 zakonow mezatki, wdowy,
konwertytki, kobiety cierpiacej z powodu niesprawiedliwych pomowien i upokorzen. Niektore z tych
modeli mozna powigza¢ bezposrednio z krolowa Konstancja, inne sa przedktadane po prostu
niewiastom-czytelniczkom dzieta jako szczego6lnie godne rekomendacji.

Za pomocg elementdéw nalezacych do ramy wydawniczej — gtownie regestru 1 marginaliow —
Nuceryn zatem wprowadza do dzieta O fundacyjach dodatkowy podmiot komentujacy i
interpretujacy, swoistego supernarratora, ktory zwraca uwage na wybrane przez polskiego pisarza

aspekty 1 fragmenty narracji samej Teresy. Jesli uktad tresci przejety od wioskiego ttumacza, a wigc

S. Nuceryn, O fundacyjach, k. )(1 v.

61 Zob. Diccionario de Santa Teresa, red. T. Alvarez, Burgos 2001, s. 510-511.
2 S, Nuceryn, O fundacyjach, k. )(1 v.

03 Jbidem.



zawierajacy drobne redukcje 1 dos¢ obszerne interpolacje, wzmacniat fabularno-historyczny wymiar
dzieta, ukazujac réwniez fundacje nieujete w Libro de las fundaciones, to Nuceryn wtasnie za pomocg
ramy wydawniczej modelowat to ujecie, uwydatniajac parenetyczny wymiar catego dyskursu.

Jak to juz wielokrotnie podkreslatam, dzieto Nuceryna jest przyktadem translacji
zaposredniczonej (relay tramslation), wykorzystujacej mediacj¢ innego jezyka, w tym wypadku
wloskiego®. Jest to z jednej strony zjawisko charakterystyczne dla wczesnonowozytnej kultury
przektadu, z drugiej jednak nieuchronnie sktania do stawiania pytan o to, czy i w jakiej mierze ten
rodzaj thumaczenia pozwalal na transmisj¢ subtelnych cech stylu i1 jezyka oryginatu. To witasnie
zagadnienie pragng teraz rozwazy¢ w kontekscie dzieta O fundacyjach.

Charakterystyczng cecha dla Libro de las fundaciones, jak i innych dziet kastylijskiej
mistyczki, zaznaczang przez badaczy, jest tzw. egocentryzm narracyjny®’. Wedtug Marcosa zjawisko
to polega na ,,skupieniu si¢ na wlasnym «ja», ktore staje si¢ ostatecznym odniesieniem systemu
wspotrzednych narracji. Co wigcej, jest to narracja lub kronika jazni, ktora niestrudzenie rejestruje
osobistg opinie na temat kazdej sprawy, jaka spotyka na drodze”®®. Teresa, skoncentrowana na
wlasnej podmiotowosci, opowiada histori¢ zaktadanych klasztoréw z perspektywy swoich przezy¢
zardwno jako narratorka, jak 1 bohaterka opowiesci. Ta kronika fundacji prowadzona jest zatem przez
osobg, ktora w prawdziwych wydarzeniach — tych zyciowych 1 historycznych — byla glowna
protagonistka®’. Na poziomie stylistyczno-gramatycznym ta cecha jezyka Teresy manifestuje si¢ w
stosunkowo duzej frekwencji wtracen wskazujacych na osobistg perspektywe narratorki, np.:

[1] [...] lo que ahora entiendo, me parece seran los mas descansados de mi vida [...]°*/ [...] che a
quello, che hora mi pare tengo saranno i piu quieti di mia vita® / Wedle tego, jako mi si¢ teraz zda,
naspokojniejsze to byly lata zywota mego®.

[2] En la virtud de la obediencia, de quien yo soy muy devota [...], pudiera decir muchas cosas que

alli en ella vi’' / In materia della virtt dell’obedienza (della quale io son piu devota [...]), potrei dire

% C. Dollerup, Relay and Support Translations, w: Translations in Context, red. Y. Gambier, A. Chesterman,

Amsterdam — Philadelphia 2000, s. 17-26.

Nazwe t¢ zaproponowal K. Sennholz, Grundziige der Deixis, Bochum 1985, s. 142. Zob. na ten temat J. A. Marcos,
El arte de narrar en las Fundaciones de Teresa de Jesus. ‘Vivir para contarlo’, ,,Revista de espiritualidad” 71 (2012),
s. 452-453.

J. A. Marcos, op. cit., s. 452-453. Zjawisko to, choé¢ nazwane inaczej, opisuje rowniez A. Alvarez-Suérez, EI Libro
de las Fundaciones de Santa Teresa de Jesus, ,,Teresianum” 62 (2011), s. 368-369.

M. P. Manero Sorolla, Ana de Jesus: Cronista de la Fundacion del Carmen de Granada, w: Asociacion Internacional
de Hispanistas. Congreso XI. Actas (1992), red. Juan Villegas, s. 42.

Santa Teresa de Jesus, Libro de las fundaciones, w: eadem, Obras completas: edicion manual, transcripcion,
introducciones y notas de Efiren de la Madre de Dios y Otger Steggggink, Madrid 1986, s. 676. Wszystkie cytaty z
Libro de las fundaciones w wersji hiszpanskiej pochodzg z tejze edycji.

Relatione delle cose piu notabili, Roma 1622, druk. Giacomo Mascardi, s. 67.
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molte cose che iui in loro viddi’? / O postuszenstwie ich (ktére ja sobie powazam wielce nad inne
cnoty [...]) miatabym wiele powiedzie¢, com w nich widziata’.

[3] [...] muchas veces me parecia que era para algin gran fin las riquezas que el Sefior ponia en ellas
[...]7* / [...] molte vole mi pareva, che per qualche gran fine erano le ricchezze, che il Signore poneva
in esse [...]"° / Czestokro¢ myslitam sobie, iz te bogactwa duchowne, ktore im Pan Bog dawat, mialy
by¢ na co$ wielkiego’®.

[4] [...] asi me parecia estava atada mi alma’’ / [...] cosi mi pareva stesse ligata I’anima mia’® / Tak
wlasnie zdalo mi sie, Ze dusza moja byta zwiazana”.

[5] Esto es lo que veo ahora y con verdad puedo decir® / Questo ¢ quello che io veggio hora, e
posso dire con verita®! / Toé to jest, co ja teraz widze i co zeznaé prawdziwie moge®’.

Osobista perspektywe narracji podkreslajg takze licznie wystepujace w tekscie, widoczne rowniez w
powyzszym zestawieniu, zaimki osobowe: ,,yo”/ ,,i0”/,;ja”, zaimki dzierzawcze: ,,mi”’/,,mia”/,;moja”
oraz oczywiscie czasowniki w pierwszej osobie liczby pojedynczej np.: ,,veo’/,,veggio”/,,widze”,
,puedo”/,,posso”/,,moge”. Narratorka eksponuje swoj punkt widzenia za pomoca zdan typu: ,,me
parece”/,,mi pare”/,,mi si¢ zda”, czesto powtarzajacych sie¢ w utworze. Niekiedy Teresa chce

podkresli¢  jednostronno$¢ wlasnej oceny, uzywajac dwukrotnie czasownika w formie

pierwszoosobowej, jak w tym przypadku: ,lo que ahora entiendo, me parece serdn los mas
descansados de mi vida” [Tak, jak teraz to rozumiem, wydaje mi si¢, ze byly one (owa lata — przyp.
KF) najspokojniejsze w moim zyciu]. Zdanie to wielokrotnie ztozone wloski thumacz znacznie
upraszcza w swoim przektadzie, pomijajac orzeczenie ,,entiendo” (‘rozumiem’), pozostawia jedynie
zwigzek wyrazowy ,,che a quello” (‘tak oto’, ‘wedtug tego’), dalsza czg$¢ wypowiedzi zachowuje zas
w niezmienionej postaci. Poprzez wyraz ,,entiendo” Teresa wyraza to, ze jej wiedza jest wynikiem
duchowego wgladu we wilasne wnetrze; poprzez sformutowanie ,,me parece” dystansuje si¢ zas od
absolutnej pewnos$ci, zachowujac pokore wobec wlasnych przezy¢. Wtloski tlumacz opuszcza
czasownik ,.entiendo”, a Nuceryn podaza jego $§ladem, nie tylko skracajac wywod Teresy, ale rowniez

ostabiajac subiektywnosc¢ jej przekazu 1 intensywnos$¢ autorefleks;i.

72
73
74
75
76
77
78
79
80

Relatione delle cose, s. 67.

S. Nuceryn, O fundacyjach, s. 57.

Santa Teresa de Jesus, Las fundaciones, s. 677.
Relatione, s. 71.

S. Nuceryn, O fundacyjach, s. 59.

Santa Teresa de Jesus, Las fundaciones, s. 677.
Relatione, s. 85.

S. Nuceryn, O fundacyjach, s. 60.

Santa Teresa de Jesus, Las fundaciones, s. 687.
81 Relatione, s. 93.

82 S. Nuceryn, O fundacyjach, s. 77.

107



W kolejnym z cytowanych wyzej przyktadow narratorka niejako mimochodem dodaje
wtracenie, ktore wskazuje na szczeg6lng wagg, jaka sama przyktada do cnoty postuszenstwa: ,,yo soy
muy devota” [jestem bardzo oddana]. Wioski ttumacz przetozyt to wiernie jako ,,io son piu devota”.
Nuceryn nieznacznie zmienit stylistyczne nacechowanie tej frazy; w miejsce terminu opisujgcego
oddanie i1 uwielbienie (drugie znaczenie stlowa ‘devoto’ to wiasnie ‘wielbiciel’) zaproponowat
czasownik okreslajacy chlodniejsze, bardziej wznioste uczucia, jak szacunek i powazanie: ,,sobie
powazam wielce nad inne cnoty”. Wydaje si¢ to w pewnym stopniu zaciera¢ emocjonalne
zabarwienie wypowiedzi, cho¢ oczywiscie perspektywa osobista zostaje zachowana.

W innym miejscu, w ktorym narratorka dzieli si¢ swoimi domystami i przeczuciami, polski
thumacz zastepuje czasownik zwrotny w czasie przesztym, ,,me parecia”/,,mi pareva” [wydawato mi
si¢] czasownikiem ,,myslitam”. W ten sposob sygnalizuje, ze wniosek, do jakiego doszta §w. Teresa
(o czym mowa we frazie: ,te bogactwa duchowne, ktore im Pan Bog dawal, miaty by¢ na co$
wielkiego™), traktuje jako rezultat podmiotowej aktywnos$ci, owoc rozmyslania. Nuceryn adekwatnie
thumaczy opisy stanu ducha $wietej, np. ,,Tak wtasnie zdato mi si¢, ze dusza moja byta zwigzana”.

Wedtug niektérych badaczy, Alison Weber®® i José Luisa Domingueza®, Teresa, opisujac
swoje przezycia, stosuje ,strategi¢ kobiecej autoafirmacji”, ktéra polega na paradoksalnym
polaczeniu pokory 1 unizonos$ci z egocentrycznym skupieniem na swoim punkcie widzenia podczas
proby syntezy wlasnego zycia — aktywnego i kontemplacyjnego®. Rowniez w translacji Nuceryna
kronika powstawania klasztorOw przeobraza si¢ w ,kronike jazni” samej autorki, ktéra poza
relacjonowaniem zdarzen spontanicznie notuje swoje osobiste poglady, odczucia, pragnienia 1 mysli.
Narratorka tej opowiesci bynajmniej nie jest wszechwiedzaca, dlatego cze¢Sciej postuguje si¢
wyrazeniami sygnalizujagcymi przypuszczenie, domysl, przeswiadczenie, jak np. ,,me parece”/ ,,mi
pare” [wydaje mi si¢] niz niezachwiang pewno$¢. Nucerynowi udaje si¢ zachowac te ceche dzieta. W
Libro de las fundaciones, jak 1 w polskiej wersji tekstu, Teresa ukazuje nam si¢ jako osoba, ktora
chetnie dzieli si¢ swoimi przekonaniami i osobistym do§wiadczeniem. Z perspektywy czasu spoglada
na swoje zycie i je ocenia, ustosunkowuje si¢ do wartosci i idei, bada swoje wnetrze, a takze
samodzielnie dochodzi do prawd duchowych.

Kolejna charakterystyczng cechg stylu §w. Teresy w Las fundaciones jest nasycenie dyskursu

bezposrednimi zwrotami do adresatow®®. Dostrzec to mozna na przyktad w ponizszych fragmentach:

8 A. Weber, Teresa of Avila and the Rhetoric of Femininity, Princeton 1990, s. 39-40.

8 J. L. Montiel Dominguez, Santa Teresa de Jesus y la pragmdtica de la oracion a través de sus cartas a destinatarios
poderosos, ,,Hipogrifo” 10 (2022), nr 2, s. 326.

8 Ibidem.

8 Zob. A. Alvarez-Suérez, El Libro de las Fundaciones de Santa Teresa de Jesus, ,, Teresianum” 62 (2011), s. 369.

108



[1] Pues jea, hijas mias!, no haya desconsuelo; cuando la obediencia os trajere empleadas en cosas
exteriores, entended que, si es en la cocina, entre los pucheros anda el Sefior, ayudandoos en lo interior
y esterior’. / Su dunque figlivole mie, non vi sia romarico, ma quando 1’obedienza v’impiegara in
cose esteriori, intendiate, se ¢ nella cucina che fra 1 piatti e le scudelle va il Signore aiutandovi
nell’interiore, e nell’esteriore)®®. / Nuz tedy, o cérki moje, niech wam nie bedzie przykro, ilekro¢
postuszenstwo was obroci do rzeczy powierzchownych, pomnicie, iz stuzac w kuchni miedzy
garnkami i miedzy miseczkami, Pan Bog moze da¢ i daje dary tak wewnatrz, jako i powierzchownie®.
[2] Mirad, hermanas, si quedara bien pagado el dejar el gusto de la soledad. Yo os digo que no por
falta de ella dejaréis de disponeros para alcanzar esta verdadera unioén que queda dicha, que es hacer
mi voluntad una con la de Dios”. / Hor guardate sorelle, se restara ben pagato il lasciar’ il gusto della
solitudine. Io vi dico, che non per mancamento di essa lasciarete di disporvi per quadagnar questa
vera unione che si ¢ detta, che’¢ unire la mia volonta con quella di Dio”!. / Terazze, siostry moje,
uwazcie sobie, jeslize si¢ oplaca dobrze opuszczenie smaku swego w zamknieniu na bogomyslno$¢.
Ja to wam $miem mowic¢, abyscie dlatego, ze smaku takiego w sobie nie uczujecie, nie zaniechawaty
sposabia¢ si¢ do dostgpienia ztgczenia si¢ z Panem Bogiem opisanego, ktére nie co inszego jest jedno
zjednoczenie wolej swojej z Boska®?.

[3] Aqui, hijas mias, se ha de ver el amor, que no a los rincones, sino en mitad de las ocasiones; y
creedme que, aunque haya mas faltas y aun algunas pequefias quiebras, que sin comparacion es mayor
ganancia nuestra. Miren que siempre hablo presuponiendo andar en ellas por obediencia o caridad
[...]°°. / Qui, figliuole mie, s’ha da vedere I’amore , non nelli cantoni, ma nel mezzo delle occasioni;
e crediatemi, che ancorche ci sia qualche mancamento, anzi alcune picciole cadute, che senza
comparatione ¢ maggiore il nostro guadagno. Avvertischino che sempre parlo presupponendo il
caminar’ in quelle per obedienza e charita [...]°*. / Tu trzeba, o e¢érki moje, pokaza¢ sie z mitoscia,
nie w katach, ale posrzodku okazyjej, a wierzcie mi, iz acz znajduja si¢ tu defekty i1 niektore mate
grzechy, jednak bez pordéwnania jest wigkszy pozytek. Pamigtajcie, iz zawsze teraz mowig,

rozumiejgc o sprawach z postuszefistwa abo z mitoéci blizniego [...]"°.

87 Las fundaciones, s. 690.

8 Relatione, s. 100.

8 S. Nuceryn, O fundacyjach, s. 83.

% Santa Teresa de Jesus, Las fundaciones, s. 692.
ol Relatione, s. 103.

92 S. Nuceryn, O fundacyjach, s. 88.
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5 S. Nuceryn, O fundacyjach, s. 88.
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[4] Por su amor os pido, hermanas y padres mios, que nunca dejéis de ir muy moderados en esto de
casas grandes y suntuosas’®. / Per amor suo vi domando sorelle e padri miei, che mai lasciate d’andar
molto moderati e rattenuti in questo delle cose grandi e sontuose®’. / Dla milosci Jego prosze Was,
siostry i ojcowie moi, abyscie nigdy nie opuszczali pogardzenia budynkow wielkich i kosztownych?®,
[5] Asi que, hijas mias (con las prioras hablo), perdonadme, que las cosas que he visto en algunas
me hace alargarme tanto en esto. Otra cosa os aviso, y €s muy importante: que aunque sea por probar
la obediencia, no mandéis cosa que pueda ser, haciéndola, pecado, ni venial [...]”°. / Siche figlivole
mie (parlo con le priore), perdonatemi, che le cose ¢’ho vedute in alcune, fa ch’ io m’allonghi tanto
in questo. Un’ altra cosa vi avvertisco ed ¢ molto importante, che quantunque sia per far prova
dell’obedienza, non commandiate cosa che possa essere (facendola) peccato né anche veniale [...]'%.
/ Przeto cérki moje (mowie do przeorysz), odpusécie mi, abowiem czegom si¢ napatrzyta, to mi jest
przyczyna do rozszerzenia si¢ w tej nauce. Znowu was ostrzegam, a rzecz jest barzo wazna, abyscie
(cho¢by tez dla sprobowania postuszenstwa) nie rozkazowaty zadnej rzeczy, ktora by mogla by¢
(gdyby ja uczyniono) grzechem, choéby tylko powszechnym!°!.

Sw. Teresa w Las fundaciones wielokrotnie zwraca si¢ bezposrednio do adresatow, ktorymi
sa karmelitanki 1 karmelici z jej klasztorow, spowiednicy czy przetozeni. Czule, poufale méwi do
zakonnic: ,hijas mias”/ ,figlievole mie”/ ,,cérki moje”; ,hermanas”/ ,sorelle”/ ,siostry moje”.
Nawigzuje z nimi wyimaginowany dialog, kontynuujac niejako rozmowy prowadzone w czasie
rekreacji w ramach codziennego zycia zakonu'*’. Ten domowy, intymny charakter wypowiedzi
szczegblnie uwidocznia si¢ w pierwszym fragmencie tekstu w powyzszym zestawieniu. Teresa
wprowadza czytelnika do klasztornej kuchni (,,en la cucina”), pomigdzy przedmioty codziennego
uzytku (,,entre los pucheros” [wsrod garnkéw]), w rutynowe obowigzki siostr (,,las cosas exteriores”
[rzeczy powierzchowne]), pokazujac fragment zycia w karmelitanskim klasztorze. Wtoski translator
rzeczownik ,los pucheros” tlumaczy jako ,i piatti” [naczynia] i dodaje synonimiczny termin
»scudelle” [miski], aby tekst wydal si¢ jeszcze bardziej ,,domowy”, swobodny. Nuceryn za§ w
polskiej wersji pisze: ,,migdzy garnkami 1 miedzy miseczkami”, postugujac si¢ zapozyczonym z
wloskiej podstawy szeregiem synonimicznym, co pozwala mu wyeksponowac¢ wielos¢ przedmiotow

kuchennych. Efekt intymnego, domowego tonu wypowiedzi wzmacnia réwniez deminutyw

%  Santa Teresa de Jesus, Las fundaciones, s. 720.

97 Relatione, s. 153.

% S. Nuceryn, O fundacyjach, s. 128.

9 Santa Teresa de Jesus, Las fundaciones, s. 737-738.

100 Relatione, s. 192.

101 S Nuceryn, O fundacyjach, s. 159.

102 M. J. Mancho, Teresa de Jesus: claves de una escritura, w: Vitor Teresa. Teresa de Jesuis, doctora honoris causa de
la Universidad de Salamanca, red. Mariano Casas Hernandez, Salamanca 2018, s. 247.
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,miseczki”, poswiadczony w polszczyznie XVI wieku w kontekstach zwigzanych z opisem
kulinariow ', Nuceryn jednak przeksztalca tre$¢ i kontekst calego zdania. U §w. Teresy i jej
wloskiego translatora mowa jest o niemalze namacalnej blisko$ci Boga i Jego pomocy w codziennych
obowigzkach siostr: ,,entended que si es en la cocina, entre los pucheros anda el Sefior ayudandoos
en lo interior y exterior” [Zrozumcie, ze jesli jest to w kuchni, Pan przechadza si¢ ws$rdd garnkow,
pomagajac wam wewngtrznie i zewngtrznie] / “intendiate, se € nella cucina che fra i piatti e le scudelle
va il Signore aiutandovi nell’interiore, e nell’esteriore” [zrozumcie, ze jesli jest to w kuchni, Pan
chodzi miedzy naczyniami i miskami, pomagajagc wam wewnetrznie i zewngtrznie]. U Nuceryna
jednak Bog wcale nie jest bliskim towarzyszem i uczestnikiem tak powszednich zaje¢¢ jak sprzatanie
czy gotowanie, jakby to potaczenie sfery sacrum i profanum (klasztornej kuchni) byto niestosowne i
moglo budzi¢ konsternacje polskich czytelnikow. Polski thumacz decyduje si¢ zatem na zamiang
podmiotu w pierwszym réwnowazniku zdania (zamiast Boga, sg to domys$lnie zakonnice), a w drugim
1 trzecim zdaniu pozostawia podmiot niezmieniony (Bog jest dawca task): ,,pomnicie, iz stuzgc w

kuchni miedzy garnkami i miedzy miseczkami, Pan B6g moze da¢ i daje dary tak wewnatrz jako i

powierzchownie”. W ten sposob tlumacz stosuje anakolut i balansuje na granicy tego, co dzi$
uznaliby$my za btad sktadniowy (niezgodnos$¢ imiestowowego rownowaznika zdania ze zdaniem
gléwnym zawierajagcym inny podmiot). Zamiast przechadzajacego si¢ wsrdéd przedmiotow
kuchennych Boga mamy tutaj karmelitanki postugujace w kuchni. W miejsce za§ czasownika
odnoszacego si¢ do pomocy Boga w domowych pracach — ,,ayudandoos”/ ,,aiutandovi” — ttumacz
wprowadza drobng interpolacje, uzywa dwoch czasownikow: ,,moze da¢ i daje dary”, tworzac
glebszy, teologiczny kontekst w nawigzaniu do daréw duchowych.

Teresa, zarowno w zacytowanych fragmentach, jak 1 innych miejscach w tekscie, zwraca si¢
do swoich corek 1 synéw zakonnych w rdéznych celach: aby ich pocieszy¢ (,,niech wam nie bedzie
przykro”), pouczy¢ (,,Tu trzeba, o corki moje, pokaza¢ si¢ z mitoscig”), przekaza¢ im jaka$ prawde
duchowg (,,abys$cie dlatego, ze smaku takiego w sobie nie uczujecie, nie zaniechawaty sposabiac si¢
do dostgpienia zlgczenia si¢ z Panem Bogiem”), zaleci¢ konkretny sposob postgpowania (,,prosze
Was, siostry 1 ojcowie moi, abys$cie nigdy nie opuszczali pogardzenia budynkow wielkich 1
kosztownych”), czy ich ostrzec (,,Znowu was ostrzegam, a rzecz jest barzo wazna, abyscie [...] nie
rozkazowaty zadnej rzeczy, ktora by mogta by¢ [...] grzechem”). Sposéb, w jaki zwraca si¢ do swoich
odbiorcow, odzwierciedla takze zaufanie, z jakim traktuje swoich najblizszych wspdipracownikow,

104

swoje ulubione zakonnice i zakonnikow ™. Nawigzujac dialog ze swoimi czytelnikami, czgsto stosuje

prolepsis — probuje odpowiedzie¢ na przewidywane pytania czy watpliwosci swoich projektowanych

103 Zob. Stownik polszczyzny XVI wieku, t. 14, red. M. R. Mayenowa, Wroctaw 1982, s. 302.
104 M. J. Mancho, op. cit., s. 247.
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rozméwcow. Jej wypowiedzi kierowane do odbiorcow, cho¢ parenetyczne i dydaktyczne w
charakterze, maja rowniez kolokwialny, spontaniczny styl wlasciwy dla przekazu ustnego!%.

Rozmowa z siostrami i braémi czesto przybiera forme improwizowanej homilii'®. Nuceryn
w swoim przekladzie nie rezygnuje z tej formy, co wigcej — niekiedy ja eksponuje. Jak w ponizszym
przyktadzie: , Teraz-ze siostry moje, uwazcie sobie, jeslize si¢ optaca dobrze opuszczenie smaku
swego w zamknieniu na bogomysIno$¢. Ja to wam $miem méwié, abyscie dlatego, ze smaku takiego
w sobie nie uczujecie, nie zaniechawaty sposabiac si¢ do dostgpienia ztgczenia si¢ z Panem Bogiem
opisanego, ktdore nie co inszego jest, jedno zjednoczenie wolej swojej z Boskg” — rozbudowuje sens
teologiczny, wyjasnia znaczenia, naddaje tresci stowom Teresy. W tekscie oryginalnym reformatorka
pisze: ,,Mirad, hermanas, si quedara bien pagado el dejar el gusto de la soledad. Yo os digo que no
por falta de ella dejaréis de disponeros para alcanzar esta verdadera unidon que queda dicha, que es
hacer mi voluntad una con la de Dios” [Zastanowcie sig, siostry, czy naprawde optaca si¢ porzucic¢
rado$¢ ptynaca z samotno$ci. MOwie wam: brak tej samotnosci nie powinien was zniechgca¢ do
przygotowania si¢ na to prawdziwe zjednoczenie, o ktorym juz wspomniatam, czyli na uczynienie
waszej woli jedno z wolg Boza], a za nig wiernie podgza wioski thumacz. Nuceryn za$ zwigzek
wyrazowy ,.el dejar el gusto de la soledad” zastgpuje peryfraza, modytikujac 1 komplikujac znaczenie
tego wyrazenia — ,,opuszczenie smaku swego w zamknieniu na bogomys$lno$¢”. Ta interpolacja ma
na celu wyjasnienie, czemu shuzy owo ,,zamknienie”, a stuzy ono wtasnie ,,bogomyslnosci”, czyli
modlitwie myS$lnej lub modlitwie zachwycenia, ktora ma prowadzi¢ do unii z Bogiem. W tekscie
oryginalnym mowa jednak tylko o chwilach samotnosci, ktore sa doskonata okazja do poglebione;j
modlitwy. Sensy tekstu Zrédtowego i przektadu polskiego rozmijajg si¢ poczatkowo, zeby pozniej
zlaczy¢ si¢ w jedng mysl: ,,esta verdadera union [...] que es hacer mi voluntad una con la de Dios”
[zjednoczenie, o ktorym mowa, ktore ma uczyni¢ moja wole jedng z wolg Bozg].

Nuceryn w swoim tlumaczeniu w pelni oddaje poufaty, familiarny, peten rodzinnego ciepta
ton, w jakim $w. Teresa zwraca si¢ do swoich odbiorcéw. Niekiedy podkresla domowg atmosfere
panujaca w klasztorze za pomocg deminutywdw, innym razem za$ wysuwa na plan pierwszy funkcje
parenetyczng badz dydaktyczng wypowiedzi mistyczki. Czasem szerzej objasnia zawiloSci
teologiczne w interpolacjach badz koryguje sktadnig i leksyke w zdaniu, aby zmodyfikowa¢ sens w
sposob, ktory lepiej wpisuje si¢ w horyzont kultury religijnej jego polskich czytelnikow.

Nawigzywanie rozmowy z odbiorcami czg¢sto wigze si¢ u Teresy z przywotywaniem anegdot

i obrazkéw z zycia codziennego siostr, a takze dialogiczna forma wypowiedzi'?’. Narratorka snuje

105 J. L. Montiel Dominguez, Santa Teresa de Jesuis y la pragmdtica... s. 326.

106 G. Mazzocchi, Las Fundaciones como texto, w: Santa Teresa o la llama permanente. Estudios historicos, artisticos y
literarios, red. E. Borrego y J. Olmedo, Madrid 2017, s. 305.

107 M. Jesus Mancho, op. cit., s. 252.
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barwng 1 wartkag opowies¢ niczym gawedziarz, wkladajagc w usta bohaterow zywe dialogi. W ten
sposob historia staje si¢ bardziej autentyczna i swobodna, a jej protagonisci nabieraja swoistego
charakteru i animuszu. Osobliwa jest relacja mistyczki z fundacji domu zakonnego w Salamance
(rozdz. 18), w ktorej wyraznie widoczne sg tak charakterystyczne dla stylu §wigtej cechy jak:

dialogowo$¢, prywatny ton, dowcip, anegdotyczno$¢ czy gawedziarstwo'%

. Karmelitanka opowiada
o tym, jak zostala sama wraz z jedng towarzyszka na noc w duzym domu, ktéry wczesniej
zamieszkiwali studenci. Na rzecz fundacji Karmelu wycofano najem budynku mtodym zakom, a
zaproponowano go mniszkom. Siostry przyjety te oferte, lecz zanim si¢ wprowadzity, Teresa razem
z Marig od Najswigtszego Sakramentu musialy przypilnowa¢ mieszkania. Byto to w Dniu Wszystkich
Swietych. Fundatorka zaczyna historie poufale, z humorem zwracajac si¢ do czytelniczek: ,,Yo os
digo, hermanas, que cuando se me acuerda el miedo de mi compafiera, que era Maria del Sacramento
— una monja de mas edad que yo y harto sierva de Dios — que me da gana de reir”!%’. / , Io vi dico
sorelle, che quando mi ricordo della paura della mia compagna, che era Maria del Sacramento, una
monaca di maggior’ eta di me, gran serva di Dio, che mi vien voglia di ridere”!'?. / Siostry, powiem
wam, ze kiedy sobie wspomnig, jako si¢ bata moja towarzyszka, Maria od Naswigtszego Sakramentu,
mniszka laty starsza niz ja, wielka stuga Boza, $§miech mi si¢ udaje”!!!. Jak mozemy zauwazy¢, wtoski
thumacz, a za nim Nuceryn doktadnie przektadajg powyzszy fragment, odwzorowujac ciepty, peten
humoru ton wypowiedzi swigtej. Nastepnie Teresa w kilku stowach nakresla wyglad domu petnego
tajemniczych zakamarkow, w ktérych moglby sie kto§ schowac. Napomyka takze o swojej
towarzyszce, ktora przerazona byta wizja, iz zagniewani studenci czyhaja na nie w ukryciu, aby im
zaszkodzi¢. W tym miejscu narratorka przerywa relacje, wtracajac anegdote o poscieli pozyczonej od
ojcow jezuitdw, z ktorej siostry korzystaly tej nocy, a takze o zyczliwosci mniszek od $w. Izabeli
mieszkajacych nieopodal. Wracajac do gtownego watku, reformatorka opisuje uczucia i emocje
swojej towarzyszki, ktore udzielity si¢ takze i jej: ,,el demonio que la debia ayudar con representarla
pensamientos de peligro para turbarme a mi, que con la flaqueza de corazon que tengo, poco me solia
bastar”!!2 [diabet, ktory miat jej pomdc, wzbudzajac mysli o niebezpieczenstwie, aby mnie niepokoié,
a przy stabosci serca, jakg mam, niewiele bylo trzeba]. Fragment ten wtoski thumacz przektada dos¢
wiernie: ,,il demonio la doveva aiutare con rappresentarle imaginationi di pericolo, per dar disturbo a

me, che con I’infermita e debolezza di cuore che patisco, poco ci bisognava”!'!® [diabel musiat jej

108 Zob. J. A. Marcos, op. cit., s. 452-453.

109 Santa Teresa de Jesus, Las fundaciones, s. 739.

10 Relatione, s. 195.

S, Nuceryn, O fundacyjach, s. 162.

12 Santa Teresa de Jesus, Las fundaciones, s. 739-740.
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pomdc, wzbudzajac w niej fantazje o niebezpieczenstwie, aby mnie zaniepokoié, a przy niemocy i
stabos$ci serca, na ktore cierpi¢, niewiele bylo trzeba]. Wiloski karmelita w swojej wersji redukuje
zaimek ,,que” [ktory], aby uprosci¢ i ujednolici¢ zdanie. Zamienia ,,pensamientos” [mysli] na
nacechowane emocjonalnie ,,imaginationi” [fantazje]. Wprowadza rowniez interpolacje w postaci
rzeczownika ,,I’infermita”, majacg na celu hiperbolizacje dolegliwosci sw. Teresy, a takze wzmacnia
ow efekt zamiang czasownika ,,tengo” [mam] na ,,patisco” [cierpi¢]. Polski thumacz przeksztatca za$
cale zdanie: ,,Wierze, ze szatan napetnil byl jej fantazyja lgkanim niebezpieczenstwa na moj niepokdj,
ktorej dla stekania i mdtoéci na serce nie trzeba bylo wiele przyczynia¢”!'*. Na poczatku ustepu
dodaje orzeczenie w formie pierwszoosobowej: ,wierze” dla podkreslenia subiektywizmu
wypowiedzi. P6zniej wyrazenie ,,doveva aiutare” [musiat pomoc] zastgpuje czynnym orzeczeniem w
czasie zaprzesztym ,,napehit byl”. W ten sposob eksponuje podmiot — szatana — jako gtdéwnego
wykonawce czynno$ci — podsycania leku w mniszce. Rozszerza tez zwigzek wyrazowy ,,imaginationi
di pericolo” [wyobrazenia niebezpieczenstwa] leksemem ,,Igkanie”, podkreslajac jeszcze dobitniej
uczucie strachu karmelitanki. Rezygnuje za$ z wtracenia dotyczacego stabosci serca sw. Teresy: ,,que
tengo” / ,,che patisco”, by¢ moze w celu uproszczenia i tak juz skomplikowanego zdania. Aby
wyjasni¢ kwesti¢ dolegliwos$ci, z ktorymi borykata si¢ mistyczka, zamieszcza komentarz do tego
fragmentu: ,,Z jakiemi chorobami nie ustawata $w. Teresa pracowaé”!!>.

W dalszym ciagu swojej dynamicznej, ekspresyjnej opowiesci narratorka przedstawia krotka
rozmowe o Smierci z siostrg Marig, wplatajac stowa pouczenia dla swoich cérek duchownych:
,» Yo la dije que qué miraba, que como alli no podia entrar nadie. Dijome: «Madre, estoy pensando, si
ahora me muriese yo aqui, ;qué hariais vos sola?». Aquello, si fuera, me parecia recia cosa; y comencé
a pensar un poco en ello, y aun haber miedo; porque siempre los cuerpos muertos, aunque yo no le
he, me enflaquecen el corazon, aunque no esté sola. [...] cuando [el demonio — przyp. KF] entiende
que de €l no se ha miedo, busca otros rodeos. Yo la dije: «<Hermana, de que eso sea, pensaré lo que he

de hacer; ahora déjeme dormir»”!''¢. /

,10 le dissi che cosa mirava, poiche lui non poteva etrare
nessuno; mi rispose: «Sto 1o pensando, se 10 hora mi morissi qui, che farebbe vostra riverenza sola?».
Questo, se fosse stato, mi farebbe parso cosa dura; cosi mi fece alquanto star pensierosa, e anco haver
qualche paura, perche sempre 1 corpi morti quantunque non gli tema m’indeboliscono il cuore, se
bene non rimango sola. [...] quando [il demonio — przyp. KF] conosce che di lui non s’ha paura, cerca
altre girandole. Pur’ io le dissi: «Sorella quando questa sara, pensaro a quello che ho da fare, lascimi

hora dormire»”!'7. / , Mowilam jej, na co by tak wiele patrzyta, poniewaz tam nie mogl nikt wniéé.
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Rzecze ona: «Mysle o tym, kiedy bym ja teraz umarta tu, co by wasza wielebno$¢ sama czynita?».
Pewnie gdyby si¢ byto tak stalo, zeby bylo to na mig ci¢zko, i przeto przydala mi nieco mysli, ba i
bojazni, bo umartych ciala, acz si¢ ich nie boje, jednak zawsze mnie przywodza do mdlosci serca,
cho¢bym nie sama tylko byta [...]. Bo kiedy [szatan — przyp. KF] widzi, ze si¢ go z jednej strony nie
boja, szuka z inszej zachodzi¢. Jednak rzektam onej swej towarzyszce: «Siostro, kiedy to bedzie, co
powiadasz, w ten czas bede o sobie radzita, teraz mi daj spac»”!'%.
Sledzac uwaznie trzy wersje jezykowe tegoz fragmentu, mozemy zauwazy¢, ze wloski karmelita w
niewielkim stopniu przeksztatca tekst. Zamienia poufaly, ciepty zwrot, jakiego uzyta zakonnica w
stosunku do $w. Teresy — ,,madre” — na bardziej oficjalny tytul ,,vostra riverenza” [wasza wielebnos¢],
1 umieszcza go na koncu wypowiedzi, nie za§ na poczatku, jak w hiszpanskiej podstawie. To
rozwigzanie w swoim przektadzie powiela takze Nuceryn. Jesli chodzi natomiast o sentencj¢
odnoszaca si¢ do dziatania zlego, jakg formutuje Teresa, zakonczong zdaniem: ,,busca otros rodeos”
[szuka innych sposobdw], wloski thumacz stowo ,,rodeos” zastgpuje leksemem ,,girandole” [wiatrak]
— ktérym okreslano rodzaj kota wykonanego z trzciny itp. zawieszonego na wsporniku na wtasnej osi,
obracajacego sie pod wptywem sztucznych ogni!'®. W ten sposéb buduje osobliwg metafore, ktora
ma zobrazowac zamieszanie badz zawirowanie, jakie powstaje w umysle czlowieka pod wptywem
zwodzenia przez szatana. Tego pomystu nie wykorzystuje Nuceryn, zamiast ,girandole”,
niezrozumiatego dla polskiego czytelnika, postuguje si¢ wyrazeniem: ,,zaj$¢ z innej strony”, przez co
eksponuje spryt diabta szukajacego sposobu, aby wzbudzi¢ w cztowieku zaskoczenie 1 dezorientacje.
Ciekawe jest to, ze posta¢ szatana u Teresy wyposazona jest w ztozone funkcje poznawcze, gdyz ma
on $wiadomos$¢ 1 rozumie otaczajaca go rzeczywistosé (,.entiende”), u wloskiego mnicha juz tylko
posiada umiejetnos¢ rozpoznawania (,,conosce”), zas u Nuceryna jego procesy percepcyjne sg
skrajnie zredukowane do zdolnosci odbioru wrazen za pomocg zmystu wzroku (,,widzi”’). Cato$¢
dialogu miedzy zalozycielka a =zakonnica polski tlumacz wiernie przytacza, wyraznie
odzwierciedlajagc nastrdj niepokoju, a zarazem dystansu narratora do opisywanej sceny. Prostote,
swobode wypowiedzi, a takze poczucie humoru $wietej szczegdlnie ilustrujg stowa skierowane do
Marii od Naj$wietszego Sakramentu, ktore Nuceryn tlumaczy, umiejetnie imitujgc mowe potoczng:
«Siostro, kiedy to bedzie, co powiadasz, w ten czas bede o sobie radzita, teraz mi daj spacy.

Na koniec tejze historii narratorka tagodzi atmosfere i z humorem zamyka watek: ,,Como

haviamos tenido dos noches malas, presto quito el suefio los miedos”!?’ /, Come havevamo havuto

18 S Nuceryn, O fundacyjach, s. 163.

19 Vocabolario etimologico della lingua Italiana, red. 0. Pianigiani,
https://etimo.it/?cmd=id&id=7887&md=392a8433fdd8873f3f889bdb27be21c3 [dostep dn. 01.05.2024].
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»121 /| Zechmy dwie nocy przeszle niedobre mieli, przeto

due male notti presto levo il sonno le paure
predko nam sen owe strachy odjal”!?2. Zar6wno wtoski translator, jak i jego polski nasladowca,
doktadnie przettumaczyli ten fragment tekstu.

Cata opowies¢, tak zywo i1 dynamicznie konstruowana przez §wigta, zostala udatnie
przetozona przez Nuceryna. Thumacz ze Skalbmierza wykorzystuje odpowiednie obrazy i wyrazenia,
ktére z tatwoscia moga zosta¢ odczytane przez polskiego odbiorcg. Niekiedy upraszcza tez
skomplikowang sktadni¢, rezygnuje z parentezy i dopowiada brakujaca tres¢ w komentarzach. Jak
si¢ okazuje, nie stanowi dla niego trudnosci stopniowanie napi¢cia, uktadanie sentencji czy intymny,
nieformalny styl wypowiedzi. W jego przekladzie historia Teresy nie traci humorystycznej barwy i
dystansu do opisywanej rzeczywistosci, ktore nieustannie towarzysza narratorce podczas
relacjonowania scen i anegdot z zycia codziennego Karmelu. Nuceryn potrafi tez wydoby¢ ten
charakterystyczny element autoironii, z jakg mistyczka odnosi si¢ z perspektywy czasu do wlasnego
strachu.

Humor i ironia sg niezwykle istotnymi cechami stylu §w. Teresy w Libro de las fundaciones.
Autorka czesto postuguje si¢ nimi, aby wyrazi¢ swoje zdystansowane podejscie do wielu spraw oraz
ludzi, a takze do wtasnych ograniczen'?*. Poczucie humoru pozwala jej przyzna¢ sie do swoich wad
1 stabos$ci charakteru — jak w przypadku opisywanej powyzej sceny. Teresa ,,zaraza si¢” strachem od
siostry Marii, a po6zniej — patrzac z odleglejszej perspektywy — naigrawa si¢ z irracjonalnosci tego
leku. Potrafi zatem spojrzec¢ na siebie z pewng doza rozbawienia, w ten sposob tatwiej jest jej dostrzec
i zaakceptowaé wiasne przywary'?*. Wielokrotnie postuguje si¢ tez ironig, aby wyrazi¢ opinie na
jaki$ temat, a takze nawigza¢ z zabawnym sarkazmem do niektérych osob, krytykujac konkretne
postawy'?>. Humor pomaga Teresie poradzi¢ sobie z trudnymi czynnikami zewnetrznymi i brakiem
srodkoéw materialnych podczas budowania klasztorow. Autorka wprowadza go, aby uja¢ dramatyzmu
opowiesci o tych nietatwych sytuacjach i nada¢ jej pogodny odcien, dajac S$wiadectwo swojej pokory.
Jednym z takich przypadkow jest sprawozdanie z fundacji ojcow karmelitéw w Valladolid, ktorzy
mimo bardzo skromnych warunkow zadziwiali reformatork¢ niegasngcym entuzjazmem.
Szczegoblnie ciekawie prezentuje to ponizsza anegdota:

,,El padre fray Antonio ya tenia algo allegado de lo que era menester; ayuddbamosle lo que podiamos,

aunque era poco. Vino alli a Valladolid a hablarme con gran contento y dijome lo que tenia allegado,
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G. J. Herranz, Trascendencia en clave menor: El humor en Teresa de Jesus, ,,Mensaje” 637 (2015), s. 29-31.

125 Zob. M. Jesus Mancho, op. cit., s. 252.

124

116



que era harto poco; sélo de relojes iva proveido, que llevaba cinco, que me cay6 en harta gracia.
Dijome que para tener las horas concertadas, que no queria ir desapercibido; creo atin no tenia en qué

dormir”'2¢, /

,,I padre frat’ Antonio gia haveva messo insieme qualche cosa di quello che era di bisogno;
I’aiutavamo noi anche di quel che potevamo, se bene era poco. Venne quivi in Vagliadolid a parlarmi
con gran contento, ¢ mi disse quello che haveva adunato che era molto poco; solo d’horologi andava
proveduto portandone cinque, che mi venne assai da ridere. Mi disse che per tenere I’hore agiustate

non voleva andar disaveduto, credo che per ancora non tenesse dove dormire”!?’. /

,»Ociec Antoni juz
byt cokolwiek zdobyt potrzeb, mysmy tez pomagaty, ile mogtly, acz dosy¢ licho. Przyjechat do mnie
do Wagliadolid na pilng ze mng rozmowe i powiedzial mi, co byl uzbieral, co$ barzo niewiele:
zegarkow tylko byl zdobyl i przynidst ich pig¢, azem si¢ $mia¢ musiala. Powiedziat mi, ze dla
rozmiaru dobrego godzin chcial sie w nie opatrzyé, a jeszcze nie bylo i glowy gdzie potozyé”!28.
Wioski ttumacz przetozyt 6w fragment adekwatnie, oddajac lekko$¢ 1 komizm przedstawione;j
sytuacji, Nuceryn za§ wprowadzil do polskiej translacji niewielkie redukcje. Wyeliminowat
wyrazenie odnoszace si¢ do emocji, z jakimi ojciec Antoni rozmawiat ze §w. Teresa: ,,con grande
contento” [z wielkim zadowoleniem]. Zamiast niego uzyt zwigzku wyrazow ,,pilna rozmowa”, ktore
ostabia nieco pogodny nastrdj sceny, podkresla za to puentg¢ — czyli zart Teresy odnoszacy si¢ do
rzekomo niezwyklej troski bosaka o witasciwe rozeznanie si¢ w czasie. Koncept ten wydaje si¢
przemyslany i spdjny. Nuceryn rezygnuje takze ze zdania ,,no queria ir desapercibido” [nie chciat by¢
nieprzygotowany] / ,,non voleva andar disaveduto” [nie chciat zosta¢ zaskoczony], a czasownik
»querer” / ,volere” [chcie¢] wykorzystuje w kontekScie zaopatrzenia si¢ ojca Antoniego w zegarki:
,»chcial si¢ w nie opatrzy¢” — w ten sposob skrocony tekst wydaje si¢ rowniez uwydatnia¢ puente.
Ostatnia fraza za$, ktoéra u mistyczki 1 wloskiego karmelity brzmi podobnie: ,,ain no tenia en qué
dormir” [nie mial jeszcze w czym spac] / ,,ancora non tenesse dove dormire” [nie miat jeszcze gdzie
spa¢], w polskim ttumaczeniu za$ jest nawigzaniem do cytatu biblijnego i stow Jezusa: ,,nie ma gdzie
glowy potozy¢”. Sytuacja ubogich mnichow ma przypomina¢ zatem sytuacje samego Syna
Czlowieczego, ktory nie miat wlasnego miejsca na tym $wiecie'?. Zart przestaje by¢ tylko prozaiczng
anegdotg z zycia zakonu, ale przenosi czytelnika w nienawykla do komizmu sfer¢ sacrum. W koncu
tez 1 u Teresy pogoda ducha oraz niegasnacy optymizm wigza si¢ $ci§le z osiggnigciem pewnego

rozwoju duchowego. Humor w dzietach $§wigtej wyptywa zatem z jej pokoju wewnetrznego i radosci
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z powodu bliskiej zazylosci z Bogiem!'°

. Ojciec Antoni, opisywany przez Teres¢ w Las fundaciones,
réwniez — tak jak ona — odznacza si¢ poczuciem humoru, ktére ma swoje zrédto w duchowosci.
Poswiadcza to cho¢by ponizszy cytat:

,La cuaresma adelante, viniendo a la fundacion de Toledo, me vine por alli. Llegué¢ una manana.
Estaba el padre fray Antonio de Jesus barriendo la puerta de la iglesia, con un rostro de alegria que
tiene ¢l siempre. Yo le dije: «;qué es esto, mi padre?, ;qué se ha hecho la honra?». Dijome estas
palabras, dociéndome el gran contento que tenia: «Yo maldigo el tiempo que la tuve»”!®!. /  La
quadragesima seguente, andando io alla fondatione di Toledo, passai per di quivi, ed arrivai una
mattina che il padre frat’ Antonio di Giesu stava scopando la porta della chiesa con un viso allegro,
come lo tiene sempre. lo gli dissi: «che ¢ questo, padre mio, che s’¢ fatto dell’honore?». Mi fisse
queste parole, accennandomi il contento grande ch’haveva: «lo maledico il tempo che ne feci

contoy”!32, /

,Poscie po tym, jadac na fundacyja do Toletu, jechatam tamtedy 1 najechaltam w jeden
poranek, a ono Ociec Antoni od Pana Jezusa umiatat wescie do ko$ciotka z twarza barzo wesota, z
jaka go zawsze widzie€. I rzeke mu: «A powaga kedy?». Odpowiedziat w te stowa, dajac znak uciechy
wielkiej, jakg miat: «Przeklinam czas, gdym o ni¢ dbat»”!33,

Tekst ten, wiernie przetozony przez wloskiego mnicha, zostat w minimalnym stopniu
zmodyfikowany przez Nuceryna. Polski thumacz jedynie zmienia stowo ,,iglesia”/ ,,chiesa” [ko$ciot]
na zdrobnienie ,ko$cidtek”, aby wyeksponowaé btogi, niefrasobliwy nastrdj bohatera. Skraca
rowniez pytanie zadane przez Terese¢ — z dwodch jego sktadnikow pozostawia tylko jeden i to w formie
zredukowanej do réwnowaznika zdania: ,,A powaga kedy?”, by¢ moze w celu wydobycia
spontaniczno$ci i naturalno$ci dialogu.

Nuceryn w swoim ttumaczeniu probuje odda¢ charakterystyczne dla pism §wietej — humor 1
ironi¢. Nie zawsze jednak udaje mu si¢ tego dokona¢ — w duzej mierze stoi mu na przeszkodzie
translacja przekaznikowa. Wtoski thumacz wiele humorystycznych ustepoéw przeksztatca — niektore
frazy redukuje, do innych za§ wprowadza interpolacje. Idacy jego $ladem Nuceryn czgsto powiela
jego btedy tlumaczeniowe, przez to zarty stowne zyskuja nowy wydzwigk, a puenta nabiera innego
charakteru niz ten zamierzony przez Terese. Niekiedy polski translator stosuje wlasne modyfikacje w
postaci zdrobnien, uproszczen gramatycznych czy zmian leksykalnych, aby anegdoty miaty potoczny,
swobodny charakter. Mimo rozbieznosci z tekstem oryginalnym elementy te wciaz posiadaja

potencjat komiczny, odzwierciedlajg radosng atmosfer¢ w zakonie 1 zadziwiajg ironicznym

spojrzeniem na rzeczywistosc.
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Wielu badaczy pisarstwa $w. Teresy podkresla kolokwialny styl jej wypowiedzi, peten
charakterystycznych potocyzmoéw, zdrobnien, elips czy dygresji'**. To one sprawiaja, ze tekst wydaje
si¢ tak dynamiczny i swobodny jak zywa rozmowa. Teresa, postugujac si¢ jezykiem ,,quasi-
konwersacyjnym”, nawigzuje do tekstow oralnych, odlegtych od éwczesnej literatury duchowe;j, dla

ktorej gtéwnymi gatunkami wypowiedzi byty traktaty, kazania i medytacje!>?

. Hiszpanskiej autorce
nie zalezy na wysokim stylu wypowiedzi, ale na jasnosci i ,,komunikowalnosci” przekazu — chce by¢
dobrze zrozumiana przez swoich gléwnych odbiorcéw, czyli siostry zakonne'*®. Te za$ zwykle nie
nalezaty do grona wyksztatconych, stad tez prostota i kolokwializm jezyka Teresy. Wydaje sie, ze
Nuceryn dobrze uchwycit i zaaprobowat t¢ ceche jej stylu, co znajduje wyraz w jego przektadzie.
Podejmuje na przyktad liczne i nieraz odwazne proby translacji wloskich zdrobnien. Niektore z nich
przedstawiam w ponizszym zestawieniu:

[1][...] dejado que no teniamos remedio de ella, y que en aquel lugarcillo y casa que no harian caso
de ellos [...]"*7 / [...] lasciato che di cid non havevamo provedimento, ma che in quel luoghetto e
casuccia non ne fariano caso'*® / Tego nie wspominajac, Zechmy Zadnego opatrzenia nie mieli, a na
on kacik i domek nie mieli nic sie oglada¢!®.

[2] Ibase a su casita con el mayor contento del mundo'*’ / Se n’andava alla sua casetta col maggior
contento del mondo'! / Szedt do onego domku z uciechg jako najwictsza by¢ moze na $wiecie'*.
[3] Dicho me ha el padre fray Antonio que cuando llegé a vista del lugarcillo, le dio un gozo interior
muy grande [...]'* / Mi ha detto il padre fr. Antonio, che quando arrivo a vista del luoghetto, gli
venne un godimento interiore molto grande [...]'"** / Powiedat mi ociec Antoni, iz gdy byt tak blisko,

ze juz mogt widzie¢ ono mieszkaniczko, przystapita mu radoéé wnetrzna niezmierna [...]'%.

[4] Primero o segundo domingo de adviento de este afio de 1568 (que no me acuerdo cual de estos

domingos fue), se dijo la primera misa en aquel portalito de Belén, que no me parece era mejor!*¢ /

La prima o seconda domenica dell’advento dell’anno 1568 (che non mi ricordo qual di queste
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domeniche foste) si disse la messa in quel portichetto di Betleem, che non mi pare fosse migliore!*” /

W pierwsza abo druga niedziele adwentu 1568 (bo nie pomni¢ dobrze, ktora byta niedziela), pierwsza
msze $w. odprawiono na onej saliczce jak w Betleem, bo mi sie nie zdata by¢ lepsza'*S.

[5] Tenian a los dos rincones, hacia la iglesia, dos ermitillas, adonde no podian estar sino echados o
sentados, llenas de heno (porque el lugar era muy frio y el tejado casi les daban sobre las cabezas),
con dos ventanillas hacia el altar y dos piedras por cabeceras, y alli sus cruces y calaveras'® / [...]
tenevano nelle doi cantoni che faceva la chiesa due cellette solitarie (dove non potevano stare se non
a sedere o prostrati) piene di fieno, perche il luogo era molto freddo, e quasi col capo toccavano il
tetto con due finestrelle verso 1’altare, e due pietre per capezzali, e quevi le loro croci e teste di
morto'° / [...] mieli przy kosciotku we dwu katach dwie celliczce osobne (w ktorych nie mogt staé,
ale tylko abo siedzie¢ abo leze¢) pelne siana, bo miejsce bylo barzo zimne i prawie glowa siegali
dachu, dwie w nich okienka ku ottarzowi, a dwa kamienia miasto poduszek w glowy, przy nich
krzyzyki a glowy umartych'>!.

W rozdziale 13 (17) i 14 (18) $w. Teresa relacjonuje fundacje pierwszego klasztoru karmelitow
bosych w Valladolid. Do opisu skromnego, ubogiego domu, w ktorym mieli mieszkac ojcowie, uzywa
wielu roznorodnych deminutywéw. Aby podkresli¢ niewielki rozmiar pomieszczenia
przygotowanego dla mnichow, korzysta z takich zdrobnien: ,lugarcillo” — od wyrazu ,lugar”
[miejsce], ,,casita” [domek] — od wyrazu ,,casa” [dom], ,,ermitillas” — od wyrazu ,,eremita” [erem].
Gdy za$§ mowa jest o nieduzych przedmiotach znajdujacych si¢ w poblizu tego miejsca, §wigta
réwniez postuguje si¢ deminutywami: ,portalito” [bramka] — od wyrazu ,portal” [brama] i
,ventanillas” [okienka] — od ,,ventana” [okna]. Narratorka nie tylko eksponuje w ten sposob skrajnie
ascetyczny tryb zycia karmelitow 1 ,,mato$¢” materialnego kontekstu ich egzystencji, ale przydaje
opowiesci jasnej, ciepte] barwy. Gdyz ubdstwo — jej zdaniem — powinno by¢ zawsze powodem do
radosci: ,,Tengamos delante nuestros fundadores verdaderos, que son aquellos santos padres de donde
descendimos, que sabemos que por aquel camino de pobreza y humildad gozan de Dios”'*?/
»Zaprawde doznatam ja tego, ze wigce] ma cztowiek ducha i1 radosci wnetrznej, kiedy ciata nasze nie
maja wczaséw i dogody, niz kiedy po tym dostaje mieszkania i domu by najwietszego” 1>3.
Doskonatym przyktadem takich osdb, ktore mimo niedostatku nie traca pogody ducha, sa wtasnie dla

Teresy zakonnicy z pierwszego meskiego klasztoru Karmelu Bosego — ojciec Antoni 1 ojciec Jan.
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Witoski ttumacz w wigkszosci wiernie przektada hiszpanskie deminutywy. Posiadajace te
sama tacinska podstawe leksemy zostaly przez niego po prostu przeniesione: ,lugarcillo” —
,luoghetto”, ,portalito” — ,,portichetto”, ,,casita” —,,casetta”, ,,casuccia”. Inne za$ zdrobnienia wtoskie,
wywodzace si¢ z taciny, takie jak ,,cellette” (od ,,cella” — ‘komorka’) czy ,,finestrelle” (od ,,finestre”
— ‘okna’) rozmijajg si¢ juz ze zrdédtostowem hiszpanskich wyrazéw, znaczenie jest jednak to samo.
Jedyne, co wioski translator zmienit, to dodanie do leksemu ,luoghetto” stowa ,casuccia” w

pierwszym z zacytowanych wyzej fragmentow: ,,ma che in quel luoghetto e casuccia non ne fariano

caso” [ale na to pomieszczonko i domek nie zwrociliby uwagi]. By¢ moze thumacz chciat uscisli¢, o
jakie miejsce chodzi, gdyz mowa byta o skromnym, niewielkim budynku.

Nuceryn, ttumaczac hiszpanskie deminutywy za posrednictwem jezyka wloskiego, nie miat
tatwego zadania. Dystans dzielacy leksyke romanska od stowianskiej sprawia, ze utworzenie
niektorych zdrobnien staje si¢ albo niemozliwe, albo catkowicie nienaturalne. Takim przypadkiem
jest wyraz ,,luoghetto” — w jezyku polskim nie ma on swojego odpowiednika (zdrobnienia od stowa
,miejsce”). Nucerynowi zalezalo jednak na podtrzymaniu ,,domowego”, intymnego -efektu
stylistycznego. Zdecydowat si¢ wiec na dwa rézne deminutywy: ,,kacik”, gdy mowa jest o ogdélnym
miejscu (w przyktadzie nr 1), 1 ,,mieszkaniczko”, jesli chodzi o konkretny obiekt (w przyktadzie nr
3). ,,Casita”/ ,,casetta” oczywiscie ttumaczy jako ,,domek”, a ,,ventanillas”/ , finestrelle” to ,,okienka”.
Interesujace, ze wyraz ,,portalito”/ ,,portichetto” przetozyt jako ,saliczka” (od ,,sala”), by¢ moze
wlasnie przez wzglad na polskiego czytelnika, ktorego mogiby obruszy¢ fakt odprawienia mszy
swigtej w tak niegodnym miejscu jak brama czy przejscie. Polski thumacz nie poprzestaje na tych
deminutywach — odchodzac zaréwno od oryginatu, jak i wloskiej podstawy — wprowadza dodatkowe
zdrobnienia: od ,,iglesia”/ ,,chiesa” [kos$ciot] powstaje ,,koscidtek™, a od ,,cruces™/ ,,croci” [krzyze] —
»Krzyzyki”. Tym razem sg to leksemy naturalnie wystepujace w jezyku polskim, lecz niewatpliwie
wzmacniajace trafnie odczytany przez ttumacza ton familiarno$ci 1 intymnosci wypowiedzi. W
niektorych kontekstach jednak deminutywy miaty tez dodatkowe funkcje: pozwalaly uwypuklié
trudne warunki, w jakich zyli karmelici, a takze eksponowaty mizeri¢ ich codziennego bytowania. W
tym celu Nuceryn by¢ moze zapisat zdrobniatg form¢ wyrazu ,klasztor” w swoich marginaliach
umieszczonych w tym rozdziale: ,jak lichy byl napierwszy klasztorek, w ktoérym si¢ zakon
karmelitow bosych zaczat”!*,

Zdrobnienia, bedace elementem kolokwialnego stylu $wietej, Nuceryn przettumaczyt dos¢
adekwatnie. Niektore z nich okazaly si¢ jednak niezwykle problematyczne, wtedy tez tlumacz

wykorzystal odpowiednie terminy zastgpcze, aby oddaé¢ chociazby pogodng atmosferg opisywanych
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wydarzen lub wyeksponowa¢ skromne warunki zycia mnichow. Niekiedy dodawat w swojej
translacji wigcej deminutywdéw niz w oryginale hiszpanskim czy przektadzie wloskim w celu
wydobycia familiarnego, osobistego charakteru wypowiedzi.

Podsumowujac niniejsze rozwazania, mozemy stwierdzi¢, ze O fundacyjach zakonu i
klasztorow karmelitow i karmelitanek bosych [...] ksiegi (1623) sa bardzo interesujacg propozycja
przektadu opowiesci o zaktadaniu pierwszych domoéw zakonnych przez §w. Teresg. Nuceryn z
powodzeniem zachowatl najwazniejsze cechy stylu mistyczki wystepujace w tej ksiedze: osobliwy
»egocentryzm narracyjny”’, w ktérym autorka skupia si¢ na swojej wizji przedstawienia historii,
liczne zwroty do adresatow nadajgce narracji intymnego, naturalnego tonu, dialogowos$¢ w
ukazywanych anegdotach z zycia codziennego sidstr, humor, za pomoca ktérego narratorka
dystansuje si¢ do opisywanej rzeczywistoSci oraz obecno$¢ kolokwializméw 1 zdrobnien
przypominajacych ustng forme przekazu. Co prawda tlumacz ze Skalbmierza, za posrednictwem
wloskiej anonimowej translacji, powielil niektére schematy i1 bledy tlumaczeniowe swojego
poprzednika, a takze wzorujac si¢ na nim, wykorzystat podobne redukcje i interpolacje w tekscie, nie
mozna jednak zaprzeczy¢, ze w wielu przypadkach udato mu si¢ ,,udomowi¢” tresci wyktadu Teresy

1 uczynic¢ je przystepniejszymi dla polskiego odbiorcy.
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Rozdzial 11: Droga doskonalosci przez swietq Terese |[...]
napisana (1625)

Kolejne dzieto §w. Teresy, jakie przettumaczyt Sebastian Nuceryn, to Camino de perfeccion. W
translacji tej posredniczyl przektad wtoski Francesca Sota o pelnym tytule Camino di Perfettione che
scrisse per le sue monache la B. Madre Teresa di Giesu, Fondatrice de’ Frati e delle Monache Scalze
Carmelitane. Tradotto della lingua Spagnuola nella Italiana da Francesco Soto Sacerdote della
Congregazione dell Oratorio di Roma. Ksiazke t¢ wydano po raz pierwszy w drukarni Stefano
Paoliniego w Rzymie w 1603 roku. Ttumaczenie Nuceryna pojawilo si¢ 22 lata poézniej — w 1625
roku — jako Droga doskonatosci przez swigtq Terese zakonu karmelitanskiego reformatorke z
rozkazania starszych duchownych napisana. Wydrukowano je w Krakowie w oficynie
Andrzeja Piotrkowczyka. Polski translator korzystal prawdopodobnie ze wspomnianej edycji
rzymskiej z roku 1603 badz ktorejs z edycji z 1604 roku (bylo ich bowiem dwie — jedna rzymska w
wydaniu osobnym, druga wenecka w wydaniu zbiorowym)?, r6znig si¢ one od siebie w nieznacznym
stopniu. Znacznie mniej prawdopodobne jest wykorzystanie wydania z 1619 roku® — w
przeciwienstwie do wczesniejszych egzemplarzy posiada ono niewielka modyfikacje tytutu (zamiast
Fondatrice de’ Frati e delle Monache Scalze Carmelitane widnieje skrocony zapis: Fondatrice degli
Scalzi Carmelitani), a takze bardziej ograniczong rame¢ wydawniczg, gdyz nie zawiera listu do
kardynata Baroniusza, listu do papieza, dwoch sonetow pochwalnych w jezyku francuskim oraz
tekstu przepisanej Glosy $w. Teresy. Dodane zostaty do niego za§ dwa madrygaty w jezyku wloskim

autorstwa samego tlumacza. Tres¢ przektadu pisma $wigtej jest niezmieniona.

Camino di perfettione che scrisse per le sue monache la B. Madre Teresa di Giesu. Fondatrice de’ Frati e delle
Monache Scalze Carmelitane, Roma 1603, druk. Stefano Paolini.

Camino di perfettione che scrisse per le sue monache la B. Madre Teresa di Giesu. Fondatrice de’ Frati e delle
Monache Scalze Carmelitane, Venetia 1604, druk. Niccold Misserino, oraz Camino di perfettione che scrisse per le
sue monache la B. Madre Teresa di Giesu. Fondatrice de’ Frati e delle Monache Scalze Carmelitane, Roma 1604,
druk. Stefano Paolini.

Camino di Perfettione che scrisse per le sue monache la B. Madre Teresa di Giesu. Fondatrice degli Scalzi
Carmelitani, Venetia 1619, druk. Giorgio Valentini.
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Dzielo oryginalne umieszczone w hiszpanskiej edycji zbiorowej z 1588 roku — Libro llamado
Camino de perfeccion que escribio para sus monjas la madre Teresa de Jestis — na stronie tytutowe;j
zawiera note poswiadczajacg zgodnos$¢ wydania z rekopisem sw. Teresy: ,,Impreso conforme a los
orginales de mano, enmendados por la misma madre y no conforme a los impresos, en que faltaban
muchas cosas y otras andaban muy corrompidas”* [Wydrukowano wedtug rekopismiennych
oryginatow, poprawionych przez sama matke, a nie wedlug drukéw, w ktérych wielu rzeczy
brakowato, czy innych, ktore byty bardzo znieksztalcone]. Podkreslono w ten sposob wiarygodnosé
publikowanego tekstu w przeciwienstwie do licznych jego kopii rozprowadzanych w klasztorach. Na
kolejnych stronach widnieja: Argumento general del libro [ gtowny temat ksiegi], czyli kilkuzdaniowe
wprowadzenie do dziela, Protestacion stanowigce o$wiadczenie Teresy o pragnieniu pisania
wszystkiego zgodnie z wolg Kos$ciota i powotanie si¢ na wlasng ignorancje w przypadku, gdy w
pismach znajdzie si¢ co$ przeciwnego nauce Kosciota, a takze Prologo skierowane do karmelitanek
—przysztych czytelniczek dzieta. Po tej czesci wprowadzajacej rozpoczyna si¢ wlasciwa tre$¢ ksigzki
ztozonej z czterdziestu dwoch rozdziatlow. Na koncu wydania umieszczono za$§ Avisos de la madre
Teresa de Jesus para sus monjas [uwagi matki Teresy od Jezusa do jej mniszek].

Tym razem Nuceryn nie dostarczyl jasnej wskazoéwki co do podstawy swego ttumaczenia, a
tytul mowi jedynie: ,,z wloskiego na polskie przetozona”. Z pewnoscia polski translator nie miat
okazji spotkac si¢ z wyzej wspomnianymi edycjami wloskimi podczas swojej pierwszej podroézy do
Witoch, gdyz odbywatla si¢ ona w latach ok. 1595-1600. By¢ moze dopiero w czasie drugiej wizyty
w Rzymie w 1618 roku natrafil bezposrednio na translacje pism $wigtej badZz tez otrzymal je —
podobnie jak przektad Las fundaciones — od karmelitow bosych przybytych do Polski z Hiszpanii 1
Wioch jeszcze w 1605 roku®. W kazdym razie mato prawdopodobne jest, aby miat dostep do
egzemplarza z 1619 roku, chyba ze wloscy karmelici, z ktorymi jego protektorka, Konstancja
Buzenska, utrzymywata listowny kontakt, przestali mu ten przektad z Rzymu. Analiza samego
przekladu pozwala jednak stwierdzi¢ bez watpienia, ze thumaczyt Camino de perfeccion bazujac na
pracy Francesca Sota, nie za$ na translacji Cosima Gaciego ogloszonej drukiem w 1605 roku®.
Ponizej przedstawiam przykladowe zestawienie fragmentow trzech translacji dziela sw. Teresy —

Gaciego i1 Sota oraz Nuceryna:

Libro llamado Camino de perfeccion que escribio para sus monjas la madre Teresa de Jesus, Salamanca 1588, druk.
Guillelmo Foquel.

B. J. Wanat, Paralelizm wartosci ideowych, artystycznych i przestrzennych eremu oo. kamedutow na Bielanach w
Krakowie z pustelniq karmelitow bosych w Czernej do konca XVIII wieku, ,,Folia Historica Cracoviensia” 11 (2005),
s. 93.

1l Cammino di Perfezione e Il Castello Interiore. Libri della B. M. Teresa di Giesu Fondatrice degli Scalzi Carmelitani.
Per tutte le persone Spirituali, Religiose, e Contemplatiue, e particularmente per le Monache di somma utilita.
Trasportati dalla Spagnuola della lingua Italiana dal Signor Cosimo Gaci, Canonico di San Lorenzo in Damaso,
Firenze 1605, druk. Giunti.

6

124



Cosimo Gaci: ,,Quando da prima si comincid questo monasterio a fondare, per le cagioni, ch’io
mostai nel libro, che difisi avere scritto con alcune grandezze con Signore, nelle quali diedi ad
intendere, che grandemente aveva da restar servito in questa casa, non fu mia intenzione, c’avesse
da esservi nell’esteriore tanta asprezza, n¢ che fusse senza entrata, anzi volevo io, che vi fusse tal
possibilita, che niuna cosa vi mancasse”’ [Kiedy najpierw zaczeto zaklada¢ ten klasztor z powo-
dow, jakie przedstawitam w ksigzce, ktorg wyznaje, ze napisatam, by pozwoli¢ zrozumie¢ wielko-
$ci Pana i ze wielka jest rzecza pozostawaé w shuzbie w tym domu, nie byto to moim zamiarem,
zeby miato by¢ w nim tyle zewnetrznej surowosci ani zeby nie miat dochodow; raczej chciatam,

zeby byla taka mozliwos$¢, aby niczego nie brakowato].

Francesco Soto: ,,Nel principio che si cominci6 a fondar questo monasterio, per le cagioni gia dette
nel libro, che dico aver scritto con alcone grandezze del Signore dette ad intendere, che doveva esser
molto servito in questa casa, non fu mia intentione, che vi fusse tanta asprezza esteriore, n¢ che fosse
senza rendita, anzi averei voluto, che vi fosse I’entrata suficciente, accio nulla mancasse [...]” [Na
poczatku, gdy zaczeto zaktadaé ten klasztor z powodow podanych juz w ksigdze, ktorg jak mowie,
moéwie, napisatam, by mozna bylo poja¢ pewne taski Pana i1 ze dobrze jest stuzy¢ w tym domu, nie
bylo to moja intencja, zeby byta w nim taka surowo$¢ zewnetrzna, ani zeby nie miat dochodow, wrecz
przeciwnie, chciatabym, Zeby byly wystarczajace dochody, aby niczego nie brakowato®.

Sebastian Nuceryn: ,,Na poczatku fundacyjej tego klasztoru zaczetego z przyczyn, ktérem juz w
jednych ksigzkach, wespot z Boskiemi niektoremi znacznemi dobrodziejstwy (gdy mi Pan dat
zrozumie¢, ze Jego chwala miata w tym domu kwitna¢), opisata, nie miatam ja tego zamystu, aby w
nim chowano taka surowo$¢ powierzchnig, ani aby bez intraty by¢ mial, 1 owszem myslatam, zeby
byt z intratg przystojng stangt, coby mu byto ninaczym nie schodzito®.

Juz pierwsze stowa dzieta wskazuja na korelacj¢ wersji Sota z przektadem Nuceryna: ,,Nel principio
che si cominci6 a fondar questo monasterio” /,,Na poczatku fundacyjej tego klasztoru zaczetego [...]".
Gaci zamiast tego krotkiego wprowadzenia inicjuje rozdziat zaimkiem ,,quando”, ktéry sprawia, ze
zdanie staje si¢ bardziej rozbudowane, a przez to rozwlekte. Przez nagromadzenie zaimkow (quando,
che, nelle quali) wypowiedz zdaje si¢ wrecz komplikowac¢ 1 wydtuza¢. Soto za§ probuje nieco
uprosci¢ t¢ frazg, poshugujac si¢ tylko jednym rodzajem zaimka wzglednego — ,,che”. Nuceryn
thumaczy tekst za jego przyktadem, dodatkowo umieszczajac dwa zdania w nawiasie, aby utatwic

zrozumienie cato$ci wypowiedzi. W ostatniej czesci tego wielokrotnie ztozonego zdania Gaci uzywa

7 Ibidem,s. 1.
8 F. Soto, Camino di perfettione, Roma 1603, s. 1.
® S. Nuceryn, Droga doskonatosci, s. 1.
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rzeczownika ,,possibilita” [mozliwo$¢], odnoszac si¢ do zakonnej intraty, u Sota za$, jak i u Nuceryna
brakuje owego terminu. W tym przypadku blizsze oryginatowi okazuje si¢ thumaczenie Gaciego, gdyz
wiernie odzwierciedla stowa $wietej: ,,antes quisiera hubiera posibilidad para que no faltara nada”!”
[raczej wolatabym, zeby byta taka mozliwos¢, aby niczego nie brakowato]. Wersja Sota — mimo iz
mniej dostowna — jest jednak bardziej spdjna, jasna i1 zrozumiata, podobnie jak przektad Nuceryna.
Tendencj¢ t¢ mozna dostrzec takze w kolejnym przyktadzie, ktéry réwniez unaocznia
zgodnos¢ przektadu Sota z wersja Nuceryna:
Cosimo Gaci: Non dia il Signore a provare a alcuna di questa casa il travaglio, che io ho gia detto,
per quello che sua Maesta ¢, di vederli strettadi corpo, e d'anima!' [Oby Pan nie dopuscit, by
ktérakolwiek z tego domu doznata meki, o ktorej juz méwitam, przez wzglad na swoj Majestat, by
widziec¢ je ucisnionymi na ciele 1 duszy].
Francesco Soto: Non faccia il Signore provara ni una in questa casa il travaglio gia detto per sua
misericordia, cio & che si vedano angustiate d'anima e di corpo le povere monache!? [Niech Bég w
swoim mitosierdziu nie dopusci, aby ktorakolwiek w tym domu doznata wspomnianej juz meki, to
znaczy, aby biedne zakonnice cierpiaty na duszy i ciele].
Sebastian Nuceryn: Niech Pan Bog nie dopuszcza, aby miala ktora siostra w tym klasztorze doznawac
molestyjej, ktorg dopiero opisalam: to jest, aby mialy by¢ utrapione ubogie mniszki na duszy i na
ciele'.
Poczatek rozdzialu pigtego rozpoczyna si¢ u Sota 1 Nuceryna niemalze identycznie — w obu
thumaczeniach mowa jest o ubogich siostrach (,,le povere monache”, ,,ubogie mniszki”), za ktére
Teresa wstawia si¢ w modlitwie do Boga, aby nie doznaly cierpienia na duszy i ciele (,,angustiate
d'anima e di corpo”, ,utrapione [...] na duszy i ciele”). W przektadzie Gaciego nie pojawia si¢
natomiast nacechowany emocjonalnie zwigzek wyrazowy: ,,le povere monache”, podobnie zreszta
jak w teks$cie oryginalnym: ,,No dé el Sefior a probar a nadie en esta casa el trabajo que queda dicho,
por quien Su Majestad es, de verse alma y cuerpo apretadas”!* [Niech Pan nie dopusci, by ktokolwiek
w tym domu doswiadczyt trudnosci, o ktérej powiedzialam, przez wzglad na swoj Majestat, by
widzie¢, jak dusza i ciato sg udrgczone]. Zauwazy¢ mozna réwniez staranno$¢ Gaciego w zachowaniu
paralelnej do oryginatu eliptycznej konstrukcji zdania. Soto zas$, ktorego §ladem ewidentnie podaza

Nuceryn, znowuz porzadkuje, tagodzi i dopelnia catg fraze, aby byta jasniejsza w odbiorze.

Santa Teresa de Jesus, Libro llamado Camino de perfeccion, Salamanca 1588, druk. Guillelmo Foquel, s. 1.
C. Gaci, Camino di perfezione, Firenze 1605, s. 15.

12 F. Soto, Camino di perfettione, Roma 1603, s. 18.

S. Nuceryn, Droga doskonatosci, s. 23.

4 Ibidem, s. 22.



Z powyzszych przyktadéw — ktore, jak powiedziatam, mozna mnozy¢ — wynika wyrazna
korelacja translacji Sota z wersja Nuceryna. Wida¢ w nich dazenie do uproszczenia stylu,
porzadkowania sktadni, eliminowania anakolutéw i dopelniania elips. Niewatpliwie to Camino di
perfettione w translacji Sota stato si¢ podstawa pracy skalbmierskiego ttumacza.

Francesco Soto de Langa urodzit si¢ w 1536 roku w Landze (prowincja Soria) w Hiszpanii.
Jako dwudziestosiedmiolatek przenidst si¢ do Rzymu, gdzie w 1562 roku dzigki swoim wyjatkowym
zdolno$ciom muzycznym wstapit do chéru kaplicy papieskiej'®>. W 1566 roku dotaczyt do Oratorium
Filipa Neri, oficjalnie wstapit za§ do zalozonego przez niego w 1571 roku zgromadzenia. Soto
zwigzany byt z Nerim gleboka przyjaznig. Komponowat liczne utwory muzyczne w oratoriach §w.
Filipa, przede wszystkim z gatunku laude — utworzonym w oratorianskim srodowisku'®. W 1575 Soto
otrzymal $wigcenia kaplanskie. Juz jako kaplan pehit rolg¢ spowiednika i kierownika duchowego
wtoskich oblatek, nastepnie zainteresowat si¢ zreformowanym przez §w. Teres¢ zakonem karmelitow
i karmelitanek bosych!”. Zachecit wiec Filipa Neri, aby wzigl udzial w utworzeniu pierwszego
karmelitanskiego klasztoru w Rzymie. Sprawami organizacyjnymi zajat si¢ Soto. Neri niestety nie
doczekat si¢ oficjalnego otwarcia domu w 1597 r. ani obldczyn pierwszych zakonnic, gdyz zmart w
1595'8. Soto za$ nie tylko zbudowal fundacje Karmelu w Rzymie i opiekowal sie nig w pierwszych
latach jej funkcjonowania, ale rowniez zaangazowat si¢ w rozw0j duchowy mniszek wkraczajacych
na droge terezjanska, thumaczac dzieta ich zatozycielki.

Translacja pism mistyczki, jakiej dokonal hiszpanski muzyk, nie jest — zdaniem Elisabetty
Marchetti — zbyt wiernym przektadem. Marchetti twierdzi, iz: ,,oratorianin nie dokonal dostownego
thumaczenia, de verbo ad verbum, lecz wielokrotnie modyfikowat tres¢ dziela. Szczegodlowe
poréwnanie tekstu hiszpanskiego z wydaniem wtoskim uwypuklito fakt, iz thumacz interweniowat w
tekst gtownie na poziomie leksykalnym; w istocie Soto czgsto wprowadzal synonimy, podwajajac w
ten sposOb oryginalne wyrazenie i uzyskujac wigksza klarowno$¢ i wyeksponowanie tresci. [...]
Innym razem, cho¢ rzadziej, Soto eliminowat niektére stowa lub ograniczal liczbg powtdérzonych
terminéw” '°. Badaczka, omawiajac prace thumaczeniowa Sota, skupia sie gtéwnie na przyktadach z
wloskiej wersji dzieta Castillo interior o Las Moradas. Strategia translatorska podjeta tu przez
oratorianina jest jednak niemalZze identyczna jak w Camino di perfettione. Na poziomie

syntaktycznym thumacz czesto ingerowat w tekst zrodtowy, przeksztatcajac wyktad Teresy za pomoca

H. S. Smither, History of the Oratorio, vol. 1: The Oratorio in the baroque era: Italy, Vienna, Paris, Chapel Hill 1977,
s. 56.

16 1. Fenlon, Music and Culture in Late Renaissance Italy, Oxford 2002, s. 53.

E. Marchetti, Le prime traduzioni italiane delle opere di Teresa di Gesu, nel quadro dell’ impegno papale post-
tridentino, Bologna 2001, s. 155.

18 Ibidem, s. 156.

19 Ibidem, s. 162-163.



parentezy, nawiasOw zawierajagcych wyjasnienie lub faktycznych uzupetnien, aby uczyni¢ dany
fragment bardziej zrozumiatym. W ten sposob — wedtug Marchetti — translator ,,pozbawil pisma tej
$wiezosci i zywotnoécei, tak charakterystycznej dla stylu Matki” 2°. W niektérych przypadkach Soto
nie wahat si¢ 1 wyraznie interweniowat w tekst swietej, korygujac go, a w innych tagodzit charakter
wypowiedzi i wprowadzat bardziej czuty stosunek do odbiorcow, ktorymi byly przede wszystkim
karmelitanskie mniszki. Wickszo$¢ zmian w tejze translacji zostalo wprowadzonych w celu
uczynienia tekstu jasniejszym. Badaczka podkresla jednak, iz thumaczowi nie zawsze udawalo si¢
zachowac pierwotny sens dzieta 1 w wielu momentach nadawat zdaniom lub terminom inne znaczenia
1 podkreslat inne tresci niz w oryginale.

We wloskim tlumaczeniu, opublikowanym w wydaniu zbiorowym wraz z Castillo interior w
1603 roku, znajduja si¢ liczne, drobne teksty skladajace si¢ na obszerng rame¢ wydawnicza.
Umiejscowiono tutaj zatem mowe¢ dedykacyjna skierowang do kardynata Baroniusza, przemowe
translatora do przelozonych i siostr klasztoru karmelitanskiego $w. Jozefa w Rzymie, wiersze 1 sonety
pochwalne na cze$¢ §w. Teresy napisane przez réznych autorow (w tym samego Francesca Sota),
cztery strofy stynnej Glosy (Vivir sin vivir en mi) utozonej przez reformatorke oraz list Marcellusa
Vestriusa Barbianusa do papieza Klemensa VIII. W tejze edycji zawarto tez dwa prologi — jeden
pochodzi od tlumacza i stanowi krotkie wprowadzenie do dwoch dziel mistyczki (Camino de
perfeccion i Castillo interior), drugi za$, autorstwa $§w. Teresy, przejety zostatl z hiszpanskiego
oryginatu. Z edycji salamanckiej pochodzg rowniez Argomento generale del libro oraz Protestatione.
Pomini¢to jednak Avisos de la madre Teresa de Jesuis para sus monjas — zalecenia $wigtej dla mniszek,
ktore zastgpione zostaty listem Sota do rzymskich karmelitanek — Alle molto reverende madri in
Christo dilettissime le monache scalze carmelitane.

Rama wydawnicza w przekladzie Nuceryna zawiera pewne modyfikacje. Juz na stronie
tytutowej — oprocz tytutu oraz informacji o przektadzie (,,przez Wielebnego Ksigdza Sebastiana
Nuceryna, ko$ciota katedralnego krakowskiego kaznodziej¢ ordynariusza, z wloskiego na polskie
przetozona”) — widnieje dopisek zachecajacy do lektury ksigzki czytelnikow niezwigzanych z
Karmelem: ,,Wszytkim ludziom chrze$cijanskim do czytania pozytecznego i uciesznego podana™?!.
Na kolejnej karcie zamieszczono Aprobatio kardynata Baroniusza, zapozyczone z edycji wloskiej:
»aprobatio ex italico exemplari desumpta”. W dwoch edycjach przektadu Sota — z 1603 1 1604
aprobacja ta znajduje si¢ miedzy dzietami Camino di perfezzione 1 Castello interiore. Aprobaciji takiej
nie zawiera ani wydanie translacji Sota z 1619 roku, ani opublikowany w 1605 we florenckiej

drukarni Stamperia de’Giunti przektad autorstwa Cosima Gaciego. Zamiast mowy dedykacyjnej

20 Ibidem, s. 165.
2 S. Nuceryn, Droga doskonatosci, strona tytutowa.
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Nuceryn utozyt modlitweg skierowang do Najswietszej Maryi Panny rozpoczeta stowami ,,Krolowej
niebieskiej taski petnej, z ktoérg Pan jest”. Po niej za$ znajduja si¢ dwa krotkie teksty: interesujacy
wstep do lektury, zatytutowany Do czytelnika, oraz Summa tych ksigzek, ktéra pobieznie
podsumowuje tres¢ wszystkich rozdzialéw dzieta. Nuceryn pomija zatem wszystkie utwory
poetyckie z wydania wloskiego, tacznie z Glosg, by¢ moze chcac skupic sie tylko na tekscie gtownym.
Z oczywistych wzgledéw nie przepisuje roOwniez zalecen zaadresowanych do rzymskiego zakonu
karmelitow 1 karmelitanek bosych. Usuwa takze list Barbianusa do Klemensa VIII, ktéry od
dwudziestu lat nie sprawuje juz funkcji papieza.

Nuceryn szczegolnie bierze pod uwage potrzeby czytelnika niezaznajomionego jeszcze z
duchowoscig 1 pismami $w. Teresy. Poprzez autorska przedmowe i swoiste podsumowanie
rozdziatow przybliza ogolng tres¢ ksiagzki i sktania do lektury. Tekst modlitwy Krolowej niebieskiej
taski petnej ttumacz rozpoczyna przywotaniem historii zakonu karmelitanskiego, ktory ,,zowa
zakonem blogostawionej Panny Maryjej z gory Karmelu?2. Zakonnicy tej reguly ,,w osiemdziesiat i
trzy lata po narodzeniu Panskim” ufundowali pierwszy ko$ciol na gérze Karmel ,,wedle studnie
Eliaszowej”?*. Sw. Teresa za$, wzorem pierwszych ojcow, ,jako mezna biatogtowa i madra panna
udata si¢ za powotaniem boskim na to, aby tez Tobie [tzn. Maryi] ko$cidt juz nie z cegiel, ani z drzewa,
ale z drogich dusz ludzkich do zakonu sie gromadzacych, zbudowata”?*. Nuceryn opowiada nastepnie
o hiszpanskiej mistyczce jako zatozycielce karmelitanek bosych i reformatorce meskiego Karmelu.
Ttumacz pragnie wlaczy¢ sie w to dzieto zainspirowany ,,przyktadem ludzi budujacych”? i dotozy¢
od siebie skromng — w jego mniemaniu — cegietke do owej budowli, aby zjedna¢ sobie opieke
Najswietszej Panny: ,,dostala mi si¢ postuga, abym §w. Teresie, kochanej studze Twojej, w Polszcze
byt ttumaczem i tak do budowania zakonu Twego, jakoby wapno do pobielania, gotowat”?. Traktuje
on zatem przektad pism hiszpanskiej karmelitanki jako szczegdlne zadanie, dzigki ktoremu moze
zapracowac na laske nieba. Nuceryn pisze t¢ moweg, majac sze$¢dziesiat lat; dozywszy sedziwego jak
na owe czasy wieku, widzi juz perspektywe zblizajacej si¢ $mierci. Wobec tego prosi Maryje o
specjalne wstawiennictwo u Boga: ,,raczze mi to przyczyng swojg najswietszg sprawic, abym ja z
sumieniem czystym mogt si¢ przed oczy Syna Twego, a Sedziego mego w dzien wszytkiego Swiata 1
zywota mego ostateczny stawi¢”?’. Modlitwa translatora ma swoistag klamre kompozycyjna:

zainicjowana jest stowami zaczerpnigtymi z Ave Maria (,,Krélowej niebieskiej, taski pelnej, z ktora

S. Nuceryn, Droga doskonatosci, k. )( 2r.
2 Ibidem.

24 Ibidem, k. )( 2v.

%5 Ibidem.

26 Ibidem.

27 Ibidem, k.)( 3r.
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Pan jest, blogostawionej miedzy niewiastami, blogostawiony owoc zZywota swego majacej”?®), a
zakonczona zdaniem z drugiej czesci Pozdrowienia Anielskiego (,,Swigta Maryja, Matko Boza, médl
sie za mna grzesznym teraz i czasu $mierci mojej. Amen”?°). W ten sposob catos¢ tekstu staje sic w
istocie interpolacjg utrwalonej w tradycji Kosciota modlitwy 1 tym samym zyskuje zaréwno na
spojnosci, jak 1 na podniostym charakterze.

Do ramy wydawniczej nalezy rowniez przedmowa Do czytelnika. Nuceryn wymienia w niej
trzy powody, dla ktérych warto siegnaé po Droge doskonatosci. ,,Pierwsza: iz materyja i nauka tych
ksigzek jest o doskonatosci, do ktorej ludzie wszyscy, ile ich jest na $wiecie, sg rozkazaniem Pana
Chrystusowym obowiazani** — wedtug niego pisma Teresy, mimo ze kierowane sa gtéwnie do siostr
zakonnych, przynosza pozytek takze osobom §wieckim. Doskonalo$¢ bowiem ,,sama w sobie jest

jedna, ktora Pan Chrystus w Ewangelijej nazwat Zzywa wodg”>!

, mistyczka za$ pokazuje w swych
tekstach, w jaki sposdb moze dostapi¢ jej kazdy cztowiek. Jej nauka — zdaniem Nuceryna — jest tym
bardziej wiarygodna, im wigcej wyprobowana przez jej wlasne do§wiadczenie: ,,wielka jest, gdy kto$
o cnotach uczy, w ktorych sam pierwej si¢ éwiczyl i wszytkich sprobowal”*?. Polski thumacz
porownuje dzieto Teresy do kramu, ,,w ktérym i ubodzy, i bogatsi, i wielcy panowie rzeczy rozmaite

9933

znajduja, kazdy wedle swojej potrzeby””°, a takze do zywotdéw Swigtych osob wykonujacych rdzne

profesje m.in. biskupow, zakonnikéw czy zotnierzy, w ktorych kazdy czytelnik moze wybra¢ sobie
,wzory cnot wedle stanu, kompleksyjej, potrzeby swojej” **. Podkre$la zatem rdznorodno$é
odbiorcow, ktorzy mogg w dziele Teresy odnalez¢ duchowa korzys¢ dla siebie, 1 tym samym nie
traktuje tego mistycznego w istocie dzieta jako propozycji duchowej zastrzezonej dla oséb wiodacych
zycie kontemplacyjne w murach klasztorow. Drugg przyczyng podang przez Nuceryna jest staranie o

to, by wzbudzaé¢ w czytelniku ,,z cudzych przyktadow afekty zbawienne’

, czyli szczere 1 glebokie
uczucia, ktére pomagaja w prawdziwym przezywaniu wiary. To rOwniez wazna uwaga, podkreslajaca
afektywny wymiar rekomendowanego i proponowanego czytelnikowi ($wieckiemu) modelu
poboznosci. W dzietach hiszpanskiej karmelitanki, jak opisuje translator, jest wiele momentow, ,,gdy
swieta Teresa mite sobie z Panem Bogiem rozmowy czyni 1 z serca swego afekty wypuszcza jako

iskry jakie wielce cztowieka czytajacego zagrzewajace”>®. Trzecia motywacje stanowi¢ ma nauka

dotyczaca ,,modlitwy ustnej” i wyktadu na temat stow Pater noster. Rzeczywiscie, istotnym

8 Ibidem, k. )( 2v.
2 Ibidem, k.)( 3r.

30 Ibidem, k.)( 3v.
3L Ibidem.

32 Ibidem.

3 Ibidem.

34 Ibidem.

35 Ibidem, k.)( 4r.

36 Ibidem.
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elementem dzieta mistyczki jest nauczanie niedo§wiadczonych w kontemplacji sidstr §wiadomej
modlitwy myslnej i ustne;.

Summariusz stworzony zostal na potrzeby polskiego odbiorcy, ,,aby tatwie mogt cztowiek
nabozny zrozumie¢, co za czym idzie i do ktorego sie kresu wszystko prowadzi”?’. Z poczatku
tlumacz streszcza pokrotce pierwszg cze$¢ ksiazki (od 1 do 26 rozdziatu). Podkresla, ze autorka
nakazuje w niej modlitwe za ksi¢zy, kaznodziejow i spowiednikdéw oraz thumaczy swoim mniszkom,
czym jest prawdziwa doskonato$¢. Nuceryn porzadkuje i przedstawia ogodlne wnioski Teresy
dotyczace drogi do osiggni¢cia doskonatosci: ,,Droga doskonatosci na trzech rzeczach zawista: na
mortyfikacyjej 1 opuszczeniu doskonalym wszytkich rzeczy doczesnych; na modlitwie abo
bogomysInoéci i na mitoéci™*®. Przypomina, Ze milo$¢ jest jedynym celem tejze wedréwki, a mozna
ja zdoby¢ dzigki dwom $rodkom — umartwieniu i modlitwie. Wymienia réwniez poszczegdlne
elementy wykladu §wigtej: o mitosci duchowej i cielesnej, o umartwieniu i opuszczeniu rzeczy
stworzonych, o modlitwie. Polski thumacz zwraca tez uwage na stopnie modlitwy, wprowadzajac po
raz pierwszy w tejze ksigzce terminologi¢ mistyczng i subtelne rozréznienia w leksyce terezjanskie;:
,O modlitwie naprzoéd pokazuje, jako ma swe stopnie: 1. ustng modlitwe, 2. rozmys$lanie, 3.
rekollekcyja, 4. oracyja w uspokojeniu dusze, 5. kontemplacyja doskonata, 6. zachwycenie”*®. Na
kartach dzieta Nuceryn weryfikuje i wyjasnia te zniuansowane, trudne do wychwycenia roznice
miedzy poje¢ciami. Drugg czgs$¢ Drogi doskonatosci (od 27 do 42 rozdziatu) translator podsumowuje
jednym zdaniem: ,,Pacierza wyklad daje od rozdziatu 27 az do konca”*’, deprecjonujac niejako tre$é
owego wywodu.

W Zadnej edycji wloskiej — oprocz najwcezesniejszego wydania z 1603 — Francesco Soto nie
zamieszczal komentarzy do dzieta Teresy. W edycji rzymskiej dodat zas tylko dwie wyjasniajace
uwagi. Pierwsza z nich dotgczona zostata do fragmentu, ktory dotyczy modlitwy zawierajacej prosby
o drobne, mato istotne sprawy: ,,Vuol dire, che il chieder le cose temporali, e maggiormente in tempo
di maggior necesita, ha da esser cura molto accessoria™*! [Oznacza to, Ze proszenie o rzeczy doczesne,
zwlaszcza w chwili najwigkszej potrzeby, musi by¢ sprawg bardzo drugoplanowg]. Nuceryn podobny
komentarz dolacza do tego samego ustepu: ,,Modlitw o doczesne rzeczy nie powazaé sobie wiele”*,
co zdaje si¢ potwierdza¢ hipoteze, iz korzystat on z tego wydania i1 probowat thumaczy¢ marginalia

wtloskiego translatora. Drugim za$ dopiskiem Sota jest zdanie: ,,Vuol dire, che chi professa poverta

37 Ibidem.

3 Ibidem, k.)( 4v.

3 Ibidem.

4 Ibidem.

41 F. Soto, Camino di perfettione, s. 3.
S. Nuceryn, Droga doskonatosci, s. 3.
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non ha da guadagnare con solleciti artifitti ’altrui volonta, perche li dian limosine”** [Oznacza to, ze
praktykujacy ubdstwo nie muszg zabiega¢ sztucznymi sposobami o pozyskanie zyczliwosci innych,
aby dawali im jalmuzng¢] dotyczace cnoty ubdstwa opisywanej przez Teresg. Nuceryn pomija t¢
uwage, podkresla natomiast inny fragment — znajdujacy si¢ w bliskim kontekscie — traktujacy o

jedzeniu: ,,dla Zywno$ci nie ustepowaé nic reguly”**

, aby zaznaczy¢ rygorystyczne podejscie
reformatorki do reguty zakonne;j.

Marginalia Nuceryna — wiaczajac w to wspomniane powyzej — pelnig podobnie jak w
Fundacyjach r6zne funkcje m.in. interpretacyjna, eksplikacyjng czy eksponujaca. Pojawiajg si¢ one
jednak — w porownaniu do poprzedniego przektadu — o wiele rzadziej. Przyktadem komentarza, w
ktérym tlumacz prezentuje swoje rozumienie stow Teresy, jest: ,,Wlasne heretyckie pytanie” do
zdania na temat protestantow: ,,Ozwa si¢ predko niektorzy i rzeka, ze dosy¢ jest z samym Panem
Bogiem na modlitwie mieé sprawe, po co tak wielu pojsrzednikéw?”*. Translator zaznacza w ten
sposob, ze retoryczne pytanie Teresy ma charakter prowokacyjny, ironiczny i — wbrew pozorom —
jest wymierzone przeciwko innowiercom. Pewng interpretacja jest tez sformutowanie: ,,Dusza nasza
jest kosciotem i mieszkaniem Bozym” dodane do fragmentu: ,,Wiedziatam ci ja, ze miatam dusze,
alem tego nie rozumiata, aby kiedy cztowiek byt tego godzien, Zeby taki Pan w nim mieszkal”%°.
Nuceryn — oprocz rzeczownika ,,mieszkanie Boze” — uzyl terminu ,,ko$ciét”, aby opis duszy ludzkiej
jako miejsca przebywania samego Stworcy nabrat wigcej powagi i dostojenstwa. Uwaga eksponujaca
tres¢ jest za$ stwierdzenie: ,,Mitosci duchownej jeszcze niedoskonatej opisanie” dotgczone do
pigknego ustepu o milosci: ,,Pocznimy od mitosci mniej doskonalej, ktora ma w sobie nieco
migkkosci, ktora nie jest szkodliwa i owszem dobra, jesli ja kto jednako ma do wszystkich. Trzeba
podczas mitosci pokaza¢ nieco migkkosci 1 zgola jg mie¢, jako 1 zatowac, gdy ktora siostra co cierpi
abo steka, choc¢by tez byta z namniejszych, ktorym sig to przytrafia, iz maluchna rzecz tak ich utrapi
jakby co nawietszego™*’. Ttumacz usituje zatem zwrdci¢ uwage na warto$é empatii, serdecznoécei i
dobroci okazywanej innym na drodze do osiggnigcia doskonatej mitosci. Podkresleniem stow
mistyczki jest takze nota: ,,Na doskonalszych barziej szatan dybie” jako ostrzezenie przed pokusami
czyhajacymi na adeptéw drogi kontemplacji, gdyz ,,wigcej majg by¢ ostrozniejszymi ci, co do

wietszej dokonatoéci postepuja, bo na takich subtelniejsze sidla szatan zastawia™*%.

F. Soto, Camino di perfettione, s. 3.
S. Nuceryn, Droga doskonatosci, s. 4.
4 Ibidem, s. 39.

4 Ibidem, s. 130.

47 Ibidem, s. 39.

4 Ibidem, s. 40.
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Niektore czesci tekstu sg tez eksponowane za pomoca tzw. raczek, czyli znakow graficznych
przedstawiajacych dlon z wyciagnietym palcem wskazujagcym. Znaki te pojawiajg si¢ jedynie w
dwoch miejscach: pod komentarzem: ,,Pan swoim kochankom placi cierpieniem”*’, dotyczacym
opisu cierpienia Jezusa, a takze umieszczony jest osobno przy fragmencie: ,,to wlasnie jest uczciwym,

»30 jako zaakcentowanie roznicy miedzy tym, co jest uznawane za stuszne w §wiecie

co duszy pomaga
zewngtrznym, a co w §wiecie duchowym.

Uktad rozdziatéw w przektadzie Nuceryna zgadza si¢ z wersja wtoska Francesca Sota oraz
hiszpanskim najwczes$niejszym wydaniem dzieta opartym na kopii rekopisu $w. Teresy sporzadzonej
w Toledo (z naniesionymi przez samg autorke poprawkami). Zatem zard6wno w wersji oryginalnej,

jak 1 w obu interesujacych mnie tu translacjach (Sota i Nuceryna) tekst podzielony jest na 42 rozdziaty,

ktére prezentujg si¢ nastepujaco:

Camino de perfeccion (1565)

1l cammino di perfettione

(1604)

Droga doskonatosci (1625)

la Regla, y de tres cosas
importantes, para la vida
espiritual. Declara la primera
destas tres cosas, que es amor
del projimo, y lo que danan
amistades particulares (thum.
czym jest mito$¢ blizniego i
co niszczy poszczegdlne
przyjaznie).

della Regola, e tratta di tre cose
importanti alla vita spirituale.

1  |De la causa que me movi6 a |Della cagione che mi mosse a |O przyczynie, ktdra mi¢
hacer con tanta estrechura fondare con tal strettezza przywiodia do tego, abym ten
este monasterio. questo monasterio. klasztor w takiej ostrosci

fundowata.

2 |Que trata como se han de Come hanno da levare il Jako zakonnice majg mysl
descuidar de las necesidades |pensiero delle necessita odwodzi¢ od starania o
corporales, y del bien que corporali, e del bene che si potrzeby cielesne; i o
hay en la pobreza. trova nella poverta. pozytkach, ktore si¢ w

ubdstwie znajduja.

3 |Prosigue lo que en el primero | Seguita quello, che nel primo  |Konczy rzecz w pierwszym
comenzo a tratar, y persuade |Cap. incomincio a trattare, e rozdziale zaczeta,
a las hermanas a que se persfade alle sorelle ad napominajac siostry, aby
ocupen siempre en suplicar a |occuparsi sempre in pregar Dio | zawsze prosity Pana Boga,
Dios favorezca a los que per coloro, che si affaticano per | coby pomagal tym, ktorzy w
trabajan por la Iglesia: acaba |la Santa Chiesa con una Kosciele Jego pracuja.
con una exclamacion. esclamazione. Uzywa goracych stow.

4 |En que persuade la guarda de | Dove persuade 1’osservanza Napomina w nim do

chowania pilnego Reguty,
przektadajac trzy rzeczy do
zycia duchownego barzo
potrzebne.

¥ Ibidem, s. 151.
0 Ibidem, s. 171.

133



5 |Prosigue en los confesores, |Nel qual seguita la materia de |Prowadzi dalej nauke o
dice lo que importa sean confessori, e dice quanto quello | spowiednikach, pokazujac,
letrados. importa, che siano letterati. jaka jest potrzeba, aby byli

uczonemi.

(Przestroga z deklaracja tego
piatego rozdziatu Wielebnego
Ojca Jana Mancy od
swietego Jozefa,
prowincyjata Karmelitow
Bosych Polskiego, do siostr
tegoz zakonu napisana)

6 |Torna a la materia que Torna alla materia, che Wraca si¢ do nauki zaczetej o
comenzd del amor perfecto. |incomincid dell” amor perfetto. | mitosci doskonate;j.

7  |En que trata de la mesma Che tratta della medesima Jeszcze mowi o mitosci
materia de amor espiritual, y |materia dell’ amore spirituale, e |duchownej i daje niektore
da algunos avisos para di alcuni ricordi per nauki do nabycia je;j.
ganarle. acquistarlo.

8 |Trata del gran bien que es Che tratta del gran bene, che ¢ |Naucza o wielkim pozytku z
desasirse de todo lo criado, |staccarsi interiormente e opuszczenia tak wnetrznego,
interior, y exteriormente. esteriormente dalle cose jako 1 powierzchnego

mondane. wszytkich swiatowych
rzeczy.

9  |Que trata del gran bien que | Che tratta del gran bene che si |Naucza o pozytku wielkim,
hay en huir los deudos, los  |cavalidad (?) fuggire i parenti | ktory pochodzi z niewidania
que han dejado el mundo, y |da loro che han lassiato il si¢ z powinnemi od tych,
cudn verdaderos amigos mondo, € come trovano piu ktérzy $wiat opuscili; 1 jako
hallan. veri amici. przez to wigcej prawdziwych

przyjaciotl nabywaja.

10 |Trata como no basta desasirse | Tratta come non basta staccarsi | Uczy, jako nie dosyc¢ jest
de lo dicho, si no nos delle cose dette se non ci opuscic rzeczy wyzej
desasimos de nosotras stacchiamo da noi stessi pomienione, jesli same siebie
mesmas, y cOmo estan juntas |medesimi, € come sta insieme |nie opusciemy; 1 jako to
esta virtud, y la humildad. questa virtu con I’humilta. wespot z pokora chodzi.

11 |Prosigue en la mortificacion, |Seguita nella mortificazione, e |Konczy nauke o umartwieniu
y dice la que se ha de adquirir|dice di quella che s’ha 1 powiada, jako go w
en las enfermedades. d’acquistare nell’ infermita. chorobie nabywac.

12 |Trata de como ha de tener en |Tratta come ha da tener per Uczy, jako za nic sobie ma
poco la vida, y la honra el niente la vita, e I’honore un mie¢ zywota 1 czci ten, ktory
verdadero amador de Dios. | verdadiero amator di Dio. si¢ ozywa by¢ prawdziwym

Pana Boga milo$nikiem.

13 |Prosigue en la mortificacion, |Seguita piu la materia della Konczy nauke¢ o

y cémo la religiosa ha de huir
de los puntos, y razones del
mundo, para llegarse a la
verdadera razon.

mortificazione, e come la
religiosa ha da fuggire i ponti,
e ragioni del mondo per
accostarsi alla vera ragione.

umartwieniu, jako zakonnica
ma si¢ strzec powazania i
rozumow $wiatowych, aby
do prawdziwego rozumu
przys¢ mogta.
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14 |En que trata lo mucho que Dove tratta che importa molto |Uczy, jako na tym wiele
importa no dar profesion a il non dar professione aniuna, |zalezy nie przypuszczaé
ninguna que vaya contrario | che havera contrario spirito alle | nikogo do profesyjej, kto by
su espiritu de las cosas que | cose sopradette. nie miat serca do rzeczy
quedan dichas. wyzej mianowanych.

15 |Que trata del gran bien que | Che tratta del gran bene, che vi | Uczy, jak wiele pozytku
hay en no disculparse, ¢ nel non discolparse duchownego pochodzi z
aunque se vean condenar sin | quantungire? veggono niewymawiania si¢, cho¢by
culpa. condannar senza colpa. kiedy niewinnie zadawano

wing.

16 |De la diferencia que ha de Della differenza che deve O ro6znosci, ktora ma by¢
haber en la perfeccion de la | essere fra la prefettione della | migdzy doskonatoscig
vida de los contemplativos, a |vita de contemplativi, a quelli |zywota ludzi w
los que se contentan con che si contentano dell’oratione |kontemplacyjej zyjacych, a
oracion mental: y como es mentale; e come ¢ possibile che | zywotem tych, ktorzy na
posible algunas veces subir |alcuna volta s’inalzi a Dio modlitwie wnetrznej
Dios un alma distraida a un’anima salita alle perfetta przestaja; a jako jest
perfecta contemplacion, y la | contemplatione, e la cagione di |podobna, iz podczas Pan Bog
causa dello. Es mucho de questo; ¢ da notarsi molto dusze podnosi do doskonate;j
notar este capitulo, y el que |questo capitolo. kontemplacyjej; i co za
viene cabe ¢€l. przyczyna tego. Godny

uwazenia jest ten rozdzial.

17 |De como no todas las almas |Come tutte I’anime non sono | Naucza, jako nie wszytkie
son para contemplacion, y atte alla contemplatione, ¢ dusze sposobnemi sg do
coémo algunas llegan aella | come alcune arrivano a lei kontemplacyjej i niektore az
tarde, y que el verdadero tardi; e che il vero humile s’ha |nierychlo do niej przychodza.
humilde ha de ir contento por |da contentare di caminare per |Czlowiek prawdziwie
el camino que le llevare el la strada, che il Signore vorra |pokorny ma przestawac na
Sefior. condurlo. takiej drodze, jaka prowadzié¢

go upodoba si¢ Panu Bogu.

18 |Que prosigue en lamesma | Dove seguita la medesima Moéwi jeszcze o tymze,
materia, y dice cudnto materia; e dice quanto sono pokazujac, jakie
mayores son los trabajos de | maggiori le fatiche dei kontemplujacy ponosza
los contemplativos, que de contemplativi, che non solo krzyze, ktoérych nie uznawajg
los activos. Es de mucha quelle de gli’attivi, ¢ di molta |ci, co w pracowitym Zyja
consolacién para ellos. consolazione per loro. zywocie, ktorym pocieche tg

nauka przynosi.

19 |Que comienza a tratar de la | Incomincia a trattare Poczyna uczy¢ o modlitwie,
oracion, habla con almas que |dell’oratione favella con rozmawiajac z temi, ktorzy
no pueden discurrir con el animeche che non possono nie mogg si¢ z mysla swa na
entendimiento. discorrere con I’intelletto. rozmyslaniu rozwodzic.

20 |Trata como por diferentes Tratta come con differenti vie |Pokazuje, jako rozmaitemi

vias nunca falta consolacion
en el camino de la oracion, y
aconseja a las hermanas desto
sean sus platicas siempre.

non manchino mai
consolazzioni nella strada
dell’oratione; e conseglia le
sorelle, che di essa siano
sempre 1 loro ragionamenti.

sposobami nagadzajg si¢
pociechy zazywajacemu
medytacyjej. Radzi siostrom,
aby 0 niej zawsze rozmowe
miewatly.
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21 |Que dice lo mucho que Ove dice che importa molto Naucza, jako wiele nalezy
importa comenzar con gran | caminar con gran deliberatione |¢wiczgcemu si¢ w
determinacion a tener lo essercitio dell’oratione, e rozmyslaniu na mocnym
oracion, y no hacer caso de  |non far conto de postanowieniu, nie dbajac nic
los inconvenientes que el gl’impedimenti, che il demonio |na przeszkody, ktore szatan
demonio pone. mette. zarzuca.

22 |En que declara, qué es Dove dichiara, che sia oratione |Uczy, co jest modlitwa
oracion mental. mentale. wnetrzna.

23 |Trata de lo que importa no Tratta di quanto importa il non |Uczy, jako wiele na tym
tornar atras quien ha tornare a dietro chi ha nalezy, zaczawszy zazywac
comenzado camino de incominciato a prendere la rozmys$lawania, nigdy go nie
oracion, y torna a hablar de lo|strada dell’oratione; e ritorna a |zaniechawac i wzad nie iS¢,
mucho que va en que sea con |parlare di quello che parimente |ale i owszem z
gran determinacion. importa in far cio con postanowieniem umystu

determinatione. mocnym dalej w nim
postepowac.

24 |Trata como se ha de rezar Tratta come si ha da fare Uczy, jako modlitwe ustng
oracién vocal con perfeccion, |1’oration vocale con dobrze odprawowac i jako si¢
y cuan junta anda con ella la |perfettione; e come ¢ unita alla |z wngtrzng ma ztgczac.
mental. mentale.

25 |En que dice lo mucho que Che dice il molto, che acquista |Uczy, czego nabywa dusza
gana un alma que reza con  |un’anima, che ora con ustng modlitwe doskonale
perfeccion vocalmente, y perfettione vocalmente, e come | odprawujaca i jako zdarza
como acaece levantarla Dios |avviene inalzarla iddio a cose |si¢, ze Pan Bog dzwignie 1
de alli a cosas sobrenaturales. | sopranaturali. podniesie ja do rzeczy

przyrodzenie
przechodzacych.

26 |En que va declarando el Nel quale va dichiarando, come | Uczy, jako mamy mysl nasze
modo para recoger el si ha da racoggliere il pensiero; |utrzyma¢ w kupie 1 nauki do
pensamiento: pone medios  |pone alcuni mezzi per farlo. E |tego niektore daje. Rozdziat
para ello. Es capitulo muy capitolo molto giovevole per  |to bardzo potrzebny tym, co
provechoso para los que quelli, che incominciano a far |rozmysla¢ zaczynaja.
comienzan oracion. oratione.

27 |En que trata el gran amor que | Nel quale tratta dell’amore Mowi o wielkiej mitosci,
nos mostré el Sefor en las grande, che ne mostro il ktéra nam pokazat Pan
primeras palabras del Pater | Signore nelle prime parole del |Chrystus w pierwszym
noster, y lo mucho que Pater noster; e che importa Pacierza stowie: ,,Ojcze
importa no hacer caso molto non far conto niuno del |nasz”; a jako sita nalezy na
ninguno del linaje, las que de |lignaggio stima di legnaggio |tym nizacz sobie nie mie¢
veras quieren ser hijas de quelle che vogliono essere zacnosci domu tym, ktére
Dios. figlivole di Dio. chcg by¢ corkami Boskiemi.

28 |En que declara qué es oracion|Dove tratta che cose € oratione |Uczy, co jest sposob
de recogimiento, y ponense |di raccoglimento; e mette di modlitwy abo rozmys$lania
algunos medios para alcuni mezzi per afvesarsi a nazwany ,rekolekcyja”, i
acostumbrarse a ella. quella. podaje $rzodki, jako si¢ w nie

wprawic.

29 |Prosigue en dar medios para |Seguita nel mostrare mezzi per |Uczy dalej, jakiemi
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procurar esta oracion de
recogimiento: dice lo poco
que se nos ha de dar de ser
favorecidas de los prelados.

procurare questa oratione di
raccoglimento; e dice quanto
poco n’habbiamo da curare di
esser favoriti da Prelati.

srzodkami przechodzi¢ do
rekolekcyjej, przydajac jako
nie mamy dba¢ o taske u
pandéw 1 przetozonych.

30 |Dice lo que importa entender |Dice che importa saper quello, |Uczy, jako wiele nalezy na
lo que se pide en la oracidon. |che si dimanda nell’oratione.  |tym rozumie¢, o co w
Trata destas palabras del Tratta delle parole del Pater modlitwie prosiemy. Wyktada
Pater noster: Santificetur noster: Santificetur nomen stowa te z Pacierza: ,,Swi@é
nomen tuum. Aplicalas a tuum, applicandole all’oratione |si¢ imi¢ Twoje”, obracajac je
oraciéon de quietud, y di quiete, e incomincia a do stopnia bogomysInosci
comiénzala a declarar. dichiararle. nazwanego z uspokojeniem,

ktorego uczy¢ poczyna.

31 |Que prosigue en lamesma | Seguita nell’istessa materia Konczy rzecz zaczeta, uczy,
materia: declara qué es dichara, che cosa ¢ oratione di |co jest rozmyslanie z
oracion de quietud, y algunos |quiete; e da alcuni avisi per uspokojeniem, dajac
avisos para los que la tienen. |quelli che I’hanno; € molto da |przestrogi tym, ktorzy go
Es mucho de notar. notare. zazywaja, godne pamigci.

32 | Que trata destas palabras Che tratta di queste parole: Fiat | Wyktada te stowa z Pacierza:
del Pater noster: Fiat voluntas | voluntas tua sicut in coelo et in |,,Badz wola Twoja jako w
tua sicut in coelo et in terra, y |terra; e il molto che fa, chi dice | Niebie tak i na ziemi”, i jak
lo mucho que hace quien dice | queste parole con wiele zyskuje ten, ktory te
estas palabras con toda deliberatione; e quanto bene li |stowa uwaznie mowi, i jako
determinacion, y cuan bien se | pagara il Signore. mu wielce Pan Bog ptaci.
lo pagara el Sefior.

33 |En que trata la gran Dove tratta la necessita, che Uczy, jaka tego potrzebe
necesidad que tenemos, de  |habbiamo, che il Signore ne dia | mamy, aby nam Pan dat to, o
que el Sefior nos dé lo que quello, che domandiamo in co Go prosimy w tych w
pedimos en estas palabras queste parole del Pater noster: |Pacierzu stowach: ,,Chleba
del Pater noster: Panem Panem nostrum quotidianum  |naszego powszedniego daj
nostrum quotidianum da da nobis hodie. nam dzisia”.
nobis hodie.

34 |Prosigue en la mesma Seguita I’istessa materia; ¢ Konczy jeszcze tez naukg.
materia: es muy bueno para |buona dottrina per dopo haver |Barzo stuzy¢ moze po
después de haber recibido el |ricevuto il Santissimo przyjeciu Naswietszego
santisimo Sacramento. Sacramento. Sakramentu.

35 |Acaba la materia comenzada |Finisce la materia incominciata | Konczy rzecz dotad
con una exclamacion al Padre | con una esclamatione al Padre |powiadang przez gorace
Eterno. Eterno. stowa do Boga Ojca.

36 |Trata destas palabras: Dimitte | Tratta di queste parole: Dimitte | Wyktada te stowa: ,,Odpus¢
nobis debita nostra. nobis debita nostra. nam nasze winy”.

37 |Dice la excelencia desta Dice dell’eccelenza Mowi o zacnosci Pacierza i
oracion del Pater noster,y  |dell’oratione del Pater noster e |jako rozmaitymi sposobami
coémo hallaremos de muchas |come in molte maniere pocieche z niego bra¢
maneras consolacion en ella |trovaremo consolatione in essa. | mozem.

38 |Que trata de la gran Che tratta della necessita Uczy, jako wielka jest

necesidad que tenemos de

grande, che abbiamo di

potrzeba, abychmy prosili
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suplicar al Padre Eterno nos |supplicare al Padre Eterno che |Ojca niebieskiego, zeby nam
conceda lo que pedimos en | ne conceda quello, che to dal, czego zadamy w tych
estas palabras: Et ne nos domandiamo in queste parole: |slowach: ,,Nie wwodz nas na
inducas in tentationem, sed | Et ne nos inducas in pokusy”. Jest co uwazac.
libera nos a malo, y declara |tentationem, sed libera nos a

algunas tentaciones. Es de malo; ¢ da notare.

notar.

39 |Prosigue la mesma materia, y | Seguita la medesima materia e |Prowadzi dalej tez nauke 1
da avisos de algunas da ricordi per alcune tentationi, |daje przestrogi na niektdre
tentaciones de diferentes che vengono in differenti pokusy, ktore z rozmaitych
maneras, y pone dos maniere; ¢ mette de i remendi | miar przychodza; ukazujac
remedios, para que se puedan | per poterse liberare. Questo rady, jako z nich wynis$¢.
librar dellas. Este capitulo es |capitolo ¢ molte da notare, si  |Rozdziat ten ma by¢ wielce
mucho de notar, ansi para los |per le tentationi delle false powazony, tak dla rozeznania
tentados de humildades humilta, come per li confessori. | pokus fatszywej pokory, jako
falsas, como para los 1 dla spowiednikow.
confesores.

40 |Dice como, si procuramos Dice come si procuraremo di | Uczy, jako starajac si¢
siempre andar en amor, y caminare con amore, andaremo |postepowac z mitoscia Boza,
temor, iremos seguros entre |sicuri fra tante tentationi. bezpieczno miedzy pokusami
tantas tentaciones. stapa¢ bedziemy.

41 |Que habla del temor de Dios, |Che parla del timor di Dio, e | Uczy w nim o bojazni Bozej,
y como nos hemos de guardar|come n’habbiamo da guradare |a jako si¢ mamy strzec
de pecados veniales. da peccati veniali. grzechow powszednich.

42 | En que trata destas postreras |Dove tratta di queste ultime Wyktad czyni tych stow
palabras: Sed libera nos a parole: Sed libera nos a malo. |ostatnich: ,,Ale nas zbaw ode
malo. ztego. Amen”.

Na uwage zastuguje tytut rozdziatu 4., ktéry w wersji wloskiej i polskiej ulegl znacznej redukcji.
Zachowano tytut anonsujacy wyktad o ,trzech rzeczach” waznych dla Zycia duchowego, ale usunigto
podtytut, eksponujacy szczegdtowy dyskurs na temat jednego z tych trzech elementow, a mianowicie
mitosci blizniego: ,,Declara la primera destas tres cosas, que es amor del projimo, y lo que dafan
amistades particulares” [wyjasnia pierwszga z trzech rzeczy, ktora jest mito$¢ blizniego, i to, jakie
szkody czynig poszczegdlne przyjaznie]. Pozostalymi dwoma zagadnieniami, omdéwionymi w
kolejnych rozdziatach, sa: wzgarda wzgledem wszystkich rzeczy §wiatowych i1 prawdziwa pokora,
przy czym ta ostatnia okazuje si¢ najwazniejsza i spaja wszystkie trzy elementy zycia duchowego.
Soto by¢ moze nie widzial potrzeby wprowadzania podtytulu eksponujacego jeden tylko sposrod
trzech elementdw i zabiegat o to, by unikna¢ chaosu kompozycyjnego. Nuceryn w swoim przektadzie
postepuje za przyktadem Sota, stosujac te sama redukcje.

W tlumaczeniach wtoskim i1 polskim zrezygnowano réwniez z czesci tytutu rozdziatu 16.
Opuszczono ostatnie zdanie zamieszczone w nawiasie: ,,y el que viene cabe €l [a nastepny pasuje do

niego]”, ktore wprowadza informacj¢ o kolejnym rozdziale. By¢ moze wtoski translator uczynit to w
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celu uproszczenia i ujednolicenia nazwy badz tez skrdcenia 1 tak juz dlugiego, bardzo rozbudowanego
tytulu, a Nuceryn poszedt jego sladem.

Ciekawa interpolacja w polskim przektadzie jest tekst dolgczony do piatego rozdziatu,
poswieconego spowiednikom, w ktorym Teresa pokazuje, ,,jaka jest potrzeba, aby byli uczonemi”.
Fundatorka opisuje rozne sytuacje, w ktérych mniszki — w tym ona sama — korzystaja z sakramentu
spowiedzi u kaptanéw nierozumiejacych istoty modlitwy kontemplacyjnej i zwigzanych z nig
trudnosci. Przestrzega zatem siostry, a szczegolnie przetozone zakonu przed spowiednikami, ktorym
regula zreformowanego Karmelu jest obca lub stabo znana. Tacy duchowni mogg bowiem ,,wedle

zachcenia swego wchodzi¢ do klasztora biatogtowskiego abo tez wychodzi¢”>!, co$ ,,omylnie

32 rozkazowad” i rzadzi¢ sie, a tym samym odwodzié¢ mniszki od drogi kontemplacji

powiedzie¢
i reguly zakonnej. Ten $mialy dyskurs, budujacy dystans wobec spowiednikow jako takich i
wskazujacy na ich niejednokrotnie ograniczone kompetencje, najwyrazniej wzbudzitl niepokdj
Nuceryna, ktory uznat za wlasciwe wprowadzi¢ tu na prawach interpolacji ,,przestroge” autorstwa
polskiego prowincjata Karmelu Bosego. Nuceryn nadat jej tytut: Przestroga z deklaracjq tego pigtego
rozdziatu Wielebnego Ojca Jana Maryi od swietego Jozefa, prowincjata Karmelitow Bosych
polskiego, do siostr tegoz zakonu napisana. Wypowiedz ta miata korygowac i poniekad uniewazniac¢
zastrzezenia §w. Teresy, gdyz, w przekonaniu prowincjata, w ciggu dekad, ktore mingty od czasu
powstania Drogi doskonatosci do chwili sporzadzenia polskiego przektadu, wiele si¢ zmienilo w
zakonie karmelitanskim pod wzgledem kompetencji spowiednikow.

Autor tejze przestrogi, Jan Maria od §w. Jozefa (Giovanni Centurioni), sprawowat funkcje
prowincjata Karmelitow Bosych w Rzeczypospolitej w latach 1620-1625.%* Jako Wtoch zostat
wystany do Polski, aby wyklada¢ filozofi¢ i1 teologie¢ mtodym klerykom w nowo powstaltym
klasztorze w Lublinie . Jeszcze bedac lektorem, dal si¢ pozna¢ jako zapalczywy uczestnik
kontrreformacji biorgcy aktywny udziat w dysputach religijnych z protestantami. Kiedy juz zastat
wybrany na prowincjata polskiego, staral si¢ usilnie o fundacj¢ zakonu w Wilnie, ktérej niestety nie
udalo sie utworzy¢ za jego czasoéw>S. W piémie dotaczonym do Drogi doskonatosci o. Jana Maria
dyskutuje z zaleceniem $w. Teresy, aby siostry $miato korzystaly z pomocy spowiednikdw spoza

zakonu. Jak twierdzi: ,si¢ teraz [...] tak nie zachowuje”, gdyz ,sie to odmienito i poprawito”>’.

U Ibidem, s. 26.

32 S. Nuceryn, Droga doskonatosci, s. 25.

3 Ibidem.

3 Na temat Jana Marii od $w. Jozefa zob. O. di Ruzza, Quattro secoli di cultura: Profili Bio-Bibliografici degli Scrittori
e Artisti della Provincia Romana dei Carmelitani Scalzi (1597-1997), Roma 1996, s. 135-136.

3 C. Gil, Karmelici Bosi w Polsce, 1605-1655, ,,Nasza Przeszto$¢” 48 (1977), s. 41.

36 Ibidem, s. 86-87.

S. Nuceryn, Droga doskonatosci, s. 27.
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Prowincjat wspomina, iz Teresa w czasie, gdy pisata Droge doskonatosci, nie mogta wiedzie¢, jak
rozwinie si¢ zreformowany przez nig zakon w ciggu kolejnych lat, wéwczas bowiem zatozyta dopiero
pierwszy dom zakonny w Avila (w 1562 roku). Gdy za$ karmelici i karmelitanki bose dotarly do
Polski, dzieto §w. Teresy znacznie si¢ juz rozrosto — powstaty zaréwno klasztory zenskie, jak i meskie,
nie tylko w Hiszpanii, ale tez w innych panstwach Europy. Skoro zatem zakonnicy, ,,samym duchem
i bogomyslno$cig $w. Matki napetnieni”, mogli petni¢ role kierownikéw duchowych mniszek, ,tak
juz zadnej potrzeby nie byto spowiednikdéw réznych zazywaé i cudzych szuka¢, majac swoich juz
nad insze w rozmy$laniu daleko bieglejszych”%.

Nuceryn kolejng, tym razem drobna, interpolacje zawart w tytule rozdzialu 23. Mowa jest w
nim o tych, ktoérzy rozpoczgli juz droge modlitwy (,,camino de oracion™/ ,strada dell’oratione”, w
polskiej wersji ,,rozmys$lawania”), aby z niej nie zawracali (,,no tornar”/ ,,non tornare”, ,,wzad nie
18¢”), ale czynili to z wielkg determinacja (,,con gran determinacién”/ ,,con determinatione”/ ,,z
postanowieniem umystu mocnym”). Wtoski przektad zachowuje tu wysoki stopien ekwiwalencji
wzgledem tekstu oryginalnego. Nuceryn za$ dodaje do tytutu zdanie ,,nigdy go nie zaniechawac”,
ktérym wzmacnia motywacyjny i dydaktyczny charakter wypowiedzi. Samo wyrazenie ,,gran
determinacion”, tak charakterystyczne dla Camino de perfeccion, polski thumacz rozszerza o
dopehienie: ,,umyst”, aby dookresli¢, gdzie ma si¢ zrodzi¢ i skad ma wyptywaé ,,mocne
postanowienie”. Termin ,,determinacja” nie wystepowal prawdopodobnie w dwczesnej polszczyznie.
Stownik polszczyzny XVI wieku odnotowuje jedynie pochodzace z tej samej rodziny wyrazow:
»determinowany” jako ‘orzeczony, postanowiony, zdecydowany’ i ,determinowac” jako
‘konkludowaé, ograniczy¢, skazaé¢’>. Dlatego tez Nuceryn uzyl stowa ,,postanowienie”’; wérdd jego
wielu znaczen jest rowniez ‘decyzja, zamyst’. Dla Nuceryna ‘postanowienie’ stato si¢ ekwiwalentem
‘determinacion’ (determinatione) jako decydowania o dazeniu do jakiego$ celu mimo trudnosci.
Teresa w swoim dziele wzmocnita nawet walor ekspresywny tego terminu za pomocg wspomnianej
juz w poprzednich rozdzialach konstrukcji pleonastycznej: ,juna grande y muy determinada
determinacion” [wielka i zdeterminowana determinacja]®. Najwyrazniej wzbudzilo to konsternacje
juz u wloskiego thumacza, ktory pozbyt si¢ pleonazmu i zmienit ,,determinacion” na ,,deliberatione”,
przy tym oslabiajac nieco wydzwigk catego wyrazenia: ,,una grandissima, e forte deliberatione”
1!

[najwickszy i mocny zamyst]”'. Polski translator, idac §ladem Sota, konsekwentnie i w tym przypadku

38 Ibidem, s. 28.

3 Stownik polszczyzny XVI wieku, t. 4, Wroctaw 1969, s. 300-308.

60 Santa Teresa de Jesus, Camino de perfeccion, w: eadem, Obras completas: edicion manual, transcripcion,
introducciones y notas de Efren de la Madre de Dios y Otger Steggggink, Madrid 1986, s. 323. Odtad wszystkie
cytaty z Camino de perfeccion zaprezentowane w wersji hiszpanskiej beda zaczerpnigte z tejze edycji.

81 F. Soto, Camino di perfettione, s. 71.
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postuzyt sie zwiazkiem wyrazowym ,,mocne i umy$lne postanowienie”®?. Zadna z powyzszych wersji
nie oddaje jednak w pelni oryginalnego i retorycznie zaskakujacego ,,determinada determinacion”.
Wedtug $w. Teresy, sg trzy niezbedne elementy, ktore otwieraja droge modlitwy (wspomniatam o nich
powyzej), a ich zwienczeniem jest wlasnie ,,zdeterminowana determinacja”. Jak thumaczy hiszpanska
badaczka pism $w. Teresy, karmelitanka Pilar Huerta Roman, ,,nie chodzi jednak o dotaczenie
kolejnej cnoty do wspomnianej triady, ale o postawe radykalng i zdecydowana, odwazng i wytrwala,
dzieki ktorej poswiecamy sie¢ kultywowaniu Bozej przyjazni”]®.

Od uwag na temat przektadu samych tytutéw rozdziatlow pisma sw. Teresy przejde teraz do
omowienia podjetej przez polskiego 1 wloskiego thumacza proby odzwierciedlenia cech stylu i jezyka
specyficznych dla Camino de perfeccion. Wielokrotnie badacze, analizujac to dzieto, podkreslaja
swobode sktadni i kolokwialng idiomatyke ®*. Dominguez Berrueta twierdzi, Zze odejscie od
poprawnego, literackiego jezyka byto wyrazem pokory Teresy, ktora traktowata ten rodzaj pisania,

65 Jej jezyk okazuje sig

peten uderzajacej prostoty, jako forme ascetycznego umartwienia
,hajtrudniejszy do przelozenia na inny jezyk z jego typowymi idiomami, z jego spontaniczng i
swobodng sktadnig”®. Styl pelen potocyzmoéw, elips, urwanych zdan i dygresji oddaje naturalny,
niemalze chaotyczny 1 nieokietznany sposdb konstruowania wypowiedzi. Teresa byta tez tego w pelni
$wiadoma, o czym $wiadczy cho¢by ponizszy fragment:

[1] Mucho me he divertido, quiero tornar a lo que decia. Conviene saber, qué es oracion mental, y
qué contemplacion: impertinente parece, mas para vosotras todo pasa; y podra ser que lo entendais
mejor por mi grosero estilo, que por otros elegantes. El Sefior me dé favor para ello. Amén®’. / Molto
ho divertito, voglio ritornare a quello, che diceva, cioé dell’oratione mentale, e che cosa ¢
contemplatione, impertinenza pare, ma per voi tutte passa e potrebb’ essere, che ’intendiate meglio
per il mio stile grossolano, che per altri eleganti, il Signore ne dia favore per quello. Amen®®. /
Dalekom zaiste odeszta. Chce wroci¢ si¢ do tego, com zaczeta, to jest do modlitwy wnetrznej i do
kontemplacyjej. Moze si¢ wam rzecz ta zda¢ nieprzystojna, jednak zejdzie si¢ dla was wszytkich.
Zdarzy Pan Bog, ze z mego tego pisma lepiej zrozumiecie, cho¢ prostego, niz z cudzego
wytworniejszego. Niech wam Pan Bog da laske do tego. Amen®.

Jak mozemy zauwazy¢, autorka wie o tym, Ze jej wypowiedzi nie s3 pozbawione

62
63
64

S. Nuceryn, Droga doskonatosci, s. 99.

P. Huerta Roman, La determinada determinacion teresiana, ,,Revista de espiritualidad” 70 (2011), s. 85.

J. Dominguez Berrueta, El estilo de santa Teresa en su « Camino de perfecciony, ,,Revista nacional de educacién”
100 (1951), s. 52-62.

% Ibidem, s. 53.

% Ibidem, s. 54.

7 Santa Teresa de Jests, Camino de perfeccion, s. 302.

8 F. Soto, Camino di perfettione, s. 55.

8 S. Nuceryn, Droga doskonatosci, s. 76.
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dygresyjnosci i pewnego rodzaju chaotycznosci: ,,Mucho me he divertido” / ,,Molto ho divertido”
[Dlugo zabawitam] / ,,Dalekom zaiste odeszta”. Chce jednak wroci¢ do rozpoczetej mysli. W
ttumaczeniach wtoskim i polskim zastosowano niewielka redukcje — zamiast zdania: ,,Conviene saber”
[dobrze wiedzie¢], wprowadzono skrot ,,cioé” [czyli] / ,,to jest”, aby prawdopodobnie uproscié¢ i
skondensowac tekst. Teresa z calg skromnoscia, ale tez szczeros$cig przyznaje, ze jej styl jest ,,grosero”
/ ,grossolano” [prostacki] w przeciwienstwie do stylow ,,otros elegantes” / ,,altri eleganti” [innych
eleganckich] / ,,cudzego wytworniejszego”. Nuceryn lagodzi nieco wymowe tego stwierdzenia,
zamieniajac uzyty przez $wiegta i przettumaczony dostownie przez Sota przymiotnik ,,grosero” na
mniej nacechowane emocjonalnie okreslenie: ,,prosty”. Wplata réwniez w zdanie krétki zwrot
modlitewny ,,Zdarzy Pan B6g”, ktérego nie ma ani w oryginale ani we wloskiej translacji — by¢ moze
dla podkreslenia poboznego charakteru wypowiedzi. Ostatnia fraza w tym fragmencie, a tym samym
XVI rozdziale ksigzki, ma bowiem wyrazny wydzwigk modlitewny. Nuceryn tutaj, idac za wzorem
Sota, zastepuje zaimek rzeczowny ,,me” [mi] zaimkiem ,,wam”, przekierowujac uwage z autorki
tekstu, ktéra w swoim imieniu prosi Boga o taske pisania tre$ci zrozumiatych dla innych, na
czytelnikow, za ktorymi si¢ wstawia, aby mogli lepiej zrozumie¢ nauke mimo jej niedoskonatego
stylu. Jak stwierdza Teresa w innym miejscu w ksigzce: ,tak musz¢ méwié, abyscie lepiej

5 70

zrozumialy” 7. Jej calym pragnieniem i dazeniem w dzialalnos$ci pisarskiej jest zatem bycie

zrozumiang, aby unikna¢ niedomowien, dwuznacznos$ci czy nadinterpretacji; pragnie ona ,,mowic i
pisa¢ tak, jak méwiono i pisano wyraznie w dawnej Kastylii w XVI wieku”’".

Niekiedy $w. Teresa robita dluzsze przerwy w pisaniu, nie zawsze pilnujac porzadku w swoich
notatkach. Tworzyta na biezaco, spontanicznie i linearnie, bez dluzszego zastanowienia si¢ nad
kompozycja czy ukladem tresci. Jak sama przyznaje, czgsto nawet nie czytata wczesniejszych
zapiskow, thumaczac si¢ brakiem czasu np.:

Ha tantos dias que escrivi lo pasado, sin haver tenido lugar para tornar a ello, que si no lo tornase a
leer, no sé lo que decia: por no ocupar tiempo havra de ir como saliere, sin concierto 2. / Son tanti
giorni, che scrissi le cose sopradette senza haver havuto tempo di rivederle da poi, che se non
ritornasse a leggerle non saprei quel, che diceva, e per non occupar tempo seguitard innanzi senza
molto ordine”. / Tak dawno juz jest, jakom pisata przeszte rozdziaty, nie majac po tym czasu do

przeczytania ich, ze gdybym teraz w nie nie wejzrzala, nie wiedziatabym, co si¢ pisalo. Nie tracac

czasu, postapie dalej, nie bardzo patrzac porzadku’.
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Teresa w swojej wypowiedzi wielokrotnie uzywa zaimkéw wskazujacych: ,,l0”, ,.ello”, w sposob
charakterystyczny dla mowy potocznej. Soto redukuje ten nadmiar zaimkéw, zastgpujac je
rzeczownikami, poza tym jednak wiernie reprodukuje swobodna, ale tez skomplikowang hiszpanska
sktadnie. Nuceryn natomiast jg porzadkuje — wydziela ostatnie zdanie, czynigc catg wypowiedz
bardziej klarowna.

Ta tendencja do porzadkowania i upraszczania zawiklanej sktadni oryginatu i wloskiej
podstawy przektadu widoczna jest w catym tek$cie Nuceryna. Dostrzec ja mozna na przyktad réwniez
W nastepujacym fragmencie:

Dios nos libre, hermanas, cuando algo hiciéremos no perfecto, decir no somos angeles, no somos
santas. Mirad que aunque no lo somos, es granbien pensar: si nos esforzamos lo
podriamos ser, ddandonos Dios la mano, y no hayais miedo que quede por El, si no queda por nosotras.
Y pues no venimos aqui a otra cosa, jmanos a labor!, como dicen; no entendamos cosa en que sive
mas el Sefior, que no presumamos salir con ella, con su favor’>. / Iddio ne liberi, sorelle, quando
faremo qualche imperfettione di dire: non siamo angeli, non siamo sante, mirate che se ben non siamo,
e gran bene pensare, che potiamo essere, porgendone Iddio la sua mano; e non abbiate paura, che resti
da Lui, se gid non resta da noi, e poiche per altro non siamo venuti qui alle mani, come dicono, ne
intendiamo, che vi sia cosa, in qui piu il Signor sia servito, che non presumiamo de riviscir con essa
col favor suo’®. / Uchowajze, Panie Boze, siostry, takiej mowy, aby — gdy co niedoskonalo$ci po sobie
pokazecie — miatyscie mowic: nie jestechmy aniotami, nie jestechmy $wietemi. Pomnicie, Ze acz nie
jestechmy, ale trzeba si¢ stara¢, abychmy byly, poniewaz nam Pan Bog daje do tego swoj¢ pomoc.
Nie bojcie sig, aby na Nim mialo nam schodzi¢, jesli tylko na nas samych nie zejdzie. A poniewaz
nie dla czego inszego tego miejsca jetychmy sig, jako mowig, rekami obiema i nie wiemy, aby si¢
najdowato co inszego, w czym by si¢ mogt cztowiek lepiej Panu Bogu przystuzy¢, nie opuszczajmy
ufnosci, ze ja za pomocg Bozg tu otrzymamy’’.

W miejsce trzech zdan wielokrotnie zlozonych (jak u Teresy) badz jednego bardzo rozbudowanego
(jak w translacji Sota), u polskiego tlumacza znajdziemy cztery osobne zdania. Mistyczka pisze w
tym fragmencie, ze jej mniszki majg si¢ starac, aby by¢ lepszymi 1 nie bac si¢ porazki, poniewaz Bog
je wspomaga w ich staraniach. Fundatorka uzywa tutaj kolokwialnego sformutowania ,,dandonos
Dios la mano” [da nam Bo6g swoja dlon] oznaczajacego pomoc od Boga. Soto korzysta zas§ z
podobnego wyrazenia w formie imiestowu, modyfikujac podmiot zdania — nie Bég jest wykonawca

czynnosci, a siostry wraz z autorka tych stow: ,,porgendone Iddio la sua mano” [podajac Bogu swoja
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reke]. Nuceryn natomiast jeszcze bardziej upraszcza te fraze: ,,nam Pan Bog daje do tego swoje
pomoc”. W kolejnej czgsci tekstu Teresa wykorzystuje inny frazeologizm, z udziatem tego samego
rzeczownika — ,,]Ja mano”, pisze: ,,no venimos aqui a otra cosa, manos a la labor, como dicen” [nie
przychodzimy tu po nic innego, r¢ce do pracy (w sensie: bierzmy si¢ do pracy), jak to mowiag]. Wtoski
translator positkuje si¢ podobnym sformutowaniem, niezbyt jednak szczegsliwie [per altro non siamo
venuti qui alle mani, come dicono [po nic innego nie przyszliSmy tutaj z regkami (w sensie: do pracy),
jak to mowig]. Nuceryn miat chyba problem z uchwyceniem sensu wtoskiego thumaczenia, poradzit
sobie jednak catkiem dobrze, wykorzystujac polski frazeologizm ,,ja¢ si¢ obiema r¢gkami”: ,,nie dla
czego inszego tego miejsca jetychmy sig, jako mowig, rekami obiema”. Wedtug Stownika polszczyzny
XVI wieku ,,ja¢ si¢ (albo ujac si¢), chwyci¢ si¢ obiema r¢koma” oznaczalo ‘odda¢ si¢ czemu$ z

zapatem, chetnie’”®

. Nuceryn sugeruje zatem, ze mniszki winny w pelni zaangazowac si¢ catkowicie
w swoje powolanie do zakonu (czy raczej: do ,.tego miejsca”, czyli konkretnego klasztoru). Mysl
Teresy byta witasnie taka — motywujaca do ,,zakasania rekawow”, cigezkiej pracy nad sobg i ¢wiczeniu
si¢ w cnotach.

Niezwykle czgsto $w. Teresa wykorzystuje w Camino de perfeccion ironig, ktorag wyraza za
pomoca licznych srodkow stylistycznych jak chociazby: pytania retoryczne, zdrobnienia, wyliczenia,
wykrzyknienia, oksymorony, litoty, hiperbole czy metafory . Reformatorka wybiera te droge
dotarcia do odbiorcéw, aby uchroni¢ si¢ niejako przed cenzurg i krytyka. Zdaniem badaczki, Marii
del Puerto, ,, Teresa postuguje si¢ ironig w tym utworze bardziej niz w jakimkolwiek innym, aby
podkresli¢ swoj sprzeciw wobec catego szeregu wyraznie antyewangelicznych zjawisk spolecznych
i ko$cielnych: dyskryminacji kobiet, zakazu modlitwy myslnej, inkwizycji, hipokryzji”3® . Na
podstawie ponizej zamieszczonych fragmentow przyjrzymy si¢ temu zjawisku blize;.

Oto na przyklad Teresa uzywa ironii, by skrytykowa¢ postawe¢ udawanej pokory oraz
transakcyjnego podejscia do modlitwy:

[...] hay algunas personas que por justicia parece quieren pedir a Dios regalos. Donosa manera de
humildad: por eso hace bien el Conocedor de todos, que pocas veces creo los da a éstos: ve claro, que
no son para bever el céliz suyo®'. /[...] vi sono alcune persone, le quali pare, che vogliano per giustitie
1 gusti e le carezze. Bel garbo d’humilta! Percio fa bene il Conoscitor di tutti, che poche volte (credo)

gli conduce a questi tali. Vede chiaro, che non sono per bere il calice suo®. / Sa abowiem niektorzy

8 Stownik polszczyzny XVI wieku, t. 34, Wroctaw 1990, s. 670.
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Centenario de su nacimiento (1515-2015), Avila 2012, s. 99.
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81 Santa Teresa de Jests, Camino de perfeccion, s. 309.

82 F. Soto, Camino di perfettione, s. 60.

144



ludzie, ktorym si¢ zda, ze Pan Bog winien im z powinno$ci dawa¢ smaki wnetrzne. O pigkna
takowych pokora! Nie darmo Pan, ktory zna wszytkich serca, z rzadka takowych, jako ja trzymam,
do tych smakow przypuszcza. Widzi bowiem na oko, Ze nie sg sposobnemi do picia kielicha Jego®.
Ironia najsilniej wybrzmiewa w zdaniu: ,,Donosa manera de humildad” [tadny spos6b na pokorg].
Soto w swoim przektadzie dodaje znak wykrzyknienia do tej frazy: ,,Bel garbo d’humilta!” [Pigckna
postawa pokory!], eksponujac sarkastyczne zabarwienie wypowiedzi karmelitanki. Nuceryn rowniez
nie oslabia ironii, zdecydowanie traktujac to zdanie jako wykrzyknikowe: ,,O pigkna takowych
pokora!”. Polski thumacz zastosowat zaimek: ,,takowych”, aby z jednej strony zbudowa¢ dystans, z
drugiej za$ precyzyjnie wskaza¢ czytelnikowi, kto jest wilasciwym obiektem krytyki: osoby
oczekujace ,,smakéw wnetrznych” jako nagrody swej poboznosci. Mimo wszystko jednak przektad
polski jest tu mniej precyzyjny niz wtoski. W tekscie Teresy krytyce podlegaja bowiem osoby, ktore
oczekuja od Boga duchowych darow (hiszp. regalos) w zamian za swe pokorne modty. Soto
dodatkowo ironizuje, zastepujac regalos synonimiczng para: i gusti e le carezze [smaki i pieszczoty].
Nuceryn tonuje ironi¢ Sota i, jak si¢ zdaje, nie podkresla wystarczajaco silnie owej postawy
transakcyjnej podlegajacych krytyce orantow (,,Pan B6g winien im z powinno$ci dawa¢ smaki
wnetrzne”).

Niekiedy $w. Teresa uzywata ironii, aby broni¢ pozycji kobiet w 6wczesnym spoteczenstwie
i w Kosciele, a stowa krytyki zastanych obyczajow przybieraja posta¢ modlitwy skierowanej do Boga
badz rad udzielanych siostrom®. W jednym z fragmentdéw rozdziatu 21. reformatorka zacheca
mniszki, aby nie tracity determinacji na drodze do dostapienia Wody Zywej i aby mimo wszystko
wytrwaty w ,,mocnym i umys$lnym postanowieniu”. Wymieniajac sytuacje, ktore moga zatrzymac
siostry na tej $ciezce, wspomina o negatywnych opiniach innych ludzi:
Como muchas veces acaece con decir: «hay peligros», «ulana por aqui se perdio», «el otro se engafio,
«el otro, que rezaba mucho, cayo», «hacen dafio ala virtud», «no es para mujeres, que les podran venir
ilusiones», «mejor sera que hilen», «no han menester esas delicadeces», «basta el Paterdster, y
Avemaria®®. /[...] dica chi vole, come vogliono molti dire, sono gran pericoli, la tale rovinod per questa
strada, I’altro fu ingannato, 1’altra che faceva tanta oratione cade, s’infama la virtu, non € impresa per
donne, possono essere ingannate con ilussioni, meglio ¢, che attendano a filare, non fa lor mistiero di
tente sottigliezze, basta dire il Pater noster e I’Ave Maria®. / [...] niech ludzie méwia, wedle swego
zdania, jako zwykli méwi¢, abo ze niebezpieczna to rzecz jest, abo zZe ta a ta tym sposobem si¢

zawiodta, ten a ten zawiedziony, ona, co bogomys$Inos$cig si¢ bawila, upadta, cnota przez to w ostawe
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przychodzi, nie jest to dzieto biatoglowskie, mogg by¢ w tym od szatana omamione, lepiej kiedy by
kadziele pilnowaly, nic im po tych subtelnosciach, lepiej by im méwié pacierz a ,,Zdrowa Maryja”?’.

Przywotane stowa motywacji dla karmelitanek sg w istocie krytyka pod adresem tych, ktorzy
sprzeciwiaja si¢ aktywnej obecnosci kobiet w Kosciele. Teresa wyraza w ten sposob obrong prawa
kobiet do zycia duchowego, a takze modlitwy my$lnej i kontemplacyjnej®®. Pisze: ,,Como muchas
veces acaece con decir: «hay peligros»” [jak to czgsto bywa, gdy mowi si¢: «istniejg zagrozeniay].
Takze i w tym wypadku wloski thumacz nieznacznie modyfikuje 1 poszerza to zdanie, wzmacniajac
ironiczny stosunek Teresy do osdb wrogich duchowej autonomii kobiet oraz podkreslajac
subiektywizm ich podej$cia do modlitwy w zakonie: ,,dica chi vole, come vogliono molti dire: sono
gran pericoli” [niech mowi, kto chce, jak wielu chce mowié: istnieje wiele niebezpieczenstw].
Nuceryn za$, powielajac schemat Sota, thumaczy: ,,niech ludzie mowia, wedle swego zdania, jako
zwykli moéwié, abo zZe niebezpieczna to rzecz jest”. Teresa charakteryzuje argumentacje
nieprzychylnych kobietom krytykow, co Soto przektada dos¢ wiernie, a Nuceryn delikatnie wzmacnia
pod wzgledem stylistycznym. Polski translator si¢ga po zasoby mowy potocznej, uzyskujac tym
samym wyrazniejszy efekt ironiczny. Glosy ludzi sceptycznych wobec kobiecej kontemplacji, ktére
przytacza Teresa, w wersji Nuceryna brzmig jeszcze wyrazisciej: ,,moga by¢ w tym od szatana
omamione” (nie ma takiej sugestii ani w oryginale, ani w wersji wloskiej), ,.lepiej kiedy by kadziele
pilnowaty, nic im po tych subtelnosciach”. Nucerynowi wyraznie podoba si¢ ironiczny ton Teresy,
odwaznie go podtrzymuje 1 eksponuje, a zarazem w pelni respektuje jej Smiale uwagi na temat
deprecjonowania roli kobiet w zyciu religijnym. Ale tak jak $wieta buntuje si¢ przeciwko
dyskryminacji niewiast 1 przemawia w ich obronie, tak tez czesto o$miesza ich naiwno$¢ i
niedojrzatoéé, potwierdzajac stereotypy tamtych czasow®’. Najwicksza warto$¢ widzi bowiem nie w
pigknych stowach 1 powierzchownej uczuciowosci, ale w ksztaltowaniu cnoét 1 rozwoju Zycia
kontemplacyjnego.

Sw. Teresa, piszac Camino de perfeccion, nie zamierzata stworzy¢ traktatu naukowego czy
teologicznego, pragneta raczej sformutowaé , kodeks rodzinny dla uzupetnienia nauczania ustnego”°.
Stad tez forma, ktorg wybrata do wylozenia swoich nauk, przypomina dtugi, obszerny list skierowany
do jej uczennic i corek duchowych, przesycony intymnym, dialogowym tonem. Jezyk Teresy w tymze

dziele — chaotyczny i swojski, eliptyczny, peten prostoty i wdzigku — to przede wszystkim jezyk
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rozméw, swobodny i rodzinny®’!. Podobnie wiec jak w Libro de las Fundaciones, takze i tutaj
nieustannie zwraca si¢ do swoich czytelniczek: ,,hermanas mias” [siostry moje], ,,hijas mias” [corki
moje], ,,amigas” [przyjaciotki]. Wioski thumacz adekwatnie przektada te czule apostrofy: ,,sorelle mie”
[siostry moje], ,,figliuole mie” [corki moje]. Nuceryn za§ poglebia rodzinny, osobisty charakter
wypowiedzi Teresy 1 oprocz termindw ,,siostry moje”, ,,corki moje”, wykorzystuje zdrobnienia jak

992

np. ,,siostrzyczki moje””“. W wielu miejscach, w ktérych leksem — zarowno u Teresy, jak i Sota —

wystepuje w formie podstawowej, w translacji Nuceryna widnieje jego zdrobniala forma jak np.
» 95 .

>

el portal de Belén” ** / la stalla de Bettelemme” ** [stajnia betlejemska] — ,stajenka

29/ discepole”®” [uczennice] — ,,uczenniczki”®®, ,cabe”” / ,vicino”!'% [blisko] —

»discipulas
,.bliziuchno”!®!, W ten sposéb polski thumacz podkresla swobode wypowiedzi Teresy adresowanych
do mniszek. Nierzadko tez za pomocg dodanych na zasadzie interpolacji deminutywdéw polski
translator probuje kreowaé atmosfere kobiecych rozmow. Zamiast wiec przywotanych przez Terese
pieszczotliwych wyrazen, ktorymi nie chcialaby, aby mniszki si¢ postugiwaty w odniesieniu do siebie
nawzajem: ,mi vida, mi alma, mi bien” !> [moje zycie, moja duszo, moje dobro], wiernie

przetozonych przez Sota: ,,vita mia, anima mia, ben mio”!%

, znajdziemy: ,,moje serce, moja pociecho,
moja perelko droga”!%. Reformatorka pragneta, aby te mitosne frazy kierowaé wylacznie w strone
jedynego Oblubienca — Boga. Zwroty te w jezyku polskim nie odzwierciedlaja dostownie
hiszpanskich terminéw, ale oddaja doskonale ich charakter jako stoéw pelnych zyczliwosci 1 mitosci
uzywanych w stosunku do najblizszych.

Podsumowujac uwagi dotyczace ttumaczenia specyficznych cech stylu Camino de perfeccion,
mozemy stwierdzi¢, ze Nucerynowi udalo si¢ w duzej mierze odwzorowa¢ najwazniejsze
wlasciwosci pisarstwa $w. Teresy takie jak: swoboda sktadniowa, idiomatyka kolokwialna, ironia

oraz dialogowos¢. Jak wynika z analizy powyzszych przyktadow, w wigkszosci przypadkow tekst

Sota, posredniczacy w staropolskiej translacji, nie stanowil Zrddlta pomylek i1 przeszkéd w
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tlumaczeniu na jezyk polski. Czasem jednak interwencje wiloskiego translatora, podjete w celu
uczynienia pisma Teresy bardziej zrozumialym, sprawialy, ze pierwotne znaczenie dzieta ulegato
nieznacznym znieksztatceniom. Zdarzalo si¢, ze Soto, thumaczac na jezyk wloski, nadawat zdaniom
lub terminom Teresy inne znaczenia czy eksponowat odmienne niuanse niz w tekscie zrodtowym!'%.
Dlatego tez Nuceryn w wielu miejscach, idac sladem wloskiego translatora, powtarzat jego biedy.
Ciekawe jest to, ze czesto udawalo mu si¢ — mimo zastosowania innych srodkow stylistycznych niz
w oryginale — odpowiednio odzwierciedli¢ ton wypowiedzi §wigtej np. ironiczny czy potoczny, a
takze wychwyci¢ sensy i subtelnosci wyktadu Teresy. Mimo translacji przekaznikowej nie tylko
adekwatnie oddat, ale rowniez poglebit i wzmocnit najistotniejsze znaki stylu mistyczki, szczegolnie
uwypuklajac intymny, dialogowy charakter tekstu za pomoca licznych zdrobnien w celu
wykreowania atmosfery kobiecych rozmow.

Przejdzmy teraz do nader interesujagcego problemu przekladu jezyka mistycznego, ktérym
$wieta postuguje sie w Camino de perfeccion. W poczatkowej czesci ksigzki Teresa skupia si¢ na
przygotowaniu sidstr do modlitwy mistycznej w dwdch etapach: pierwszym z nich jest pielegnowanie
cnot, a kolejnym $wiadomie odprawiana modlitwa ustna i medytacyjna. W drugiej czesci za$ —
zbudowanej na podstawie obszernego komentarza do Pater noster — autorka wyjasnia tajniki
kolejnych stopni modlitwy wiodacych do kontemplacji. Jak twierdzi Machejek we Wprowadzeniu do
dziet reformatorki, ,,§wicta nazwala ja [ksiege] Drogg Doskonatosci, poniewaz po drodze cnét i
bogomyslnosci prowadzi ona dusze do zrodta wody zywej, ktora jest modlitwa doskonata™!%®, Warto
wspomnie¢, iz w czasach Teresy pojecia takie jak ,.kontemplacja” czy ,,mistyka” wzbudzaty wiele
podejrzen 1 nieufno$ci. Spowodowane to bylo pojawieniem si¢ w XVI-wiecznej Hiszpanii dwoch
kontrowersyjnych ruchow religijnych — recogidos 1 dejados, przezwanych przez Inkwizycje
alumbrados (‘o$wieceni’). Pierwszy z nich zalecal uwazne skupienie (stad tez nazwa recogidos od
recoger — ‘skupiac’), ,,poprzez ktére dusza, oderwana od stworzen, miata przysposobi¢ si¢ do
przyjecia Bozej taski”!%’. Drugi natomiast dazyt do biernego poddania si¢ natchnieniu Bozemu i
pozostawienia (termin dejados pochodzi od dejar — ‘zostawi€’) wszelkich zewngtrznych praktyk
religijnych. Oba te nurty religijne miaty na celu pogiebienie zycia duchowego poprzez modlitwe
afektywna (tzw. ,,modlitwe serca”), modlitwe my$lna, kontemplacje oraz do§wiadczenia mistyczne!%.

Pod wptywem alumbrados w dawnej Hiszpanii zaczelo ujawnia¢ si¢ wielu $swieckich mistykow,
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duchowego. Il Karmelitanski Tydzien Duchowosci ze sw. Teresq od Jezusa, 8-11 maja 2000, red. J. W. Gogola,
Krakow 2002, s. 23-31.
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nierzadko szerzacych heterodoksyjne idee religijne. Kos$ciot zatem przeciwstawiat si¢ tym ruchom,
zniechgcajac wiernych do nadzwyczajnych zjawisk mistycznych, sktaniajac za$ do prostej ascezy i
modlitwy ustnej'?.

W takiej wtasnie atmosferze §w. Teresa probuje przekaza¢ swoim mniszkom wyktad na temat

110

modlitwy wyptywajacy z jej osobistego doswiadczenia' . Reformatorka, majac przeswiadczenie, ze

,same imiona i wspomnienie rozmyslania abo kontemplacyjej strach w niektérych czynig” !,
ostroznie i z rozmystem wyjasnia proces rozwoju modlitewnego. W swoim dziele koncentruje si¢ na
trzech rodzajach modlitwy: ustnej (oracion vocal), mentalnej (oracion mental) 1 kontemplacyjnej
(contemplacién)''?. Oracién vocal w jej rozumieniu to modlitwa stowami ustalonych i utrwalonych
w tradycji Kosciota modlitw takich jak Ojcze nasz, Zdrowas Maryjo, liturgia godzin czy rézaniec.
Teresa — w przeciwienstwie do dejados, ktérzy gardzili ta forma modlitwy — widzi w niej duza
warto$¢, jesli odmawia sie ja, ,jako przynalezy”!'!®. Fundatorka twierdzi, ze modlitwie ustnej musi
towarzyszy¢ oracion mental — $wiadomos¢ obecnosci Boga. W innym przypadku ustne odmawianie
modlitw jest wylacznie bezmy$lng paplaning, nie za$§ modlitwa, czyli rozmowg z Bogiem'!*.
Oracion mental u $w. Teresy wystepuje w dwoch znaczeniach: jako modlitwa mentalna (od
mens — najglebszej czastki w czlowieku, okreslajacej umyst, serce i ducha) — §wiadoma, skupiona na
Bogu oraz modlitwa dyskursywna, mys$lna (rodzaj rozmy$lania, medytacji), ktéra korzysta z
konkretnych obrazéw i poje¢!!’>. Zgodnie z pierwsza definicja, oracién mental staje sie terminem
ogolnym odnoszacym si¢ do modlitwy, ktoéra nie posiada Zadnej ustalonej formy, a jej jedyna
wlasciwosciag jest Swiadomos$¢ obecnosci Stworcy: moze by¢ to zar6wno modlitwa ustna lub w

milczeniu, jak i medytacja czy refleksja'!®

. Dla Teresy bowiem nie ma réznicy mi¢dzy modlitwa ustng
a oracion mental w rozumieniu modlitwy dyskursywnej, najwazniejsze, zeby byla to modlitwa
potaczona z oracion mental w rozumieniu swiadomosci tego, kim jesteSmy 1 do kogo si¢ zwracamy.
Tak praktykowana, jest najlepszym $rodkiem do osiggniecia doskonalej kontemplacji''’. W ten
sposob reformatorka wpisuje si¢ w wielki spor swojej epoki na temat miejsca modlitwy ustnej 1

mentalnej w zyciu religijnym: ,,Przede wszystkim nie zgadzata si¢ z przeciwstawieniem modlitwy

19 Ibidem, s. 21.

10 Zob. T. Alvarez, Sw. Teresa od Jezusa uczy modlitwy, thum. D. Wandzioch, Poznan 2003, s. 56.

"1 S, Nuceryn, Droga doskonatosci, s. 111.

12 A. Rego, op. cit., s. 20.

3 S Nuceryn, Droga doskonatosci, s. 116.

4 H. Gil, Historyczne uwarunkowania duchowosci, s. 28.

5 W, Ciak, D. Wandzioch, Wprowadzenie, w: $w. Teresa od Jezusa. Droga doskonatosci (Ksiega Ojcze nasz), thum. D.
Wandzioch, W. Ciak, Poznan 2016, s. 15-16. Tlumacze proponuja dwa terminy rozrdzniajagce dwa rodzaje oracion
mental: modlitwa mentalna i modlitwa mys$lna. H. P. Kossowski za§ w swoim tlumaczeniu z konca XIX wieku
wprowadza okreslenia: modlitwa wewngtrzna i modlitwa mys$lna.

A. Rego, op. cit., s. 30.

"7 Ibidem, s. 38.
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myslnej modlitwie ustnej, uwazata bowiem, ze samo wymawianie stow bez udzialu mysli nie jest
modlitwa, czyli rozmowg z Bogiem™!®,

Modlitwa ustna podobnie jak myslna sg aktywnymi formami modlitwy, ktore czlowiek
podejmuje, wktadajac w nie swoj wysiltek 1 zaangazowanie, aby zblizy¢ si¢ do Boga. Kontemplacja
(contemplacion) natomiast jest rodzajem modlitwy mistycznej, nadprzyrodzonej, w ktorej glownym

dziatajacym jest Bog, czlowiek za$ odgrywa w niej role pasywna!!'’

. Kontemplacja to czysty dar
otrzymywany wytacznie z taski Stworcy. Dusza ze swojej strony moze jedynie przysposobi¢ si¢ do
jego przyjecia dzieki wytrwatosci w poczatkowych stopniach modlitwy 1 kultywowaniu cnot
(szczegblnie cnoty pokory), a takze otworzy¢ sie na niego'?’. Zgodnie z doswiadczeniem Teresy
modlitwga, w ktérej najpetniej rozwija si¢ relacja mitosci z Bogiem, jest wtasnie kontemplacja, a

najlepsza droga lub narzedziem, aby do niej dojéé jest modlitwa skupienia 2! .

Skupienie
(recogimiento) zalecane jest wszystkim orantom, a szczegoélnie tym, ktorym trudno jest utrzymacé
mys$li na wodzy i skoncentrowac si¢ na obecnosci Boga. Ten sposob modlitwy wigze si¢ z aktem woli
cztowieka, ktory postanawia przekierowac mysli od bodzcoOw zewnetrznych do swojego wnetrza, aby
tam spotka¢ si¢ z Bogiem. Teresa proponuje, by za pomocg wyobrazni i przedstawienia sobie w
my$lach obrazu Boga ozywi¢ wiare w duszy, ktéra — nie widzac — wyczuwa Jego obecno$¢!'??. Dzieki
tej] metodzie modlacy si¢ moze przyjrze¢ si¢ wnikliwiej pracy umystu podczas modlitwy. Istota
recogimento nie jest jednak intensywny wysilek intelektualny, lecz skierowanie uwagi na Boga,
mieszkajacego w duszy cztowieka, oraz proste, petne mitosci towarzyszenie Mu. Jak twierdzi Alvarez,
»postulowana [przez Teres¢] interioryzacja nie jest bowiem wezwaniem skierowanym do naszej
psychiki”!? bagdz umyshu, ale serca. Terezjafiskie skupienie ma centralizowaé sic wokot dwéch
problemow: [1] jak wprowadzi¢ Jezusa w naszg modlitwe, [2] jak dzigki modlitwie wej$¢ w swoje
wnetrze. Te dwa zagadnienia wskazujg na dwoch uczestnikow relacji przyjazni — Boga 1 cztowieka:
,Plerwszy element ma za zadanie uproszczenie wszystkiego, na ile to tylko mozliwe, a drugi
interioryzacj¢ i1 uduchowienie samego aktu, aby w ten sposdb ochroni¢ spotkanie-dialog przed
natrectwem wszystkiego, co nie jest modlitwa”!4,

Modlitwa uciszenia (oracion de quietud) jest natomiast bardziej zaawansowanym etapem

modlitwy od modlitwy skupienia. Swieta okresla ja jako ,,przedsmak” zycia w Krolestwie Bozym

1
1

8 H. Gil, Historyczne uwarunkowania duchowosci, s. 28.

o Ibidem, s. 33-34.

120 Ibidem, s. 33-36.

12 R. C. Londofio, Terezjariska metoda modlitwy — skupienie, ttam. A. Krawiec, w: Swieta Teresa od Jezusa. Mistrzyni
modlitwy, red. S. Nizinski, Poznan 2011, s. 82.

S. Ros Garcia, Sposob modlitwy sw. Teresy od Jezusa, thum. J. Kucharczyk, Krakéw 2012, s. 37.

123 T, Alvarez, Sw. Teresa od Jezusa uczy modlitwy, ttam. D. Wandzioch, Poznan 2003, s. 108-109.

124 Ibidem, s. 109-110.
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(,,Pan Bég [...] poczyna dawa¢ nam Krélestwo swoje”!?) i poczatek prawdziwej kontemplacji. Ma
ona znamiona do$wiadczenia nadprzyrodzonego i sprawia, ze trzy wladze — wola, umyst i pamie¢ —
sa w przedziwny sposdb uspokojone, dzigki czemu dusza trwa w pokoju obecnosci Bozej. Wola
wydaje sie zwigzana i pojmana (,,zda sie by¢ jak wiezien”!?®)— nie moze nic innego czyni¢ tylko
mitowac¢ Boga; umyst i pami¢¢ sg zas swobodne. Z tego powodu, iz intelekt znajduje si¢ na wolnosci,
okazuje si¢ zrédtem cierpienia dla trwajacej w uciszeniu duszy i zaczyna drgczy¢ wole, powodujac
zamieszanie'?’. Cztowiek podczas tej modlitwy biernie wchodzi w siebie, a niewielka aktywnoscia,
jaka podejmuje jest opor, aby nie podazy¢ za rozumem i fantazja'®. Podczas modlitwy zjednoczenia
za$ — bedacej najwyzsza taskg kontemplacji — wszystkie trzy wiadze (wola, umyst 1 pamigc) sa
»zawieszone”. Wtedy to cala dusza taczy si¢ w zjednoczeniu z Bogiem (union) i jest od Niego
catkowicie zalezna. Moze si¢ Mu jedynie poddac¢, aby to On w niej zyt i jednoczyt jej wolg ze Swoja
$wieta wolg. Modlacy sie ma postawe bierng, musi tylko pozwoli¢ ,,dziata¢ zjednoczeniu majagcemu
miejsce w glebi”!?’.

Te subtelne, niekiedy trudne do rozréznienia i uchwycenia, pojecia mistyczne stanowily nie
lada wyzwanie dla polskiego tlumacza XVII wieku. Oczywiscie, bez trudu poradzit sobie z
przetozeniem jednoznacznego terminu oracion vocal. Zardwno Soto, jak 1 Nuceryn przettumaczyli
go jako ,,oration vocale” / ,,modlitwa ustna”. O czym wspomnieliSmy powyzej, §w. Teresa uwazala,
ze nalezy si¢ nalezycie przyktadaé do odmawiania modlitw: ,rezar bien vocalmente”'** [dobrze
modli¢ si¢ ustnie]. Wtoski translator ttumaczy ten rownowaznik zdania adekwatnie 1 zgodnie z
przestaniem mistyczki: ,,dir bene I’orationi vocalmente” 13! [dobrze odmawiaé modlitwy ustne],
podobnie zreszta Nuceryn: ,,modlitwy ustne dobrze méwi¢ mamy”'*?. Teresa — po wyjasnieniu
mniszkom, iz nieuwazne wypowiadanie stow modlitwy nie jest modlitwa — podkresla: ,,Yo he de

9133

poner siempre junta oracion mental, con la vocal, cuando se me acordare” °”, co Soto przeklada

dostownie (,,Io ho da mettere insieme la oration mentale con la vocale sempre, che mi si ricordi”!3%),
a za nim podaza Nuceryn: ,,Ja chce zlacza¢ zawsze modlitwe wnetrzng wspdt z ustng, ilekro¢ ja
wspomnie”!¥. Prawie zawsze w jego wersji oracion vocal wystepuje jako ,,modlitwa ustna”, jak

mozemy zaobserwowac¢ chociazby w ponizszych przyktadach: ,przeto pilnie was, corki moje,

125 S, Nuceryn, Droga doskonatosci, s. 139-140.

126 Ibidem, s. 141.

127 A. Rego, op. cit., s. 76.

128 W. Stinissen, Wedréwka wewnetrzna $ladem sw. Teresy z Avilii, thum. J. Iwaszkiewicz, Poznan 2001, s. 102.
129 Ibidem, s. 156.

130 Santa Teresa de Jesus, Camino de perfeccion, s. 344.

31 F. Soto, Camino di perfettione, s. 100.

132 S, Nuceryn, Droga doskonatosci, s. 137.

133 Santa Teresa de Jesus, Camino de perfeccion, s. 329.

134 F. Soto, Camino di perfettione, s. 75.

135 S, Nuceryn, Droga doskonatosci, s. 105.
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95136 (

upominam, abys$cie modlitw ustnych ladajako nie odprawowaty ,pongo tanto, hijas, en que

recéis bien las oraciones vocales”!*’); ,,Wroémy sie tedy do modlitwy ustnej, abychmy ja tak mowili

95138 (

[...] jako przynalezy ,tornemos a nuestra oracion vocal [...] y para rezar como es razon”'3%);

,,Chwalitam ja z tego Pana Boga i zajzzrzatam jej takiej modlitwy ustnej” !4 (

»ansi alabé al Sefior, y
hube envidia a su oracion vocal”!4!).

Tylko w jednym przypadku Nuceryn nieco inaczej thumaczy wyrazenie oracion vocal. Swicta
Teresa, zwracajac uwage na niedbalo$¢ w praktykowaniu modlitwy ustnej, pisze: ,,son tan amigas de
hablar, y de decir muchas oraciones vocales muy apriesa, como quien quiere acabar su tarea”!*? [sa
osoby lubigce rozmawia¢ i bardzo szybko odmawia¢ wiele modlitw ustnych jak ktos, kto chce
dokonczy¢ swoja prace]. Soto przektada to zdanie adekwatnie, modyfikujac nieznacznie drugg jego
czes¢: ,,.Sono molto amiche di parlare e di dire molte orationi vocali assai all’infretta, come chi lavora
a cottimo” [Sa osoby bardzo lubiace rozmawia¢ 1 wypowiada¢ wiele modlitw ustnych w duzym
pospiechu, podobnie jak ci, ktérzy pracuja na akord]. Wtoski translator za pomoca dodanego
przystowka ,,molto” [bardzo] hiperbolizuje przekaz mistyczki, a poprzez sformutowanie ,,lavora a
cottimo” wyszczegdlnia konkretny rodzaj pracy. Nuceryn adaptuje te zmiany i wprowadza swoje:
»[niektore osoby] przywykty sita gada¢ i moéwi¢ wiele a nieuwaznie pacierzoOw ustnych 1 predko,
wiasnie jakby sobotnim sztychem, chcac skonczy¢ co predzej”. Dolacza przystowek ,,nieuwaznie”,
aby wyeksponowa¢ brak koncentracji podczas modlitwy ustnej, a zamiast terminu farea [praca,
zadanie] pojawia si¢ u niego ,,sobotni sztych” mogacy oznacza¢ prace wykonywang na ostatnig
chwile, aby zdazy¢ przed niedzielg — dniem $wigtym. Rzeczownik ,,sztych” w tym kontek$cie moze
réwniez odnosi¢ si¢ do wyznaczonego typu pracy: czasownik ,,sztycha¢” oznacza bowiem niedbale,
nieumiejetne szycie; i wystepuje w przystowiu: ,,sztych od sztycha — jak stad do Krzycha”!'#.

Fundatorka zaznacza, ze aby owe ,pacierze” staly si¢ prawdziwg modlitwa, czlowiek
powinien pomysle¢ nad dwoma zagadnieniami: [1] Z kim bedzie ta rozmowa; [2] Kim jest ten, co
ma rozmawiaé!'**, Teresa zatem radzi: ,,Pues yo os digo hermanas, que si lo mucho que hay que hacer
en entender estos dos puntos, se hiciese bien, que primero que comencéis la oracidon vocal, que vais
a rezar, ocupéis harto tiempo en la [oracion] mental” [C6z, mOwig wam, siostry, Ze jesli to, co trzeba

zrobi¢, aby zrozumie¢ te dwa punkty, zostanie zrobione dobrze, to najpierw zanim zaczniecie

136 Ibidem, s. 138-139.

137 Santa Teresa de Jesus, Camino de perfeccion, s. 320.

138 S, Nuceryn, Droga doskonatosci, s. 116.

139 Santa Teresa de Jesus, Camino de perfeccion, s. 338.

140 S, Nuceryn, Droga doskonatosci, s. 139.

141" Santa Teresa de Jesus, Camino de perfeccion, s. 362.

192 Ibidem, s. 368.

143 Nowa ksiega przystéw i wyrazen przystowiowych polskich, red. J. Krzyzanowski, Warszawa 1972, t. 3, s. 413.
144 S, Nuceryn, Droga doskonatosci, s. 105.
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modlitwe ustng, ktorg bedziecie odmawia¢, powinniscie spedzi¢ duzo czasu na [modlitwie]
mentalnej]'*. Pojawia sie tutaj termin oracion mental jako $wiadomo$é tego, kim jestesmy i z kim
bedziemy rozmawia¢. Nuceryn przetlumaczyt zdanie w ten sposob: ,,Przeto radzg ja wam, siostry,
abyscie pierwej, niz pojdziecie na modlitwe ustng, uwazajac dobrze te dwa punkty, z ktéremi jest, co

czyni¢, na rozmyslaniu sie nieco zabawily” 46

. W owym miejscu polski ttumacz za pomoca
rzeczownika ,rozmyS$lanie” podkresla medytacyjny charakter modlitwy zamiast prostego
uswiadomienia sobie Bozej obecnosci, o jakie zapewne chodzilo Teresie. Mozna zauwazy¢, ze
Nuceryn zmaga si¢ z pojeciem oracion mental i przektada je na cztery sposoby. Pierwszy z nich, jak
juz wspomnieliSmy powyzej, to ,,rozmys$lanie”, kolejnym jest ,,modlitwa wnetrzna”, niekiedy te dwa
terminy wystepuja w zestawieniu — ,,modlitwa wnetrzna abo rozmyslanie” badz w kontaminacji —
,rozmyslanie wnetrzne”. Thumacz probuje zatem rozrézni¢ dwa rodzaje oracion mental — jako
modlitwa mentalna (,,modlitwa wnetrzna”) 1 jako modlitwa myslna (,,rozmy$lanie”). Czasem jednak
nie moze zdecydowac si¢ na wlasciwe okreslenie, o jakim rodzaju modlitwy jest mowa, jak w tym
przypadku: ,,Przyszta po tym raz do mnie z frasunkiem, skarzgc si¢, ze nie umiata czyni¢ rozmyslania
wnetrznego ani kontemplacyjej zazyé, tylko co pacierze ustnie mawiata”'*’” (Vino una vez a mi muy
congojada, que no sabia tener oracion mental, ni podia contemplar, sino rezar vocalmente”'*?). Mowa
jest tu o osobie, ktora jedynie poprzez odmawianie ustne Pater noster w potaczeniu ze §wiadoma
modlitwa mentalng doswiadczata taski kontemplacji. Oracion mental wystepuje w tym zdaniu
bardziej w znaczeniu modlitwy obecnosci niz dyskursywnej medytacji. Nuceryn nie potrafil jednak
rozpozna¢ tej réznicy, w swoim niezdecydowaniu postanowil zatem skrzyzowac oba leksemy. Soto
natomiast za kazdym razem tlumaczy oracion mental jako ,,oration mentale”, nie stosujac zadnych
rozrdznien.

Sposdb modlitwy, jaki Teresa nazywa recogimiento [skupieniem], wtoski translator przektada,
uzywajac wyrazu o podobnym zrodtostowie i znaczeniu — ,,raccoglimento”. Nuceryn za§ ma wyrazne
trudno$ci w znalezieniu polskiego ekwiwalentu tego stowa. Aby sobie pomoc, wykorzystuje roznego

99149

rodzaju peryfrazy jak na przyktad: ,rekollekcyja, to jest mysli w kupie zebranie” ™, ,,oracyja abo

99150 9151

bogomyslno$¢ przez skupienie samego siebie abo rekollekcyja” ~", ,,rekollekcyja 1 skupienie si¢
Nie tylko stosuje zapozyczenie z faciny ,,rekollekcyja”, ale dopetnia je polskimi terminami takimi jak

,»zebranie” czy ,,skupienie”. Wie, ze polscy odbiorcy moga mie¢ problem ze zrozumieniem tego

145
146

Santa Teresa de Jesus, Camino de perfeccion, s. 329.
S. Nuceryn, Droga doskonatosci, s. 105.

147 Ibidem, s. 139.

148 Santa Teresa de Jesus, Camino de perfeccion, s. 362.
149 S, Nuceryn, Droga doskonatosci, s. 126.

150 Ibidem, s. 166.

5L Ibidem, s. 134.
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wyrazenia, dlatego — szczegdlnie na poczatku — positkuje si¢ omownia, czasem decyduje si¢ na uzycie
tylko jednego terminu ,rekollekcyja”: ,,Po tym, jeslize rekollekcyja takowa bedzie prawdziwa,

152 (| Si es verdadero el recogimiento, se siente muy claro”!>), | Co acz z przodku

pokaze si¢ jasnie
nie da si¢ poznac, iz jeszcze mato si¢ stato (bo w rekollekcyjej znajduje si¢ 1 mniej 1 wigcej), ale kiedy
kto przyzwyczai sie [...] jasnie pokaze si¢ pozytek”!>* (,,Y aunque al principio no se entienda esto,
por no ser tanto, que hay mas, y menos en este recogimiento, si se acostumbra”!>>). Nuceryn,
thumaczac opis modlitwy skupienia, eksponuje jej najwazniejsze przestanie — podkreslone przez samag
$wieta w tekscie: ,,Jo mucho que importa este entrarnos a solas con Dios” ! [jak bardzo wazne jest
to wejscie w siebie z Bogiem] — ,,jako wielce pozyteczna jest rzecz samego siebie skupi¢ wewnatrz z
Bogiem”!>?. Polski translator, mimo iz ewidentnie boryka si¢ z problemem przeloZenia terminu
recogimiento (,,raccoglimento”) na swoj jezyk ojczysty, wykazuje si¢ glebokim zrozumieniem tresci
terezjanskich dotyczacych tego sposobu modlitwy.

Dla wyrazu contemplacion — przez wloskiego translatora przetozonego adekwatnie jako
,contemplatione” — Nuceryn znajduje ekwiwalent w latynizmie ,,kontemplacyja”. Nazwg pierwszego
etapu tej nadprzyrodzonej modlitwy oracion de quietud [modlitwe uciszenia] thumaczy z pewna
trudno$cia, taczac go czgsciej z rozmyslaniem niz z kontemplacjg. Teresa pisze: ,,y viene con mas
brevedad a ensefiarla su divino Maestro, y a darla oracion de quietud”!'*® [a jej boski Mistrz
przychodzi szybciej, aby ja naucza¢ i dawac jej modlitwe uciszenia]. Soto przektada doktadnie ten
fragment: ,,e vien pill presto a insegnarla il suo divino Maestro, ed a darle d’oratione di quiete”!’ [a
jej boski Mistrz przychodzi szybciej, aby uczy¢ ja i obdarza¢ ja modlitwa uciszenia]. Nuceryn
natomiast wprowadza wyrazng interpolacje, a termin oracion de quietud przedstawia w postaci
peryfrazy: ,,za czym predzej poczyna ja uczy¢ Mistrz jej niebieski i stawi jg na wyzszy stopien
rozmys$lania, ktéry zowig rozmy$lanie z uspokojeniem abo spokojne'®’. Polski translator ukazuje
zatem oracion de quietud jako kolejny stopien ,;rozmyS$lania”, czyli oracion mental — to nie jest
jednak trafna intuicja. Ten rodzaj modlitwy jest czym$ wigcej niz modlitwa medytacyjng czy
mentalng. Nie zalezy juz bowiem od wysitku 1 zaangazowania cztowieka, ale jest taska darowang
przez Boga — stad tez obraz Mistrza stawiajgcego cztowieka na wyzszy stopien nie jest w tym

przypadku adekwatny. Blizszy przestaniu Teresy jest obraz Mistrza, ktory ofiaruje modlacemu si¢

152 Ibidem, s. 1217.

153 Santa Teresa de Jesus, Camino de perfeccion, s. 351.
154 S, Nuceryn, Droga doskonatosci, s. 128.

155 Santa Teresa de Jesus, Camino de perfeccion, s. 351.
136 Ibidem, s. 62.
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160 S, Nuceryn, Droga doskonatosci, s. 126-1217.
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pewien dar, jakim jest uciszenie 1 uspokojenie duszy. Nuceryn do owego zdania dodaje komentarz
wyjasniajacy: ,,Rozmyslanie z uspokojeniem to jest, gdy juz nic nasze sity wnetrzne nie czynia, tylko

gotowego zazywajg” 01—

tutaj stusznie thumacz zaznacza aspekt biernej roli cztowieka podczas tej
modlitwy. Wida¢ jednak jego zmaganie si¢ z terminem oracion de quietud — proponuje polskiemu
czytelnikowi trzy wersje thumaczenia: ,,rozmyslanie z uspokojeniem abo spokojne”, ,,rozmyslanie w
uspokojeniu”, ,,stopien bogomys$lnosci z uspokojeniem”. Tylko w jednym przypadku pierwsza cze$¢
wyrazenia jest przetozona wiernie oracion [modlitwa] jako ,,bogomys$lnos¢”, w pozostatych
miejscach wystepuje stowo ,,rozmyslanie”. W Stowniku polszczyzny XVI wieku zaznaczono, ze wyraz
ten byt ,,potaczony z przezyciem religijnym” i oznaczal ,,kontemplowanie tajemnic wiary”!62. W tym
znaczeniu okreSlenia tego uzyl zapewne Nuceryn, jako terminu konotujacego refleksje nad
tajemnicami wiary i wykonanie pewnej pracy umystowej podczas modlitwy. Z tego powodu druga
cze$¢ wyrazenia okazuje si¢ dos¢ kontrastujaca: ,,z uspokojeniem”, ,,w uspokojeniu”. Jest to zatem
potfaczenie ludzkiej aktywnos$ci z darem od Boga w postaci uciszenia. W tym miejscu przektad
Nuceryna rozmija si¢ z naukg Teresy o oracion de quietud, bedacej poczatkowym etapem mistyczne;j
kontemplacji. W innym fragmencie jednak mozna rozpoznaé, ze Nuceryn jest bliski zrozumieniu
wyktadu §wigtej: ,,Kiedy byscie siostry nie chcialyby mowic, ze juz o kontemplacyjej mowig, miataby
miejsce przy tej wtorej prosbie pacierza nauka o prawdziwej kontemplacyjej, ktora ci, co jej zazywaja,
zowig rozmyslanie z uspokojeniem”!% (,,Si no dijésedes que trato de contemplacién, venia aqui bien
en esta peticion, hablar un poco de principio de pura contemplacién, que los que la tienen la llaman
oracion de quietud”)!®4,

Z thumaczeniem miana ostatniego stopniem doskonatej kontemplacji, ktory Teresa nazywa
union [zjednoczenie], zarowno Soto, jak 1 Nuceryn nie majg trudnosci. Mistyczka podsumowuje
wszystkie sposoby modlitwy stowami: ,,Porque hasta aqui nos ha ensefiado el Sefior todo el modo de
oracion, y de alta contemplacion, desde los principiantes, a la oracion mental, y de quietud, y
union”!%%. Soto przektada to zdanie adekwatnie: ,,Perche fin qui n’ha insegnato il Signore il perfetto
modo dell’oratione, e di sublime contemplatione, dall’incipienti fin all’oratione mentale, di quiete, e
di unione”!%®. Nuceryn za§ wprowadza pewne modyfikacje: ,,Abowiem pokazal nam dotad Pan
doskonaty sposéb modlitwy 1 wysoka kontemplacyja, poczynajac od tych, co ja dopiero zaczynaja,

prowadzi do modlitwy przez rozmyslanie, do modlitwy przez uspokojenie, do modlitwy przez

161 Ibidem, s. 126-127.

162 Stownik polszczyzny XVI wieku, t. 21, Wroctaw 1967, s. 315.
163 S, Nuceryn, Droga doskonatosci, s. 138.

164 Santa Teresa de Jesus, Camino de perfeccion, s. 52.

165 Ibidem, s. 66.

166 F, Soto, Camino di perfettione, s. 128.
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zjednoczenie”'®’. Zjednoczenie zatem jest tu zwienczeniem wszystkich rodzajow modlitwy. Mozna
do niego doj$¢, praktykujac powyzsze metody. Polski thumacz stosuje dwa terminy, przektadajac to
wyrazenie — jednym jest wlasnie ,,zjednoczenie”, a drugim ,,unia”. Przejawem stanu zjednoczenia w
zyciu codziennym jest dobre, pelne mitosci postgpowanie. Reformatorka opisuje w ten sposob
przypadek pewnej kobiety: ,,la levantaba el Sefor a juntarla consigo en unién. Y bien se parecia en

37168/

sus obras, porque gastaba muy bien su vida ,»l’inalzava il Signore congiungerla seco in unione,

,3169/

il che si ben si scorgeva nelle sue opere, perche spendeva molto bene la vita sua »Pan Bog ja

podnosit az do zjednoczenia z soba, co zowia unia. Swiadkiem tego byty jej postepki i sprawy, bo

bardzo dobrze zywot swoj prowadzita”!7°

. Mistyczng kontemplacje Teresa charakteryzuje jako
czerpanie ze zdrojow wody zywej, ktora oczyszcza duszg: ,,Porque como tengo escrito, no da Dios
lugar a que beban desta agua (que no estd en nuestro querer, por ser cosa muy sobrenatural esta divina

”171/

unidn) si no es para limpiarla »Abowiem jako raz rzekla, nie dlugo i owszem, krotko, Pan Bog

dusze ta woda napawa, bo nie jest w mocy naszej. Przechodzaca przyrodzenie nasze rzecz jest
zjednoczenie si¢ z Panem Bogiem, ktore dusze oczyszcza”!"?.

Doswiadczenie mistyczne — jako zjawisko nadprzyrodzone — jest niezwykle trudne do
opisania. Zdaje si¢ ono idealnym, mitosnym zespoleniem z Mistrzem; Teresa pisze: ,,Miren qué digo,
para el alma que ha querido el Sefior juntarla consigo por unién, y contemplacion perfecta”!’, a
Nuceryn tlumaczy: ,,Pomniciez, siostry, ze to mowi¢ o duszy, ktora Pan Bog raczyt z sobg juz
zjednoczy¢ przez zjednoczenie doskonale i przez kontemplacyja”!’*. Przeklad Sota jest w petni
ekwiwalentny: ,,il Signore unirla seco per unione e perfetta contemplatione™!”. Polski ttumacz — w
przeciwienstwie do wersji wloskiej — zjednoczenie zamiast kontemplacji opatruje przymiotnikiem
,doskonate”, jakby chcial jeszcze wyrazniej podkresli¢ jego najwyzszy stopien.

Reasumujac rozwazania na temat przekltadu terminologii mistycznej wystgpujace] w Camino
de perfeccion, mozna zauwazy¢, ze Nuceryn mial pewne trudno$ci z thumaczeniem niektorych
specyficznych dla mistyki §w. Teresy wyrazen, lecz nie wynikato to z samego faktu wykorzystania
mediacji wloskiej. Soto bowiem adekwatnie przetozyl nomenklature mistyczng karmelitanki jak np.:

,oracion vocal” — ,oration vocale”, ,,oracion mental” — ,oratione mentale”, ,recogimento” —

,raccogliemento”, ,,oracion de quietud” — ,,oratione di quiete”, ,,contemplacion” — ,,contemplatione”,

167
168
169
170
171
172
173
174
175

S. Nuceryn, Droga doskonatosci, s. 175-176.

Santa Teresa de Jesus, Camino de perfeccion, s. 362.
F. Soto, Camino di perfettione, s.101.

S. Nuceryn, Droga doskonatosci, s. 139.

Santa Teresa de Jesus, Camino de perfeccion, s. 315.
S. Nuceryn, Droga doskonatosci, s. 89.

Santa Teresa de Jesus, Camino de perfeccion, s. 375.
S. Nuceryn, Droga doskonatosci, s. 154.

F. Soto, Camino di perfettione, s. 112.
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,union” — ,unione”. Z pewnoscia dzigki podobienstwu hiszpanskiego 1 wtoskiego nalezacych do tej
samej grupy jezykow romanskich, a tym samym dzigki wspolnemu zrodtostowowi wielu leksemow
Soto miat znacznie latwiejsze zadanie do wykonania od Nuceryna. Ttumacz ze Skalbmierza w
ksztaltujacym si¢ dopiero w polszczyznie slownictwie z zakresu teologii duchowos$ci czesto
bezskutecznie szukal wlasciwych odpowiednikow sformutowan Teresy. Stad tez, aby rozwigzad
skomplikowane problemy translatorskie, uciekal si¢ niejednokrotnie do latynizméw
(,,kontemplacyja”, ,rekollekcyja”, ,oracyja”), peryfraz i szeregéw synonimicznych, nie mogac
zdecydowac¢ si¢ na jedyny wariant przekladu (,,rozmys$lanie z uspokojeniem”, ,,rozmys$lanie w
uspokojeniu”, ,,stopien bogomyslnosci z uspokojeniem”, ,,modlitwa wn¢trzna abo rozmyslanie”,
,rekollekcyja 1 skupienie si¢”, ,,oracyja abo bogomys$lno$¢ przez skupienie samego siebie abo
rekollekcyja”). Tylko niektore z termindéw przetozyt w sposob konsekwentny uzywajac polskich
wyrazen jak np.: ,jmodlitwa ustna” czy ,zjednoczenie”. Najwigkszy klopot sprawilty mu
niefunkcjonujagce w dawnym jezyku polskim zwigzki wyrazowe takie jak: ,,oraciéon mental”,
,recogimento” i ,,oracion de quietud”. Zastosowanie omowni czy par synonimicznych, a takze brak
konsekwencji w tlumaczeniu spowodowaly, ze terminologia terezjanska w jego przektadzie traci
zardwno na przejrzystosci, jak i precyzji. Niemniej nie mozna w Nucerynowych probach nie dostrzec

niestrudzonego dazenia do petnego zrozumienia i oddania ducha nauki §w. Teresy o modlitwie.
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Rozdzial I11: Zamek wnetrzny abo Gmachy dusze ludzkiej
(1633)

Ostatnim z przettumaczonych przez Sebastiana Nuceryna pism §w. Teresy jest — kluczowe dla
literatury mistycznej — Castillo interior o las moradas. Dzieto, powstate w 1577 roku, duchowny ze
Skalbmierza przetozyl ponad pot wieku p6zniej. Ogtlosita je drukiem krakowska oficyna Franciszka
Cezarego w 1633 roku pod pelnym tytutem: Zamek wnetrzny abo gmachy dusze ludzkiej, swietej
Teresy od Pana Jezusa, fundatorki karmelitow i karmelitanek bosych, przettumaczenia z wloskiego
na polskie wielebnego ksigdza Sebastiana Nuceryna, kosciota katedralnego w Krakowie kaznodzieje.
Ksigzka, wydana w formacie in quarto, posiada karte tytutowa, 15 stron nieliczbowanych, na ktorych
znajdujg si¢: aprobacja kardynata Cezarego Baroniusza, list dedykacyjny oraz Summariusz, 202 stron
tekstu wlasciwego, a takze jedng karte dotaczong do egzemplarza korygujaca btedy druku (Omyfki
druku znaczniejsze). Aprobacja Baroniusza, oratorianina i bliskiego wspotpracownika Filipa Neriego,
zostala bezposrednio zaczerpni¢ta z wloskiej podstawy ttumaczenia, o czym zaswiadcza juz tacinski
podpis znajdujacy si¢ na tej samej karcie: Ex italico exemplari desumpta. Tenze krotki tekst aprobacji
umieszczono w przekladzie Francesca Sota pomigdzy translacjami Camino de perfeccion 1 Castillo

! 'z 1603 roku oraz wydaniu weneckim > z 1604 roku.

interior  w wydaniu rzymskim
Najprawdopodobniej na podstawie jednej z tych dwu wioskich zbiorowych edycji dziet §w. Teresy
Nuceryn dokonal ttlumaczenia na jgzyk polski. Niewykluczone, ze korzystal z tego samego
egzemplarza, ktorym postuzyt si¢ wczesniej podczas pracy nad Camino de perfeccion. Nie ma
watpliwosci, ze podstawg przektadu byta translacja Sota, a nie Cosima Gaciego (z 1605 roku), co

potwierdza nie tylko uktad tekstu czy podobna rama wydawnicza (obecno$¢ tej samej aprobacji oraz

Le mansioni overo Castello interiore della B. Madre Teresa di Giesu, Fondatrice degli Scalzi Carmelitani. Tradotte
della lingua Spagnuola nella Italiana da Francesco Soto Sacerdote della Congregazione dell’Oratorio di Roma,
Roma 1603, druk. Stefano Paolini.

Le mansioni overo Castello interiore della B. Madre Teresa di Giesu. Fondatrice degli Scalzi Carmelitani. Tradotte
della lingua Spagnuola nella Italiana da Francesco Soto Sacerdote della Congregazione dell’Oratorio di Roma,
Venetia 1604, druk. Nicoldé Misserino.
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marginaliow), ale takze analiza stylistyczno-leksykalna obu wersji, ktorej rezultaty przedstawie w
dalszej czesci paragrafu.

Do ramy wydawniczej w przektadzie wloskim Sota naleza (w obu edycjach): wspomniana
wczesniej aprobacja kardynata Baroniusza, przemowa do czytelnika (4! lettore), spis tresci (Tavola
delle mansioni e capitoli di questo libro), a takze pie¢ komentarzy autorskich ulokowanych na
marginesach. Prolog §w. Teresy (Prologo) rozpoczyna tre§¢ wiasciwa dziela rozmieszczong w
siedmiu gléwnych czesciach, nazwanych przez autorke Las Moradas (‘domy, mieszkania’),
przettumaczonych przez Sota jako Mansioni (‘dwory, rezydencije’), do ktorych przydzielone sa
poszczegbdlne rozdziaty. W zwiezlym wstepie Soto — zapewne w odpowiedzi na zywe jeszcze
wowczas kontrowersje wokoét postaci hiszpanskiej mistyczki — zachgca odbiorce, ktorym ma by¢
pobozny chrzescijanin, by zaufal nauczaniu Teresy. Przekonuje, iz reguta zakonu karmelitanskiego
zreformowanego przez mistyczke pochodzi z jedynie prawdziwego boskiego zrdédta — od Ducha
Swietego — i ze to przez Niego ,,ta blogostawiona dziewica” zostata w sposéb szczegdlny oswiecona,
,»hie tylko po to, aby pozna¢ cudowne tajemnice i niewystowione taski, ktérych zaznata, bedac w unii
z Bogiem™”, ale takze, aby da¢ $wiadectwo, Ze to nie ona méwi w swoich pismach, a zamieszkujacy
w jej duszy Chrystus. Argumentem przemawiajacym za prawdziwos$cig tego twierdzenia ma by¢ fakt,
iz Teresa, nie posiadajagc zadnego teologicznego wyksztalcenia, potrafita jasno wyrazié
najsubtelniejsze 1 najtrudniejsze zagadnienia z zakresu zycia duchowego, ktorych nawet wielcy
teolodzy nie byli w stanie zrozumie¢ bez osobistego doswiadczenia modlitwy. Wloski ttumacz
przywotuje réwniez opini¢ Diega de Yepes (biskupa Tarazony, spowiednika $w. Teresy i1 patrona
Karmelu bosego), ktory jako pracownik biblioteki krolewskiej w El Escorial mial do czynienia z
manuskryptami mistyczki?, a ktory twierdzil, Ze niektore karty rekopisu $wietej roznily sie od
pozostatych, gdyz wyraznie byly pisane inng dtonig — by¢ moze dlonig samego Boga®. Na koniec
swojego wstepu do ksigzki Soto podkresla, iz wysilek, jaki czytelnik podejmie podczas wnikliwej,
rozwaznej lektury Castillo interior, nie bedzie bezowocny, a wrecz przeciwnie — stanie si¢ bardzo
pozyteczny 1 przyniesie pocieche dla duszy.

W polskim Zamku wnetrznym abo gmachach dusze ludzkiej na ram¢ wydawniczg sktadajg sig:
list dedykacyjny skierowany do Tomasza Zamoyskiego, podkanclerzego koronnego, wzmiankowana
juz wcezesniej aprobacja Baroniusza, Klucz do tych Gmachow, to jest Summariusz zebrany do

zrozumienia wszytkiego, co sie w tych ksiegach zamyka, stuzgcy, a takze marginalia zapozyczone od

3 F. Soto, Le mansioni overo Castello interiore della B. Madre Teresa di Giesti. Fondatrice degli Scalzi Carmelitani.

Tradotte della lingua Spagnuola nella Italiana da Francesco Soto Sacerdote della Congregazione dell’Oratorio di
Roma, Roma 1603, druk. Stefano Paolini, k. )2( r. )

T. Alvarez, Ambrosio Mariano, w: Diccionario de Santa Teresa, red. T. Alvarez, Burgos 2001, s. 2187-2191.

> Ibidem.
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Francesca Sota. W kilkustronicowej dedykacji Nuceryn wspomina o genezie powstania tejze ksiegi

napisanej ,,za rozkazaniem, pod postuszenstwem zakonnym [...] doktora Velazqueza™®

—owczesnego
kierownika duchowego §w. Teresy. Odpowiada tez na trzy mozliwe, w jego przekonaniu, zarzuty
odbiorcow: [1] dlaczego ,,rzecz klasztorng” poswigca on dostojnikowi stanu §wieckiego; [2] dlaczego
ksiegi pisane przez niewiast¢ daruje mezczyznie; [3] dlaczego dzielo teologii mistycznej przynosi
podkanclerzemu Rzeczypospolitej. Wyjasniajac domniemane watpliwos$ci, translator zaznacza, iz
Teresa w owej ksigzce nie pisze o regulach i konstytucjach, ale ,,0 modlitwie bogomyslnej i o
stopniach jej””. A jest to modlitwa przydatna kazdemu, gdyz ,,0éwieca rozum czlowieczy”, daje
,rozsadek prawdziwy o rzeczach tak potocznych doczesnych, jako i o dusznych zbawiennych”, a
takze okazuje si¢ ,tak $wieckiemu stanowi potrzebna jako $wiatto w ciemnosciach chodzacemu™®,.
Nuceryn, inspirujac si¢ przemowa Sota do tegoz dzieta, podkresla, ze tres¢ pism Teresy natchniona
jest przez Ducha Swietego. Polski ttumacz nawigzuje nawet — za $ladem Sota — do zdania Diega de
Yepes, iz ,trafiato si¢ to jej, ze piszac w zachwyceniu bywala, z ktérego k sobie przyszedszy,
znajdowata wiele kart jej wprawdzie charakterem, ale nie jej reka pisanych”’. Twierdzenie to ma
zatem poswiadczaé, ze dzieta Teresy nie wyptywaja z ,.bialoglowskiego rozumu” czy ,,z nauki od
ludzi nabytej”'’, ale z madro$ci samego Boga, jakby byly dyktowane przez Ducha Swietego i jedynie
zapisane przez sama karmelitanke lub reka anielska czy nawet Boska. Nauka Ducha Swietego za$

,nalezy tedy tak do mezczyzn, jako do biatychglow”!!

. Nuceryn swoja translacj¢ dedykuje wtasnie
podkanclerzemu, poniewaz — jak twierdzi — ,,nikomu wigcej nie potrzeba bogomyslnosci jako
ludziom na urzedach wysokich™!2. Jak pisze, bez modlitwy ,,przetozeni i ludzie sprawy [...] nabiwszy
sobie glowe rozmaitemi $wiatowemi gamonami, ozicbng w shuzbie Bozej i w mitosci blizniego™!?.
Teologia mistyczna jest wigc potrzebna urzednikom swieckim w kierowaniu ludzmi, sprawowaniu
Rzeczypospolitej, a takze dla zachowania zdrowia duszy i uzyskania pociechy wewnetrznej. Nuceryn
wienczy przemowe zyczeniami, ,,aby $w. Teresa [...] hojne blogostawienstwo od Pana Boga

jednata™!*

zarowno Zamoyskiemu, jak i jego rodzinie.
W samodzielnie opracowanym tekscie Klucz do tych gmachow, to jest Summariusz zebrany,
do zrozumienia wszytkiego, co si¢ w tych ksiggach zamyka, stuzgcy polski translator opisuje krotko

poszczegolne czesci dzieta sw. Teresy, tzw. ,,gmachy”, a takZze zaznacza numery stron, na ktorych

¢ S. Nuceryn, Zamek wnetrzny abo gmachy dusze ludzkiej, Krakow 1633, druk. Franciszek Cezary, k. )2( v.
7 Ibidem.

8 Ibidem, k.)3(r.

9 Ibidem, k. )3( v.

10 Ibidem, k. )4( .

U Ibidem.

12" Ibidem.

B Ibidem, k. )4( v.

4 Ibidem, k.)5(r.



znajdujg si¢ wyeksponowane tu tresci. Pierwszy gmach, wedlug Nuceryna, koncentruje si¢ na
zagadnieniu ,,poznania i wzgardy samego siebie”, drugi na ,,pokutowaniu za przeszte grzechy i

» 15 Czwartemu

umartwieniu”, trzeci za§ na ,,zyciu w bojazni Bozej w uspokojeniu sumienia
gmachowi Nuceryn poswigca wigcej uwagi niz poprzednim czg¢sciom zapewne ze wzgledu na
subtelny 1 wymagajacy objasnienia temat modlitwy nadprzyrodzonej ,,nasze sity przechodzacej”.
Mowa tu o ,,stopniu bogomyslnosci w uspokojeniu z smakami od Ducha Swietego pochodzacymi”'®,
do ktorego cztowiek moze dojs¢ dopiero po dlugim przebywaniu w pierwszych gmachach. Translator
objasnia niektoére metafory wykorzystane przez Swigta, jak np. ,,gadzina jadowita”: ,,gadzing sg zte
afekty, pokusy”, a takze interpretuje (czasem nietratnie) pewne fragmenty tekstu np. dotyczace stanu
ekstazy: ,,pod czas w tym stopniu przypada zwlaszcza bialymgtowom sen duchowny, ktory nie jest

» 17 Pigty gmach, zdaniem Nuceryna, opisuje dwa rodzaje zjednoczenia z Bogiem:

dobry
,hiedoskonale” oraz ,tajemne”. Napomyka o uzytych przez mistyczke w tej czgsci poréwnaniach:
»zjednoczenie to jest cella winna”; ,,podobienstwo robaka, co jedwab robi i motelika z niego si¢

» 18 Thumacz zwraca uwage na efekt zjednoczenia, jakim jest ,wielkie dusze i w

rodzacego
utrapieniach uspokojenie”. Szdsty gmach Nuceryn nazywa ,,czy$¢cem”, gdyz ,,to utrapienie (ktére za
czysciec stoi) sposabia dusze do weécia w siodmy gmach jak do nieba”'®. Z poczatku — streszczajac
1 porzadkujac owa czes$¢ — translator wylicza tematy podjete przez autorke z podaniem numerow stron,
na ktérych sa opisane. Wreszcie z dystansem i ostrozno$cig komentuje tres¢ dotyczaca widzen i
zachwycen otrzymywanych od Boga podczas modlitwy: ,, Takie widzenie z zachwyceniem bywa. Nie
trzeba o nie sie stara¢. Bo nie zawist na nim postgpek duchowny jako ani na smakach duchownych”?°.
Nuceryn do swojego podsumowania gmachu siédmego dodaje podpis: ,,Moze go nazwac niebo”.
Podkresla, ze istnieje roznica migdzy zjednoczeniem omoéwionym w gmachu pigtym a zjednoczeniem
bedacym malzenstwem duchowym z Bogiem. Ten drugi rodzaj unii z Ojcem dokonuje si¢ bowiem
,»przez widzenie samym tylko rozumem trzech person Trdjce Przenaswigtszej z dziwnym milosci w
sercu zapaleniem™!. Jest to widzenie krotkie, bo gdyby cztowiek z ta samg intensywnoscig i przez
dtugi czas zazywal zjednoczenia, to by ,,nie mégt zyé miedzy ludzmi”??. Podsumowujac cate dzieto

Teresy 1 sprowadzajac je do jednego celu, Nuceryn konstatuje: ,,Kres 1 cel, do ktérego Pan Bog

wszytkie rzeczy wyzszej pomienione obraca, nie ten jest, aby dusza pociech zazywata i smakéw

15 Ibidem, k. )5( v.
16 Ibidem, k. )6( r.
17 Ibidem.
18 Ibidem, k. )6( v.
9 Ibidem, k. )7( .
20 Ibidem, k. )7( v.
2L Ibidem.
2 Ibidem.
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duchownych, 1 pokoju [...], ale aby nimi stabo$¢ dusze naszej byta umocniona do cierpienia dla
mitosci Jego i do stuzenia Jego Majestatowi, postgpujac zawsze coraz wigcej w dobrych uczynkach

z pokorg i z mitoscig §wietg”?

. Wedlug ttumacza i w jego rozumieniu nauki Teresy rozwoj zycia
wewnetrznego powinien koncentrowac si¢ zatem nie tyle na cudach i darach Bozych, ile na dobrym
1 szlachetnym postepowaniu.

W odroznieniu od wcezedniejszych translacji Nuceryna Zamek wnetrzny nie zawiera
komentarzy autorstwa samego thumacza. Przejat on jednak pie¢ uwag marginalnych napisanych przez
Sota, ktore znalazly si¢ zarowno w edycji z 1603, jak tez z 1604 roku (edycja z 1619 r. nie posiadata
marginaliow). Pierwsza notatka Sota, przetozona przez Nuceryna, znajduje si¢ w rozdziale
pierwszym gmachu pigtego. Teresa opisuje w tym miejscu sposoby i znaki, po jakich rozpoznaé
mozna, czy zjednoczenie z Bogiem bylo prawdziwe. Do$§¢ rozbudowany komentarz Sota ma
uzupetnié tre$¢ nauczania karmelitanki 1 wyjasni¢ czytelnikowi, czym jest Ow znak §wiadczacy o
prawdziwosci unii ze Stworca, a takze z jakiego powodu Bog udziela widzen i daré6w zar6wno
osobom bedacym w stanie taski uswiecajacej, jak i tym, ktore w niej nie sa. Wtoski translator pisze:
,»Questo segno [...] ¢ una certezza fuor d’ogni dubio, che pone Dio nell’anima con qui s’uni ch’egli
fui che s’uni con lei”?* [Ten znak [...] jest pewnos$cia ponad wszelka watpliwo$é, ktorg Bog umieszcza
w duszy, ze to wlasnie z Nim byla ona zjednoczona]. Nuceryn thumaczy dostownie uwage Sota: ,,Ten
znak [...] to jest pewno$¢ niewatpliwa, ktorag Pan Bog duszy, z ktora si¢ zjednoczyl, daje, iz On
wlasnie byl, ktory sie jednoczy!l”?. Soto odsyta tez swoich czytelnikéw do innego miejsca w ksiedze
Teresy, w ktorym mowa jest o Bogu udzielajacym darow tym, ktorzy nie sa w stanie taski: ,,per cavarli
col mezo di questo reale dar lor male stato e trarli a se come altrove dice la santa madre”?® [aby
pociechy takiej pomoca odwiddt ich od zlego zycia, a do siebie pociaggnal, jako na inszych miejscach
$wieta matka uczy]?’. W kolejnym rozdziale pigtego gmachu wtoski thumacz w swoim dopisku
umieszcza interpretacje stow $w. Teresy dotyczaca modlitwy zjednoczenia: ,,Quandola s[anta] madre
dice qui che I’anime di questo grado si conoscon’ esser di Dio per il desio che Iddio pone in lei per
uscire di questa vita per vederlo e goderlo, parla de un conoscimento non del tutto infallibile, ma
molto certo moralmente e molto probabile”?® [Kiedy §wieta matka mowi tutaj, ze dusze na tym
stopniu wiedza, ze naleza do Boga poprzez pragnienie, jakiego Bog im udziela, aby opuscic to zycie,

aby Go widzie¢ i cieszy¢ si¢ Nim, moéwi o poznaniu, ktore nie jest catkowicie nieomylne, ale bardzo

3 Ibidem, k. )8(r.

24 F. Soto, Castello interiore, s. 215.

%5 S. Nuceryn, Zamek wnetrzny, s. 72.

26 F. Soto, Castello interiore, s. 215.

2 S. Nuceryn, Zamek wnetrzny, s. 73.

28 . Soto, Castello interiore, s. 221-222.
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pewne moralnie 1 bardzo prawdopodobne]. Soto jako teolog obeznany rowniez w kwestiach
moralnych objasnia tutaj twierdzenie Teresy, ktore mogloby budzi¢ w odbiorcach watpliwosci.
Wedhug niego poznanie, jakiego doswiadczaja dusze podczas modlitwy zjednoczenia, nie musi by¢
catkowicie pewne, aby samo w sobie byto dobre. Nuceryn przetozyt wiernie owg adnotacje: ,,mowi
o poznaniu 1 wiadomosci, nie zgota niepochybnej, ale wedtug rozumienia naszego barzo pewn[ej] 1

podobienstwo wielkie majac[ej]” 2

. W rozdziale széstym gmachu szoéstego Soto umieszcza
komentarz w formie przypisu dolaczonego do stowa ,,dubbio” [watpliwos¢], wyjasniajac, czym jest
rados$¢, ktorej Bog uzycza duszom z nim zjednoczonym. Rados¢ ta sprawia, ze cztowiek nie odczuwa
watpliwosci (,,non sente dubbio”), ale otrzymuje pewnos¢, ze nie jest mamiony przez szatana (,,sta in
sicurezza [ ...] che non ¢& illusione del demonio”°). Nuceryn réwniez i te uwage adekwatnie thumaczy:
,»dusza, gdy jest w tej rado$ci niewymownej, nie miewa nic watpliwosci, zeby miata by¢ na ten czas
omamiona od szatana w tym, co czuje”*!. Kolejna nota wloskiego translatora eksplikuje trudne do
zrozumienia poj¢cie widzenia intelektualnego (,,visione intelettuale™), jakiego moze dozna¢ dusza,
przebywajac w gmachu szdstym: ,,questa specie non ¢ corporea, ne che si figura nell’imaginatione;
percié la madre dice che questa visione ¢ intelettuale, e non imaginaria”? [rodzaj ten nie jest cielesny
1 nie pojawia si¢ w wyobrazni; dlatego matka mowi, Ze ta wizja jest intelektualna, a nie w wyobrazni].
Nuceryn przektada doktadnie 6w komentarz: ,,Ale iz ta posta¢ abo wyobrazenie nie jest cielesne abo
w imaginacyjej wyfigurowane, przeto matka $wigta powiada, iz to widzenie bywa tylko przez samo
rozumu pojecie, a nie przez imaginacyja”>?. Ostatnig uwage, jaka Soto zostawia w wydaniu tegoz
dzieta Teresy, dodaje do zdania ,,;son libere, ma non gia sicure”* [s3 od tego wolne, ale jeszcze
niepewne]. Sw. Teresa mowi tu o duszach, ktore trafity do ostatniego gmachu i ktére sa uwolnione
od grzechu $miertelnego. Takie osoby powinny wcigz zachowywaé ostroznos¢ 1 dba¢ o czystos¢
swojego sumienia. W tych stowach mistyczki Soto dostrzega calg prawdg 1 czystos¢ terezjanskiej
doktryny [,,la verita e lipidezza della sua dottrina™*°]. Polski translator uznaje ten komentarz za istotny,
gdyz przektada go bez wigkszych zmian: ,,0 duszach tak doskonatych i w lasce taki Boskiej bedacych
[...] powiada, Ze nie sg bezpieczne, iz jesli majg jaki grzech $miertelny, Ze o nim nie wiedzg 1 ze samo

obawianie si¢ go jest ich utrapieniem®,

2 S. Nuceryn, Zamek wnetrzny, s. 82.

30 F. Soto, Castello interiore, s. 266.

31 S. Nuceryn, Zamek wnetrzny, s. 139.

32 F. Soto, Castello interiore, s. 297.

3 S. Nuceryn, Zamek wnetrzny, s. 178.

34 F. Soto, Castello interiore, s. 310.

35 Ibidem.

36 S. Nuceryn, Zamek wnetrzny, s. 194-195.
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Rozpoczynajac analize polskiego przektadu dzieta §w. Teresy, warto przyjrze¢ si¢ samemu

uktadowi i tytulom rozdziatow.

Castillo interior o Las 1l castello interiore (1603) Zamek wnetrzny abo Gmachy
moradas (1577) dusze ludzkiej (1633)
MORADAS PRIMERAS MANSIONI PRIME. Sono in |GMACH PIERWSZY,
esse due capi zamyka w sobie dwa
rozdziaty

1 |En que trata de la hermosura | Tratta della bellezza e dignita  |Uczy o pigknos$ci 1 zacnosci
y dignidad de nuestras dell’anima nostra, si pone, accio |dusz ludzkich przez
almas. Pone una che se intenda una podobienstwo jedno, i
comparacion para comparatione; dice del pokazuje jako wiele z
entenderse, y dice la guadagno, che si cava dal poznania jej pozytku
ganancia que es entenderla y |coscerla e li favori che ella przychodzi, i z uwazania
saber las mercedes que riceve da Dio, e come la porta |daréw, ktére od Pana Boga
recibimos de Dios. Como la |al questo castello ¢ I’oratione. |odnosimy. Na ostatek, jako
puerta de este castillo es la modlitwa jest portg do tego
oracion. zamku.

2 |Trata de cuan fea cosa es un |Tratta quanto sia brutta cosa Naucza, jako szkaradna jest
alma que esta en pecado un'anima che stia in peccato dusza w grzechu $miertelnym
mortal y como quiso Dios  [mortale, e come volse Iddio bedaca 1 jako to Pan Bog
dar a entender algo de esto a |farlo in parte vedere ad una jednej osobie poniekad
una persona. Trata también |persona. Tratta parimente pokazat. Mowi tez przy tym o
algo sobre el propio qualche cosa del proprio poznaniu samego siebie. Jest
conocimiento. Es de conoscimento, ¢ di profitto ten rozdziat barzo pozyteczny,
provecho, porque hay grande, perche ci sono alcuni  |rzeczy niektore wazne w
algunos puntos de notar. punti da notare. Dice si come  |sobie majacy, i uczy, jako te
Dice como se han de s'hanno da intendere queste gmachy rozumiec.
entender estas moradas. mansioni.

MORADAS SEGUNDAS |MANSIONI SECONDE GMACH WTORY, jeden
tylko rozdzial w sobie majacy
1 |Que trata de lo mucho que | Tratta del molta che importa la |Pokazuje w nim, jako wiele
importa la perseverancia perseveranza per arrivare nalezy na statecznym trwaniu,
para llegar a las postreras all’ultime mansioni, e della aby kto mogl do ostatnich
moradas, y la gran guerra gran guerra che qui fa il gmachow wnis¢, 1 jaka tu
que da el demonio, y cudnto |Demonio, come conviene non |wojne¢ szatan wszczyna; nad
conviene no errar el camino |smarrite la strada nel principio, |to, jako trzeba przestrzegac,
en el principio. Para acertar, |e per non incorrere in tal aby w poczatku kto nie
da un medio que ha probado |pericolo da un rimedio, che dice | zbladzil. Do czego $rzodek
ser muy eficaz. hauere provato in se stessa. jeden pokazuje, ktory jako
jest wielce skuteczny, sama na
sobie doznata.

TERCERAS MORADAS  |MANSIONI TERZE GMACH TRZECI, zamyka w
sobie dwa rozdzialy

1 |Trata de la poca seguridad | Tratta della poca sicurezza che |Uczy, jako mato
que podemos tener mientras |possiamo havere in questo ubezpieczenia mie¢ mozem,
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se vive en este destierro,
aunque el estado sea subido,
y como conviene andar con
temor. Hay algunos buenos
puntos.

esilio quantunque lo stato sia
eminente, € come conviene
caminare con timore. Sonci
alcuni punti buoni.

poki tu na wygnaniu na tym
$wiecie zyjemy, cho¢by kto
byl w stanie wysokim, i jako z
bojaznig postepowac trzeba.
Sa w tym rozdziale nauki
dobre.

2 |Prosigue en lo mismo y trata |Seguita la medesima materia, |Rzecz zaczeta konczy i uczy o
de las sequedades en la tratta delle aridita nell'oratione, |suchosci serca na modlitwie
oracion y de lo que podria  |e di cio che potrebbe succedere, |przypadajac[ej] i o tym, co z
suceder a su parecer, y como |e che bisogna far prova dinoi  |niej zwykto przychodzi¢. A ze
es menester probarnos y medesime, e come prova il potrzeba probowac si¢ nam
prueba el Seior a los que Signore coloro che stanno in samym i jako Pan Bog
estan en estas moradas. queste mansioni. probuje tych, co sa w tym

gmachu.
CUARTAS MORADAS MANSIONI QUARTE GMACH CZWARTY, trzy
rozdzialy w sobie zamykajacy

1 |Trata de la diferencia que Tratta della differenza che ¢ tra |Uczy o r6znosci migdzy
hay de contentos y ternura |1 contenti, O tenerezza pociechami w modlitwie
en la oracion y de gustos, y |nell'oratione, ed i gusti. Dice przychodzacymi a migdzy
dice el contento que le dio | haver sentito molta smakami; powiada, jaka
entender que es cosa consolatione col havere, inteso, |pocieche stad miata, gdy
diferente el pensamiento y el |che tra'l pensiero, de l'intelletto |zrozumiala, iz to sg rézne
entendimiento. Es de v'¢ differenza, ¢ di gran rzeczy: mys$l a rozumienie; co
provecho para quien se giovamento per chi patisce jest pozyteczno wiedzie¢ tym,
divierte mucho en la oracion. | molte distrattioni nell'oratione. |ktdrzy na modlitwie obtgkanie

mysli cierpia.
2 |Prosigue en lo mismo y Seguita il medesimo, dichiara |Prowadzi dalej t¢z rzecz i
declara por una comparacion | per una comparatione, che cosa |objasnia przez jedno
qué es gustos y como se han |siano i gusti, € come s'hanno da |podobiefnstwo, co sa smaki
de alcanzar no ottenere non procurandoli. duchowne 1 jako je kto moze
procurandolos. mie¢, nie starajac si¢ o nie.
3 |En que trata qué es oracion | Doue tratta che sia oratione di | Naucza, co jest modlitwa w
de recogimiento, que por la |raccoglimento, che per lo piu la |skupieniu serca, ktora
mayor parte la da el Sefior  |da il Sign[ore] innanzi della gia |czgstokro¢ Pan Bog daje
antes de la dicha. Dice sus | detta, dice gli essetti suoi, ed przed ta, o ktorej si¢ teraz
efectos y los que quedan de |alcuni altri, che restano della mowito; wespot uczy 1 o
la pasada que trato, de los passata, dove tratto dei gusti skutkach jej, o niektorych tez
gustos que da el Sefior. che da il Signore a. rzeczach, ktore jeszcze naleza
do przesztego sposobu
modlitwy, przydajac nauke o
smakach z Pana Boga
pochodzacych.

MORADAS QUINTAS MANSIONI QUINTE GMACH PIATY, w ktorym
zamykaja si¢ cztery rozdziaty

1 |Comienza a tratar como en |Incomincia a trattare, come Poczyna naucza¢, ktérym

la oracion se une el alma con
Dios. Dice en qué se

nell’oratione s'unisce l'anima a
Dio, dichiara come si scoprira

sposobem dusza nasza na
modlitwie z Panem Bogiem
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conocera no ser engafio.

non essere inganna.

si¢ jednoczy. Przy tym
pokazuje, z ktorych znakow
pozna¢ moze, ze w tym nie
masz zadnego omamienia.

2 |Prosigue en lo mismo. Seguita il medesimo. Dichiara |Tg¢ jeszcze nauke konczy i
Declara la oracion de unién |1'oratione d'unione per una modlitwe zjednoczenia
por una comparacion comparatione delicata. Dice gli |subtelnym niejakim
delicada. Dice los efectos essetti con che riman I'anima, ¢ |podobienstwem objasnia;
con que queda el alma. Es | molto da notare. pokazuje tez skutki, ktore po
muy de notar. niej w duszy zostajg. Jest to

rozdziat uwazenia barzo
godny.

3 |Continua la misma materia. |Continua la medesima materia, |O tejze rzeczy jeszcze mowi i
Dice de otra manera de dicendosi, d'un'altra forte naucza o drugim sposobie
uniéon que puede alcanzar el |d'unione, che puo I'anima zjednoczenia, do ktorego za
alma con el favor de Dios, y |acquistar co’l favor di Dio, e pomoca Boza dusza przysé
lo que importa para esto el |cio ch’importa per questo moze, a jako tez do tego
amor del projimo. Es de 'amor del prossimo, e di gran | mito$¢ blizniego pomaga. Ten
mucho provecho. profitto. rozdziat jest barzo

pozyteczny.

4  |Prosigue en lo mismo, Seguita il medesimo, Konczy tez nauke, opisujac
declarando mas esta manera |dichiarando piu questa maniera |jeszcze wigcej ten stopien
de oracion. Dice lo mucho  |d'oratione, dice di quanta modlitwy; uczy jako wielce
que importa andar con aviso, | importanza sia il caminare con |potrzeba ostroznie sobie w
porque el demonio le trae avvertimento, perche il nim postgpowac, abowiem
grande para hacer tornar demonio si sforza molto per nasadza si¢ tu szatan,
atras de lo comenzado. fare che si ritorni indietro. abychmy od zaczgt[ej] rzeczy

wzad poszli.

MORADAS SEXTAS MANSIONI SESTE GMACH SZOSTY, ktéry w
sobie zamyka jedenascie
rozdziatow

1 | Trata como en comenzando |Tratta come incominciando il |Uczy, jako gdy Pan Bog
el Sefior a hacer mayores Signore a far maggiori favori vi |poczyna komu wigksze taski
mercedes hay mas grandes |sono anco maggiori travagli, ne |pokazowac, zaraz tez
trabajos. Dice algunos y dice alcuni, e come si devono  |utrapienia ci¢zsze
como se han en ellos los que |portare in essi coloro che di gia |przepuszcza. Przypomina
estan ya en esta morada. Es |si trovano in queste mansioni, ¢ |niektore i jako w nich
bueno para quien los pasa buono per chi prova travagli postepuja sobie ci, ktorzy juz
interiores. interni. do tych gmachow przychodza,

naucza. Potrzebny jest ten
rozdziat tym, ktorzy wnetrzne
utrapienia cierpia.

2 |Trata de algunas maneras Tratta d'alcune maniere con le | Uczy o niektorych sposobach,

con que despierta nuestro
Sefior al alma, que parece no
hay en ellas qué temer,
aunque es cosa muy subida.

quali Iddio sveglia I'anima, e
nelle quali pare che non vi sia
da temere se bensono cose
molto sublimi, e gratie
grandissime.

ktorymi Pan Bog dusze
obudza, pokazujac, ze w sobie
nie maja nic, czego by sie
lgkaé, cho¢ sg dary Boskie
barzo wysokie.
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3 |Trata de la misma materiay |Tratta della medesima materia, |O tejze rzeczy konczy i
dice de la manera que habla |e dice della maniera, che parla |pokazuje sposob, ktorym Pan
Dios al alma cuando es Iddio all'anima, quando si Bog mowi do dusze, gdy sig
servido, y avisa como se han |degna farlo, ed avvisa come mu upodoba. Przestrzega,
de haber en esto y no s'hanno da portare in questo, € |jako si¢ w tym sprawowac,
seguirse por su parecer. Pone | che non devono guidarsi per nie dajac si¢ swojemu zdaniu
algunas sefiales para que se |suo parere, mette alcuni segni  |uwodzi¢; ukazuje niektore
conozca cuando no es per conoscere quando non vi znaki, po ktorych poznac,
engafio y cuando lo es. Es de |sia, 0 quando vi [ia inganno, ed |jezeli jest omamienie abo nie.
harto provecho. ¢ d'assai profitto. Jest to rozdziat do czytania

wielce pozyteczny.

4 | Trata de cuando suspende Tratta quando sospende Dio Uczy, jako Pan B6g na
Dios el alma en la oracion  |I'anima neli oratione con modlitwie dusze wznosi przez
con arrobamiento o éxtasis o |robbamento, 0 con l'estasi, a extasim, przez zachwycenie,
rapto, que todo es uno a mi  |ratto, che al parer mio ¢ tutto przez odejscie od siebie, co
parecer, y cOmo es menester |una cosa, € come ¢ dimestiero | wszytko mym zdaniem jest
gran animo para recibir tan | haver grande animo per ricevere | jedno; przy tym jako trzeba
grandes mercedes de su doni si grandi da sua Maesta. | by¢ serca m¢znego do
Majestad. otrzymywania takich darow

od Pana Boga.

5 |Prosigue en lo mismo, y Seguita la medesima materia, |Konczy t¢z materyja.
pone una manera de cuando |mette un modo come inalza Dio |Pokazuje sposob jeden, jako
levanta Dios el alma con un |l'anima con un volo di spirito in |Pan Bog dusze podnosi,
vuelo del espiritu en differente maniera di quel che |niejakim duchownym
diferente manera de lo que  |s'¢ detto. Dice alcune cagioni, |wzlecieniem ré6znym od
queda dicho. Dice alguna per le quali bisogna havere wyzszy powiedzianego. Daje
causa por que es menester | molto animo; similmente przyczyny, dla ktorych
animo. Declara algo de esta |dichiara alcuna cosa di questa  |potrzeba by¢ serca w tym
merced que hace el Sefior, |gratia che fa il Signore, con statego, 1 objasnia niejako ten
por sabrosa manera. Es harto | gratiosa maniera, ¢ di molto dar, ktéry Pan Bog daje
provechoso. giovamento. sposobem przyjemnym i

barzo pozytecznym.

6 |En que dice un efecto de la |Nel quale dice un'effetto Pokazuje w nim jeden skutek
oracion que esta dicha en el |dell'oratione detta nel capitolo |modlitwej w przeszlym
capitulo pasado. Y en qué se |passato, € come si conoscera rozdziale opisanej, z ktorego
entenderd que es verdadera y | che sia vera, € non inganno. rozezna¢ moze, jesli jest
no engafio. Trata de otra Tratta d'un altro favore, che fa il | prawdziwa, a nie omamienie.
merced que hace el Sefior al |Signore all'anima per Zas uczy o jednej fasce, ktora
alma para emplearla en sus |impiegarla nelle sue lodi. Pan Bog duszy czyni, aby si¢
alabanzas. zabawiala chwaleniem swego

Majestatu.
7 |Trata de la manera que es la |Tratta d'una forte di pena, che |Uczy, jakowe jest utrapienie,

pena que sienten de sus
pecados las almas a quien
Dios hace las mercedes
dichas. Dice cuéan gran yerro
es no ejercitarse, por muy
espirituales que sean, en

sentono de i loro
peccatil’anime, n’ quali Iddio fa
le sopradette gratie. Dice
quanto grande errore sia non
essercitarsi, per molto che siano
spirituali, in tenere presente

ktore z swoich grzechow
czuja dusze, ktérym Pan Bog
te dary daje. Pokazuje, jaki
btad jest nie cwiczy¢ si¢
(cho¢by kto byt wielce
duchownym) w zazywaniu
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traer presente la Humanidad
de nuestro Sefior y Salvador
Jesucristo, y su sacratisima
Pasion y vida, y su gloriosa
Madre y santos. Es de
mucho provecho.

I'humanita di Nostro Signore, e
Salvatore Giesu Christo, ¢ la
santissima passione, € vita, ¢ la
sua gloriosa Madre ed 1 Santi; ¢
di molto giovamento.

obecnosci cztowieczenstwa
Pana i Zbawiciela naszego
Jezusa Chrystusa i meki Jego
naswietszej 1 zywota, takze w
obecnosci Przenaswigtszej
Matki Jego 1 §wietych
Bozych. Nauka barzo jest
pozyteczna.

8 |Trata de cobmo se comunica |Tratta come si communica Dio |Pokazuje, jako si¢ Pan Bog
Dios al alma por vision all'anima per visione udziela duszy przez widzenie
intelectual, y da algunos intellettuale, e da alcuni ricordi; |samym tylko rozumem i daje
avisos, y dice los efectos que | Dice gli effetti, che fa quando ¢ |o tym nauki. Wylicza skutki,
hace cuando es verdadera. |vera, con raccomanda la ktére zostawia, gdy jest
Encarga el secreto de estas  |secretezza di questi favori. prawdziwe, a zaleca milczenie
mercedes. o takich darach Boskich.

9 |Trata de como se comunica |Tratta come si communica il Pokazuje sposob, jako si¢ Pan
el Sefior al alma por vision | Signore all'anime per visione  |B6g w widzeniu imaginacyja
imaginaria, y avisa mucho se | imaginaria, e ricorda molto si  |duszy udziela. Przestrzega,
guarden de desear ir por este | guardino da desiderar di aby si¢ ludzie wielce strzegli
camino. Da para ello caminar per questa strada pragnac¢ i8¢ ta droga, i przeto
razones. Es de mucho assegna per questo ragioni, e di |o niektérych, co nig szli,
provecho. gran giovamento. powiada. Jest to nauka barzo

potrzebna.

10 |Dice de otras mercedes que |Dice d'altre gratie, che fa il Naucza o inszych darach,
hace Dios al alma por Signore all'anima per differente |ktore Pan Bog duszy czyni
diferente manera que las maniera delle gia dette, e del sposobami inakszemi nad
dichas, y del gran provecho |frutto grande, che si raccoglie di |pomienione, 1 o wielkim
que queda de ellas. quelle. pozytku, ktory z nich

pochodzi.

11 |Trata de unos deseos tan Tratta d'alcuni desideri grandi, |Uczy o niektorych wielkich i
grandes e impetuosos que da |ed impetuosi che da Iddio goracych pragnieniach, ktore
Dios al alma de gozarle, que |all'anima di goderlo, che Pan Bog daje duszy, aby Go
ponen en peligro de perder la | mettono a rischio di perder la | mogta zazywac, ktére
vida, y con el provecho que |vita, e del guadagno, che resta |przywodza w
se queda de esta merced que |di questa gratia che fa il niebezpieczenstwo
hace el Sefor. Signore. postradania zywota, i 0

pozytku, ktory z tego daru

zostaje, gdy go Pan Bog da.
SEPTIMAS MORADAS ~ |[MANSIONI SETTIME GMACH SIODMY, ktéry w

sobie zamyka cztery rozdziaty

1 |Trata de mercedes grandes | Tratta de i favori grandi, che fa |Uczy o wielkich darach, ktore

que hace Dios a las almas
que han llegado a entrar en
las séptimas moradas. Dice
cdmo, a su parecer, hay
diferencia alguna del alma al
espiritu, aunque es todo uno.
Hay cosas de notar.

Dio all'anime, che sono arrivate
ad entrare nella settima
mansione. Dice che al parer suo
d'é alcuna differeza dall'anima
al lo spirito, ancorche sia tutto
una cosa, vi sono cose da
notare.

Pan Bog daje duszom, co juz
przyszty do wchodzenia do
siddmego gmachu. Pokazuje,
iz wedle swego zdania, jest
niejaka r6zno$¢ migdzy dusza
a duchem, acz sa jedng
rzeczg. Ma w sobie ten
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rozdziat rzeczy wazne.

Procede en lo mismo. Dice
la diferencia que hay de
union espiritual a
matrimonio espiritual.
Declaralo por delicadas
comparaciones, en que da a
entender como muere aqui la
mariposilla que ha dicho en
la quinta morada.

Seguita il medesimo. Dice la
differenza, che v'é¢ dall'unione
spirituale, al matrimonio
spirituale, e la dichiara per
delicate comparationi.

Jeszcze o tymze uczy.
Pokazuje r6znos¢ miedzy
zjednoczeniem duchownym a
mi¢dzy matzenstwem
duchownym, ktore objasnia
podobienstwy barzo
uciesznymi.

Trata los grandes efectos que
causa esta oracion dicha. Es
menester ir con atencion y
acuerdo de los que hacen las
cosas pasadas, que es cosa
admirable la diferencia que
hay.

Tratta degli effetti grandi che
cagiona questa oratione, €
ricerca attentione, che bisogna
ricordarsi de gli effetti che fa,
che ¢ cosa mirabile la differenza
che v'¢ da i passati.

Uczy o wielkich skutkach,
ktore sprawuje ten stopien
oracyjej. Potrzeba przytozy¢
pilnosci, a pamigtac na te, o
ktérych juz méwita, jest
bowiem dziwna r6znos¢
miedzy tymi a migdzy juz
wspomnianymi.

Con que acaba, dando a
entender lo que le parece
pretende nuestro Sefior en
hacer tan grandes mercedes
al alma, y como es necesario
que anden juntas Marta y
Maria. Es muy provechoso.

Dove finisce, dichiarando cio
che le pare che pretenda Nostro
Signore dal fare questi favori si
grandi al’anima, e come ¢
necessario che stiano insieme
Marta e Maria, € di molto
giovamento.

Konczy juz, pokazujac wedle
swego zdania, do czego
zmierza Pan Bég, dajac tak
wielkie dary duszy, a jako
potrzeba, aby zawsze wespot
z sobg byty Marta i
Magdalena; wielce to jest
rozdzial pozyteczny.

Pierwsza zmiang, ktérg mozna dostrzec w nazwach poszczegdlnych czesci, jest wprowadzenie
przez Nuceryna dopiskow do kazdego gmachu z informacja, ile rozdziatéw si¢ w nim miesci.
Modyfikacja ta ma zapewne utatwi¢ polskiemu czytelnikowi odnalezienie si¢ w strukturze dzieta.
Stad tez Nuceryn dodaje krotkie komentarze do wszystkich gmachéw w formie zdania — np. ,,Gmach
pierwszy, zamyka w sobie dwa rozdzialy”, ,,Gmach piaty, w ktorym zamykajg si¢ cztery rozdziaty”
lub rownowaznika zdania — np. ,,Gmach wtdry, jeden tylko rozdzial w sobie majacy”, ,,Gmach
czwarty, trzy rozdziaty w sobie zamykajacy”. Nuceryn moégt si¢ zainspirowa¢ pomystem Sota, ktory
w swojej wersji umiescit podobng adnotacj¢ jedynie do pierwszej czesci: ,,Mansioni prime. Sono in
esse due capi” [Pierwsze mieszkania. Sg w nich dwa rozdzialy]. ,,Mansioni” — jak mozna zauwazy¢
—wystepuja w liczbie mnogiej i sg doktadnym tlumaczeniem hiszpanskich ,,LLas moradas”. W polskie;j
translacji za§ nazwa ta zapisana jest w liczbie pojedynczej — ,,gmach”, aby by¢ moze bardziej

uporzadkowa¢ uktad tekstu. W dawnej polszczyznie stowo to mialo bogata semantyke, mogto
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oznaczaé zaréwno: budynek, budowle, dom, mieszkanie, pokoj, czy tez pomieszczenie®’. Wydaje sie
zatem, ze jest odpowiednim ekwiwalentem dla leksemow ,,morada” czy ,,mansione”.

Jak w innych dzietach $w. Teresy, tak i w Castillo interior charakterystyczng cechg stylu jest
wyrazna obecnos¢ kolokwializmow, frazeologizmow, zdrobnien i1 anakolutow. W X VI wieku — ztotej
erze literatury hiszpanskiej — dominowata norma prostoty i naturalnosci jezyka, za ktérg podazata
wiekszos¢ dwcezesnych pisarzy. Wedlug znawcy i badacza literatury terezjanskiej, Ramoéna Méndeza
Pidala, ,,w ramach tej normy §w. Teresa zajeta stanowisko skrajne, wyrdzniajace si¢ maksymalng
spontaniczno$cia” 8. Podobnie jak w pozostatych pismach reformatorka — tworzac Castillo interior
— prawie nigdy nie wracala do tego, co napisatla wczes$niej. Formutowata swoje wypowiedzi

3 stad w jej tekstach niejednokrotnie pojawiaty si¢ elipsy,

,porywana nagltym przeptywem mysli
obszerne nawiasy, przez ktore gubi si¢ watek wypowiedzi, a takze liczne rownowazniki zdan. Styl
potoczny nie byt jednak w dawnej literaturze religijnej niczym nowym. Analizujac tworczo$¢ Teresy,
fakt ten podkreslit Victor Garcia de la Concha: ,styl potoczny preferowany byl od czasow
starozytnych przez opatow klasztornych — mysle tu o $§w. Bernardzie, ktory w ten sposob
komunikowat si¢ ze swoimi mnichami. Styl ten byt najbardziej odpowiedni dla $rodowiska
rodzinnego matych wspolnot” #°. Takie tez grono bezposrednich odbiorcow miaty dzieta $w. Teresy
— mistyczce zalezalo wigc na tym, aby jej wypowiedzi byly klarowne, precyzyjne i zrozumiate przede
wszystkim dla siostr z jej zakonu.

Ramoén Méndez Pidal utrzymywat, Ze styl pisarski Teresy imitowat tok wypowiedzi ustnej, co
prowadzito do ignorowania wszelkich kryteriow pigkna i podporzadkowania dyskursu jednej tylko
zasadzie — uwaznemu stuchaniu wewnetrznych Bozych natchnien*!. Sposob méwienia zatem staje
si¢ o tyle wazny, o ile jest prosty, peten pokory i1 poboznosci. Wedtug Teresy zbytnia dbatos¢ o jezyk
1 fascynacja stowem moga nies¢ ze sobg nawet ,,niebezpieczenstwo proznosci”, dlatego nalezy si¢
ich wystrzegaé¢*?. Mimo ze w mtodosci autorka Castillo interior byta namietng czytelniczka powiesci
rycerskich, pdzniej za$ chetnie zaglebiala si¢ w dzieta teologiczne, w swojej twodrczo$ci nie
nasladowata stylu zadnego z poznanych autorow. Jej jezyk przypomina raczej archaiczng mowe
rodow szlacheckich, ktore postugiwaly si¢ jedng z najstarszych odmian jezyka kastylijskiego

uksztaltowanego za wysokimi murami miasteczka Avila ¥ . Nie dziwi wiec, Ze niektore

37 Stownik polszczyzny XVI wieku, t. 7, red. M. R. Mayenowa, Wroclaw-Warszawa-Krakow-Gdansk 1973, s. 441-443.

3 Zob. R. Méndez Pidal, La lengua de Cristébal Colén, Madrid 1978, s. 229. Pidal w swojej pracy bada i analizuje
spontaniczno$¢ wypowiedzi jako glowng ceche stylu §w. Teresy.

3 Ibidem.

40 V. Garcia de la Concha, Un nuevo estilo literario, ,,Cuadernos Historia” 16 (1985), nr 110: Santa Teresa y su época,
s. 30.

41 Zob. R. Méndez Pidal, op. cit., s. 119-137.

2 Ibidem, s. 74-75.

4 Ibidem, s. 75.

170



sformutowania — specyficzne dla tego hermetycznego dialektu — stanowig pewng trudnos¢ dla
thumaczy pism Teresy. Tak jest na przyklad z powiedzeniem: ,tanto es lo de mas como lo de menos™**
[wigcej to tyle samo co mniej]. Swigta uzywa go podczas opisu pierwszego mieszkania, czyli
poznania samego siebie, nadajgc mu takg wymowe: lepiej wigcej czasu poswieci¢ na kontemplacije
Boskiego Majestatu niz na skupianie si¢ na samym sobie i wlasnej stabos$ci, poniewaz to drugie moze
okaza¢ si¢ zupelnie bezowocne, podczas gdy to pierwsze zawsze przynosi korzys$¢. Przystowie
wystepuje niejednokrotnie w E/ Quijote Miguela de Cervantesa: ,,Lepiej jest zgrzeszy¢ zbyt duza
iloscig kart niz zbyt malg iloscig kart”; ,,Nalezy raczej grzeszy¢ piszac wiecej niz piszgc mniej” (Don
Kichot 11, 17). Prawdopodobnie nawigzuje ono do hiszpanskiej gry karcianej zwanej ,,pi¢tnascie” lub
,,dwadzieécia jeden”*. Wtoski translator przettumaczyt to zdanie bardzo adekwatnie: ,,come sogliono
dire, tanto ¢ il pit, como il meno™*¢ [jak mowia, tyle jest wiecej jak mniej]. Nuceryn za$ przetozyt je

747 aby utatwié

z niewielka interpolacja: ,,wedle przypowiesci hiszpanskiej, tyle wazy zbyt, ile mato
jego interpretacje polskiemu czytelnikowi. W dawnej polszczyznie paremia ta nie miata swojego
odpowiednika, stad ttumacz uznat za konieczne wskazanie na jego hiszpanska proweniencj¢. Sens
powiedzenia w przektadzie Nuceryna pozostaje jednak niezmieniony — nalezy zachowa¢ umiar w
rozpamigtywaniu wlasnej marno$ci i grzesznosci podczas modlitwy, a wigcej uwagi poswigcic
rozmy$laniu o Boskiej wielkosci: ,,dusza, cho¢ si¢ bawi w poznaniu samej siebie, przecie [...] do
uwazenia wielko$ci Majestatu Bozego ma si¢ podnosi¢, w ktdorym lepiej niz w samej sobie swoje
podtos¢ obaczy [...]. Wiecej tak w cnotach z pomoca taski postgpiemy, niz gdybySmy tylko na
uwazaniu podtosci naszej zawsze si¢ bawily”*.

W innym miejscu $w. Teresa uzywa kolokwialnego wyrazenia w zdaniu: ,,Su Majestad, como
quien bien entenderd si es asi, lo esta de ella, y asi hace esta misericordia, que quiere que entienda
mas y que como dicen vengan a vistas y juntarla consigo™® [Jego Majestat, jako ten, kto ja [dusze]
dobrze rozumie, bardzo jej wspoélczuje, dlatego okazuje swoje mitosierdzie, chcac, aby wigcej
zrozumiala 1, jak to si¢ mowi, przyszta Go zobaczy¢ i zjednoczy¢ si¢ z Nim]. Fragment ten pojawia
si¢ w rozdziale czwartym gmachu pigtego 1 opisuje sposoby zjednoczenia duszy z Bogiem. Wyrazenie

,vernir a vista”, ktorego uzywa swigta, oznacza ‘przyjs$¢ zobaczy¢’ w sensie doswiadczenia, poznania

4 Santa Teresa de Jesus, Castillo interior, w: eadem, Obras completas: edicion manual, transcripcion, introducciones

y notas de Efren de la Madre de Dios y Otger Steggggink, Madrid 1986, s. 477. Odtad wszystkie cytaty z Castillo
interior przytoczone w wersji hiszpanskiej beda zaczerpniete z tejze edycji.

Zob. Centro virtual Cervantes. Refranero Multilingiie. Ficha: “Més vale pecar por carta de mas que por carta de
menos”: https://cvc.cervantes.es/lengua/refranero/ficha.aspx?Par=59054&Lng=0 (dostgp: 22 stycznia 2025 r.).

F. Soto, Castello interiore, s. 169.

S. Nuceryn, Zamek wnetrzny, s. 15.

4 Ibidem.

4 Santa Teresa de Jesus, Castillo interior, s. 520.
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z bliska. Soto, tlumaczac to zdanie, zdecydowat si¢ skorzysta¢ z formuly: ,,vengano a vista”>°,

bezposrednio przelozonej z hiszpanskiego. Nie byta ona jednak popularna we Wtoszech.
Prawdopodobnie z tego powodu kolejny siedemnastowieczny thumacz §w. Teresy, Cosimo Gaci,
zdecydowat sic w tym przypadku postuzy¢ interpolacja: ,,venghino I'una a vista dell'altro”>!
[przychodza zobaczy¢ jeden drugiego], aby nieco utatwi¢ zrozumienie tekstu wloskiemu odbiorcy.
Nuceryn na podstawie translacji Sota zmodyfikowat to wyrazenie: ,,Majestat Boski [...] czyni jej to
mitosierdzie, iz si¢ jej daje lepi pozna¢ i prawie (jako méwia) w twarz widzieé, i jednoczy ja z sobg ™2,
Nuceryn sigga tu do frazeologii utrwalonej w staropolskich przektadach biblijnych — rozmowy
Mojzesza z Bogiem opisanej w Ksiedze Wyjscia: ,,A Pan méwit do Mojzesza twarza w twarz, jako
zwykt cztowiek mowié do przyjaciela swego” (Wj 33, 11)3. Wydaje sie, ze byla to bardzo trafna
decyzja thumacza, zwtaszcza w szerszym kontekscie dzieta. Teresa bowiem méwi w tym fragmencie
o bliskim, mitosnym przebywaniu z Bogiem — jakiego do§wiadcza réwniez Mojzesz w rozmowie ze
Stworca — ktére prowadzi do modlitwy zjednoczenia.

Ciekawa propozycja Nuceryna jest wykorzystanie polskiego przystowia w przekladzie
hiszpanskiego zdania: ,,Parece esto algarabia, y cierto pasa asi”>* [Wydaje sie to zamieszaniem i z
pewnoscig tak si¢ dzieje]. Mistyczka w tym fragmencie rozdziatu szdstego gmachu szdstego opisuje
niewymowng rados$¢ i inne dary, ktorymi Bog obdarza dusz¢ podczas modlitwy zachwycenia.
Wspomina réwniez o tym, co dzieje si¢ wtedy ze zmystami — pozostaja one na wolnosci, jednak nie
s3 w stanie poja¢, czego 1 w jaki sposob doznaja. Modlacy sie¢ moze odczuwaé woOwczas
niezrozumienie, chaos, zmieszanie — czyli to, co w dawnym jezyku kastylijskim okreslano jako
algarabia. Stowo to odnosito si¢ przede wszystkim do jezyka arabskiego, a raczej jego specyficzne;j
odmiany, ktéra postugiwali si¢ przybywajacy w XVI wieku w Hiszpanii Mauretanczycy>>. Ich jezyk
stal si¢ istng mieszankg terminow arabskich 1 kastylijskich, dlatego tez bywali calkowicie
nierozumiani przez Hiszpandw. W Kastylii j¢zyk ten traktowany byl jako obcy Zargon czy betkot. Z
tego powodu leksem algarabia kolokwialnie wykorzystywano w kontekscie wrzawy, tumultu, hatasu

czy zamieszania. Wloski translator, ttumaczac te¢ fraze, postuzyt sie¢ pierwszym, doslownym

znaczeniem tego wyrazu: ,,par questo linguaggio arabico, e certo la va cosi”>¢ [brzmi to jak jezyk

30 F. Soto, Castello interiore, s. 229.

St [l Cammino di perfezione e Il Castello interiore. Libri della B. M. Teresa di Giesu Fondatrice degli Scalzi Carmelitani.
Per tutte le persone spirituali, religiose, e contemplative, e particularmente per le monache di somma utilita.
Trasportati dalla Spagnuola della lingua Italiana dal Signor Cosimo Gaci, Canonico di San Lorenzo in Damaso,
Firenze 1605, druk. Giunti, s. 59.

S. Nuceryn, Zamek wnetrzny, s. 91.

Zob. Wj 33, 11, w: Biblija, to jest ksiggi Starego i Nowego Testamentu, thum. J. Wujek, oprac. J. Frankowski,
Warszawa 1999.

Santa Teresa de Jesus, Castillo interior, s. 529.

55 T. Alvarez, Sw. Teresa uczy modlitwy, thum. D. Wandzioch, Poznan 2003, s. 118.

% F. Soto, Castello interiore, s. 266.
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arabski 1 z pewnos$cig tak wtasnie jest]. Dla porownania inny ttumacz Teresy, Gaci, przetozyt to
wyrazenie za pomoca sformulowania: ,,Par che sia questo un gérgo e nel ve lo passa cosi”>’ [Wydaje
sie, ze jest to zargon i w ten wlasnie sposdb wam to przekazuje]. Dzieki wloskiemu leksemowi ,,gérgo”
[zargon, betkot] Gaci wykorzystat zatem metaforyczny potencjal hiszpanskiego ,,algarabia”. Nuceryn
natomiast — najwidoczniej czerpigc z wersji Sota i dodajac do niej kontaminacje polskiego przystowia
— przetozyt to zdanie jako: ,,Moze si¢ wam zdac, ze jeste$cie na arabskim abo niemieckim kazaniu, i
pewnie tak jest™8. Zestawit ze soba hiszpanski kolokwializm ,,algarabia” z polskim powiedzeniem:

739 aby podkresli¢ jeszcze mocniej poczucie niezrozumienia

»siedzie¢ jak na niemieckim kazaniu
owych duchowych doznan rodzacych si¢ w duszy, a przy tym ,;udomowi¢” obcy frazeologizm,
uzupetniajac go polskim kontekstem.

Rowniez w Castillo interior Teresa nierzadko si¢ga do réznorakich deminutywow, a wrecz
wykazuje wyrazng sktonnos$¢ do tej formy gramatycznej. Wedtug Pidala, ,,jezyk terezjanski zawsze
ukazuje swoja atrakcyjno$¢ w opozycji do tego, co mozna nazwa¢ jezykiem wzniostym lub
szlachetnym za pomocg zdrobnien®. Autorka uzywa wigc deminutywéw nawet w odniesieniu do
spraw wielkiej wagi i godnosci, ,,aby doda¢ im odrobine czutosci”®!. Godng uwagi osobliwoscia stylu
jest to, ze, zdaniem Conchy, pewne nieregularne modyfikacje morfologiczne zdrobnien, ktore
wprowadza Teresa, sg zastosowane z premedytacja, poniewaz jednym z jej celow pozostaje — jak juz
wspomniatam — umartwienie si¢ m.in. przez wykorzystanie réznego rodzaju bltedéw jezykowych®?,
Tak czesto pojawiajace si¢ w pismach Teresy deminutywy Nuceryn — za posrednictwem wiloskiego
przekladu — ttumaczy wiernie, nieraz wzbogacajac tekst jeszcze wigksza liczba zdrobnien. Dzieje si¢
tak na przyktad we fragmencie, w ktérym pisarka omawia §wiat duchowy na zasadzie analogii
zapozyczone] ze Swiata natury. Porownanie duszy do jedwabnika morwowego stale towarzyszy
mistyczce w opisie wedrowki miedzy komnatami duszy ludzkiej. W rozdziale drugim gmachu
piatego autorka szeroko przedstawia scen¢ przyrodnicza z jedwabnikami w roli gtéwne;j:

Ya habréis oido sus maravillas en como se cria la seda, que s6lo El pudo hacer semejante
invencion, y como de una simiente, que dicen que es a manera de granos de pimienta pequefios
(que yo nunca la he visto, sino oido, y asi si algo fuere torcido no es mia la culpa), con el calor,
en comenzando a haber hoja en los morales, comienza esta simiente a vivir; que hasta que hay
este mantenimiento de que se sustentan, se esta muerta; y con hojas de moral se crian, hasta que,
después de grandes, les ponen unas ramillas y alli con las boquillas van de si mismos hilando la

57
58
59

1l Cammino di perfezione e Il Castello interiore, s. 92.

S. Nuceryn, Zamek wnetrzny, s. 138.

Zob. Nowa ksiega przystéw i wyrazen przystowiowych polskich, red. J. Krzyzanowski, S. Swirko, Warszawa 1970, t.
2, s. 49: ,,siedzi jak na niemieckim kazaniu tzn. nic nie rozumie”.

60 R. Méndez Pidal, op. cit., s. 296.

61 Ibidem.

2 V. Garcia de la Concha, EI arte literario de Santa Teresa, Zaragoza 1978, s. 296.
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seda y hacen unos capuchillos muy apretados adonde se encierran; y acaba este gusano que es
grande y feo, y sale del mismo capucho una mariposica blanca, muy graciosa®.

[Zapewne styszeli$cie juz o cudach Jego stworzenia dotyczacych tego, jak powstaje jedwab, ze
tylko On moze dokonac takiego wynalazku, i jak z nasionka, ktore, jak mowia, jest jak mate
ziarenka pieprzu (ktorego nigdy nie widzialam, ale styszatam, wiec jesli co$§ przekrece, to nie
moja wina), wraz z upatem, gdy liScie zaczynaja rosna¢ na drzewach morwowych, to ziarno
zaczyna ozywac; gdy nie begdzie tego pozywienia, ktore je podtrzymuje, [jedwabniki] beda
martwe; i dzigki liSciom morwowym wzrastaja az do momentu, kiedy dorosna, [wtedy] ktada
im kilka gatazek i tam za pomoca nitek, krecac sig, przeda jedwab i robig bardzo ciasne, male
kokoniki, w ktorych sie zamykaja; i konczy [zycie] ten robak duzy i brzydki, a z tego samego
kokonu wychodzi bardzo pigkny, biaty motylek].

Teresa, opisujac prostymi stowami cykl rozwojowy jedwabnikéw, uzywa wielu zdrobnien — zapewne
w celu odwzorowania kruchos$ci 1 matosci przedstawianych elementéw Swiata natury. Jak pisze
Concha: ,,Ta wierno$¢ wzgledem rzeczywistosci wyplywa bezposrednio u matki Teresy z upodobania,
jakie zywita do natury, ktérej urokéw nie pozbawiata si¢ podczas odbywanych podrozy [...]. Miedzy
boskoscig a naturg [...] musi istnie¢ intymna i odpowiednia zgodnos¢, a plastyczne przedstawienie
musi odpowiadaé im obu™®* . Teresa pragnie zatem w sposob jak najbardziej obrazowy i przejrzysty
wyjasni¢ tre$ci mistyczne. Podobnie jak Jezus w przypowiesciach biblijnych, takze i ona, odnoszac
si¢ do $wiata przyrody, thumaczy swiat duchowy. Chce by¢ precyzyjna i dobrze zrozumiana, dlatego
tez mowi jezykiem swoich czytelniczek. Sigga zatem po takie deminutywy jak: ,,ramillas” [gatazki],
,boquillas” [nitki], ,.capuchillos” [kokoniki, dost. kapturki], ,,mariposica” [motylek]. Soto
wprowadza w swoim ttumaczeniu pierwsze modyfikacje tekstu Teresy. Zamiast ,,granos de pimienta”
[ziaren pieprzu] wykorzystuje ,,granelli di miglio™® [ziarenka prosa] —w jego odczuciu zapewne byty
one bardziej adekwatne do tegoz porownania ze wzgledu na swdj mniejszy od ziaren pieprzu rozmiar.
Co ciekawe, Gact w swoim przektadzie — w przeciwienstwie do Sota — wraca do hiszpanskiego
wyrazenia i wiernie je thumaczy jako ,.granelli di pepe”®® [ziarenka pieprzu]. Kolejnym dowodem na
to, ze Nuceryn korzystal z translacji Sota, a nie Gaciego, jest m.in. przektad tego wiasnie fragmentu:
,haprzod zaczyna si¢ z ziarneczka maltego na ksztalt ziarna prosianego”®’. Soto wiernie tlumaczy
wszystkie wymienione przez Teres¢ deminutywy (,,ramillas” — ,ramuscelli”, ,boquillas” —
,bocchina”, ,,capuchillos” — ,,capuccelli”68) oprocz ostatniego — w miejsce ,,mariposica” wstawia
niezdrobniale ,,farfalla” [motyl], nadajac calemu zdaniu powazniejszy wydzwigk. Proces przemiany

poczwarki w motyla ma odnosi¢ si¢ bowiem do rozwoju duchowego cztowieka, ktorego efektem
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koncowym staje si¢ pickno wewnetrzne duszy gotowej do zjednoczenia ze Stworcg. Nuceryn
doktadnie przektada uzyte w opisie zdrobnienia jako ,,gatazki” 1 ,,$witki”, dotacza rowniez inne, takie
jak: ,,ziarnko” i ,,drzewko”, ktdrych nie ma ani w dziele oryginalnym ani w jego wtoskiej wersji.
Obszerne porownanie w jego translacji — mimo nieco odmiennego doboru leksyki i zmodyfikowanej
sktadni — nie traci pierwotnego sensu: ,,gdy si¢ ciepto pokaze i gdy si¢ pocznie rozwija¢ drzewko
morwowe, poczyna tez ono ziarnko ozywia¢, ktére poki nie miato onego swego pokarmu, prawie
byto obumarto. Miedzy liSciem tego drzewa rodza i znajduja robaczkowie, ktérym gdy podrosna,
ktadg gatazki, na ktorych same z siebie jedwab wypuszczajg i wijg switki mocno, w ktorych si¢ same
zamykaja 1 w nich umierajg ci robaczy, ktorzy niemali sg i na wejzrzeniu niepiekni. Z posrodku onego
$witka biaty i piekny motel wylata”%’. Warto zauwazy¢, ze Nuceryn dzieki zastapieniu kilku zaimkow
rzeczownikami ujednoznacznia caly fragment, a upraszczajac tez sktadnie, utatwia interpretacje
przysztym odbiorcom.

Jak podkres$laja liczni badacze pism $w. Teresy, cecha wyrdzniajaca Castillo interior jest
niezwykla obrazowo$¢ oraz bogata symbolika’®. Na kartach tegoz mistycznego dzieta wizualizacje
plastyczne, symbole i alegorie pojawiaja si¢ nadzwyczaj czesto. Niektore z nich wykorzystywane
byly wczesniej przez innych mistykéw hiszpanskich, ktérych dzieta dobrze znata karmelitanka z
Avila, jak np. obrazy zrodet wody lub matki karmigcej dziecko stosowane przez dominikanina, Luisa
de Granada czy tez mistyka franciszkanskiego, Francisca de Osuna’'. W pismach Teresy poréwnania
te nabierajg jednak innego sensu — autorka ,,nie ogranicza si¢ jedynie do przekazania tresci i obrazow,
ktoére juz poznala, ale je przeksztalca, unowoczes$nia, a takze catkowicie zawtaszcza to, co przejela, i
na tej podstawie tworzy swoj literacki $wiat” "2, Nie skupia si¢ jednak na literackosci swojego dzielta
— ignorujac terminologi¢ retoryczng — uzywa leksemu ,,comparacion” [poréwnanie] w odniesieniu
zarowno do pordéwnan, alegorii, jak 1 metafor. Pordbwnania za$ stanowig ,,minimalng, niezbedna
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calo$¢ literacka, jakiej uzywa mistyczka do zilustrowania swojego dyskursu Obrazowy,
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symboliczny jezyk poréwnan stuzy zatem wyjasnieniu idei, ich wizualizacji 1 ,,uciele$nieniu §wiata
ducha”’®. Poréwnania te sg przede wszystkim funkcjonalne — nie maja wnosi¢ jakiejé dodatkowej
wartosci literackiej czy przydawac tekstowi oryginalnosci, lecz jedynie wyraza¢ konkretne tresci i
utatwia¢ poprawne ich zrozumienie. Jak twierdzi Wilfrid Stinissen: ,,Wszyscy mistycy chetnie
postuguja si¢ obrazami, Teresa rowniez. Zaletg obrazéw jest to, ze za ich posrednictwem dany temat
staje si¢ bardziej konkretny, a co za tym idzie — bardziej «rzeczywisty» [...]. Kiedy kto$ abstrakcyjnie
méwi o sprawach duchowych, mozemy postawic¢ sobie pytanie, czy aby naprawde wie, o czym
wlasciwie mowi. Robwnoczesnie obraz, wtasnie dlatego, ze jest obrazem, komunikuje nam o tym, ze
sprawa jest inna. Obraz nadaje kierunek, ale nie podaje definicji”””. Teresa, stosujac wizualizacje w
swym dyskursie, uzupetnia nimi badz formutuje przez nie definicje duchowych zjawisk, ktorych
sama doswiadczyta. Américo Castro uwaza natomiast, ze ten plastyczny, ekspresyjny styl mistyczki
warunkowany jest niejako przez jej kobiecos¢: ,,Teresa odrzuca abstrakcje i woli mitos¢ Boza
inspirowang cztowieczenstwem Chrystusa oparta na elementach zmyslowych i wyrazong w

symbolach i metaforach”’®

, a dzieje si¢ tak wlasnie dlatego, ze jest kobieta.

Im dalej jednak postepuje Teresa w swym wyktadzie dotyczacym tajemnic spotkania duszy z
Bogiem, tym bardziej uswiadamia sobie ekspresyjng niewystarczalno$¢ pordwnan i obrazow: ,,Y
aunque sea una grosera comparacion, no hallo otra que mas pueda dar a entender la union del alma
con Dios que el sacramento del matrimonio™’” [I cho¢ moze to byé poréwnanie zbyt daleko idace,
nie znajduje zadnego innego, ktére mogloby lepiej odda¢ istotg zjednoczenia duszy z Bogiem niz
sakrament matzenstwa]; ,,Aqui ya las comparaciones no sirven, porque son muy bajas las cosas de la
tierra para este fin” [Poréwnania nie maja tu juz sensu, gdyz rzeczy ziemskie sg dla tego celu zbyt
niskie]’®. W tym momencie wiec tylko symbol — autonomiczny znak, ktory nie tyle przektada pewne
doswiadczenie, ile bezposrednio si¢ z nim wigze, moze w jaki$ sposob wyrazi¢ tak wysokie przezycia
mistyczne’. Reformatorka postuguje sie zatem symbolem, a takze analogia obrazowa, metaforyczna
lub alegoryczna, ,,aby oznaczyé i konotowa¢ szczegodlne doswiadczenie noetyczne i emocjonalne %0,
Wykracza juz poza schemat wytacznie dydaktyczny, bo oprdcz nadawania tresciom plastycznosci,
konotacji zmystowych 1 afektywnych, w stopniu niekiedy zblizonym do tego, jaki osigga metafora,

przenosi je na ptaszczyzne wyzszego znaczenia®',
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Najwazniejsza alegorig, na podstawie ktorej Teresa zbudowata calg koncepcj¢ dziela, jest
alegoria zamku czy tez twierdzy. Autorka juz na pierwszej karcie Castillo interior opowiada o obrazie
zamku, ktory przyszedt jej na mysl podczas modlitwy, gdy prosita Boga o natchnienie. Byta zapewne
zniechecona i bezradna wobec perspektywy ponownego formutowania swoich nauk, po tym jak Libro
de la vida trafito w rece inkwizycji, a jej spowiednicy, o. Gracian i Alonso Velazquez, rozkazali jej
po raz kolejny przela¢ na papier histori¢ swojego zycia wewnetrznego. Tak zatem rozpoczyna swoja
opowiesc: ,,se me ofrecio lo que ahora diré, para comenzar con algin fundamento: que es considerar
nuestra alma como un castillo todo de un diamante o muy claro cristal, adonde hay muchos aposentos,
asi como en el cielo hay muchas moradas. Que si bien lo consideramos, hermanas, no es otra cosa el
alma del justo sino un paraiso adonde dice El tiene sus deleites”®? [Przyszto mi na mysl to, co teraz
powiem, aby zacza¢ z pewnym fundamentem: mianowicie, aby postrzega¢ nasza dusz¢ jako zamek z
diamentu lub bardzo przejrzystego krysztatu, w ktorym jest wiele pomieszczen, tak jak w niebie jest
wiele mieszkan, bo jesli si¢ dobrze nad tym zastanowimy, siostry, dusza sprawiedliwego jest niczym
innym jak rajem, w ktérym, jak méwi Pan, znajduje On swoje upodobanie]. Soto tlumaczy ten
fragment adekwatnie: ,,Mi s'offerse cio che hora dird per cominciar con qualche fondamento; ¢ da
considerar 'anima nostra come un castello tutta d'un diamante, overo d'un molto chiaro cristallo nel
quale siano molte stanze si come in cielo, ove sono molte mansioni, che se ben consideriamo, sorelle,
altro non ¢ I'anima del giusto che un paradiso ove il Signore ha i diletti, e i diporti suoi”®® [Przyszto
mi do glowy to, co teraz powiem, zeby zacza¢ od jakiego$ fundamentu — naszg dusze nalezy
postrzega¢ jako zamek wykonany catkowicie z diamentu lub z bardzo przejrzystego krysztatu, w
ktérym znajduje si¢ wiele pomieszczen, podobnie jak w niebie, gdzie znajduje si¢ wiele mieszkan,
gdyz, jesli dobrze to rozwazymy, siostry, dusza sprawiedliwego nie jest niczym innym, jak tylko
rajem, gdzie Pan ma swoje rozkosze i1 przyjemnos$ci]. Wtoski ttumacz zamienit jedynie zaimek
osobowy ,,EI” na rzeczownik ,,il Signore” w celu dookreslenia podmiotu zdania. Dodal réwniez do
,»1 diletti” substantivum ,,i diporti”, aby poprzez pomnozenie stow wyeksponowaé upodobanie Boga
w bogactwie duszy ludzkiej. Nuceryn natomiast w swoim przektadzie wprowadza nieco inne zmiany:
,to mi na mysl przyszto, co juz teraz powiem, aby na jakim mocnym fundamencie drugie rzeczy,
ktére nizej wspomnig, stangly. Uwazy¢ tedy 1 pomysli¢ sobie, iz dusza nasza jest podobna zamkowi
z dyjamentu twardego abo z krzysztalu przezroczystego zbudowanemu, w ktorym wiele jest
mieszkania 1 gmachdw, jako 1 w niebie si¢ znajdujg. Abowiem gdy dobrze, siostry mite, rzecz te

uwazemy, dusza pobozna nic inszego nie jest, jedno raj niejaki, w ktérym sobie Pan Bog ulubuje”?*.
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Do rzeczownika ,,dyjament” polski ttumacz dotacza epitet ,,twardy”, aby wzmocni¢ wizualizacje
plastyczng i niejako jg urealni¢. W sposob znamienny dla swego warsztatu pisarskiego upraszcza tez
sktadnig, ograniczajac nieco hipotakse. Rezygnuje nawet z szeregu synonimicznego ,,i diletti e i
diporti”, aby potozy¢ mocniejszy akcent na samego Stworce (,,w ktérym sobie Pan Bég ulubuje”),
nie za$ na wyjatkowos¢ duszy. Fraza ta by¢ moze nawigzuje do opisu chrztu Jezusa nad Jordanem z
Ewangelii wedtug $w. Mateusza: ,,I oto glos z niebios moéwigcy: Ten jest Syn moj mity, w ktorymem

85 W zestawieniu z wyrazeniem ,,dusza pobozna”, uzytym zamiast ,.el alma del justo”

upodobat sobie
/ ,J’anima del giusto” [dusza sprawiedliwego], 0w fragment jeszcze dobitniej eksponuje religijny
charakter tekstu.

Zamek w ksigedze Teresy jako makrostruktura catej opowiesci niesie ze sobg szczeg6lne
znaczenie; jest to ,,wieloraki potencjat duszy — prostej, a jednoczesnie glebokiej, obdarzonej zyciem,
taskami, cnotami i darami Ducha Swietego, w ktérej centrum Bog jednoczy si¢ z nig w wyjatkowy
sposob. [...] Brama zamkowa to zycie obecne — postep duchowy, jaki przechodzi dusza. Siedem
gmachow symbolizuje siedem etapéw zycia duchowego” %¢. Budowla, mieszczaca w sobie siedem
mieszkan, obrazuje zatem poszczegdlne stadia rozwoju duszy, a ich kulminacja jest ostateczna unia
z Bogiem. Jak dowiadujemy si¢ z kolejnych ustgpow ksigzki, konstrukcja ta nie ma jednak
tradycyjnej budowy. Gmachy-mieszkania znajdujace si¢ w zamku usytuowane s bowiem na
schemacie krzyza. Zamek wigc, stajac si¢ ,,przestrzenig styku nieba i ziemi”, nabiera charakteru
pewnej nierealnej plastycznoéci®’. Wejécia do jego wnetrza bronig jadowite zwierzeta i wszelkie
robactwo. Jak podkresla Garcia de la Concha, istnieje semantyczny zwigzek tychze bestii z terenem
oblgzenia zamku — ich liczba jest ogromna, co warunkuje duza réznorodno$¢ okolicznosci, ktore
moga uniemozliwi¢ duszy przejscie do kolejnych posiadtosci — antagonistyczny dynamizm uwypukla
zatem narracje walki duszy ze zlem®®. Teresa pisze: ,,hay almas tan enfermas y mostradas a estarse
en cosas exteriores, que no hay remedio ni parece que pueden entrar dentro de si; porque ya la
costumbre la tiene tal de haber siempre tratado con las sabandijas y bestias que estan en el cerco del
castillo, que ya casi esta hecha como ellas”® [sg dusze tak chore i przyzwyczajone do przebywania
wsrdd rzeczy zewnetrznych, ze nie ma dla nich lekarstwa, 1 nie wydaje si¢, aby mogly wej$¢ w siebie,
poniewaz sa juz tak przyzwyczajone do ciaglego radzenia sobie z robactwem i bestiami, ktore

oblegaja zamek, Ze stajg si¢ niemal takie jak one]. Wiloski thumacz przektada to zdanie nastepujaco:
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,,Hora tali sono alcune anime tanto inferme, e avvezze a starse ne nelle cose esteriori, che non si trova
rimedio per farle entrar dentro a loro medesime, perche gia il costume 1'ha fatte tali (per haver sempre
dimorato tra serpi velenosi, e altri animaletti che stanno di fuori nel giro del castello) che songia quasi
diventati simili a loro”° [Sa jednak dusze tak chore i przyzwyczajone do przebywania w rzeczach
zewnetrznych, ze nie da si¢ znalez¢ lekarstwa, ktore pozwoliloby im wejs¢ w siebie, poniewaz
przyzwyczajenie juz je takimi uczynito (zawsze bowiem zyly wérdd jadowitych wezy i1 innych
malych zwierzat, ktére znajduja si¢ w obwarowaniach zamku) i niemal si¢ do nich upodobnity].

Pierwsza modyfikacja, jaka wprowadza Soto, jest umieszczenie czg¢sci wypowiedzi w
nawiasie 1 potraktowanie jej jako dopowiedzenia badz komentarza. W ten sposéb zaciera si¢ sens
catego zdania, gdyz przedmiotem, do ktérego poréwnany jest podmiot zdania, stajg si¢ ,,cosas
exteriores” / ,,cose esteriori”, a nie — jak w tekscie oryginalnym — ,,sabandijas y bestias” / ,,serpi
velenosi e altri animaletti”. Dusze ludzkie sg zestawione z rzeczami zewn¢trznymi, nie za$ z bestiami
pilnujacymi wejscia do zamku — Soto wigc oslabit zaskakujacy charakter tegoz podobienstwa.
Zaproponowal rowniez godng uwagi substytucj¢: zamiast ,,sabandijas” [robactwo] uzywa innego
wyrazenia, nacechowanego bardziej negatywnie — ,,serpi venelosi” [jadowite weze], aby podkresli¢
ogromne niebezpieczenstwo, jakie czyha na dusz¢ przed bramg zamku. Zamiast ,,bestias” natomiast
uzywa zdrobniatej formy ,,altri animaletti” majacej zapewne nawigzywac do niewielkich rozmiaréw
robactwa badz innych owadoéw. Polski thumacz wprowadza dalsze zmiany: ,,sg niektore dusze tak
stabe 1 do rzeczy powierzchnych przywigzane, ze same w si¢ wnis¢ zadnym sposobem nie moga,
dlatego iz natog ich bawienia si¢ z gadzing i bestyjami koto zamku chodzacym juz w nich tak si¢
zmocnil, Ze si¢ samym bestyjom onym nierozumnym podobne staty®!. Jak widzimy, Nuceryn
rezygnuje z parentezy, aby ujednolici¢ wypowiedz, uprosci¢ sktadni¢ 1 zachowa¢ sens zdania. W
miejsce zas ,,serpi venelosi” wstawia leksem ,,gadzina”, ktory — oprécz pewnego strachu przed
ukaszeniem — wzbudza rowniez wstret 1 obrzydzenie. W Stowniku polszczyzny XVI wieku ,,gadzina”
jako ‘stworzenie z gromady zmiennocieplnych krggowcow’, a takze ‘wszelkie stworzenie budzace
wstret” wystepuje w takich polaczeniach jak: gadzina bezrozumna, dziwna, okrutna, plugawa,
jadowita, straszliwa, szpetna®>. Wydaje si¢ zatem, ze wybor tejze nazwy zamiast rzeczownika ,, weze”
podkresla nie tylko niebezpieczenstwo i zagrozenie, jakie wigza si¢ z tymi zwierzetami, ale takze
odrazg i pogarde, ktore wywotuja. Ponadto Nuceryn okresla ,,bestyje” przymiotnikiem ,,nierozumne”,

ktadac w ten sposob nacisk na konkretng ceche, o ktorej nie ma mowy w oryginale. Zachgca tym
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samym osoby modlace si¢, aby kierowaty si¢ w zyciu rozwaga, jesli pragng wejs¢ na kolejny etap
rozwoju duchowego.

Jadowite zwierzeta pojawiaja si¢ nie tylko w obwarowaniach zamku, ale réwniez w
pierwszych jego mieszkaniach, zakldcajac spokdj i wewnetrzny porzadek przebywajacych tam dusz.
Do si6dmego gmachu zadna ,,gadzina” jednak nie moze si¢ dosta¢. Tak $wieta opisuje owa sytuacje:
»aunque en estotras moradas anden muchas baratindas y fieras ponzofiosas y se oye el ruido, nadie
entra en aquélla que la haga quitar de alli”®® [mimo ze w innych mieszkaniach panuja zamieszki i
przebywaja jadowite zwierzeta, 1 stycha¢ hatas, nikt tam nie wchodzi, zeby jg [dusz¢] stamtad
wygnac]. Soto tym razem adekwatnie przektada cale zdanie, w tym tez wyrazenie ,,fieras ponzofiosas”
— fiere velenose” [jadowite zwierzeta]”*. Nuceryn natomiast wprowadza pewne modyfikacje: ,,w
inszych gmachach jest dosy¢ mieszaniny i gadziny jadowitej, i niepokoju dosy¢, jednak zadna rzecz
z tych nie wchodzi do tego gmachu, aby dla niej dusza miata precz wychodzi¢”?*. Odwoluje si¢ wigc
ponownie do uzytego wczesniej leksemu ,,gadzina”, za pomocg za$ substytucji — ,,niepokoju dosy¢”
— ogranicza walor zmystowy obrazu. Hatas (,,el ruido” / ,,il rumore™) jest bowiem zjawiskiem o
charakterze akustycznym, niepoko6j natomiast wigze si¢ raczej z doswiadczeniem duchowym,
psychicznym.

Waznym obrazem, jaki wykorzystuje Teresa w swoim wywodzie na temat modlitwy, jest
wspomniana juz wczesniej scena przemiany larwy jedwabnika w motyla. Ernesto Zaragoza dos¢
przejrzyscie objasnia jej bogata semantyke: ,,Alegoria jedwabnika oznacza pracowite zycie w ascezie,
robak w kokonie to preludium do Zycia mistycznego, $Smier¢ robaka za$ to przemieniajaca laska
zjednoczenia, ktéra wprowadza stan mistyczny. Zycie motyla natomiast jest nowym zyciem duszy w
stanie zjednoczenia™*°. Figura jedwabnika, szeroko opisana w pigtym gmachu ksiegi, pojawia sie
wielokrotnie — zazwyczaj jako krotka wzmianka badZ nawigzanie — rowniez w innych mieszkaniach
zamku. Tak oto autorka, wspominajac o duszy, nazywa ja niekiedy z czutoscig: ,,mariposa” [motyl]
badzZ tez zdrobniale ,,mariposilla” lub , mariposita” [motylek]. Na przyklad w rozdziale czwartym
gmachu szostego pisze o duszy: ,,Con estas cosas dichas de trabajos y las demas, ;qué sosiego puede
traer la pobre mariposa?”®’ [Przy wszystkich omowionych tu trudno$ciach, i innych, co moze
przynies¢ ukojenie biednemu motylowi?], a w rozdziale sz6stym gmachu szostego lituje si¢ nad nig

w emocjonalnym wykrzyknieniu: ,,jOh pobre mariposilla!, atada con tantas cadenas, no te dejan volar

9 Santa Teresa de Jesus, Castillo interior, s. 574.

% F. Soto, Castello interiore, s. 304.

% S. Nuceryn, Zamek wnetrzny, s. 186.

% E. Zaragoza, op. cit., s. 36.

7 Santa Teresa de Jests, Castillo interior, s. 536.
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lo que quisieras!”?® [Och, biedny motylku, uwiazany tak wieloma tancuchami, ze nie pozwalaja ci
lata¢ tak, jak chcesz!]. W szostym gmachu tenze robak przeksztalcony w motyla przebywa juz z
Oblubiencem, ktory obdarza go swoimi darami: ,,;Bastardn todas estas gracias misticas que hace el
Esposo al alma para que la mariposilla quede satisfecha y tome asiento donde ha de morir?” [Czy
wszystkie te mistyczne taski, ktoére Oblubieniec daje duszy, wystarcza, aby motylek mégt si¢ nasyci¢
i wybra¢ miejsce, gdzie umrze?]®. W koncu za$, docierajac do gmachu si6édmego, motyl umiera z
radoscia, gdyz w nim rodzi si¢ Chrystus: ,,Y también dice: «Para mi vivir es Cristo, y morir gananciay;
asi me parece lo puede decir aqui el alma, porque es el momento en que la mariposilla muere con
grandisimo gozo, porque su vida ya es Cristo” [I mowi takze: ,,Dla mnie bowiem zy¢ to Chrystus, a
umrze¢ to zysk”; to wlasnie moze powiedzie¢ dusza, bo to jest moment, w ktorym motyl umiera z
wielka radoécia, bo jego zyciem jest juz Chrystus]'%. Termin, ktory u $wietej wystepuje w trzech
postaciach: w formie podstawowej — ,,mariposa” i dwoch formach zdrobnialych — ,,mariposilla”,
,mariposita”, u ttumaczy wloskiego i polskiego pojawia si¢ tylko w dwoch wersjach — Soto przektada
ten leksem jako ,,farfalla” / ,,farfalleta”, Nuceryn za$ jako ,,motel”, ,,motyl” / ,,motelik”, ,,motylek”.
O ile zaslubiny duszy z Oblubiencem wkomponowane s3 w makrostruktur¢ ksigzki opartg na alegorii
zamku, tak poréwnanie mistycznego postepu duszy do robaka przeistoczonego w motyla stanowi
pewng mikrostrukture opowiesci'!.

Oprocz kolokwialnego i obrazowego jezyka Castillo interior badacze dostrzegaja rowniez
inng istotng ceche stylu swigtej — specyficzng dialogowos¢ narracji. W tymze dziele odnajdujemy
wigce] $wiadectw nawiazywania kontaktu reformatorki z jej cérkami duchowymi niz w pozostatych
ksiggach. Autorka przewiduje reakcje mniszek, ktére moga pojawi¢ si¢ podczas lektury jej tekstu, a
takze wszelkie mozliwe zarzuty, pytania czy zastrzezenia. Stara si¢ odpowiedzie¢ na projektowane
watpliwosci, uspokoi¢ by¢ moze wzburzone emocje, z troska i stanowczoscig skarci¢ badz napomniec,
a— przede wszystkim — pouczy¢ na temat Zycia wewnetrznego. Pisanie stanowi bowiem dla mistyczki
,.przedtuzenie konwersacji konwentualnej”!%?, tak dzieje sic rowniez w przypadku Castillo interior.
Styl, jakim autorka si¢ postuguje w swoim dziele, bezsprzecznie warunkowany jest przez
domniemanych odbiorcéw pisma. Pierwszymi, docelowymi adresatkami ksigzki sa siostry ze
zreformowanego zakonu karmelitanskiego. To dla nich miata napisa¢ t¢ ksiege z dwoch waznych

powodow, ktore przywoluje w prologu: po pierwsze — ,,monjas de estos monasterios de nuestra

9% Ibidem, s. 544.

9 Ibidem, s. 562.

10 7hidem, s. 572.

101" Zob. V. Garcia de la Concha, op. cit., s. 272.
102 Ibidem, s. 93.
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Sefiora del Carmen tienen necesidad de quien algunas dudas de oracion las declare”!% [zakonnice z
tych klasztoréw Matki Bozej z Géry Karmel potrzebuja kogo$, kto wyjasni im pewne watpliwosci
zwigzane z modlitwa], a po drugie — ,,parecia que mejor se entienden el lenguaje unas mujeres de
otras”!% [wydaje sie, ze kobiety lepiej zrozumieja jezyk jednej z nich]. W szczegdlnym sposobie
komunikacji Teresy, opierajagcym si¢ na znajomosci kobiecej psychologii, wickszg role odgrywa
bowiem wyobraznia niz $cisle, abstrakcyjne rozumowanie. Drugim odbiorcg dzieta Teresy sa jej
spowiednicy — autorytety w dziedzinie teologii — to do nich zwraca si¢ o ocen¢ autentycznos$ci i
zgodnosci z naukg Kos$ciota. Te dwie grupy adresatow dzieta budza w autorce intencj¢ ostroznego,
precyzyjnego redagowania tekstu, a przy tym wykluczaja zamiar wprowadzania zamieszania,
niejasnos$ci, mistyfikacji czy tez tajenia czegokolwiek!®>. W pismach Teresy pojawiaja sie tez inni
odbiorcy: ona sama oraz Bog. Jak twierdzi Juan Antonio Marcos, dominujace w jej tworczosci jest
,UZycie narracyjnego «ja», powigzanego z osobistg historig pisarki, przedstawiong jako wyznanie
niezorganizowane i niesystematyczne”!%,

W Castillo interior najwigcej odnalez¢ mozna apostrof do karmelitanskich mniszek. José
Vincente Rodriguez naliczyt ich az 108, biorgc pod uwage takie zwroty jak: ,hermanas” [siostry],
,hermanas mias” [siostry moje], ,,hijas” [corki], ,.hijas mias™ [corki moje], ,,joh hijas!” [och, corki!],
,hermanas e hijas mias” [siostry i corki moje], ,,joh hermanas!” [och, siostry!], ,,joh hermanas mias!”
[och, siostry moje!], ,,mis hermanas” [moje siostry]. Nie sposob wiec nie dostrzec rodzinnej
atmosfery w tymze dziele. Soto wiernie ttumaczy wszystkie te wyrazenia: ,,sorelle” [siostry], ,,mie
sorelle” [moje siostry], ,,sorelle mie” [siostry moje], ,,0 sorelle mie!” [0 moje siostry], ,,figlie” [corki],
figlivole mie” [corki moje], ,,0 figlivole! [o corki!]”. Najczgsciej uzywa formy ,,figliuole”, ktorag
owczesnie stosowano, aby wyrazi¢ wyjatkowa czuto$¢ najblizszym cztonkom rodziny albo tez
uczucie duchowego ojcostwa. Wtoski translator pragnie zatem odda¢ zard6wno mito$¢ i troske, z jaka
Teresa pisze do swoich mniszek, jak i religijny wymiar sprawowanej przez nig opieki. Nuceryn
natomiast — oprocz doktadnego przetozenia okreslen: ,,corki moje”, ,,siostry moje”, ,,0, siostry moje!”,
,0, corki moje!” — niekiedy dodaje do nich epitet ,namilsze” lub ,mite” w celu podkreslenia
kordialnego, afektowanego 1 pelnego ciepta stosunku swigtej do karmelitanek. Dlatego tez gtownie
na pierwszych kartach ksigzki pojawiaja si¢ zwroty takie jak: ,namilsze moje siostry”, ,,namilsze

siostry”, ,,siostry namilsze”, ,,siostry moje mite”, ,,siostry mite”.

103 Santa Teresa de Jesus, Castillo interior, s. 471.

104 Ibidem.

105 Zob. V. Garcia de la Concha, op. cit., s. 104.

106 J. A. Marcos, Teresa de Jesus. The Power of Words, ,,Orbis romanicus. Studia philologica Monacensia” 10 (2019),
s.74.
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Mistyczka empatycznie wczuwa si¢ w swoich odbiorcéw, probujac domyslac sie, czego
moglyby dotyczy¢ ich watpliwosci i niepokoje. Pisze na przyktad: ,,Pareceros ha que de qué sirve
tratar de estas mercedes interiores y dar a entender como son, si es esto verdad, como lo es”!?’
[Wydaje wam si¢, ze po co omawia¢ te wewnetrzne taski 1 thtumaczy¢, na czym one polegaja, jesli jest
to prawda, jako jest]. Soto thumaczy to zdanie, upraszczajac i porzadkujac je nieco: ,,Mi direte a che
serve dunque trattare di questi gusti interiori, ed il dare ad intendere come son fatti, essendo vero
questo come & verissimo” % [Powiecie mi: jaki jest sens zajmowania si¢ tymi wewnetrznymi
smakami 1 wyjasniania wam, jak powstaja, jesli to prawda, a jest to najprawdziwsza prawda]. Zamiast
»pareceros” uzywa ,,mi direte”, aby wyrazniej odzwierciedli¢ charakter dialogowy wypowiedzi.
Nuceryn w swoim przektadzie natomiast zupetnie przestawia szyk frazy: ,,Rzeczecie podobno: jeslize
to jest prawda (jakoz jest pewnie), na c6z si¢ przyda mowic o tych darach wnetrznych i uczy¢ jakowe
s3?°1%_ Dzieki tej zmianie wyraznie zaznacza przy tym, ktora cze$¢ zdania jest pytaniem, a takze
dynamizuje cata wypowiedz. Teresa odpowiada na projektowane przez siebie obiekcje: ,,Yo no lo sé;
preglntese a quien me lo manda escribir, que yo no soy obligada a disputar con los superiores”!!°
[Nie wiem; zapytajcie osoby, ktéra mi nakazala, abym to napisala, poniewaz nie godzi mi si¢
dyskutowaé z przelozonymi]. Soto przektada to zdanie do$¢ wiernie, jedyna jego zmiang jest
zastgpienie zaimka ,lo” dookre$leniem ,queste cose” !'! [te rzeczy]. Nuceryn przyjmuje te
modyfikacje i dotagcza do niej kolejng: ,,Ja tego nie wiem. Niech kto chce, pyta tych, ktérzy mi
rozkazali pisaé te rzeczy; mnie nie godzi si¢ z starszymi memi dysputowaé”!'2, Warto ponownie
zauwazy¢ delikatne uproszczenie sktadni i redukcj¢ hipotaksy.

Teresa nie zadaje pytah retorycznych po to tylko, aby wyprzedzi¢ reakcje swoich adresatek i
odpowiedzie¢ na nie. Jak twierdzi Concha: ,,sporadycznie pojawiajace si¢ w dyskursie pytania moga
czasami frustrowac, ale ich funkcja jest gtownie fatyczna 1 polega na podtrzymaniu kontaktu w
rozmowie”!!3, Pytania zatem majg rowniez pomdc pisarce w zatrzymaniu uwagi czytelniczek. Odnosi
si¢ wrazenie, jakby, piszac swoje dzielo, niemalze obserwowata emocje czytajacych je siostr.
Przewiduje na przyktad: ,Parece que os dejo confusas”!'* [Zdaje sie, Ze pozostawiam was w

zmieszaniu], co Soto tlumaczy literalnie (,,Pare a me di lasciarvi confuse”!!®). Nuceryn za$ tak
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Santa Teresa de Jesus, Castillo interior, s. 493.
F. Soto, Castello interiore, s. 190.

S. Nuceryn, Zamek wnetrzny, s. 41.

Santa Teresa de Jesus, Castillo interior, s. 493.
F. Soto, Castello interiore, s. 213.

S. Nuceryn, Zamek wnetrzny, s. 41.

V. Garcia de la Concha, op. cit., s. 306.

Santa Teresa de Jesus, Castillo interior, s. 510.
15 F. Soto, Castello interiore, s. 213.
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przektada zdanie: ,,Widze, Zescie sie sturbowaty”!'. Decyduje sie uzyé czasownika ,turbowaé” w
znaczeniu ‘nekaé, niepokoi¢’!!” w czasie przesztym dokonanym. W miejsce przypuszczenia: ,,parece
que” [zdaje si¢] / ,,pare a me” [zdaje mi si¢] wstawia natomiast czasownik w stronie czynnej ,,widzg”
odnoszacy si¢ do zmystowej percepcji $wiata rzeczywistego i uzyskanej przez to pewnosci, pomijajac
aspekt sceptycznego tonu wypowiedzi. Teresa przewiduje nie tylko uczucia zwatpienia 1 konfuzji u
swoich adresatek, ale takze zdziwienia i rado$ci. Pisze: ,,0s reiréis de que digo esto y parecer os ha
destino”!'® [Bedziecie sic $mialy, gdy to powiem i wyda wam sie to zrzadzeniem losu], co Soto
przektada jako: ,,Vi riderete, ch'io vi dica questo, e vi parra sciocchezza”!!" [Bedziecie si¢ §miaty, gdy
wam to powiem, i wyda wam si¢ to niedorzeczne]. Stowo ,,destino” [przeznaczenie, los, szczescie]
Soto zamienit na leksem o zupelnie innym znaczeniu: ,,sciocchezza” [ghupstwo, niedorzecznos¢] —
usuwajac prowidencjalistyczny termin wpleciony w zdanie, zamierzal zapewne podtrzymad
emocjonalny, zartobliwy charakter wypowiedzi Teresy. W tym tonie wybrzmiewa réwniez wersja
Nuceryna, podazajacego za wloskim tlumaczem, ,,Podobno bedziecie si¢ $mia¢, ze ja wam to
powiadam, i za glhupstwo to sobie poczytacie”!?°.

Z konwersacyjnym stylem pisania §w. Teresy wigze si¢ rowniez obecno$¢ wypowiedzen
dyrektywnych i performatywnych w jej tworczosci, ktorych celem jest wywarcie nacisku na odbiorce
1 wplyniecie na jego zachowanie. Na te szczegdlng ceche zwrdcit uwage Juan Antonio Marcos.
Zauwazyt on, ze dzieta karmelitanki petne sg tychze wypowiedzen wyrazanych za pomoca m. in.
trybu rozkazujacego, bezokolicznikow, a takze pytan retorycznych. Jego zdaniem: ,,W ten sam sposob,
w jaki jezyk wiary powinien prowadzi¢ do dziatania i zaangazowania, j¢zyk mistyczny powinny

potwierdza¢ skutki 1 czyny”121

. Postgpowanie w Zyciu codziennym uwierzytelnia bowiem cale
doswiadczenie duchowe osoby modlacej si¢. Co wigcej, w stowach mistykow, jak konstatuje Marcos,
kryje si¢ moc wplywania na zycie czytelnikow — zarazania ich pasjg, poruszania ich serc,
motywowania do pracy nad soba: ,,Performatywnos$¢ zabiera nas z powrotem do aktow mowy, tych
wypowiedzi, w ktorych «powiedzie¢ znaczy zrobi¢y. Teresa byla kobieta, ktora nie pisata bez celu,
ale zawsze byla chetna (by¢ moze nie zdajac sobie z tego sprawy) do «tworzenia rzeczy stowami».
Jest to niewatpliwie jedna z kluczowych cech jezyka $w. Teresy”!?2. W jej dzietach petno jest zatem

réznego rodzaju polecen, zachet czy ostrzezen wyrazonych w formie trybu rozkazujacego.
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S. Nuceryn, Zamek wnetrzny, s. 70.

Zob. S. Reczek, Podreczny stownik dawnej polszczyzny, Wroctaw-Warszawa-Krakow 1968, s. 514. Przymiotnik
,Sturbowany” oznacza za$ ‘zaklopotany, zmartwiony’, ibidem, s. 476.

Santa Teresa de Jesus, Castillo interior, s. 570.

119 F Soto, Castello interiore, s. 250-251.

120 S, Nuceryn, Zamek wnetrzny, s. 119.

121 A, Marcos, op. cit., s.73.

122 Ibidem, s. 81-82.
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Interesujace zalecenia autorka przekazuje swoim siostrom w sytuacji, gdy jedna z nich zachoruje: ,,si
ves una enferma a quien puedes dar algin alivio, no se te dé nada de perder esa devocion y te
compadezcas de ella; y si tiene algun dolor, te duela a ti; y si fuere menester, lo ayunes, porque ella
lo coma, no tanto por ella, como porque sabes que tu Sefior quiere aquello”'?* [jesli widzisz chora,
ktorej mozesz przynies¢ ulge, nie boj si¢ opuscic tego nabozenstwa i ulitowac si¢ nad nig; a jesli ona
odczuwa jakis$ bol, to i ty odczuwaj bdl; a jesli bedzie trzeba, pos¢, aby ona mogla to zjesé, nie tyle
ze wzgledu na siebie, ile dlatego, ze wiesz, ze twoj Pan tego chce]. Soto tlumaczy to zdanie
nastepujaco, ujednolicajgc forme¢ osobowg czasownikow i zaimkow: ,,e se vedete una sorella inferma,
a cui potete dar alcun follevamento non vi curate di perder questa divotione per compatire al mal suo,
e se sente alcun dolore, quello ancora a voi dolga, se fara bisogno digiunate voi, accioche ella mangi,
non tanto per rispetto di lei, quanto per che il Signore cosi vuole”!?* [a jesli widzicie chorg siostre,
ktérej mozecie da¢ ulge, nie martwcie si¢, Ze stracicie t¢ pobozno$¢, aby wspotczud jej cierpieniu, a
jesli ona odczuwa jakis$ bol, niech ten bdl takze was boli, jesli bedzie taka potrzeba, pos§ccie, zeby ona
mogla zjes¢, nie tyle z szacunku dla niej, ile dlatego, ze Pan tak chce]. Zar6wno w oryginale jak i
wersji wloskiej pojawia si¢ tryb rozkazujacy, z tg jedynie r6znica, ze u Teresy jest on jednak wyrazony
w drugiej osobie liczby pojedynczej, u Sota natomiast w drugiej osobie liczby mnogiej. Wtoski
thumacz pragnat zapewne dostosowac ten fragment do catosci narracji, ktora kierowana jest do grupy
0sob, nie za§ do pojedynczego odbiorcy. Nuceryn tak przektada ten zbiér polecen: ,,Przeto gdy
widzicie siostre chora, w ktérej mozecie w czym postuzy¢, nie zatlujcie na ten czas ustgpic
nabozenstwa swego, ale pokazcie jej pozatowanie. Jeslize cierpi bole$¢, niech was tez to boli, 1
owszem, jesli by trzeba bylo ujac¢ sobie potrawy, aby ja ona jadla, wy posccie, nie tak dalece to dla
niej czynigc, jako raczy, ze Pan Bog tak chce”!'?°. Najbardziej rzuca sie w oczy interpolacja, jaka
zastosowal Nuceryn w celu doprecyzowania wymagan matki Teresy zapewne w obawie przed
opacznym ich zrozumieniem: ,,i owszem, jesli by trzeba byto ujac¢ sobie potrawy, aby ja ona jadta,
wy poscécie”. By¢ moze tlumacz zdawal sobie sprawg z tego, Ze mylna interpretacja zalecen
zatozycielki przez polskie karmelitanki moze skutkowa¢ niewlasciwym, wrecz nierozwaznym
zachowaniem, jakiego moglyby si¢ podja¢ w imi¢ bezwzglednego postuszenstwa sSwietej
reformatorce.

Wypowiedziom imperatywnym w dziele Teresy stuza réwniez bezokoliczniki: ,,cuando

99126 /

viéremos alguna falta en alguna, sentirla como si fuera en nosotras y encubrirla »quando vederete

123 Qanta Teresa de Jesus, Castillo interior, s. 519.

124 F. Soto, Castello interiore, s. 227.
125 S, Nuceryn, Zamek wnetrzny, s. 89.
126 Santa Teresa de Jesus, Castillo interior, s. 519.
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in loro alcun difetto, sentirlo non meno che se fusse proprio, e ricopritlo”!?7 /

.jeslize tez w ktorej z
nich obaczycie jaki defekt, zalowa¢ go nie mniej jako swego wlasnego i pokrywaé”!%. Mysl
mistyczki zarowno w tlhumaczeniu wtoskim, jak i polskim zostata zachowana mimo niewielkich
roznic leksykalnych. Matka zachg¢ca wiec swoje corki duchowe do postepowania drogg pokory i
Wwzajemnego zrozumienia, majac przy tym nadzieje¢, ze jej stowa beda wystuchane i wcielone w zycie.

Victor Garcia de la Concha, charakteryzujac Castillo interior, nazwat dzieto eposem,
opowiadajacym o poteznej walce Boga z szatanem. I dodal: ,,A najbardziej zaskakujacym
paradoksem jest to, ze ten wielki epos opowiadany jest jako zbiér zasad rodzinnych”!?’. Bedace
stylistycznym wyktadnikiem owej ,,familiarnos$ci” kluczowe elementy jezyka Teresy, takie jak:
obecno$¢ kolokwializméw 1 zdrobnien, obrazowo$¢ 1 alegorycznos¢, dialogowo$¢ narracji, a takze
mnogo$¢ aktow performatywnych i dyrektywnych, zostaly wiernie zachowane zarowno w
przekladach Francesca Sota, jak 1 Sebastiana Nuceryna. Ten ostatni jednak zdaje si¢ bardziej niz jego
wloski poprzednik dazy¢ do zrozumiatosci 1 prostoty, co znajduje wyraz zar6wno na poziomie
stownictwa, jak rowniez sktadni.

Sw. Teresa uczyla siec modlitwy, wzorujac si¢ na wielkich 6wczesnych mistykach hiszpanskich,
ktérzy albo zachecali do metodycznej medytacji (meditacion), albo proponowali modlitwe skupienia
(recogimiento). Podazajac tymi dwiema $ciezkami, karmelitanka przez wiele lat ¢wiczyla si¢ w
modlitwie osobistej. Jej rozmowa ze Stworcg przerodzita si¢ ,,z giebokiej medytacji w petng mitosci

i interpersonalng relacje miedzy nig a Bogiem™'°

, opartg na swobodnym, przyjacielskim dialogu. Jak
stwierdzit Alvarez, relacja cztowieka z Jezusem ,,w obrebie tajemnicy teologicznej wiary, nadziei i
mitosci odbywa si¢ na poziomie, ktory sam w sobie jest wyzszy od poziomu cndt moralnych naszej
codziennej walki duchowej”!*!. Dla Teresy modlitwa stata si¢ wigc probg nawigzania przyjazni przez
czgste przebywanie z umitowang Osoba, jak sama pisze: ,,que no es otra cosa oracion mental, a mi
parecer, sino tratar de amistad, estando muchas veces tratando a solas con quien sabemos nos ama”
[modlitwa wewngtrzna nie jest, moim zdaniem, niczym innym jak nawigzywaniem przyjazni:
czestym przebywaniem na osobnoéci z Tym, o ktérym wiemy, Zze nas kocha]'*?. Reformatorka

niejednokrotnie podkreslata, ze trwanie w odosobnieniu i ciszy serca pomaga w intymnym spotkaniu

ze Stwoércg. W tym doswiadczeniu nie liczy si¢ jednak dlugotrwaty i metodyczny dyskurs myslowy

127 F. Soto, Castello interiore, s. 227.

128 S, Nuceryn, Zamek wnetrzny, s. 89.

129y, Garcia de la Concha, Un nuevo estilo literario, ,,Cuadernos Historia” 1985 (16) nr 110: Santa Teresa y su época, s.
32.

130 T. Alvarez, Oracién, w: Diccionario de Santa Teresa, red. T. Alvarez, Burgos 2001, s. 1596.

B Ibidem, s. 1597.

132 Santa Teresa de Jesus, Libro de la vida, w: eadem, Obras completas, red. Efren de la Madre de Dios, O. Steggink,
Madrid 1986, s. 52.
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na temat Boga, ale mito$¢: ,,no esté la cosa en pensar mucho, sino en amar mucho” [nie polega to na
tym, aby duzo rozmysla¢, ale aby duzo kocha¢]'*. Teresa zauwaza, ze nie wszystkie dusze zdolne s3
do poglebionej medytacji i rozmys$lania, za to wszystkie zdolne sa do kochania. W przyjazni z Bogiem
to wlasnie element afektywny jest jednym z najwazniejszych '**. Modlitwa, ktora jest bliskim
przebywaniem ze Stworcg, nie odbywa si¢ jedynie w okreslonych porach dnia, ale wigze si¢ z calym
zyciem cztowieka. Orant — zamiast skupiac si¢ na liscie poboznych zagadnien, ktdre ma rozwaza¢ —
interesuje si¢ samg Osobg i tym, co jej dotyczy. W takim rozumieniu rozmowy z Bogiem — jak
konstatuje Alvarez — ,,wszystkie tradycyjne formy modlitwy chrzescijanskiej znajduja teraz swoje
wlasciwe miejsce: uwielbienie, adoracja, btaganie 1 prosby, wstawiennictwo 1 zado$cuczynienie.
Teresa za$ dotaczy do nich caly szereg sktadnikow uczuciowych: pochwate, skarge, §miatos¢, a nawet
swobode w «mowieniu bzdur», gdy jest sie zakochanym”!¥. Modlitwa nie bazuje jednak jedynie na
emocjonalnych uniesieniach i catkowitym zanurzeniu si¢ w obecno$ci Boga bez kontaktu ze Swiatem
rzeczywistym, ale na czynnym dziataniu i stuzbie innym — karmelitanka czesto powtarzala, ze ,,obras
quiere el Sefior” [Pan pragnie uczynkow]'*®. Modlitwa jako przyjazn taczy sie rowniez z dynamika
wzrostu, kazda relacja bowiem powinna si¢ coraz bardziej rozwija¢ i umacniaé. Zdaniem Teresy
przyjacielska rozmowa z Panem jest zalgzkiem kontemplacji, kontemplacja za$ jest wezwaniem do
zjednoczenia z Nim i Jego wola. Etapy rozwoju przyjazni duszy ze Stworca fundatorka nazywa los
grados de oracion [stopniami modlitwy].

Po raz pierwszy autorka opisata stopnie modlitwy w Libro de la vida, rozrdzniajac migdzy
soba te zalezne od modlacego si¢ cztowieka (modlitwa ascetyczna) i wyzsze stopnie wynikajace z
tajemniczej inicjatywy Boskiego przyjaciela (modlitwa mistyczna). W Libro de las fundaciones —
ktorg traktowano jako kontynuacje Libro de la vida — temat modlitwy 1 etapdw wzrostu duchowego
byt zaledwie wzmiankowany, wpleciony migdzy histori¢ pierwszych fundacji karmelitanskich a zbior
zalecen 1 ostrzezen skierowanych do mniszek. W kolejnym dziele, Camino de perfeccion, pisarka
umieszcza nauke o modlitwie w szerszym planie pedagogicznym. Ksigzka ta, dedykowana mniszkom
z pierwszego Karmelu, rozpoczynajacym dopiero swoja przygode z zyciem modlitewnym, miata, jak
pamigtamy, za zadanie wyjasni¢, na czym polegaja podstawowe zagadnienia zwigzane z modlitwa
takie jak: oracion vocal (modlitwa ustna), oracion mental (modlitwa wewnetrzna) i contemplacion

(kontemplacja). Wyzsze stopnie modlitwy zostaja tu tylko wspomniane. Wreszcie w Castillo interior

133 Ibidem, s. 121.

134 Trafnie ujat to Tomés Alvarez w ksiazce Sw. Teresa od Jezusa uczy modlitwy (thum. D. Wandzioch, Poznan 2003, s.
67): ,,Sama definicja modlitwy nabiera realistycznego, psychologicznego i personalistycznego znaczenia, gdy czyta
si¢ ja w konteks$cie jak najbardziej ludzkiego do§wiadczenia terezjanskiej przyjazni jako sublimacj¢ i przeobrazenie
migdzyosobowej relacji, przeniesionej ze stosunkow miedzyludzkich na relacje z Bogiem”.

T. Alvarez, Oracion, w: Diccionario de Santa Teresa, red. T. Alvarez, Burgos 2001, s. 1598.

Santa Teresa de Jesus, Castillo interior, s. 519.
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Teresa w pelni objasnia proces zycia duchowego — od poznania samego siebie 1 swojej duszy, w ktorej
zamieszkuje Bog (pierwsze mieszkanie, czy — w terminologii Nuceryna — gmach) do zycia w
catkowitej zazytosci z Nim i stuzby bliznim (siddme mieszkanie). Kazde z mieszkan ma swoj wlasny
stopien modlitwy: trzy poczatkowe stopnie modlitwy ascetycznej (mieszkania od 1-3) oraz trzy
kolejne stopnie modlitwy czysto mistycznej (mieszkania 5-7) z etapem przejsciowym migdzy nimi
(mieszkanie 4). W ten sposob poziomy zycia wewnetrznego i stopnie modlitwy wydaja si¢ ze soba
$cisle powiazane. Teresa stworzyla swoje dzietlo w szczytowym momencie wlasnego rozwoju
mistycznego. Dlatego tez, rozrysowujac etapy relacji ,,dusza-Bog” w Castillo interior, znaczng
uwage poswiecita najwyzszym stopniom modlitwy kontemplacyjnej 1 zwigzanym z nimi
nadprzyrodzonym taskom.

Okazuje si¢, ze dla pierwszych tlumaczy Teresy — zaro6wno Sota, jak i Nuceryna —
terminologia mistyczna, jaka postuguje si¢ $wigta, stanowita duze wyzwanie translatorskie. Pierwsze
gmachy jednak, niezawierajace specyficznych dla terezjanskiego mistycyzmu nazw, zdaja si¢ mniej
problematyczne w przektadzie. W mieszkaniu pierwszym opisano stan ludzi modlacych sig,
zanurzonych w tym, co zewnetrzne i pograzonych w wewngtrznym chaosie. Wyjsciem z takiego
polozenia okazuje si¢ poznanie samego siebie, us§wiadomienie sobie slabej kondycji duszy i
nawrdcenie si¢.

Juz na pierwszych kartach czes$ci poswieconej opisaniu tegoz gmachu §w. Teresa formutuje
pewnego rodzaju definicj¢ modlitwy, ktéra — o czym pisarka wielokrotnie wspominata takze w
Camino de perfeccion — powinna by¢ §wiadoma i uwazna bez wzgledu na to, czy jest odprawiana
ustnie czy w myslach. Modlitwa swiadoma jest bowiem warunkiem przekroczenia bramy zamku
duszy ludzkiej: ,la puerta para entrar a este castillo es la oracion; no importa tanto que sea mental o
vocal, con tal que haya oracion verdadera, es decir, que el alma considere qué esta haciendo. Porque
el alma que al orar no se da cuenta de con quién estd hablando, ni qué es lo que pide, ni a quién esta
pidiendo, ni cudl es su indignidad al pedir, no la llamo yo oracién, aunque mucho menea los labios!3’
[bramg wejsciowa do tego zamku jest modlitwa; nie ma wigkszego znaczenia, czy jest to modlitwa
myslna czy ustna, wazne jest, aby byta to prawdziwa modlitwa, czyli aby dusza zwazata na to, co
robi. Jesli bowiem dusza, modlac si¢, nie zdaje sobie sprawy z tego, z kim rozmawia, o co prosi, kogo
prosi i jak bardzo jest niegodna, by prosi¢, nie nazwe tego modlitwa, cho¢ usta bardzo si¢ poruszaja].
Wioski thumacz przeksztatca nieco te przestroge zbudowang z charakterystycznych dla jezyka Teresy
elips 1 anakolutow, aby uprosci¢ sens: ,la porta per intrar in questo castello ¢ 1’oratione, e le

meditatione, non dico pit mentale che vocale, percio che essendo oratione, ¢ necessario che sia fatta

37 Ibidem, s. 474.
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consideratamente perche quella che non attende con chi parla, e cio che chiede, ed a chi, poco n'ha di
vera oratione, quantunque muova spesso le labra”!*® [drzwiami do tego zamku jest modlitwa i
medytacja, nie méwie, czy bardziej myslna czy ustna, poniewaz skoro jest to modlitwa, konieczne
jest, aby byta wypowiadana z rozwaga, gdyz w tym, kto nie zwraca uwagi na to, z kim mowi i o co
prosi, 1 kogo, niewiele jest prawdziwej modlitwy, chociaz czgsto porusza ustami]. Soto dotgcza do
wyrazu ,,oratione” rzeczownik ,,meditatione”, uzupetniajac nauke swietej o dodatkowe rozumienie
modlitwy jako poglebionego rozmys$lania — medytacji. Teresie nie chodzi tutaj jednak o konkretny
rodzaj rozmowy z Bogiem oparty na pracy intelektu, ale o uswiadomienie sobie, kim jest modlacy
sie, do kogo si¢ kieruje swoje stowa i o co prosi. Aby wyeksponowaé najwazniejszg tres¢ zdania,
Soto wprowadza interpolacjg: ,,& necessario” [jest konieczne/ potrzebne]. P6zniej jednak rezygnuje z
wyrazistego okreslenia: ,,oracion verdadera” w tym miejscu, zeby umiesci¢ je na koncu frazy,
tagodzac tym samym wydzwiek calego zdania. Teresa bowiem nie nazwie modlitwa takiej modlitwy,
ktéra jest odmawiana nieuwaznie (,,no la llamo yo oracién”). Thumacz pomija to stwierdzenie, ktadac
wiekszy akcent na dusze cztowieka niz na samg modlitwe i ujednolicajac podmiot w ostatnim zdaniu.
Podmiotem czynnosci w jego przektadzie jest wiec osoba modlaca si¢, ktora powtarzajac ustnie stowa
modlitwy bez naleznego skupienia, nie tyle nie modli sig, ile ,,poco n'ha di vera oratione” — mato ma
prawdziwej modlitwy. Pelna fraza nabiera w ten sposéb mniej radykalnego charakteru, gdyz
modlitwa ustna nie jest tu catkowicie odrzucona. Nuceryn, bazujac si¢ na ttumaczeniu Sota, przektada
zdanie nastgpujaco: ,,brona, ktorg do tego zamku wchodza, jest modlitwa abo rozwazanie, tak
modlitwe ustng jako i wngtrzng rozumiejac: abowiem, aby dobra modlitwa by¢ mogta, potrzeba, aby
byta z uwazaniem; bo owa, ktora nie uwaza, z kim mowi, czego prosi, co zacz jest ten, ktory prosi, a
co zacz tez ten, kogo prosza, by najbarziej kto wargami ruszal, niewiele modlitwy czyni”!3°. Polski
tlumacz stosuje wigc interpolacje Sota, jednak zamiast stowa ,medytacyja”, ktore przeciez
wielokrotnie wykorzystywat w poprzednich translacjach, uzywa terminu ,,rozwazanie”. Ten leksem
wydaje si¢ nawet trafhiej oddawac sens wypowiedzi Teresy, by¢ moze dlatego, ze kojarzy si¢ on z
utrzymaniem uwagi 1 wzmozong koncentracja, nie za$§ wylacznie z konkretnym typem modlitwy
zwigzanym z rozmys$laniem nad duchowymi zagadnieniami badz Slowem Bozym. Wyrazenie za$
,oracion mental” Nuceryn przektada jako ,,modlitwa wnetrzna” — pomija w ten sposob aspekt
umystowego zaangazowania w dialog z Bogiem, a eksponuje rol¢ wyciszenia i zagl¢bienia si¢ w
swoje wnetrze. Nuceryn réwniez wyrazniej niz Soto podkresla negatywny stosunek $wietej do

bezmys$lnie odprawiane] modlitwy ustnej. Dzigki dodaniu przystéwka ,najbarzie;” w stopniu

138 F. Soto, Castello interiore, s. 164.
139 S. Nuceryn, Zamek wnetrzny, s. 9.
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najwyzszym przeciwstawnego do stowa ,niewiele” zaznacza kontrast migdzy wieloscig
wypowiadanych stow a niska jakos$cig modlitwy.

Gdy dusza znajdzie si¢ juz w pierwszym gmachu i zacznie ¢wiczy¢ si¢ w prawdziwej
modlitwie — przyjacielskim dialogu, stopniowo zbliza si¢ do Stworcy. Unikajac okazji do grzechu 1
spedzajac czas na rozmowie z Bogiem, moze za$ przystapi¢ do drugiego mieszkania. Jest to
przestrzen, w ktérej ma miejsce ,,poczatek autentycznej modlitwy medytacyjnej opartej na rodzacej
sie $wiadomosci stow i spraw Bozych oraz relacji z Nim”!'%°, Pelne mitosci przebywanie z Bogiem
na modlitwie i odpieranie pokus szatana prowadzi dusze¢ do kolejnego etapu bliskos$ci z Nim — do
mieszkania trzeciego. To dzieki Bozej tasce czlowiek pokonuje pierwsze przeszkody zastawiane
przez przeciwnika, stara si¢ postepowaé szlachetnie, coraz czgsciej medytuje i osigga w ten sposob
pewna stabilno$¢ zycia duchowego. Teresa tak opisuje ludzi, ktorzy dotarli do tej zamkowe;j
rezydencji: ,,Tornando a lo que os comenc¢ a decir de las almas que han entrado a las terceras moradas,
que no las ha hecho el Sefior pequefia merced en que hayan pasado las primeras dificultades, sino
muy grande, de éstas, por la bondad del Sefior, creo hay muchas en el mundo: son muy deseosas de
no ofender a Su Majestad ni aun de los pecados veniales se guardan, y de hacer penitencia amigas,
sus horas de recogimiento, gastan bien el tiempo, ejercitanse en obras de caridad con los projimos,
muy concertadas en su hablar y vestir y gobierno de casa, los que las tienen. Cierto, estado para

desear”!*! [

Wracajac do tego, co zaczetam wam opowiada¢ o duszach, ktére weszly do trzeciego
mieszkania, Pan nie udzielit im matej faski w tym, ze przezwycigzyly pierwsze trudnosci, ale bardzo
wielka. Takich, dzigki dobroci Pana, sadze, Ze jest wiele na Swiecie: sg bardzo chetne, aby nie obrazi¢
Jego Majestatu, wystrzegaja si¢ nawet grzechow powszednich, i1 sg przyjacidtkami czynienia pokuty,
swoich godzin skupienia; dobrze pozytkuja swoj czas, ¢wiczg si¢ w dzielach milosierdzia wobec
swoich bliznich, sg bardzo utozone w mowie 1 ubiorze, i1 zarzadzaniu domem, te, ktore go majg.
Rzeczywiscie, stan godny pozadania]. Wtoski thumacz przektada ten dos¢ obszerny opis nastepujaco:
,»Ritornando a quello, ch’incominciai a dirvi dell'anime, che sono entrate nelle terze mansioni, alle
quali non poca, ma grandissima gratia, ha fatto il Signore, in farle passar bene le primiere difficolta.
D1 queste simili anime per bonta di Dio, penso che ne siano molte nel mondo. Sono queste tali molto
desiderose di non offender sua Maesta, guardandosi ancora da peccati veniali, sono amiche di far
penitenza, e di haverle sue hore d'oratione, e di raccoglimento”!*? [Wracajac do tego, o czym
zaczetam wam opowiada¢ o duszach, ktore weszly do trzeciego mieszkania, ktérym Pan okazat nie

mata, lecz bardzo wielkg taske, pomagajac im dobrze przezwyciezy¢ pierwsze trudnosci. Takich

140 T. Alvarez, Grados de oracion, w: Diccionario de Santa Teresa, red. T. Alvarez, Burgos 2001, s. 1071.
141 Santa Teresa de Jests, Castillo interior, s. 488.
42 F. Soto, Castello interiore, s. 183.
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podobnych dusz, mysle, ze dzigki dobroci Boga, jest wiele na Swiecie. Sg to te, ktore bardzo pragng
nie obraza¢ Jego Majestatu, a jednocze$nie ustrzec si¢ grzechow powszednich, sg przyjacidtkami
pokuty i poswigcania swoich godzin modlitwie i skupieniu]. Soto wprowadza kilka zmian
sktadniowych do tekstu, aby uczyni¢ go bardziej zrozumialym, kompletnym i klarownym. Dodaje
tez czasownik ,,haverle” [miec] oraz rzeczownik ,,oratione” [modlitwa], aby dookresli¢, o jaki rodzaj
skupienia moze chodzi¢ — to wlasnie podczas modlitwy liczy si¢ bowiem wyciszenie i wytezona
koncentracja. Nuceryn proponuje drobne zmiany: ,,Ze tedy za$ do tego, com byta poczeta mowié,
wrocg sie, to jest o tych osobach, ktore juz do trzeciego gmachu weszty, powiadam, iz niemata, i
owszem wielkg taske Pan Bog im uczynil, ze pierwsze one trudnosci zwyciezyli. Podobienstwo jest,
ze takowych (wedle dobroci 1 mitosierdzia Panskiego) jest na §wiecie niemato. Takowe nawigcej
usituja, aby Majestatu Boskiego nie obrazaly, i grzechéw powszednich si¢ strzega, i ostrosci niektore
z ochotg podejmuja, godziny do modlitwy i do rekolekcyjej zachowywaja” . Polski tlumacz
wprowadza interpolacj¢ zawartg w parentezie: ,,wedle dobroci 1 mitosierdzia Panskiego”, ktorej nie
znajdziemy ani w oryginale, ani w wersji wloskiej. Ta zmiana powoduje wyeksponowanie nie tylko
taski Boga, ale rowniez Jego mito$ci, przebaczenia i litosci nad dusza w procesie rozwoju duchowego.
Dodaje takze przystowek w stopniu najwyzszym ,,nawigcej”, aby zaznaczy¢ duza wage ludzkich
staran w walce z grzechem. Rezygnuje za$ z wyrazenia ,,de hacer penitencia amigas”/ ,,sono amiche
di far penitenza” [s3 przyjacidtkami czynienia pokuty], mimo ze w dawnej polszczyznie
funkcjonowat adekwatny termin — ,,pokuta”, a takze takie polaczenia wyrazowe jak: ,,przyjaciel
czystosci, krzyza, prawdy, $wiata” badz ,przyjaciel cielesnemu umartwieniu, dziewistwu,
prawdzie”'**. Nuceryn wolat jednak uzyé rozbudowanego okreslenia: ,,0strosci niektore z ochotg
podejmuja”, podkreslajac, ze tylko wybrane umartwienia sg stosowane przez osoby w trzecim
gmachu zamku, a motywacja do ich podjecia jest ,,ochota”, czyli pragnienie serca. Ttumacz,
podazajac §ladem wioskiego translatora, przektada fraze: ,,godziny do modlitwy i do rekollekcyjej
zachowywaja”. W ten sposob ,,recogimiento” [skupienie] jawi si¢ tutaj raczej jako konwentualna
czynno$¢ wpisana w codzienng rutyne mniszek, ktoéra nalezy ,,zachowywac”, nie za$ jako czas
dobrowolnie po$§wigcony na osobistg modlitwe.

Gdy orant wypehi juz powyzsze wskazania, otworza si¢ przed nim wrota do czwartego
mieszkania bedacego réwnoczes$nie czwartym stopniem modlitwy. Tutaj dusza jeszcze glebiej
zanurza si¢ w swoje wnetrze podczas osobistego spotkania z Bogiem. Jej medytacja staje si¢ coraz
bardziej regularna, wnikliwa i szczera. Wtedy nie tylko doznaje pocieszen (contentos) z rozmys$lania

nad Bozymi tajemnicami, ale rozkoszuje si¢ daleko wyborniejszymi darami nazywanymi przez

143 S, Nuceryn, Zamek wnetrzny, s. 32-33.
144 Stownik polszczyzny XVI wieku, t. 33, Warszawa 2009, s. 297-298.
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Terese gustos de Dios [Boskie smaki] podczas oracion de quietud [modlitwy uciszenia]. Teresa,
opisujac ten etap wzrostu duszy, zaczyna wprowadzac i wyjasniac¢ subtelne zagadnienia zwigzane z
modlitwg. Charakteryzuje nieznaczng acz istotng réznic¢ mi¢dzy pociechami a smakami Boskimi.
Dyferencja ta rozgrywa si¢ na trzech poziomach, jak podkresla Stinissen: [1] zrdédila, [2]
intensywnoéci, [3] miejsca'*®. Pociechy maja swoje zrodto w nas samych — smaki biora poczatek w
Bogu; pociechy sa mniej intensywne i trwate — smaki zostawiaja w duszy niewypowiedziang stodycz
1 pokoj; pociechy dotykaja jedynie zewngtrznej sfery w cztowieku — smakéw doswiadcza sie¢ w glebi
swojej woli. Teresa przedstawia te roznice za pomocg porownania z dwiema fontannami i dwoma
zbiornikami na wodg: ,,Los que yo llamo «gustos de Dios» que en otra parte lo he nombrado «oraciéon
de quietud» es muy de otra manera, como entenderéis las que lo habéis probado por la misericordia
de Dios. Hagamos cuenta, para entenderlo mejor, que vemos dos fuentes con dos pilas que se hinchen
de agua [...] de diferentes maneras: el uno viene de mas lejos por muchos arcaduces y artificio; el
otro estd hecho en el mismo nacimiento del agua y vase hinchendo sin ningln ruido, y si es el
manantial caudaloso, como éste de que hablamos, después de henchido este pilén procede un gran
arroyo; ni es menester artificio, ni se acaba el edificio de los arcaduces, sino siempre esta procediendo
agua de alli”!*® [Wyobrazmy sobie, aby to lepiej zrozumieé, ze widzimy dwie fontanny z dwoma
basenami, ktére napetniajg si¢ woda [...] na rézne sposoby: jedna sptywa z dalszej odlegtosci przez
liczne kanaly i sztuczne twory; druga powstaje w samym zrodle wody i wyptywa bez zadnego hatasu,
a jesli jest to silne zrodto, takie jak to, o ktorym mdéwimy, to po napelnieniu tego basenu wyplywa
duzy strumien; nie potrzeba zadnych sztuczek, ani ukonczenia budowy kanatow, bo zawsze wyptywa
stamtad woda]. Teresa, omawiajac t¢ metafore, twierdzi, ze woda ptynaca przez kanaty to pociechy
duchowe begdace owocem medytacji: ,,es la diferencia que la que viene por arcaduces es, a mi parecer,
los ,,contentos” que tengo dicho que se sacan con la meditacion”!'*’ [R6znica polega na tym, ze moim
zdaniem to, co przechodzi przez kanaty, to ,,pociechy”, o ktdrych powiedzialam, ze uzyskuje si¢ je
poprzez medytacje]. Samym zZrédlem wody sa natomiast smaki Boskie, ktore wynikaja wytacznie z
taski Boga, nie za§ z wysitku umystowego cztowieka: ,,Estotra fuente, viene el agua de su mismo
nacimiento, que es Dios, y asi como Su Majestad quiere, cuando es servido hacer alguna merced
sobrenatural, produce con grandisima paz y quietud y suavidad de lo muy interior de nosotros

mismos”!*® |

Z tej drugiej fontanny woda wyptywa z samego zrodta, ktérym jest Bog, i tak jak chce
Jego Majestat, kiedy pragnie uczyni¢ jaka$s nadprzyrodzong taske, wytwarza [ja] z najwickszym

pokojem, ciszg i1 tagodnoscia we wnetrzu nas samych]. Soto, przektadajac pierwsza czgs$¢ tego

145 W. Stinissen, op. cit., s. 95-96.

146 Santa Teresa de Jesus, Castillo interior, s. 500.
147" Ibidem.

148 Ibidem.
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fragmentu, uzywa adekwatnych sformutowan: ,,Quelli che i0 chiamo «gusti di Dio», che in altro
luogo gli ho chiamati «oratione di quiete», sono d'altra forre, come intenderanno quelle che gli
haveranno sperimentati per la misericordia di Dio” [Te, ktére nazywam ,,smakami Boskimi”, ktore w
innym miejscu nazwalam ,modlitwag ciszy”, sg innego rodzaju, jak zrozumieja ci, ktorzy
doswiadczyli ich dzieki mitosierdziu Boga]. Termin ,,contentos” natomiast thumaczy wiernie jako
,contenti” [pociechy, radosci]. Wyrazniej niz w oryginale zaznacza w tym miejscu, ze autorka
nakresla réznice miedzy pociechami a smakami Boskimi: ,,Hor ecco la differenza tra i contenti ed i
gusti, I'acqua che viene peri condotti son al mio parere i contenti gia detti, quali si cavano con la

meditatione”!* [

Oto réznica miedzy pociechami a smakami. Woda, ktora ptynie kanatami, to moim
zdaniem pociechy, o ktorych juz wspomniatam, ze uzyskuje si¢ je poprzez medytacje]. Druga czgsé
— wyjasniajagcg znaczenie metafory — Soto tlumaczy niemalze calkowicie zgodnie z tekstem
hiszpanskim, zamieniajac jedynie stowo ,,merced” [cud, faska] na ,,dono” [dar].

Nuceryn staje tu przed nietatwym zadaniem: ,,Te, ktore ja «smakami Boskimi» zowig i ktore
gdzie indziej nazwatam «modlitwa uspokojenia», insze sa, jako zrozumiejg ci, ktorzy ich z
milosierdzia Bozego sprobuja”!*°. Polski translator wiernie odwzorowuje wyrazenie ,,gustos de Dios”
/ ,,gusti di Dio”, problem ma jednak z wieloznacznym potaczeniem wyrazowym ,,oracion de quietud”
/ ,oratione di quiete”. W catym dziele Nuceryn przektada to sformutowanie na dwa sposoby — jako
,modlitwe uspokojenia” oraz jako ,,modlitw¢ w uspokojeniu”. Dalszg czg$¢ eksplikujaca akwatyczne
porownanie Teresy Nuceryn znacznie przeksztalca: ,,To wlasna r6zno$¢ miedzy pociechami a miedzy
smakami. Wodzie, ktora byta prowadzona rurami, sa podobne (wedle mego zdania) pociechy, ktérych
przez rozmyslanie dobywamy i nabywamy [...]. Ta druga woda pochodzi z samego swego Zrzddla,
ktore nie insze jest, jeno sam Pan Bog, przeto jako Jego Majestat chce 1 gdy si¢ Mu podoba da¢ jaki
dar przyrodzenie nasze przechodzacy, przywodzi go z wielkim uspokojeniem i z smakiem
wnetrznoéci naszych”!®!. Termin ,,contentos” / ,,contenti” [pociechy, radoéci] polski translator wiernie
oddaje za pomoca slowa ,,pociechy”. Zamiast ,,meditacion” / ,,meditatione” po raz kolejny uzywa
terminu ,,rozmyslanie”. Poza czasownikiem ,,nabywa” [pozyskuje, zdobywa] stosuje rowniez inny —
,dobywa” [wydobywa, wydostaje]. Wprowadza t¢ interpolacje, aby podkresli¢, ze po owe radosci
duchowe nalezy siggnac, a wigc wykona¢ pewien wysitek, w przeciwienstwie do ,,uspokojenia”,
ktérego cztowiek nie moze sam uzyskac¢, gdyz jest ono darem Pana otrzymywanym wylacznie z Jego
woli. Zamiast przymiotnika ,nadprzyrodzony”, ktéory dosy¢ rzadko wystepowat w dawnej

polszczyznie, Nuceryn stosuje peryfraze: ,,przyrodzenie nasze przechodzacy”. Leksemy ,,quietud” /

149 F Soto, Castello interiore, s. 200.
130 S, Nuceryn, Zamek wnetrzny, s. 52.
U Ibidem, s. 53.
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»quiete” [cisza, spokdj], sktadajace si¢ na wyrazenie ,,oracion de quietud” / ,,oratione di quiete”, a
takze ,,paz” / ,ppace” [pokéj] zastepuje slowem ,uspokojenie”, aby zapewne uzasadni¢ swoje
thumaczenie owego sformutowania jako ,,modlitwa uspokojenia” i pozosta¢ w tym konsekwentnym.

Propozycja przektadu Nuceryna zwigzku wyrazowego oracion de quietud nie oddaje jednak
w pehni specyfiki do§wiadczenia kontemplacyjnego. Termin quietud (od tac. quies) odnosi si¢ do
dwoch aspektow i1 oba z nich sg rownie istotne: [1] brak aktywnosci, bezruch, stan spoczynku
(synonimy: inmovilidad, inaccion) oraz [2] spokdj i cisza (synonimy: tranquilidad, calma). W jezyku
polskim nie znajdujemy odpowiedniego ekwiwalentu tego leksemu skupiajacego w sobie oba
znaczenia — Nuceryn musial zatem dokona¢ wyboru miedzy terminami ,,0dpocznienie” a
,uspokojenie”. Decydujac si¢ na druga opcje, wyeksponowat role biernego uczestnictwa oranta —
osoby uspokajanej — w spotkaniu z ukochanym Bogiem, czyli Tym, ktéry uspokaja. W owym
spotkaniu  Umilowany udziela swojej Oblubienicy taske wyciszenia wladz intelektualnych i
zmystowych, wprowadza ja w swoisty blogostan, oddala ja od zgietku $wiata zewnetrznego i napetnia
doskonatg cisza. Modlitwa kontemplacyjna jest takze uzdrawiajagcym ,,odpoczynkiem, odprezeniem,

152 ktora wigze sie

ponownym zebraniem sit, w przeciwienstwie do medytacji (modlitwy aktywnej)
meczaca praca intelektu 1 wewnetrzng walkg o skupienie mysli. W procesie mistycznego rozwoju
duszy zatem modlacy si¢ odbywa wewngtrzng podrdz od medytacji do kontemplacji, czyli od stowa
do ciszy. Jak twierdzi Marlena Krupa, z racji, ze mysl cztowieka wyrazana jest przez slowo, a
kontemplacja to stan catkowicie wolny od wysitku umystowego, musi si¢ zatem oddzieli¢ od stowa
1 zespoli¢ z jego antonimem — milczeniem. Stad tez mitosne obcowanie z Bogiem i Jego tajemnicami
odbywa sie¢ w glebokiej ciszy, wymykajac si¢ ramom ludzkiego pojmowania i wyrazania: ,,skoro
przedmiotem kontemplacji ma by¢ udostepniony cztowiekowi jaki$ stopien prawdy o istocie Boga,
oznacza to, ze musi ona wykroczy¢ poza logike czasu, przestrzeni, liczby 1 rodzaju, czyli poza te
wszystkie czynniki, za pomocg ktérych jezyk cztowieka porzadkuje rzeczywistoéé”!>?. Cisza jako
serce kontemplacji wigze si¢ wigc nie tylko ze stanem odpoczynku i spokoju, ale takze z
niewyrazalnoscig doswiadczenia mistycznego.

Idac dalej 1 glgbiej komnatami zamku duszy ludzkiej docieramy do gmachu pigtego. Dusza
dzigki do$wiadczeniu z poprzednich rezydencji w budowaniu coraz blizszej wi¢zi z Bogiem na
modlitwie nasyconej cisza, ukojeniem, a takze pociechami i smakami Boskimi, otwiera si¢ jeszcze
bardziej na intymny — mistyczny wymiar spotkania ze Stworcg. W pigtym mieszkaniu zaczyna

dos$wiadcza¢ modlitwy zjednoczenia polegajacej na krotszych badz dtuzszych stanach unii z

152 W. Stinissen, Wedréwka wewnetrzna Sladem sw. Teresy z Avili, thum. J. Iwaszkiewicz, Poznan 2001, s. 98.
133 M. Krupa, Duch i litera. Liryczna ekspresja mistycznej drogi $w. Jana od Krzyza w polskich przektadach, Gdafisk
2011, s. 175.
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ukochanym Chrystusem i1 obcowaniu z Jego tajemnicami. Skutkuje to zupeilng przemiang osoby
modlacej sie w sferach zaréwno psychiki, jak i jej relacji z Bogiem oraz mitosci do innych!'>*. Nie
mozna jednak powiedzie¢, zeby ,,modlitwa zjednoczenia byta intensyfikacja czy poglgbieniem
modlitwy odpocznienia. Nie ma tu bowiem zadnej kontynuacji. Aby doj$¢ do piagtego mieszkania,
trzeba przekroczy¢ pewien prog, ktéry moze by¢ decydujacy dla catej drogi; prog rozstrzygajacy o
zyciu i $mierci. Wcze$niej nalezeliSmy do samych siebie, teraz staniemy si¢ wlasnoscig Boga”!>>. Ta
decyzja o zyciu w Duchu, czyli w tym, co nalezy do Stworcy, wyplywa z woli catkowitego daru z
siebie, a prowadzi do zupelnego zatracenia si¢ w Bogu az do zespolenia si¢ z Nim. Dlatego tez — jak
skonstatowat Wilfrid Stinissen — o czterech pierwszych gmachach Castillo interior mozemy
stwierdzi¢, ze ,,opisuja zycie czlowieka w Bogu, o trzech ostatnich, ze mowia o zyciu Boga w
cztowieku”!*®, Gdy bowiem Bog sam przenika wnetrze duszy, przemienia ja niczym jedwabnika w
picknego motyla, aby umarta dla §wiata, a narodzila si¢ dla Niego. Tym samym pozostawia w niej
niebywate bogactwo darow — §ladow swojej §wigtej obecnosci. Dary te okazujg si¢ niezwykle trudne
do nazwania i opisania. Teresa, piszac o nich, ucieka si¢ do wspomnianej wyzej topiki
niewyrazalno$ci, usankcjonowanej w literaturze mistycznej: ,,;Oh hermanas!, ;como os podria yo
decir la riqueza y tesoros y deleites que hay en las quintas moradas? Creo fuera mejor no decir nada
[...], pues no se ha de saber decir ni el entendimiento lo sabe entender”!>’ [Och, siostry! Jakze
moglabym wam opowiedzie¢ o bogactwie i1 skarbach, i rozkoszach, jakie kryja si¢ w piatych
mieszkaniach? Mysle, ze lepiej bytoby nic nie méwic¢ [...], poniewaz nie da si¢ tego powiedzie¢, ani
poja¢ rozumem)].

Catkowita unia z Bogiem poprzedzona jest dlugotrwaltym procesem zaslubin duchowych,
podczas ktorych dusza najpierw poznaje, a nastgpnie wybiera Boga jako swego jedynego Oblubienca
1 Pana. Tak te sytuacj¢ opisuje Swigta: ,,Paréceme a mi que la union atn no llega a desposorio
espiritual; sino, como por aca cuando se han de desposar dos, se trata si son conformes y que el uno
y el otro quieran, y aun que se vean, para que mas se satisfaga el uno del otro, asi acd, presupuesto
que el concierto estd ya hecho y que esta alma estd muy bien informada cuan bien le estd y
determinada a hacer en todo la voluntad de su Esposo de todas cuantas maneras ella viere que le ha
de dar contento, y Su Majestad, como quien bien entender? si es asi, lo estd de ella, y asi hace esta
misericordia, que quiere que entienda mas y que como dicen vengan a vistas y juntarla consigo”!*®

[Wydaje mi si¢, ze zjednoczenie nie obejmuje jeszcze matzenstwa duchowego; ale jak tutaj, gdy

154
155

T. Alvarez, Grados de oracién, w: Diccionario de Santa Teresa, s. 1071.
W. Stinissen, op. cit., s. 133.

156 Thidem.

157 Santa Teresa de Jesus, Castillo interior, s. 508.

158 Ibidem, s. 520.

195



dwoje ma si¢ pobra¢, chodzi o to, czy si¢ zgadzaja i czy jedno i drugie tego chce, a nawet czy si¢
widuja, aby kazde bylo bardziej zadowolone z drugiego, wigc i tutaj, zaktadajac, ze ugoda jest juz
zawarta 1 ze dusza jest bardzo dobrze poinformowana o tym, jak dobrze jej bedzie, i zdecydowana
jest czyni¢ we wszystkim wolg swego Meza na wszystkie sposoby, ktore widzi, ze mu si¢ spodobaja,
a Jego Majestat, jako ktos, kto dobrze rozumie, jesli tak wtasnie jest, jest z niej zadowolony, 1 w ten
sposob okazuje to milosierdzie, ze chce, aby i ona wigcej rozumiata, i jak to mowia, przychodza, aby
si¢ zobaczy¢ i potaczy¢ ze soba]. Mistyczka w swoim dziele wielokrotnie nawigzuje do sakramentu
matzenstwa 1 tradycyjnych obrzedow, jakie si¢ z nim tacza. Ten symbol niewatpliwie czerpie z Biblii
— szczegolnie z ksigg prorockich Ozeasza, Jeremiasza i 1zajasza, a takze z Pie$ni nad Pie$niami,
opracowuje go jednak w odniesieniu do obyczaju swoich czaséw. Znany jej rytuat organizuje zatem
strukture catego porownania. Na podstawie obrazu obojga narzeczonych, a p6zniej matzonkow
objasnia wigc proces zaciesniania relacji duszy z Bogiem. W Hiszpanii ztotego wieku istnial zwyczaj
zwany venir a vistas badz a vista jako obrzed przedmatzenski poprzedzajacy zaslubiny, podczas
ktorego przyszta para mloda poznawata si¢ i wymieniala pierwszymi podarunkami. Mistyczka w
poprzednich rozdziatach swojego dzieta, postugujac si¢ alegoriag matzenstwa, wspomniala juz o
takich elementach tradycji matzenskiej jak: concierto [umowa mi¢dzy matzonkamil, dar y tomar los
dones [dawanie 1 przyjmowanie prezentOw|, enamoramiento [zakochanie si¢|, dar las manos
[ucisnigcie dtoni], az wreszcie desposorio [zargczyny| 1 matrimonio [$lub]. Te dwa ostatnie aspekty
szeroko omawia w mieszkaniach szostym 1 siddmym. Jesli za§ chodzi o wezesniejsze etapy zaslubin
wzmiankowane przez $wieta, tak mozna wyjasni¢ ich znaczenie symboliczne: concierto odpowiada
pierwszym, przygotowawczym taskom, jakie otrzymuje dusza od Boga w czwartym gmachu; venir
a vistas to opisane w piatej rezydencji krotkie stany rozumu 1 woli, ktére wprowadzaja duszg w
glebsze poznanie Boga 1 budza w niej mitos¢ do Niego; enamoramiento oznacza trwate zranienie
mitosne, jakiego doswiadcza dusza w mieszkaniu szostym; dar las manos wskazuje na zobowigzanie
Boskiego Oblubienca do opieki nad dusza i jej szczegdlnej ochrony; dar y tomar los dones za§ ma
swoj mistyczny odpowiednik w trzech klejnotach, ktorymi Maz obdarowuje swoja zon¢ w szostym
gmachu — poznanie wielko$ci Boga, wiedza o samej sobie i pogarda dla rzeczy ziemskich!’.

Soto tak thumaczy powyzszy fragment o matzenstwie duchowym: ,,Hor a me pare che I'unione
non arrivia sponsalitio spirituale ma come fra voi, quando s'hanno a sposar due si tratta prima se si
conformano in sangue, e in qualita, e che I’'uno voglia l'altro, e si vegghino per restare ambedue piu
sodisfatti, cosi qui presuppotto che 'accordo gia sia fatto, e che I'anima sia gia bene informata, quanto

le sta bene, e risoluta di fare in tutto la volonta dello Sposo, e cosi anco sua Maesta, come chi ben

159 7ob. T. Alvarez, Desposario, w: Diccionario de Santa Teresa, s. 728-733.
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conosce il tutto, restando ancor egli sodisfatto di lei, si degna farle questa misericordia cor egli
sodisfatto di lei, volendo che meglio lo conosca, e come si dice, vengano a vista, e ad unirla seco”!®
[Teraz wydaje mi si¢, ze zjednoczenie nie obejmuje matzenstwa duchowego, ale jak u was, gdy dwoje
ma si¢ pobrac, to najpierw chodzi o to, czy sa zgodni krwig 1 stanem, i czy jedno chce drugiego, i czy
si¢ widuja, aby oboje byli bardziej zadowoleni, tak i tu zaktadam, ze umowa juz zostala zawarta i ze
dusza jest juz dobrze poinformowana, co bedzie z jej majatkiem, i zdecydowana jest we wszystkim
czyni¢ wolg Oblubienca, a takze Jego Majestat, jako Ten, ktory wszystko dobrze wie, bedac tez z niej
zadowolonym, raczy okazac¢ jej to mitosierdzie jako zadowolony z niej, chcac, aby go lepiej poznata,
1 jak mowig, przychodza si¢ zobaczyc¢, i 1acza ja z Nim]. Niewielkg interpolacja Sota jest dookreslenie
»in sangue, e in qualitd” [w krwi i w stanie], ktére oznacza, ze zgodno$¢ obojga matzonkéw powinna
odbywac si¢ na poziomie pochodzenia oraz klasy spolecznej. Termin el concierto Soto przektada
adekwatnie jako ,,I’accordo” [ugoda, umowa]. Wyrazna redukcje stosuje za$ w zdaniu: ,,e risoluta di
fare in tutto la volonta dello Sposo, e cosi anco sua Maesta”, pomijajac oryginalne wyrazenie: ,,de
todas cuantas maneras ella viere que le ha de dar contento”. By¢ moze wspomnienie o wszelkich
mozliwych sposobach realizowania woli Boga wydaje si¢ translatorowi zbednym dopelnieniem,
dlatego tez czasownik ,.dar contento” w wersji wloskiej przenosi w inne miejsce 1 uzywa go
dwukrotnie w odmiennym kontekscie: ,,restando ancor egli sodisfatto di lei, si degna farle questa
misericordia cor egli sodisfatto di lei”.

Nuceryn wprowadza do tegoz opisu wlasne modyfikacje: ,,Mnie si¢ tedy zda, Ze zjednoczenie
nie dochodzi matzenstwa duchownego, ale jako si¢ znajduje migdzy ludzmi, iz gdy dwoje ich w
matzenstwo wstapi¢ ma, pierwej o tym mowia, jeslize oboje sa sobie rowni, jesli jeden drugiego chce
1 aby jeden drugiemu si¢ przypatrzyl, zeby za tym oboje kontenci z siebie byli. Tak wlasnie tu si¢
znajduje. Wprzod bowiem to potozywszy, iz zezwolenie zaszlo i ze dusza juz jest wiadoma, jako to
ma by¢ z jej dobrym, a za tym mocno zamys$lawa, aby we wszytkim wolg Oblubienica swego pehita;
z drugg strong¢ Majestat Boski (jako ten, ktory wie dobrze, jesli-ze juz dusza ma stateczne
przedsigwziecie) wzajemnie kontentuje si¢ dusza, za czym czyni jej to milosierdzie, iz si¢ jej daje
lepi pozna¢ 1 prawie (jako mowig) w twarz widzie¢ 1 jednoczy ja z sobg. Mozem rzec, ze si¢ to tak
staje a barzo w krotkim czasie to bywa” ¢!, Tekst polski jest o wiele jasniejszy i lepiej zorganizowany
sktadniowo niz wloska podstawa czy hiszpanski oryginal. Polski ttumacz wydaje si¢ tez §wiadom
drobnych roéznic w obyczajach przedslubnych. W miejsce czasownika ,,se vean” / ,,si vegghino”
[widuja si¢] nawigzujacego do jednego z elementow obrzgdu przedmalzenskiego Nuceryn wstawia

neutralny czasownik: ,,si¢ przypatrzyl”. Ktadzie zatem akcent na uwazne ,,przyjrzenie si¢” przysztej

160 F. Soto, Castello interiore, s. 228-229.
161 S, Nuceryn, Zamek wnetrzny, s. 91.
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matzonce, nie za$ na samo spotykanie si¢ obojga ludzi wpisane w hiszpanska tradycje zargeczyn.
Termin ,,el concierto” / ,l’accordo” [ugoda] zastepuje stowem ,zezwolenie”. Jak stwierdza
Franciszek Mataczynski w rysie historycznym obrzgdu sakramentu matzenstwa w Polsce: ,,Brak
wreszcie w naszych rytuatach jakiegokolwiek sladu powtarzania uktadow majatkowych i sktadania
daru narzeczonej. Natomiast wydaje si¢, ze jezeli nowozency brali udziat we mszy $lubnej, sktadali
dary dla Kosciola”!%2. Nuceryn subtelnie wpisuje zatem symbol matzenstwa uzyty przez Terese w
polskie realia spoteczne, aby tekst stat si¢ bardziej zrozumialy dla jego czytelnikow.

W szostym mieszkaniuu, a zarazem na szOstym stopniu rozwoju wewngetrznego dusza
zjednoczona z Bogiem zaczyna doswiadcza¢ modlitwy przepetlnionej wszelkiego rodzaju
nadprzyrodzonymi taskami. Teresa juz we wczesniejszych dzietach wspominata o szczegélnych
darach, ktorymi Bog ja obdarzyt. Opisata je w Libro de la vida, a takze Relaciones y mercedes,
przedstawiajac je w kolejnosci chronologicznej wzgledem czasu ich wystepowania, lecz dopiero w
Castillo interior poddata je wnikliwej teologicznej analizie. Fundatorka nigdzie w swoich pismach
nie umieszcza definicji task nadzwyczajnych, wyjasnia natomiast, w jaki sposob si¢ one pojawiaja,
jaka jest ich czgstotliwos¢, a takze za pomocy jakiej metody mozna rozpoznaé, czy rzeczywiscie
pochodzg od Boga'®. Jak stusznie zauwazyt Jan Machniak: ,,Przez taski nadzwyczajne §w. Teresa od
Jezusa rozumie szczegdlne formy bezposredniego oddziatywania Boga na cztowieka, ktore prowadzi
do wyraznego poznania spraw Bozych za pomoca wrazen zmystowych lub za pomocg o$wiecenia
umystu”!%*. Obfito$¢ i réznorodnoéé doznan mistycznych $wietej odzwierciedlone s3 w niezwykle
bogatym stownictwie, jakim si¢ posluguje: oprocz éxtasis uzywa takich slow jak: arrobamiento,
arrebatamiento [zachwycenie], rapto [pochwycenie], suspension de sentidos y potencias
[zawieszenie zmystOw 1 mocy], elevamiento [uniesienie], levantamiento [wzniesienie], vuelo de
espiritu [lot ducha], subir sobre si [wzniesienie si¢ ponad siebie], salir de si [opuszczenie siebie],

perderse de si [zatracenie siebie], estar fuera de si [bycie poza soba], estar fuera del cuerpo [bycie

162 F. Malaczynski, Obrzedy sakramentu matzeristwa w rozwoju historycznym, ,,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 14 (1961),

s. 55.

Interesujace jest samo podejscie §w. Teresy do task nadzwyczajnych, ktore jej zdaniem moga przydarzy¢ si¢ kazdej
osobie praktykujacej podane sposoby modlitwy. Czy oznacza to jednak, ze wszyscy, ktorzy beda wytrwale podazac
droga mistyki terezjanskiej, do§wiadcza podobnych task? Z humorem odpowiada na to pytanie Wilfrid Stinissen:
»|...] pokora Teresy ptata jej figla. Trudno jej wyobrazi¢ sobie, by miata by¢ kims specjalnym. Jezeli Bog okazuje
swoje wzgledy tak marnej istocie, za jaka ona siebie uwaza, dlaczego nie miatby z jeszcze wigksza pewnos$cia
okazywac ich innym? Uznanie siebie za norm¢, w wypadku Teresy, nie jest oznaka pychy, wrecz odwrotnie! To
jednak nie znaczy, by si¢ nie mylita”. Stinissen pisze dalej: ,,Bytoby pozyteczne i wyjasniatoby wiele, gdybysmy
wprowadzili rozréznienie migdzy «zwyczajng» a «nadzwyczajng» mistyka. Teresa jest typowa reprezentantka
mistyki nadzwyczajnej, natomiast Teresa z Lisieux reprezentuje mistyke zwyczajna” (Idem, op. cit., s. 198-199).

J. Machniak, Fenomeny mistyczne w zyciu sw. Teresy z Awili, w: Swieta Teresa od Jezusa mistrzyniq zycia duchowego.
11 Karmelitanski Tydzien Duchowosci ze sw. Teresq od Jezusa, 8-11 maja 2000, red. J. W. Gogola, Krakow 2002, s.
83.
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poza cialem] oraz embobecidas [zachwyty]. Bogactwo leksykalne odstania realizm i1 wiarygodno$¢
doswiadczenia duchowego Teresy, a takze wielos¢ jego aspektow.

Jednym z wyjatkowych darow otrzymywanych w szostej rezydencji jest chociazby zranienie
duszy mitoscig Boga. Teresa wspomina o nim juz na pierwszych kartach tego rozdziatu: ,,vengamos
con el favor del Espiritu Santo a hablar en las sextas moradas, adonde el alma ya queda herida del
amor del Esposo”!'®® [przechodzimy z pomoca Ducha Swietego do rozmowy o széstych mieszkaniach,
gdzie dusza jest juz zraniona mitoscig Oblubienca]. Tutaj osoba modlaca si¢ przezywa rozkoszne
utrapienia zaréwno cielesne, jak 1 duchowe, bedac stodko zraniong (herida sabrosisimamente). Ten
rozkoszny, ,,smaczny” bol (dolor sabroso), w innym miejscu nazwany rozkoszng rang (pena sabrosa),
rodzi si¢ w glebi duszy, a wyptywa z ogromnej tgsknoty za Bogiem. To milosne, namig¢tne uczucie
pulsuje przeszywajacym bolem i pojawia si¢ wtedy, gdy orant odczuwa obecno$¢ Boga, ale nie moze
Go zakosztowac ani si¢ Nim nasyci¢. W rozumieniu Teresy rana zadana przez Stworce jest taska i
przynosi duszy pewng stodycz: ,,siente ser herida sabrosisimamente, mas no atina cobmo ni quién la
hiri6; mas bien conoce ser cosa preciosa y jamas querria ser sana de aquella herida” [czuje si¢
rozkosznie zraniona, ale nie potrafi pojac¢, w jaki sposob i kto ja zranil; wie natomiast, ze jest to rzecz
niezwykle cenna i nie chciataby nigdy wyleczy¢ si¢ z tej rany]. Zranienie to okazuje si¢ ci¢zkie, ale
przy tym réwniez — paradoksalnie — smaczne i stodkie [,,Y es harta pena, aunque sabrosa y dulce”!%¢],
sprawia czitowiekowi wiecej satysfakcji niz wolne od bodlu upojenie w modlitwie uspokojenia
[,,mucho mas le satisface que el embebecimiento sabroso que carece de pena, de la oracion de
quietud”'¢’]. O stodkiej ranie Teresa wspominata juz wczesniej w swoim dziele Libro de la vida
podczas opisu duchowej wizji, w ktorej doznata mistycznej ekstazy w wyniku przebicia serca strzala
aniota (V 29, 13). To jeden z najstawniejszych epizodéw zycia mistycznego reformatorki
uwieczniony chociazby w stawnej rzezbie Gian Lorenza Berniniego z kaplicy rodziny Cornari w
rzymskim koS$ciele Santa Maria della Vittoria. W Castillo interior Teresa wraca do tego
doswiadczenia, piszac o przektuciu strzala na wylot: ,,sé que parece le llega a las entrafas esta pena,
y que, cuando de ellas saca la saeta el que la hiere verdaderamente parece que se las lleva tras si”
[Wiem, zZe ten bol zdaje si¢ dociera¢ do jej najgtebszego miejsca i ze kiedy ten, kto jg rani, wycigga

]168

strzate, naprawde wydaje sie, ze zabiera jg ze sobg] *°, a takze o wypaleniu ogniem mitosci: ,,se dejaba

sentir aquel encendido fuego, y como no era aiin bastante para quemarla y €l es tan deleitoso, queda

165 Santa Teresa de Jesus, Castillo interior, s. 525.

166 Ibidem.
17 Ibidem.
18 Ibidem.
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con aquella pena”'® [ten palacy ogien byt wyczuwalny, ale poniewaz nie byt jeszcze na tyle silny, by
ja poparzy¢, stal si¢ on tak rozkoszny i pozostawit w niej bol].

Soto, tlumaczac fragment dotyczacy owego stodkiego zranienia, uzywa adekwatnego
sformutowania: ,,Si sente ferita saporitissimamente; ma non puo penetrar come, o chi la feri, ben
conosce esser la ferita pretiosa, ne giamai vorrebbe esserne sana”!'’’ [Czuje bardzo rozkoszna rane;
ale nie moze poja¢, jak ani kto ja zranil; dobrze wie, Ze rana jest cenna, i nie chcialaby, zeby
kiedykolwiek si¢ zagoila]. Soto zamienia jedynie termin ,,cosa” [rzecz] na okreslenie ,,ferita” [rana],
nie zwazajagc na powtorzenia, aby tekst bardziej ujednoznaczni¢. Kolejng cze$¢ opisu tagodnie
modyfikuje: ,,¢ grave pena ancorche saporosa [...], ne mai vorrebbe, che 1i fusse tolta, perche le da
molto piu si sodisfaccione, che la sospensione, che manca di pena nell'oratione di quiete”!”! [jest to
powazny, lecz stodki bol [...], nigdy nie chciataby, aby zostat jej odebrany, poniewaz daje jej on o
wiele wigksza satysfakcje niz zawieszenie pozbawione bolu w modlitwie uspokojenia]. Wioski
tlumacz rezygnuje z przymiotnikow: ,.dulce” [slodki] na opisanie rany duchowej oraz ,,sabroso”
[smaczny] charakteryzujace zachwycenie podczas modlitwy, przez co cata wypowiedz traci na
niezwykle istotnym — zmystowym — wymiarze. Sensualno$¢ ta — obecna w jezyku — ma jednak
jedynie pomoc Teresie w wyrazeniu glebokich mistycznych doznan. Nie oznacza to, ze taska
okreslona mianem ,,smacznego bolu” odbywa si¢ na poziomie zmystow cztowieka badz ze jest
pojmowalna zmystami — wrecz przeciwnie, siega ona do najbardziej wewnetrznego, duchowego

172 W miejsce rzeczownika ,,embebecimiento” [zachwyt, upojenie] Soto

rdzenia cztowieczej duszy
proponuje termin majacy nieco inne znaczenie w mistycyzmie terezjanskim: sospensione
[zawieszenie]. Nazwa ,,embebecimiento” w catym Castillo interior jest uzywana przez Teres¢ rzadko
1 pojawia si¢ niekiedy jako synonim do ,arrobamiento” [zachwycenie] lub ,,abobamiento”
[zauroczenie]. W Libro de las fundaciones natomiast wyraz ten wykorzystany jest do omowienia
pewnych anomalii psychicznych, ktorym fundatorka przeciwstawia prawdziwg lask¢ modlitwy
zachwycenia. Podstawowe kryterium rozrozniania doswiadczenia mistycznego od choroby
psychicznej, urojenia badz fatszu, wedtug swigtej, polega na tym, ze w tym pierwszym doznaniu Bég
pozwala duszy pozna¢ swoje tajemnice, w innych przypadkach za$ nie dochodzi do tego. Za to stowo
,»suspension” [zawieszenie], ktorym reformatorka okresla jeden z rodzajow modlitwy zachwycenia,
tylko czasem stosowane jest wymiennie z rzeczownikami takimi jak: ,,arrobamiento” lub ,,éxtasis”.

Z pewnoscig jednak ,,suspension” w zadnym przypadku nie odnosi si¢ do pozorowanego, ztudnego

badZ patologicznego zachowania, ktore mozna by pomyli¢ z przezyciem mistycznym.

169 Ibidem.

170 F. Soto, Castello interiore, s. 240.
71 Ibidem.

172 W. Stinissen, op. cit., s. 182.
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Nuceryn tak ttumaczy 6w opis: ,,[Dusza] czuje w sobie, ze jest barzo mile zraniona, ale nie
moze pojaé, jakim sposobem i kto ja zranil. Pojmuje barzo dobrze, Zze rana jest dziwnie droga, i
pragnie, aby nigdy nie byta uleczona. [...] Wielkie to jest utrapienie, ale dziwnie smaczne; i gdy chce
by¢ bez niego, nie moze, ani by chciala, zeby jej odjete byto, dlatego, iz wigtsza z niego uciechg i
ochtode¢ odnosi nizeli z suspensyjej (to jest zmystéw zmilknienia na modlitwie w uspokojeniu), ktora
nic boleéci nie przynosi”!’?. Polski thumacz nie tylko stosuje wzorem Sota odpowiednik wyrazu
,,suspension”, ale rowniez wprowadza w nawiasie krotka definicje tegoz terminu, ktorej nie ma ani u
Teresy, ani u wloskiego translatora. Na przemian ze stowem ,,rana” uzywa leksemu ,,utrapienie”, aby
unikngé¢ powtoérzen. Do przymiotnikow ,.droga” 1 ,,smaczne” dodaje dwukrotnie przystowek
»dziwnie”, aby spotegowaé wrazenie niezwykltosci i nadprzyrodzonosci owego paradoksalnego
zjawiska. Do$wiadczenie wyrazone antytetycznym potaczeniem ,,mite zranienie” wedtug Nuceryna
nie tylko przynosi ,,uciech¢”, ale rowniez ,,ochtode” — koi 1 fagodzi zatem rozpalone mitosng tesknota
serce czlowieka. Daje duszy nie tylko odpoczynek czy pokdj wewnetrzny jak w czasie modlitwy
uciszenia, ale rbwniez zimnym i ostrym powiewem studzi zar nieokietznanych emocji.

W szostej rezydencji zdaniem $wietej — oprocz smacznego bolu — modlacy sie moze otrzymac
od Boga takze inne mistyczne dary. Jednym z nich jest wyzej wspomniane zachwycenie, czyli stan
uniesienia, w ktorym Bog porywa catg dusze do siebie i bierze ja sobie na wlasno$¢. Na tym etapie
nie zadowala si¢ juz tylko zgoda ludzkiej woli (jak w pigtym mieszkaniu), lecz przejmuje catego
cztowieka, odrywajac go od przywigzania do wtasnego ,,ja”. Zachwycenie (arrobamiento) jest zatem
aktem przygotowawczym do ostatecznego zjednoczenia ze Stworca majacego miejsce w gmachu
siodmym. Mistyczka uzywa terminu arrobamiento wymiennie ze pojeciami éxtasis (lac. ‘bycie poza
sobg’) lub rapto (od tac. raptus — ‘zachwyt’), wielokrotnie podkreslajac, ze doznanie to jest
krotkotrwate, ale jego owoce na dtugo pozostajag w ludzkiej duszy. Objawami zewnetrznymi tego w
istocie gleboko uwewnetrznionego przezycia moga by¢: omdlenie, sztywno$¢ migsni, utrata
przytomnosci, lewitacja czy naptyw krwi do oczu. Stad tez istnieje zagrozenie, ze osoba, ktdra
do$wiadcza podobnych reakcji psychosomatycznych, bedzie doszukiwac si¢ ich zrédta w Bogu. Nie
zawsze jednak jest to zgodne z prawda. Nalezy wigc by¢ ostroznym w rozeznawaniu, czy to duchowe
uniesienie rzeczywiscie pochodzi od Boga, czy tez wynika ze stabej ludzkiej (kobiecej) kondycji. Jak
thumaczy §wigta: ,,Entiéndese arrobamientos que lo sean, y no flaquezas de mujeres como por acé

tenemos, que todo nos parece arrobamiento y éxtasis”!’*

[Zrozumcie, ze to s3 zachwycenia, a nie
stabosci kobiet, przez ktére wszystko wydaje si¢ nam zachwyceniem 1 ekstazg]. Soto wiernie

przeklada hiszpanskie okreslenia tegoz doznania: ,,arrobamientos” to u niego ,.ratti” [zachwyty], a

173 S. Nuceryn, Zamek wnetrzny, s. 106.
174 Santa Teresa de Jests, Castillo interior, s. 537.
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»extasis” to ,,estati”. Polski thumacz natomiast uzywa w pierwszym przypadku wyrazu w liczbie
pojedynczej ,,zachwycenie”, a w drugim zapozyczenia tacinskiego ,,extasis”: ,,Mowi¢ o zachwyceniu
prawdziwym, a nie o mdto$ciach biatogtowskich, ktore si¢ miedzy nami znajduja, a my rozumiemy,
7e to zachwycenie abo extasis”!”’. Dodaje réwniez przymiotnik ,,prawdziwy”, ktorego nie ma w
oryginale, a we wtoskiej podstawie widnieje jako przystowek ,,veramente”, aby wyeksponowac
r6éznice migdzy omdleniem wynikajagcym ze slabo$ci organizmu a mistyczng ekstaza. Zgodnie z
naukg Teresy bowiem ,,ekstaza nigdy nie sprowadza si¢ do prostego zawieszenia pewnych funkcji
psychofizycznych; ale sama w sobie prowadzi w stron¢ taski, badz ku niewyrazalnej wiedzy o
rzeczach boskich, badz ku wyzwalajagcemu oderwaniu si¢ od nieuporzadkowanych wigzow
ziemskich”!7®. Jesli za$ chodzi o wyraz arrobamiento, Nuceryn w innych miejscach ttumaczy go jako
,rapt” lub stosuje szereg synonimiczny: ,rapt abo zachwycenie”, nawigzujac do jednego z
synoniméw Terezjanskiego zachwycenia, czyli rapto!”’.

Jedng z postaci modlitwy zachwycenia jest wedlug Teresy zawieszenie zmystow, czyli
suspension. Mistyczka pisze: ,,Cuando estando el alma en esta suspension, el Sefior tiene por bien de
mostrarle algunos secretos, como de cosas del cielo y visiones imaginarias” [Kiedy dusza znajduje
sie¢ w tym stanie zawieszenia, Pan uznaje za stosowne pokaza¢ jej pewne tajemnice jako zjawiska z
nieba 1 wizje wyobrazeniowe]. Soto przektada najczesciej wyraz ,,suspension” jako ,,sospensione”,
Nuceryn natomiast stosuje dwa rozwigzania — latynizm ,,suspensyja” badz polski wyraz ,,uniesienie”,
jak chociazby w ponizszym fragmencie, gdzie terminy te pojawiajg si¢ jako para synonimiczna: ,,W
takim duszy uniesieniu abo w suspensyjej bedacy, gdy Pan Bog raczy jej pokazowac jakie tajemnice
abo widzenia przez imaginacyja, to jest rzeczy niebieskie, jeszcze takowe drugim porzadnie
powiedzie¢ bedzie mogta, bo tak mocno w pami¢é¢ wpojone zostajg, iz nigdy nie bywaja
zapomnione™!’8, Uzycie pary synonimicznej, tu oraz w innych miejscach, sygnalizuje, iz ttumacz
odczuwa pewne ograniczenia polszczyzny i nie jest pewien, ze zaproponowany przez niego rodzimy
termin adekwatnie wyraza sens tekstu Teresy.

Drugim rodzajem zachwycenia jest lot duszy, nazwany przez swietg ,,vuelo del espiritu”. Tak
opisuje te taske Teresa: ,,Otra manera de arrobamientos hay, o «vuelo del espiritu» le llamo yo, que
aunque todo es uno en la sustancia, en el interior se siente muy diferente; porque muy de presto
algunas veces se siente un movimiento tan acelerado del alma, que parece es arrebatado el espiritu

con una velocidad”!” [Jest inny sposob zachwycenia, ktory ja nazywam «lotem ducha»; choé
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178
179

S. Nuceryn, Zamek wnetrzny, s. 120.

Zob. T. Alvarez, Fenémenos misticos, w: Diccionario de Santa Teresa, s. 974.
S. Nuceryn, Zamek wnetrzny, s. 126.

S. Nuceryn, Zamek wnetrzny, s. 122.

Santa Teresa de Jesus, Castillo interior, s. 524.
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wszystko jest jednym w swej istocie, wewnetrznie odczuwamy duzg roznicg; poniewaz czasami
bardzo szybko odczuwa si¢ tak przyspieszone poruszenie duszy, ze wydaje sie, iz duch jest porwany
z predkoscia]. Obraz lotu ducha autorka czerpie z Pisma Swigtego. Orantka porwana jest tak goracym
pragnieniem Boga, ze wymaga wrecz skrzydet gotebia, podobnych do tych opisanych w Psalmie 54,7,
aby wzlecie¢ do Stworcy. Dla uskrzydlonej duszy, gotowej do lotu, Bég staje si¢ ortem, ktory bierze
ja na swoje potezne skrzydla, aby unies¢ ja ponad cate stworzenie (Wj 19,4; Pwt 32,11; Ps 56,1). Ta
wspolna podroz duszy z Bogiem jest niezwykle delikatna, przyjemna i bezglo$na, a trwa tylko przez

chwilg!®

. ,,Vuelo del espiritu” / ,,volo dello spirito” to u Nuceryna ,,latanie duchowne”: ,,Jest drugi
sposOb raptu abo zachwycenia, ktory ja zowie¢ «lataniem duchownymy», acz wedle istnosci z
pierwszym jest jednym, jednak wewnatrz daleko inaczej bywa pojety. Abowiem podczas z wielka
predkoscia przypada wzruszenie dusze tak nagle, ze si¢ zda, iz duch jest pochwycony w wielki
predkosci”'®!. Ow lot duszy wymaga od cztowieka odwagi, wiary, ufnosci Bogu, a takze rezygnacji
z samego siebie, ,,aby Pan Bog z dusza czynit, co Mu si¢ zda i podoba”!®?. W tym stanie bowiem
,osoba jest przy swoich zupelnych zmystach, a widzi, ze dusza jej bywa pochwycona (jeszcze o
niektorych czytamy, ze tez i ciato wespot z dusza bywa porwane) nie wiedzie¢ dokad, ani jako i kto
je niesie”!®. Nuceryn w niektérych przypadkach, ttumaczac leksem ,,vuelo” / ,,volo” [lot], uzywa
terminu ,,wylot” jak na przyktad w zdaniu: ,,se levanta en el interior un vuelo”!®* [podnosi sie w

» 185 Mimo ze Soto adekwatnie

wewnetrznym locie] — ,,dusza zewngtrznie czyni swoj wylot
odwzorowat to zdanie jako: ,,si alza nell” interiore un volo”!'® [podnosi si¢ w wewnetrznym locie],
Nuceryn zamienia przymiotnik ,,interior” / ,,interiore” na antonimiczny termin ,,zewnetrznie”, a takze
rezygnuje z czasownika zwrotnego ,,se levanta” / ,si alza”, zastgpujac go verbum ,,czyni” — aby
wyeksponowac by¢ moze nadprzyrodzone zjawisko, jakim jest wyjscie duszy na zewnatrz wlasnego
ciata.

Inne taski, ktérymi Bog obdarowuje dusz¢ w szostym mieszkaniu, to dwa rodzaje widzen —
visiones intelectuales [widzenia intelektualne] oraz visiones imaginarias [widzenia wyobrazeniowe].
Pierwsze z nich sg sposobem poznania rzeczywistosci prawd Bozych; ,,jest to szczegdlna zdolnos¢

duszy do pojmowania prawdy niezaleznie od wladzy wzroku”!'®’, drugie natomiast angazuja zmysty

wewngtrzne czlowieka, czyli wyobraznig. W przypadku $w. Teresy widzeniom wyobrazeniowym
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Zob. T. Alvarez, Extasis, w: Diccionario de Santa Teresa, s. 938.
S. Nuceryn, Zamek wnetrzny, s. 128.

182 Ibidem.

183 Ibidem.

184 Qanta Teresa de Jesus, Castillo interior, s. 547.

185 S, Nuceryn, Zamek wnetrzny, s. 132.

186 F Soto, Castello interiore, s. 260.

187 J. Machniak, op. cit., s. 87.
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czegsto towarzyszg widzenia intelektualne, ktore ,,wplywaja na sfer¢ intelektualng 1 uczuciowsg
czlowieka, dajac nie tylko poznanie umystowe, ale rowniez wyrazajac si¢ w podniostych przezyciach

h” 188 Najwickszy pozytek wedtug karmelitanki przynosi duszy wiasnie widzenie

emocjonalnyc
wyobrazeniowe dopetnione widzeniem intelektualnym. Tak Teresa tak opisuje vision intelectual:
»Acaece, estando el alma descuidada de que se le ha de hacer esta merced ni haber jamas pensado
merecerla, que siente cabe si a Jesucristo nuestro Sefior, aunque no le ve, ni con los ojos del cuerpo
ni del alma. Esta llaman vision intelectual, no sé yo por qué”'® [Zdarza sie, ze dusza, nie
spodziewajac si¢, ze ma otrzymac t¢ taske, ani nigdy nie myslac, ze mogtaby na nig zastuzy¢, czuje
przy sobie Jezusa Chrystusa, naszego Pana, cho¢ Go nie widzi ani oczami ciata, ani oczami duszy.
To nazywaja wizja intelektualng, nie wiem, dlaczego]. Wyrazenie vision intelectual Soto przektada
doktadnie jako ,,visione intelettuale”. Nuceryn natomiast nie znajduje w polszczyznie adekwatnego
epitetu: ,, Trafia si¢ tedy, iz dusza, nie myslac, aby miata by¢ uczestniczka tak wielkiego daru i nie
rozumiejac, aby go miata kiedy zastuzy¢, czuje by¢ sobie bliskiego Pana naszego Jezusa Chrystusa,
cho¢ go nie widzi oczyma cielesnemi ani dusznemi. Takie widzenie zowig przez sam rozum, ja nie
wiem czemu”!'®°. Sformulowanie ,,widzenie przez sam rozum”, czy tez uzyte w tytule rozdziatu
,widzenie samym tylko rozumem”, cho¢ wydaje si¢ zbyt rozbudowane, w istocie oddaje sens
oryginatu. Ten rodzaj wizji jest wedlug Nuceryna nie tylko ,,daleko subtelniejszy”, ale réwniez
,ucieszniejszy”. Uzycie dodatkowego ekspresywizmu podkresla emocjonalny stosunek do samego
zjawiska. Jest to indywidualna ingerencja polskiego ttumacza, wersja wtoska zgadza si¢ bowiem w
tym miejscu z hiszpanska: ,,per altra via piu delicata”!®! [inng droga, bardziej subtelng]. Drugim
rodzajem widzen sg visiones imaginarias przetozone przez Sota jako ,,visioni immaginarie”. Nuceryn
tlumaczy je jako ,,widzenia przez imaginacyjg”, proponujac tym samym konstrukcje paralelng
wzgledem ,,widzenia przez rozum”, np. ,,Przystapmyz juz do widzenia przez imaginacyja, do ktorego
— jako powiadajg — predzej sic moze szatan przymieszaé nizeli do wyzszej opisanego” %2, W nazwie
rozdziatu za$§ umieszcza krotsza wersj¢ tego wyrazenia: ,,widzenie imaginacyja’.

Ostatnim gmachem twierdzy wewnetrznej, do ktorego trafiaja tylko niektore dusze po
przebyciu dlugiej drogi migdzy rozmaitymi komnatami, jest stopien siodmy modlitwy. Polega on na
pelnym zjednoczeniu z Chrystusem i catkowitej zgodno$ci z Jego wola. Charakteryzuje si¢ on
do$wiadczeniem statej obecnosci Tréjcy Swietej w duszy, a takze oblubieficzej mitosci z Jezusem.

Osoba modlaca si¢ jest w petni dojrzata duchowo oraz gotowa do stuzby innym, upodobniajac si¢ w

188 Ibidem, s. 89.

189 Santa Teresa de Jesus, Castillo interior, s. 553.
190 S, Nuceryn, Zamek wnetrzny, s. 150-151.

1 F. Soto, Castello interiore, s. 276.

192 S. Nuceryn, Zamek wnetrzny, s. 156.
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tym do Chrystusa. Aby dopemi¢ aktu poslubienia z dusza, Bog wprowadza ja do siddmego
mieszkania. On sam doskonale jednoczy si¢ z duszg — swoja Oblubienicg — tak Ze nie da si¢ juz ich
oddzieli¢. Jest to ostatni etap zaslubin duchowych — trwale zlaczenie obojga w jedno. Jak pisze $w.
Teresa: ,,Aca es como si cayendo agua del cielo en un rio o fuente, adonde queda hecho todo agua,
que no podran ya dividir ni apartar cual es el agua, del rio, o lo que cayo del cielo [...]. Quiza es esto
lo que dice San Pablo: El que se arrima y allega a Dios, hacese un espiritu con El, tocando este

soberano matrimonio, que presupone haberse llegado Su Majestad al alma por unién”!?

[Tutaj jest
tak, jakby woda spadata z nieba do rzeki lub fontanny, gdzie wszystko zamienia si¢ w wodg 1 nie beda
juz mogli rozrdzni¢ ani oddzieli¢ tego, co jest woda z rzeki lub tego, co spadio z nieba [...]. By¢ moze
to wlasnie mowi sw. Pawel: Ten, kto si¢ zbliza do Boga, staje si¢ z Nim jednym duchem, dopetniajac
tego wzniostego malzenstwa, ktore zaklada, ze Jego Majestat przyszedt do duszy poprzez
zjednoczenie]. Stowa Teresy nawigzuja do wersetu Pierwszego Listu do Koryntian §w. Pawla: ,,A kto

sie ztacza z Panem, jednym duchem jest” (1 Kor 6, 17)!%*

. Mistyczka, opisujac te catkowitg uni¢ ze
Stworca, powraca do uzytej wezesniej metafory akwatycznej — tak jak nie mozna odr6znié, ktéra
woda pochodzi z rzeki, a ktora z nieba, gdy znajdujg si¢ w tym samym zbiorniku, tak tez nie da si¢
oddzieli¢ modlacego si¢ od Boga, bo stali si¢ oni jednoscia. Soto tak thumaczy 6w fragment: ,,Ma nel
matrimonio spirituale ¢ come cadendo acqua del cielo in un fiume ¢ in fonte, dove questa e
quell’acqua di maniera s unificono, che gia non si pud discernere, qual sia quella del fiume o6 quella
che cadde dal cielo [...]. Forse sara questo, quel che dice San Paolo che, chi s’accosta a Dio, si fa
seco uno spirito, accennando questo sporano matrimonio, dove si presuppone ’esserci sua Maesta
accostato all’anima per unione' [Ale matzenstwo duchowe jest jak woda spadajaca z nieba do rzeki
lub fontanny, w ktorej ta 1 tamta woda taczg si¢ w taki sposob, ze nie mozna juz odroznié, ktora jest
woda rzeki, a ktora spadia z nieba [...]. By¢ moze to wlasnie méwi sw. Pawet, ze ktokolwiek zbliza
sie¢ do Boga, staje si¢ z Nim jednym duchem, odnoszac si¢ do tego przedziwnego matzenstwa, w
ktérym zaktada si¢, ze Jego Majestat zbliza si¢ do duszy poprzez zjednoczenie]. Whoski translator
dodaje dookreslenie ,,matrimonio spirituale”, ktorego brakowalo w oryginale, aby pomoc
domniemanym czytelnikom w interpretacji tego poréwnania. Nuceryn postepuje za Sotem,
wprowadzajac niewielkie zmiany: ,,Ale w matzenstwie duchownym dzieje si¢, jako kiedy woda z
obtoku upadnie w rzeke abo studnig, za czym obedwie wodzie tak si¢ ostaja jedna, ze juz nikt ich
oddzieli¢ od siebie nie moze ani bedzie umiat powiedzie¢, ktora jest rzeczna, a ktora deszczowa [...].

Podobno to jest, co méwi Pawet Swiety, iz kto sie przybliza do Pana Boga, staje sie z nim duchem

193 Ibidem, s. 64.
194 Zob. Biblija, to jest ksiegi Starego i Nowego Testamentu, thum. J. Wujek, oprac. J. Frankowski, Warszawa 1999.
195 F. Soto, Castello interiore, s. 124.
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jednym, dajac zna¢ o tym niebieskim matzenstwie, w ktorym uprzedza to, iz Pan Bog przybliza si¢
do dusze przez zjednoczenie”!*®. Zamiast ,,fuente” / ,,fonte” [fontanna] polski ttumacz stosuje termin
,»studnia”, ktory jest blizszy codziennym realiom w dawnej Rzeczypospolitej, a ktory rownoczesnie
nie zmienia sensu metafory. Czasownik ,apartar” / ,,discernere” [oddzieli¢] zastepuje zas dosc
obszernym wyrazeniem ,,ani bedzie umial powiedzie¢”, ktére ponownie nawigzuje do topiki
niewyrazalnosci.

Jak zatem obserwujemy, Teresa do opisu najwznioslejszych przezy¢ mistycznych uzywa
jezyka erotyki. Wyrazenia takie jak: duchowe zaslubiny, mitosna rana, ekstaza, zachwycenie czy
zjednoczenie potrafia przynajmniej w pewnej mierze (w pewnej — gdyz jest to w istocie
doswiadczenie niewyrazalne) odda¢ uczucia duszy zanurzonej w najscislejszej, nierozerwalnej unii
ze Stworca. Jezyk mistykow — zwigzanych z Bogiem wiezami oblubienczej mitosci 1 zjednoczonych
z Nim catkowicie — musi bowiem czerpaé z j¢zyka erotyki. Cho¢ w doznaniu mistycznym nie ma
miejsca na afektywno$¢ rozumiang w sposob tradycyjny, gdyz ma ona zawsze wymiar glgboko
duchowy i nadprzyrodzony, to zwigzek mistyki i Erosa jest niepodwazalny. Jak odwaznie podkreslaja
Anselm Griin i1 Gerhard Riedl: ,,Eros i mistyka naleza do obszaru tych samych do$wiadczen. Eros,
jako namigtne pragnienie zespolenia i zjednoczenia, musi przenika¢ mito$¢ do Boga, aby cztowiek
mogl calkiem Jemu si¢ poddaé [...]. Wszystkie uczucia, ktére w czasie kontaktu erotycznego
mezczyzny i kobiety przenikajg serca, sg takze obecne w do§wiadczeniu mistycznym, lecz sg zarazem
przemienione”!®’. Dusza zatem w do$wiadczeniu mistycznym biernie poddaje sie uniesieniu, nie
Zwraca uwagi na inne wrazenia czy odczucia, wycisza si¢ i koncentruje jedynie na przedmiocie
mitos$ci, udostepniajagc Mu calg siebie. Jak Nucerynowi udato si¢ odda¢ ten afektywny ton? Postuzyt
si¢ on takimi wyrazeniami jak: ,,zachwycenie”, ,,rapt abo zachwycenie” (arrobamiento), ,,malzenstwo
duchowne”, ,,poslubienie duchowne” (desposorio / matrimonio espiritual), ,,extasis”, ,,zachwycenie
abo extasis”, ,,extasim” (extasis), ,,mite zranienie” (herida sabrosa), ,rapt abo zachwyt” (rapto),
»smaki wnetrzne” (gustos de Dios), ,,suspensyja (to jest zmystow zmilknienie)”, ,,uniesienie abo
suspensyja” (suspension), ,unia abo zjednoczenie” (union), ,latanie duchowne, ,,duchowne
wzlecienie” (vuelo de espiritu). Wydaje si¢ zatem, ze ttumacz celnie trafia w samo sedno tego, co
$wigta opisuje jako uczuciowe, namigtne spotkanie duszy z Bogiem. Mimo Ze wcigz — jak w
poprzednich przektadach — uzywa par synonimicznych czy latynizméw, w jego decyzjach
translatorskich coraz wiecej dostrzega si¢ $miatosci, konsekwencji 1 zdecydowania, szczegdlnie w

thumaczeniu terminow $cisle mistycznych.

19 S, Nuceryn, Zamek wnetrzny, s. 182-183.
197 " A. Griin, G. Riedl, Mistyka i eros, ttum. M. Ruta, Krakow 1998, s. 71.
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Rozdzial IV: Dalsze dzieje przekladow Nuceryna

Dzieta $w. Teresy z Avila doczekaly si¢ w Polsce kompletnego, zbiorowego wydania juz w latach
1664-1665 w Krakowie w drukarni Baltazara Smieszkowica pod pelnym tytutem Ksiegi duchowne
swietej Matki Teresy od Pana Jezusa, fundatorki karmelitanek i karmelitow bosych z wloskiego na
polskie czescig przez Wielebnego Ksiedza Sebastiana Nucerina, kosciota katedralnego krakowskiego
kaznodzieje, czesciq przez ojcow tegoz zakonu przetoZzone, na dwa tomy rozdzielone. Publikacja ta —
w przeciwienstwie do wczesniejszych Nucerynowych tlumaczen pism hiszpanskiej karmelitanki —
zostala wydrukowana w formacie folio, ktéry nadawal jej niezwykle wysokg rangg wsrdd innych
dziet religijnych tamtego okresu. Sposrod trzydziestu trzech egzemplarzy Ksigg duchownych
zachowanych w Polsce do najciekawszych nalezy egzemplarz z Biblioteki Jagiellonskiej w Krakowie.
Ta wyjatkowo okazala ksigga zlozona z dwoch pokaznych tomow oprawiona jest w
charakterystyczng dla 6wczesnej epoki okladzing. Wykonano ja z desek lekko przycigtych na
krawedziach, pokrytych jasnobrazowa skora, a cato§¢ wyposazono w mosi¢zne zapiecia, ktore
chronity ksigzke przed zniszczeniem. Jak szczegotowo opisuje Arkadiusz Wagner, dekoracje
wykonano recznie za pomocg goracych narzgdzi — bez uzycia barwnych farb — co dawato delikatny,
wyttoczony wzér!. Dodatkowo zastosowano stemple, ktore odbijano przy uzyciu zlotego lub
srebrnego ptatka. Caly uktad zdobien nawiazuje jeszcze do renesansowych wzorcow, ale zdradza juz
cechy siedemnastowieczne jak na przyktad duze, niemal kwadratowe pola dekoracyjne (tzw.
zwierciadta) na obu oktadzinach?. Typowe dla epoki kontrreformacji jest tez umieszczenie medalionu
z symbolika religijng na stronie tytulowej — w tym przypadku jest to obraz aniota, pod ktérym zawarte
sa informacje o dacie 1 miejscu druku. Powyzej tegoz medalionu widnieje tytut wbudowany w

prostokatng rame, a takze wizerunek $w. Teresy siedzacej przy sekretarzyku i piszacej ksiege pod

' A. Wagner, Dekoracja rydetkowa na siedemnastowicznych oprawach w zbiorach Baworovianum, ,,Biblioteca nostra.

Slaski Kwartalnik Naukowy” 54 (2018) nr 4, s. 108-125.
2 Ibidem, s. 120.
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natchnieniem Ducha Swigtego w postaci gofebicy. Po jej obu stronach znajduja sie¢ dwa potezne
drzewa rozciaggnigte na dtugo$¢ catej strony: drzewo oliwne oraz palma.

Wydanie polskie bylo prawdopodobnie wzorowane na ktérejS z wloskich edycji
zbiorowych dziet $w. Teresy — najpewniej chodzi tu o edycje wenecka z 1661 roku’. Wskazuje na to
niemalze identyczny uktad tresci, podobna rama wydawnicza, a takze dotagczony komplet listow Sw.
Teresy $wiezo przettumaczonych z jezyka hiszpanskiego na jezyk wiloski (a nastepnie polski).
Poprzednia wloska publikacja zbiorowa pism mistyczki z 1641 roku®* i jej liczne reedycje (m.in. z
1643°, 16495, 1658 roku’) nie zawieraja korespondencji listownej reformatorki Karmelu.

Zarowno we wtoskim wydaniu z 1661 roku, jak i w polskich Ksiegach duchownych
zamieszczono bogata ram¢ wydawniczg. W pierwszym tomie krakowskiego druku sktadajg si¢ na nig
takie elementy paratekstu jak: list dedykacyjny skierowany do Heleny Tekli Lubomirskiej; Powazni
naukq autorowie, ktorzy pisali, potwierdzajgc nauke i ksiegi Swietej Matki Teresy od Pana Jezusa (tj.
wypowiedzi teologdw na temat nauki §w. Teresy, m.in.: Luisa de Ledn — profesora biblistyki na
uniwersytecie w Salamance, Diega de Yepes — biskupa Tarazony, Francisca de Ribery, dominikanina
Dominika Baneza, cenzora ksiagg $w. Teresy, czy kardynata Cesare Boronio); tacinska przedmowa i
pozwolenie na druk thumaczen na jezyk polski z jezykdéw wioskiego 1 hiszpanskiego dziet mistyczki
wydane przez Owczesnego przelozonego generalnego zakonu karmelitow, o. Dominika od
Najswigtszego Sakramentu (Rzym, 1663); Aprobacyja wydana przez Jacka Liberiusza, cenzora ksiag
w diecezji krakowskiej (1664); Informacyja abo nauka powszechna o ksiegach sw. Matki Teresy (opis
zawartosci tegoz wydania, czyli krotkie streszczenie pism $§w. Teresy 1 wzmianka o innych
dodatkowych tekstach zamieszczonych w tym zbiorze); Przestroga powszechna strony czytania tych
ksigg; Wielebnym matkom, Annie od Pana Jezusa, przeorysie i innym zakonnicom, karmelitankom
bosym klasztoru w Madrycie, miescie hiszpanskim fundowanego (tj. list Luisa de Ledn do
karmelitanek); List sw. Matki Teresy do spowiednika, za ktorego rozkazaniem ten swoj Zywot napisala;
Do czytelnika (réwniez sformulowany przez Luisa de Leon); Summa tej ksiegi; Oswiadczenie zamystu,

a takze Przemowa. Wszystkie powyzsze elementy wprowadzajace do polskiego przektadu — oprécz

Pelny tytut brzmi: Opere spirituali della santa madre Teresa di Giesu, fondatrice delle monache e padri carmelitani
scalzi. Divise in due tomi et in questa ultima impressione aggiuntovi le Lettere della medesima Santa. Tradotte della
lingua castigliana nell’italiana. 1l tutto ricorretto di nuovo. Con due copiossime Tavole; una de’capitoli; e altra
delle cose piu notabili. Consacrate all’ilustrissimo e eccellentissimo Signore Bernardo Marcello, Venetia 1661, druk.
Giovanni Battista Brigna.

Opere spirituali della s[anta] m[adre] Teresa di Giesu, fondatrice delle monache e frati carmelitani scalzi, Roma
1641, druk. Pier Francesco Moneta.

Opere spirituali della s[anta] madre Teresa di Giesu, fondatrice delle monache e frati carmelitani scalzi, Venetia
1643, druk. Barezzi.

Opere spirituali della s[anta] madre Teresa di Giesu, fondatrice delle monache e frati carmelitani scalzi, Venetia
1649, druk. Barezzi.

Opere spirituali della s[anta] madre Teresa di Giesu, fondatrice delle monache e frati carmelitani scalzi, Modena
1658, druk. Paolo Baglioni.
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dedykacji, przedmowy o. Dominika od Naj$§wietszego Sakramentu oraz aprobacji ks. Jacka
Liberiusza, zostaly zaczerpnicte z wydania wloskiego. Z edycji weneckiej przeniesiono na grunt
polski rowniez wszelkie komentarze do Zywota swietej Matki Teresy od Pana Jezusa oraz specjalne
adnotacje Luisa de Ledn. W tymze tomie tres¢ gtowna stanowig za$ trzy dzieta hiszpanskiej mistyczki:
Zywot $wietej Matki Teresy od Pana Jezusa, Droga doskonatosci oraz Zamek wnetrzny abo Gmachy
dusze ludzkiej. Pierwsze z nich polscy karmelici przettumaczyli zapewne za posrednictwem jezyka
wloskiego, opierajac si¢ na translacji zawartej we wspomnianym wydaniu weneckim. Dwa ostatnie
dzieta przejeto natomiast w niemalze niezmienionej postaci z wczesniejszych polskich wydan
przektadow Sebastiana Nuceryna.

Tom pierwszy Ksigg duchownych zakonczony jest Rejestrem rozdzialow, a takze
Rejestrem rzeczy znaczniejszych. Oba teksty powstaly na podstawie wloskiej publikacji, jednakowoz
— szczegoOlnie drugi z nich — przeksztatcono i na nowo opracowano. W krakowskim wydaniu lista
zamieszczona na koncu ksigzki nie jest jedynie indeksem najwazniejszych haset czy nazwisk
pojawiajacych si¢ na kartach edycji z dotgczonymi numerami stron, na ktéorych mozna je odnalez¢;
polscy wydawcy stworzyli bowiem osobliwy stownik najistotniejszych poj¢¢ z tresci nauczania Sw.
Teresy. Mimo Ze zawiera on znacznie mniej haset niz indeks wtoski, posiada o wiele wigcej wyjasnien
1 dopowiedzen. Szeroko omowione sa tu na przyklad cztery stopnie modlitwy mistycznej wedtug
Zywota Swietej Matki Teresy, a takze siedem gmachow ludzkiej duszy w Zamku wnetrznym. Dzieki
Rejestrowi rzeczy zmaczniejszych, ktory w sposob klarowny 1 zwigzly podsumowuje wyktad
hiszpanskiej karmelitanki na temat modlitwy, polski czytelnik otrzymywal uzyteczng synopsis,
pomocng w zrozumieniu skomplikowanych zagadnien mistycznych.

Drugi tom Ksigg duchownych wydany rok pdzniej (1665) i zatytulowany Wtory tom,
gdzie przydany jest od jednego tegoz zakonu ojca summariusz przedniejszych nauk, znakomitszych
powiesci i pobudek duchownych, ktore sie we wszystkich ksiegach swigtej Matki znajdujq. Ze dwiema
stusznymi rejestrami. jeden rozdziatow, drugi rzeczy znaczniejszych. Na koncu listy swietej Matki
swiezo zebrane i przettumaczone potozono zawiera osiem mniejszych dziet sw. Teresy. W Rejestrze
ksigzek, ktore si¢ w tym tomie wtorym zamykajg wymienione sg one jako: Ksiega fundacyj klasztorow
zakonnic karmelitanek bosych; Ksigzeczka, ktorej tytul jest Koncepty mitosci Boskiej na stowa
niektore z Piesni Salomonowych; Rozmyslania na Pacierz: Ojcze nasz; Gorgce mowy abo
Bogomysinosci duszy do Pana Boga; Sposob wizytowania klasztorow zakonnic karmelitanek bosych;
Nauki dla swych siostr bosaczek; Opisanie postepku swego do niektorych spowiednikow swoich;, Listy
rekq swietej Matki Teresy pisane, teraz Swiezo przettumaczone. Sposrdd tych tekstow jedynie Ksiega
fundacyj zostala zaprezentowana w przekladzie Nuceryna bez wigkszych ingerencji wydawcow,

wszystkie inne dziela z tego tomu zostaty przetlumaczone najprawdopodobniej anonimowo przez
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polskich karmelitow w pdzniejszym czasie. Jak si¢ przypuszcza, wspoltworca tego wydania i
prawdopodobnie jednym z tlumaczy mogt by¢ Ireneusz od Zwiastowania (1624-1696), ktory
przetozyt w kolejnych latach Listy (1665) i Przestrogi (1672) $w. Teresy®. Rama wydawnicza w tomie
drugim Ksigg duchownych jest rowniez — jak w pierwszej czesci — bardzo obszerna. Sktada si¢ na nig
przede wszystkim Summariusz przedniejszych nauk, znakomitszych powiesci i pobudek duchownych,
ktore si¢ we wszytkich ksiegach sw. Matki Teresy od Pana Jezusa znajdujq, zawierajacy do$¢ szeroki
1 subiektywny wybor cytatow z ksiag swietej. Innymi elementami ramy sa kilkustronicowe teksty
skupiajace si¢ na poparciu, obronie 1 apologii nauki hiszpanskiej mistyczki: Opisanie zacnosci,
pochwaty, pewnosci i pozytkow nauki, ktora sie zamyka w ksiegach s[w]. Matki Teresy od Pana Jezusa
przez ojca Hieronima Gracjana; Apologia abo obrona wielebnego ojca Ludwika z Leonu, profesora
Pisma Swietego w Akademijej Salmatyckiej, gdzie sie ukazuje pozytek w Kosciele Swietym z tego, ze
pisma sw. Matki Teresy od Pana Jezusa sq do druku podane jezykiem pospolitym; Przestroga ojca
Tomasza a Jesu, ze swigta Matka w swoich ksiegach nie przypuszcza zadnego aktu ludzkiej woli bez
pojecia pierwej na rozumie. Spo$rod utworéw wprowadzajacych do lektury dziet kastylijskiej §wigtej
znajdujg si¢ takze przettumaczone z jezyka wloskiego na polski fragmenty Vida de la madre Teresa
de Jesus autorstwa Francisca de Ribery (rozdz. 4 1 7), zatytutlowane tutaj jako Krotkie opisanie cnot
i ducha sw. matki Teresy od Pana Jezusa, ktore jeden jej spowiednik do wiadomosci podal.

Z pewnoscia jednak skrocona wersja zywota §w. Teresy, ktora przetozyt i opracowat
Sebastian Nuceryn w 1608 roku na podstawie Vida de la madre Teresa Ribery, nie postuzyta
krakowskim wydawcom Ksigg duchownych jako Zrdédlo ttumaczenia. Te dwa rozdzialy zostaly
zaczerpnigte ze wspomnianej wloskiej edycji, a ich translacji dokonat zapewne ktorys$ z dwczesnie
zyjacych w Krakowie polskich karmelitow. Dowodem na to, ze owe fragmenty z Ksigg duchownych
zostaly przytoczone w innym niz Nucerynowym przektadzie moze by¢ chociazby ponizsze
zestawienie trzech przyktadowych cytatow w obu wersjach tekstu:
[1] Mowi tedy, iz napierwszy sposob bogomyslnosci jej, ktora od Pana Boga miata, byt, Ze obecnosé
Boska czuta przy sobie, nie zeby przez widzenie jakie, ale iz si¢ zda, ze za kazdym razem, gdy si¢
cztowiek do Pana Boga w czym obraca, zawsze go znajduje’. / Pierwszy sposob modlitwy, ktora
wedle mego zdania mam za nadprzyrodzong (zowi¢ ja to, czego kto ludzka pracg i pilnoscig naby¢
nie moze, choc¢by chciat najbarziej, ale moze kto do niej si¢ sposabia¢ z taska Boza, co jest wielka

rzecz), jest to Boska przytomnos$¢, a nie jest zadnym widzeniem, tylko ze si¢ zda, iz zawsze

Zob. B. Wanat, Bibliografia sw. Teresy od Jezusa w Polsce, w: Otrzymatam Ducha Mgdrosci. Ksigga Pamigtkowa z
okazji ogtoszenia sw. Teresy od Jezusa Doktorem Kosciota Powszechnego, red. O. Filek, Krakéw 1972, s. 380-396.
S. Nuceryn, Zywot sw. Teresy, zakonu karmelitow I karmelitanek bosych fundatorki [ ...]

z wloskiego na polskie przetozony i skrocony, Krakow 1608, druk. wdowy Jakuba Sibeneychera, s. 106.
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(przynamniej kiedy na duszy nie masz oschlosci), skoro si¢ kto chce porucza¢ Panu Bogu, cho¢by
tez przez ustng modlitwe, znajduje go zaraz!°.

[2] Drugi zawist na wnetrznym skupieniu wszystkich sil dusznych, gdy czlowiek poznawa, ze w
sercu insze czuje niz z wierzchu, 1 gdy dusza pragnie wewnatrz zamkngwszy si¢ by¢ oddalona od
niepokojow zwierzchownych, przed ktérymi gdy ja nasladuja, chce oczy i1 uszy, 1 wszytkie zmysty
zamkngé, aby tylko z samym Panem Bogiem w osobno$ci zabawiaé¢ sie¢ mogta'l. / Druga jest
wnetrzne skupienie, w ktérym czuje dusza i rozumie, ze ma w sobie insze wnetrzne zmysty tak jako
ma powierzchowne; i chcialaby si¢ skupi¢ wewnatrz w same siebie, oddaliwszy si¢ precz od zgietkow
powierzchnych, ktore gdy z rozruchem poczuje, rada by oczy zamkneta 1 nic nie widziata i nie
styszata ani rozumiala, tylko to, w czym si¢ na ten czas zabawia, to jest, ze z samym Panem Bogiem
moze rozmawiaé'?,

[3] Z takiego uspokojenia w bogomys$lnosci przychodzi (czwarty stopien) jakie§ jakby u$pienie
wszystkich zmystéw, ktore bywaja zahamowane, tak iz nic nie sprawuja na ten czas w czleku;
moéglby to nazwac zachwyceniem, jednak jeszcze to nie jest zjednoczeniem dusze zupelnym z Panem
Bogiem!?. / Z tej modlitwy zwykt bywa¢ sen jakis$, ktéry nazywaja uspienie sil wnetrznych, ktore
ani s3 oderwane, ani tak zawieszone, zeby to mogl nazwa¢ zachwyceniem, ani tez zgola jest
zjednoczenie'.

Jak mozna zauwazy¢, stownictwo, ktorego uzywa Nuceryn, w znacznym stopniu rozni
si¢ od terminéw stosowanych przez anonimowego tlumacza: ,,obecnos¢ Boska” — ,,Boska
przytomnosc¢”; ,,niepokojow zwierzchownych” — ,,zgietkdw powierzchnych”; ,,uspienie wszystkich
zmystow” — ,sen jaki$, ktory nazywaja uspienie sit wngtrznych”; ,,zahamowane” — ,,oderwane,
zawieszone”. Te roznice ujawniaja si¢ nie tylko na polu leksykalnym, ale rowniez sktadniowym.
Nuceryn w poréwnaniu do karmelitanskiego translatora stosuje liczne redukcje i uproszczenia, czgsto
rezygnujac z wtracen. Co bardzo charakterystyczne, to fakt, iz ttumacze Ksigg duchownych,
pracujacy ponad pot wieku po Nucerynie, nie akceptuja juz majacego jeszcze Sredniowieczng
proweniencje rzeczownika bogomysinos¢ w znaczeniu modlitwa. Trudno zaktada¢, by nie znali
Nucerynowego przektadu tekstu Ribery, niewykluczone jednak, ze razity ich nieco archaiczne juz

elementy stownictwa.

Ksiegi duchowne swigtej Matki Teresy od Pana Jezusa, fundatorki karmelitanek i karmelitow bosych z wioskiego na
polskie, czescig przez Wielebnego Ksiedza Sebastiana Nucerina, kosciola katedralnego krakowskiego kaznodzieje,
czesciq przez ojcow tegoz zakonu przetozone, na dwa tomy rozdzielone, Krakéw 1664, druk. Balcera Smieszkowica
t. 2,s.263.

1 Zywot, s. 106.

Ksiggi duchowne, t. 2, s. 263.

13 Zywot, s. 106.

14 Ksiegi duchowne, t. 2, s. 263.



Cytaty z pism $w. Teresy stanowigce rame¢ wydawnicza Ksigg duchownych zamieszczone
m.in. w Przestrogach czy Summariuszu rdwniez zostaly zaczerpnigte z edycji weneckiej i
przettumaczono je z jezyka wtoskiego na polski. Fragmenty te sg raczej parafraza stow mistyczki niz
wierng ich translacja. W Przestrogach podano je w sposob nieuporzadkowany, przytaczajac wybrane
zdania z réznych czg$ci rozdzialow i1 sklejajac w jedng cato$¢. Z pewnoscig tez ustepy te nie maja
bezposredniego zwiagzku z przekladami Nuceryna, co moze potwierdzi¢ chociazby ten krotki cytat
przywotany dla porownania w dwdch wariantach:

[...] Pan Bog nie wszytkich jedna droga prowadzi i czegstokro¢ ten, co rozumie, ze nisko stoi,
wyzszym jest przed oczyma Boskimi. Przeto nie idzie za tym, aby jako wszytkie w tym klasztorze
bawig si¢ oracyja i bogomys$lno$cia, tak tez wszytkie miaty do kontemplacyjej przychodzi¢ [...]".
/ [...] bo Pan Bog nie wszytkich prowadzi jedng droga i podobno ten, co rozumie, ze stoi na dole,
jest barzo wysoki w oczach Boskich. Ta nadprzyrodzona modlitwa nie jest potrzebna do zbawienia
ani jej Pan Bog wyciaga [...]'S.

Jak widzimy, w 6w fragment Drogi doskonatosci zostal przedstawiony w skroconej formie, bez
stosowania rozroznienia w poszczeg6dlnych terminach mistycznych. To, co u Nuceryna pojawia si¢
jako ,,oracyja i bogomys$lnosc¢”, a takze ,.kontemplacyja”, u anonimowego polskiego thumacza zostaje
zlaczone w jedno 1 uproszczone w zwigzku wyrazowym: ,,nadprzyrodzona modlitwa”. Sam tak
odmienny dobor slownictwa jaskrawie sugeruje, ze oba cytaty pochodza z dwdch réznych zrodet i
zostaty przelozone przez innych tlumaczy.

Jesli za$ chodzi o modyfikacje tekstu w przedrukach Nucerynowych tlumaczen
zamieszczonych w Ksiegach duchownych, pojawia si¢ ich w istocie niewiele. Z pewnoscig rzuca si¢
w oczy drobna réznica w podtytutach nadanych poszczegdlnym dzietom. W polskim wydaniu
zbiorowym pism Teresy Droga doskonatosci ma bowiem taki podtytul: ,,opisana przez §wigtg matke
Teres¢ od Jezusa dla nauki zakonnic swoich. Teraz wedle nowego przedrukowania wtoskiego
poprawiona, dotozywszy co w dawniejszym wydaniu opuszczono”. Przed samym tekstem gtéwnym
widniejg za$ trzy krétkie wypowiedzi wprowadzajace, ktorych rzeczywiscie brakuje u Nuceryna:
Summa tej ksiegi (czyli kilka zdan na temat tegoz dzieta: ,,zawiera w sobie ta ksigga przestrogi 1 rady,
ktore Swieta matka Teresa od Pana Jezusa daje swym siostrom i corkom klasztorow”), Oswiadczenie
zamystu (prosba skierowana do uczonych o rozpoznanie bledéw w tymze nauczaniu, jesli si¢ takie
znajda, 1 ich poprawienie) oraz Przemowa reformatorki do siostr zakonnych z klasztoru sw. Jozefa w
Avili. Poza wyzej wspomnianymi ustepami, dotaczono do Drogi doskonatosci takze dwa inne teksty:

Przydatek — O Zywocie blogostawionego ojca Ludwika Beltrana oraz List Papieza Pawta V do

15
16

Droga doskonatosci, s. 77.
Ksiegi duchowne, t. 2,s. 271.
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Henryka IV w oryginale (tacinskim) i thumaczeniu na jezyk polski. Te dwa ostatnie teksty znajduja
si¢ jednak rowniez w wersji Nuceryna i s3 przez niego przetozone. Autorskie komentarze
Skalbmierzanina zapisane na marginesach edycji z 1625 roku nie zostaty zaadoptowane do Ksigg
duchownych. Zachowano za to z jego przektadu interpolacj¢ z piagtego rozdziatu Drogi doskonatosci
w postaci Przestrogi krakowskiego prowincjata do polskich mniszek na temat kompetencji
spowiednikow i kierownikéw duchowych. Widocznie nawet po ponad trzydziestu latach tre$¢ tegoz
listu nie stracita na aktualnosci.

Kolejne dzieto Teresy, przettumaczone przez Nuceryna i wykorzystane w Ksiegach
duchownych, funkcjonuje roéwniez pod nieco zmienionym tytulem. Zamiast Nucerynowej
rozbudowanej wersji: Zamek wnetrzny abo Gmachy dusze ludzkiej swietej Teresy od Pana Jezusa,
fundatorki karmelitow i karmelitanek bosych, przettumaczenia z wiloskiego na polskie Wielebnego
Ksiedza Sebastiana Nuceryna, kosciota katedralnego w Krakowie kaznodzieje, znajdziemy tutaj tytut:
Zamek wnetrzny abo Gmachy dusze ludzkiej przez swietq matke Terese od Pana Jezusa fundatorke
karmelitanek i karmelitow bosych z rozkazania swego przeloZzonego i spowiednika napisany. W
nowszym wydaniu zrezygnowano zatem ze wskazania podstawy i autora translacji oraz dodano
dopisek zachgcajacy do lektury 1 specyfikujacy docelowa grupe czytelnikow (czy raczej czytelniczek):
Wszem osobom duchownym i bogomysinym, mianowicie zakonnicom, wielce pozyteczny. Mozemy
réwniez zauwazy¢, ze zachowano tu w niezmienionym ksztalcie komentarze wloskiego thumacza,
przetozone przez Nuceryna, a takze jedyny tekst wprowadzajacy do lektury — Przemowe sw. matki
Teresy od Pana Jezusa do Czytelnika.

Elementy ramy wydawniczej do trzeciej (cho¢ skadinad najwcze$niejszej) translacji
Nuceryna otwierajacej drugi tom Ksigg duchownych przejeto 1 przettumaczono bezposrednio z edycji
weneckiej. W Rejestrze ksigzek taki nadano tytut temu dzietu: Ksigga fundacyj klasztorow zakonnic
karmelitanek bosych. Tak oto przed trescig zasadnicza Fundacyj dotaczono drobng Przestroge majaca
wyjasni¢ powod zamieszczenia tu dodatkowych rozdzialow z Libro de la vida $w. Teresy:

Kiedy $wieta matka nasza Teresa od Pana Jezusa opisuje istoryjg o fundacyjach klasztorow

swoich zakonnic, nie polozyta w niej pierwszej fundacyjej swigtego Jozefa w Abuli,

abowiem juz on¢ opisata w ksigzce o swym zywocie, jako si¢ to moze baczy¢ z przemowy

jej, co zaraz tu idzie. Myslac ja tedy, iz podobno znalaztby si¢ jaki nabozny czytelnik,

ktory by pragnat w tym nowym przettumaczeniu mie¢ zupelna o fundacyjach istoryja,

dlategoz chciatem jg tu poda¢ na swym mieScu. Nauka, ktdora jest w tej ksiedze, stuzy

wszytkim osobom duchownym, zwlaszcza zakonnicom, stosujac rzecz do swego stanu i
powotania. Niech ta mata praca bedzie ku chwale Bozej i pozytkowi duszom!”.

17 Ksiegi duchowne, t. 2, k. )2( 1.
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Tejze przemowy od wydawcy nie znajdziemy w pierwszej edycji przektadu Nuceryna, tres¢ gléwna
1 uktad rozdziatéw s3 za$ niezmienione. Jedynie sam poczatek Fundacyj, czyli pierwsze zdanie
rozdziatu pierwszego, brzmi nieco inaczej w obu wersjach: ,,Poczyna si¢ fundacyja pierwszego

klasztoru $w. Jozefa w Abuli abo w Awili, miescie hiszpanskim”!'® /

»Poczyna si¢ fundowanie
pierwszego klasztoru $w. Jozefa w Awili”!?. Dalej jednak tlumaczenie pozostaje to samo, czyli
pochodzi od translatora ze Skalbmierza. Po czg$ci gldwnej Fundacyj umieszczono dwa dodatkowe
teksty, ktorych nie odnajdziemy w edycji Nucerynowe;j: List sw. Matki od Pana Jezusa do wielebnej
Matki Anny od Pana Jezusa, przeoryszy karmelitanek bosych w miescie Weas na zlecenie
blogostawionego Ojca Jana od swietego Krzyza, a takze List tejze swietej Matki pisany do jednej
zakonnice inszego zakonu. Sa one niejako kontynuacja opowiesci o fundowaniu klasztorow
karmelitanskich ze szczegdlnym przestaniem do siostr. Jesli za$ chodzi o liczne komentarze
odautorskie Nuceryna do przektadu O fundacyjach, w wersji przedrukowanej] w Ksiegach
duchownych calkowicie je wyeliminowano, aby zapewne ograniczy¢ tekst wylacznie do tresci
wlasciwej napisanej przez Terese.

Niezwykle interesujaca jest kwestia tego, czy w pozostatych ttumaczeniach pism $w.
Teresy zawartych w Ksiegach duchownych — oprdcz oczywiscie trzech gldéwnych dokonanych przez
Nuceryna — zainspirowano si¢ jego propozycjami translacji kluczowych terminéw mistycznych.
Bezsprzecznie dzietem bogatym w slownictwo mistyczne jest juz Libro de la vida. W tejze ksiedze
Teresa poswieca kilka rozdzialéw wyjasnieniu, na czym polegaja poszczegolne stopnie modlitwy.
Pierwszym jej elementem jest oracion mental, ktdrag Nuceryn w swoich przektadach ttumaczyt na
kilka sposobdw: jako ,,rozmyslanie”, ,,modlitwa wngtrzna” i ,,rozmyS$lanie wnetrzne”. Translatorzy
Zywota Swietej matki Teresy zawartego w Ksiegach duchownych réwniez korzystaja z wyrazenia
,modlitwa wnetrzna”, ale tworzg takze wtasny ekwiwalent terminu — ,,modlitwa umystowa”. Dla
poréwnania przywotuje dwa cytaty w obu wersjach jezykowych:
[1] Wszystko to dlatego obszernie wypisalam, [...] do tego, zeby kazdy mdgl pojac, jakiemi taskami
nadarza P[an] Bog dusze, kiedy ja przysposabia i zachgca do modlitwy wnetrznej. [...] Pozytki 1
dobra, ktorych nabywa ten, co przyuczy si¢ tak modli¢ (a mowie o wnetrznej modlitwie) od wielu
$wietych ojcow i inszych 0séb duchownych sa opisane®. // El bien que tiene quien se ejercita en

oracion hay muchos santos y buenos que lo han escrito, digo oracion mental: jgloria sea a Dios

18 Ibidem,s. 1.
O fundacyjach, s. 1.
20 Ksiegi duchowne, t. 1,'s. 30.
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por ello! [O dobru, ktére ptynie od tych, ktorzy praktykuja modlitwe, pisato wielu swietych i dobrych
ludzi, ja méwie na to ,,modlitwa my$Ina”: chwala Bogu za nig!]*".

[2] Albowiem nic inszego nie jest modlitwa umystowa (wedle mego zdania), jedno nabywanie
przyjazni, przebywajac i rozmawiajac czesto na osobnosci z tym, o ktérym wiemy, Ze nas mituje”??.
//'[...] no es otra cosa oracién mental, a mi parecer, sino tratar de amistad, estando muchas veces
tratando a solas con quien sabemos nos ama** [Moim zdaniem to nic innego jak modlitwa mysIna, a
raczej traktowanie kogo$ jako przyjaciela, czeste przebywanie sam na sam z kims$, o kim wiemy, ze
nas kocha].

Wyrazenie oracion mental / oratione mentale, ktorego Teresa uzywa w Libro de la vida w dwoch
znaczeniach — w odniesieniu do modlitwy bedacej swiadomos$cig obecnosci Stworcy, a takze w
odniesieniu do modlitwy dyskursywnej (medytacji czy rozmyslania) — ttumacze Ksigg duchownych
przetozyli na dwa sposoby jako ,,modlitwa wnetrzna” i ,,modlitwa umystowa”. Wydaje si¢ jednak, ze
terminy te uzywane sg tutaj wymiennie bez wprowadzania szczegdlnego rozrdéznienia w zaleznosci
od kontekstu wypowiedzi. Jak wida¢ na powyzszych przyktadach, zarowno ,,modlitwa wnetrzna” jak
i ,,modlitwa umyslowa” odwotuja si¢ w obu przypadkach do modlitwy jako $wiadomosci
przebywania z Bogiem, nie za$ jako metodycznego rozmy$lania na temat Stworcy. W Rejestrze rzeczy
znaczniejszych zaznaczono natomiast réznic¢ miedzy tymi dwoma rodzajami rozmowy z Bogiem,
postugujac si¢ sformutowaniami: ,,modlitwa wnetrzna” i ,,rozmys$lanie na modlitwie”. Ten drugi typ
modlitwy podzielono za§ na podtypy: ,rozmyslanie o ludzkiej naturze w Chrystusie Panu”,

,modlitwa rozwodzenia si¢ z my$la” oraz ,,modlitwa w zebraniu Zmysl(')w”24

. Warto zauwazy¢, ze
skoro w proces przekladu zaangazowane byty co najmniej dwie osoby, mogty one podejmowac rozne
decyzje translatorskie — jedna z nich byta zapewne bardziej sktonna do zaakceptowania terminow
zaproponowanych przez Nuceryna, druga za§ by¢ moze wolala wprowadza¢ wtasne rozwigzania
thumaczeniowe.

Drugim stopniem modlitwy jest oracion de quietud / oratione di quiete, ktore ttumacze
Ksigg duchownych — inspirujac si¢ zapewne Nucerynem — przektadaja najczesciej jako ,,modlitwa z
uspokojeniem”, badz ,,modlitwa uspokojenia”, rzadziej ,,modlitwa uspokajajaca”. To, co w
pierwszych translacjach (O fundacyjach i1 Drodze doskonatosci) Nuceryn nazywa na wiele sposobow

1 bez wyraznej konsekwencji — ,rozmyS$lanie z uspokojeniem abo spokojne”, ,rozmyslanie z

2 Santa Teresa de Jesus, Libro de la vida, w: eadem, Obras completas: edicion manual, transcripcion, introducciones

y notas de Efren de la Madre de Dios y Otger Steggggink, Madrid 1986, s. 128. Odtad wszystkie cytaty z Libro de la
vida przytoczone w wersji hiszpanskiej beda zaczerpnigte z tejze edycji.

Ksiggi duchowne, t. 1, s. 30.

23 Libro de la vida, s. 128.

2 Ksiegi duchowne, t. 1, 's. 409-410.
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uspokojeniem”, ,stopien bogomys$lnosci z uspokojeniem”, w ostatnim przektadzie (Zamku
wnetrznym) zdecydowanie okresla jako ,,modlitwa uspokojenia”, ,,modlitwa w uspokojeniu”. Te
wyrazenia przejmuja tez wydawcy Ksigg duchownych, co mozemy zaobserwowac na ponizszych
przyktadach:

[1][...] mi si¢ to czgsto przytrafiato, gdym byta w tej modlitwie z uspokojeniem, iz nie umiejac ja
1 nie rozumiejac nic a nic tego, co po tacinie odprawowaé, zwlaszcza z Psalméw; jednak nie tylko
rozumiatam na ten czas niektore wiersze lacinskie, co znaczyly po hiszpansku w moim wilasnym
jezyku, alem tez co wigcej pojmowata z wielka uciechg, uwazajac tymze jezykiem wyktad onych
wierszow?. // Y es asi que me ha acaecido estando en esta quietud, con no entender casi cosa que
rece en latin, en especial del Salterio, no s6lo entender el verso en romance, sino pasar adelante en
regalarme de ver lo que el romance quiere decir®®. [I tak sie stato, ze gdy tak siedziatam w tej ciszy,
nie rozumiejac niemal niczego, co zostato napisane po tacinie, zwlaszcza Psatterza, nie tylko po to,
by zrozumie¢ werset w ksigzce, ale takze po to, by mdc cieszy¢ si¢ tym, co ta ksigzka oznacza].

[2] A tak pod ten czas modlitwy uspokajajacej dopusci¢ duszy odpoczywajacej cieszy¢ si¢ w swoim
odpoczynku, niech nauka ustapi na strone; przyjdzie ten czas, kiedy nauka sie przyda®’. // Asi que en
estos tiempos de quietud, dejar descansar el alma con su descanso. Quédense las letras a un cabo.
Tiempo vendra que aprovechen [...]*. [Wigc w tych chwilach spokoju pozwolmy duszy odpoczaé.
Zostawmy litery na koncu. Nadejdzie czas, kiedy odniesiemy z nich pozytek].

W Libro de la vida Teresa niejednokrotnie taczyta oracion de quietud z metoda skupienia
si¢ 1 wyciszenia zwang recogimiento. Nuceryn przekltada termin recogimiento za pomoca
rozbudowanych szeregéw synonimicznych takich jak: ,,rekollekcyja, to jest mysli w kupie zebranie”,
»oracyja abo bogomyslnos¢ przez skupienie samego siebie abo rekollekcyja”, ,rekollekcyja 1
skupienie si¢”, ,,sposdb w skupieniu serca”. U poézniejszych ttumaczy Ksigg duchownych mozemy
zauwazy¢ wigksza jednoznaczno$¢ 1 zdecydowanie w przektadzie, cho¢ i oni — niejako na wszelki
wypadek — konstruujg w tych sytuacjach pary synonimiczne:

[1] Uspokojenie to i skupienie abo zgromadzenie duszy jest takie, ze si¢ daje czu¢ dobrze w onym
nasyceniu i pokoju, ktory si¢ w niej na ten czas znajduje, z wielkim barzo smakiem 1 uspokojeniem
wladzy abo sit wnetrznych, a dziwnie mita uciecha?. // Esta quietud y recogimiento del alma es cosa

que se siente mucho en la satisfaccion y paz que en ella se pone, con grandisimo contento y sosiego

% Ksiegi duchowne, t. 1,s. 61.

26 Libro de la vida, s. 157.

27 Ksiegi duchowne, t. 1,s. 61.

8 Libro de la vida, s. 157.

¥ Ksiegi duchowne, t. 1,s. 58-59.
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de las potencias y muy suave deleite’® [Ten spokdj i skupienie duszy jest czyms, co mozna bardzo
mocno odczu¢ w spetnieniu i pokoju, jakie w niej zapanowaly, wraz z wielkim zadowoleniem i
uspokojeniem sit oraz bardzo tagodng rozkosza)].

[2] Juzem wyzej powiedziala, ze w pierwszym skupieniu abo zebraniu i uspokojeniu duszy insze
jej mocarki abo sily nie ustaja [...]*!. / Ya he dicho que en este primer recogimiento y quietud no
faltan las potencias del alma [...]*? [Powiedziatam juz, ze w tym pierwszym skupieniu i uspokojeniu
nie brakuje sit duszy].

W tym przypadku nie mozemy zatem posadzi¢ thumaczy Ksigg duchownych o czerpanie rozwigzan z
translacji Nuceryna, poniewaz nie pojawia si¢ w ich wersji latynizm ,,rekollekcyja”, a jedyng para
synonimiczng, jakag wykorzystuja, jest ,,skupienie abo zebranie”. Najczesciej jednak stosujg jeden
termin — ,,skupienie”.

Trzecim stopniem modlitwy wyréznionym przez Teres¢ jest zjednoczenie niedoskonate,

czyli tzw. zachwycenia — arrobamientos. Najczesciej — zgodnie z wersja Nuceryna — thumacze Ksigg
duchownych thumaczg ten termin jako ,,zachwycenia” jak w ponizszym fragmencie:
Przetoz gdy z poczatku wielkie te wnetrzne skupienia i zachwycenia na mi¢ napadaly, zem si¢ im
jawnie przy drugich oprze¢ nie mogla, jako mi¢ omingety, srodze po tym wstydatam si¢ i rada bym
byta gdzie zbiegla, kedy by mig nikt nie widziat)*. // [...] asi, cuando me comenzaron estos grandes
recogimientos o arrobamientos a no poder resistirlos aun en publico, quedaba yo después tan corrida,
que no quisiera parecer adonde nadie me viera** [tak wiec, kiedy te wielkie skupienia lub zachwyty
zaczely sprawiad, Ze nie mogtam si¢ im oprze¢, nawet publicznie, bytam p6zniej tak zatwardziala, Zze
nie chciatam pojawiac si¢ tam, gdzie kto§ moglby mnie zobaczy¢].

Innymi okresleniami tego stanu, ktorych uzyta sw. Teresa w Libro de la vida, sa: union
[zjednoczenie], elevamiento [wzniesienie], vuelo del espiritu [lot ducha], arrebatamiento [oderwanie],
éxtasis [ekstaza]®®. Sposrod nich tylko trzy pojawity sie w dzietach thumaczonych przez Nuceryna —
éxtasis, vuelo del espiritu, union — 1 zostalty przetozone przez Skalbmierzanina jako: ,.extasis”,
»zachwycenie abo extasis”, ,,extasim”; ,latanie duchowne”, ,,duchowne wzlecienie” oraz ,,unia abo

zjednoczenie”. Translatorzy Zywota swietej matki Teresy proponuja nieco odmienne od

Nucerynowego tlumaczenie tychze termindéw, co mozemy zaobserwowac na ponizszym przykladzie:

30 Libro de la vida, s. 155.

31 Ksiegi duchowne, t. 1,s. 59.
32 Libro de la vida, s. 155.

3 Ksiegi duchowne, t. 1, s. 148.
3% Libro de la vida, s. 250.

35 Libro de la vida, s. 77.
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Chcialabym za pomocg Bozg pokazac, co za r6znos¢ jest miedzy zjednoczeniem a zachwyceniem,
abo co jest podniesieniem lub wylatowaniem (jako pospolicie zowia) ducha, gdyz to wszystko
jest jedno. Mowig, ze te wszystkie i rdzne imiona s3 jednaz rzecza: co si¢ tez nazywa extasis abo
odescie od siebie®®. // Querria saber declarar con el favor de Dios la diferencia que hay de union a
arrobamiento o elevamiento o vuelo que llaman de espiritu o arrebatamiento, que todo es uno.
Digo que estos diferentes nombres todo es una cosa, y también se llama éxtasis®’ [Chcialabym
pokaza¢ z Boza taska roznice miedzy zjednoczeniem a zachwyceniem, wzniesieniem lub wylotem,
jak to méwia, ducha lub uniesieniem, co jest jednym. Twierdzg, ze wszystkie te r6zne nazwy sg jedng
rzecza, ktéra rbwniez nazywana jest ekstaza].

Najwicksze zréznicowanie widaé w przektadzie zwigzku wyrazowego ,,vuelo del
espiritu”. Zaréwno Nuceryn, jak i pdzniejsi thumacze uzywaja dwoch réznych terminéw na nazwanie
tegoz zjawiska. U Nuceryna sg to: ,latanie”, ,,wzlecenie”, u translatoréw Libro de la vida za$ —
,wzniesienie”, ,wylatowanie”. Wszystkie te propozycje sa wzgledem siebie synonimiczne i
adekwatnie wyrazaja tre$¢ nauczania mistyczki. Co ciekawe, w hiszpanskim oryginale Teresa
réwniez uzywa odmiennych leksemdéw, aby opisa¢ roézne stopnie intensywnosci tego samego
doswiadczenia mistycznego. Na przyklad arrobamiento moze oznacza¢ tagodniejsze, stopniowe
zanurzenie w Bogu, podczas gdy arrebatamiento wskazuje na gwattowniejsze, bardziej intensywne
uniesienie ducha. Jednakze, jak podkresla sama Teresa, wszystkie te do§wiadczenia, mimo drobnych
roznic, prowadzg do tego samego celu — glebokiego zjednoczenia z Bogiem. Ten sam sens stow
oddaje rowniez polskie ttumaczenie zawarte w Ksiggach duchownych.

Jednymi z mistycznych daréw podczas modlitwy zachwycenia, o ktdrych pisze $w.
Teresa, sg dwa rodzaje wizji: visiones intelectuales (wizje intelektualne) 1 visiones imaginarias (wizje
imaginatywne). Nuceryn tlumaczy je jako: ,,widzenie przez rozum”, ,widzenie samym tylko
rozumem” oraz ,,widzenie przez imaginacyja”, ,,widzenie imaginacyja”. Prawdopodobne jest, Ze
translatorzy Zywota swietej matki Teresy zasugerowali si¢ propozycja przektadu Skalbmierzanina. W
istocie Teresa uzyta w Libro de la vida jedynie wyrazenia opisujacego wizje imaginatywne (visiones
imaginarias), ktore w Ksiggach duchownych tlhumaczy si¢ identycznie jak u Nuceryna, z
zastosowaniem konstrukcji analitycznych:

[1] [...] zdato mi sig, iz Pan nasz zawsze byl przy boku moim, ale iz nie bylo widzenie przez

imaginacyja, dlatego nie moglam widzie¢, w jakiej byt postaci®®.

36 Ksiegi duchowne, t. 1,s. 81.

37 Libro de la vida, s. 177.
38 Ksiegi duchowne, t. 1,s. 119.
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[2] Ale chociaz to widzenie jest przez imaginacyja, przeciez nigdym go nie widziata oczyma
cielesnymi, jakoz i zadnej rzeczy inszej tak nie widzialam, tylko oczyma dusze wnetrznymi>’.

W innym teks$cie Ksigg duchownych zatytutowanym Powiesci sw. matki Teresy od Pana
Jezusa thumaczenie terminologii mistycznej wydaje si¢ mocno inspirowane translacjami Nuceryna.
Tak wiec wspomniane wczesniej wyrazenie vuelo del espiritu przetozono w Powiesciach $ladem
Nuceryna jako: ,latanie duchowne”, ,wylot ducha”*’. Wéréd owych Powiesci znajduje sie list
reformatorki skierowany do jej spowiednika duchowego, w ktorym omawia ona krétko i pobieznie
sposoby modlitwy — na poczatku wigc mowa jest o ,,Boskiej przytomnosci” (§wiadomosci spotkania
ze Stworcg), nastgpnie pojawia si¢ ,,modlitwa skupienia, skupienie wnetrzne”, pdzniej przychodzi
czas na ,,modlitwe¢ uspokojenia”, kolejnym etapem jest ,,sen sit wnetrznych, uspienie sit wnetrznych”,
wreszcie dusza dostgpuje ,,zachwycenia abo raptu”, w ktorym zmysty i wiadze sg ,,zawieszone”, co
prowadzi do doskonatego ,zjednoczenia” z Bogiem*!. Jak mozemy spostrzec, wiekszo$¢ wyzej
wymienionych termindéw mistycznych zostata zaczerpnigta z przektadéw Nuceryna. W Konceptach
mitosci Boskiej natomiast — szczegdlnie w objasnieniach do rozdzialu szdstego — propozycje
translatorskie wyraznie odbiegaja od wersji Skalbmierzanina, np. ,,przylozenie mysli do Boga”
(oracion mental), ,,zachwycenie abo od zmystéw oddalenie” (arrobamiento o éxtasis), ,,milczenie w
sercu abo ucichnienie” (recogimento), ,,duszy uspokojenie” (oracion de quietud), a takze
,zachwycenie i zagarnienie ducha”*? (arrobamiento y vuelo del espiritu). Tak roézne ttumaczenia
stownictwa mistycznego w dzietach sktadajacych si¢ na Ksiegi duchowne sugeruja niejednorodnos¢
zrddet, z ktérych korzystali translatorzy, oraz ich podejs$¢ do tekstu thumaczonego.

Mozna zatem zdecydowanie stwierdzi¢, ze terminologia mistyczna w Ksiegach
duchownych zdradza zaréwno cigglos¢ tradycji, jak 1 pewne modyfikacje wzgledem wczesniejszych
tlumaczen Sebastiana Nuceryna. Wydawcy polskiego zbioru dziet §w. Teresy od Jezusa cze§ciowo
przejeli jego propozycje, zwlaszcza w zakresie translacji kluczowych wyrazen zwigzanych z
kolejnymi stopniami modlitwy mistycznej, cho¢ niekiedy wprowadzali wlasne warianty. Korzystali
zatem zaréwno z dorobku Nuceryna, jak 1 wloskich translacji z edycji weneckiej niebezkrytycznie —
wprowadzajac selektywne innowacje i upraszczajgc niektére rozwigzania terminologiczne, a tym
samym dazyli do wigkszej spdjnosci 1 zrozumiatosci jezyka mistyki karmelitanskiej w polszczyznie
XVII wieku.

Jednym z tekstow wiaczonych do Ksigg duchownych, a stanowigcym zbidér wybranych

fragmentéw z dzietl Sw. Teresy, jest Summariusz abo Zebranie przedniejszych nauk, zacniejszych

3 Ibidem, s. 126.
40 Ksiegi duchowne, t. 2, s. 265.
41 Ibidem, s. 263.
2 Ibidem, s. 194.
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powiesci i pobudek duchownych, ktore si¢ we wszystkich ksiegach swietej matki Teresy od Pana
Jezusa znajdujq. Zostat on najprawdopodobniej utozony przez jednego z wiloskich ttumaczy pism
hiszpanskiej mistyczki i dodany do weneckiej edycji zbiorowej z 1661 roku jako Sentenziario overo
Raccolta delle piu notabili e principali sentenze, detti notabili e sentimenti mistici, che si contengono
in tutte queste opere della santa madre Teresa di Giesu. Na karcie tytulowej drugiego tomu Opere
spirituali della santa madre Teresa di Giesu widnieje informacja na temat tworcy tegoz zbioru:
maggiuntovi da un religioso del medesimo ordine un Sentenziario”* [Sumariusz dodany przez
zakonnika tego samego zakonu]. Na podstawie tej notatki mozemy jedynie wydedukowac, ze byt to
karmelita, ktory prawdopodobnie brat tez udzial w przektadzie innych tekstow z hiszpanskiego na
wloski. Antologi¢ te przettumaczyl na jezyk polski zapewne jeden z ojcéw Karmelu Bosego polskiej
prowincji, acz nie mamy zadnej informacji na temat jego osoby. Zbiér zawiera 1378 fragmentdéw z
o$miu pism §w. Teresy. Kazdy cytat jest przydzielony do odpowiedniego dzieta i ponumerowany. Tak
oto w Ksiedze zywota swego widnieje od 1-285 podpunktow, w Drodze doskonatosci od 1-380, w
Zamku wnetrznym albo w Gmachach od 1-264 (dodatkowo zastosowano tu podziat na przemowge i
poszczegdlne gmachy: I, IL, II1, IV, V, VI, VII), w Ksiedze o Fundacyjach od 1-209 podpunktow, w
Konceptach mitosci Boskiej na Piesni Salomonowe od 1-61, w Rozmyslaniu na Pacierz od 1-40
podpunktow, w Gorgcych mowach od 1-95, a w Ksigzeczce o wizytowaniu klasztorow karmelitanek
bosych najmniej, bo zaledwie od 1-27.

Summariusz zaczerpnigty z krakowskiej edycji Ksigg duchownych zostat przedrukowany
niecate dwiescie lat pozniej pod tytutem Summariusz albo Zebranie przedniejszych nauk i pobudek
duchownych z dziel Swietej Teresy od Pana Jezusa przez ks. Sebastiana Nucerina karmelite w wieku
XVII ttomaczonych (wydanie nowe i poprawne). Te¢ niewielkich rozmiaréw ksigzke opublikowano w
1854 w krakowskiej drukarni dziet katolickich 1 naukowych nalezacej do Jozefa Czecha. Sam tytut
dzietka zawiera powazne omytki: Sebastian Nuceryn nie byt ani karmelita, ani thumaczem wszystkich
pism Teresy, a tym bardziej nie byl tworca Summariusza. Jak zaznacza wspotczesna badaczka, Marta
Kacprzak, ,Nuceryna nazwano karmelita przez btedne zastosowanie do niego okreslen z
siedemnastowiecznych stron tytulowych 1 zalozenie, Ze jest jedynym tlumaczem. Tymczasem
staropolska edycja na stronach tytutowych informuje o innych ttumaczach: «czgsécig przez W. X.
Sebastiana Nucerina [...] czg$cig przez ojcdw tegoz zakonu przelozone» (t. 1), i wskazuje na
anonimowego karmelite jako autora antologii: «przydany jest od jednego tegoz zakonu ojca

99 44

Summaryjusz» (t. 2)”*". Kacprzak stusznie wymienia btedy zawarte w tytule XIX-wiecznego

43
44

Opere spirituali della santa madre Teresa [...], k. 1. )
M. M. Kacprzak, Dziewigtnastowieczne wydania polskich przekiadow pism swietej Teresy z Avili, ,,Annales
universitatis Paedagogicae Cracoviensis. Studia Historicolitteraria” 21 (2021), s. 356.
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wydania, myli si¢ jednak, sadzac, ze to Ireneusz od Zwiastowania NMP, notowany w bibliografiach
Jochera i Estreichera, méglby by¢ autorem antologii*’. Nie jest to wtasciwa intuicja, gdyz — jak juz
wiemy — tworcg tekstu zrodtowego byt wloski karmelita. Ponadto ze wstepnej analizy Summariusza
wynika, ze nawet cytaty zaczerpnic¢te z ksiag: O fundacyjach, Drogi doskonatosci czy Zamku
wnetrznego nie pojawiaja si¢ w Summariuszu w brzmieniu zaproponowanym przez Nuceryna.
Najprawdopodobniej wloski sumariusz zostal w calosci przetozony przez jednego thumacza, by¢
moze byl nim wtasnie Ireneusz od Zwiastowania.

W XIX wieku Ksiegi duchowne wciaz pozostawaty gtéwnym zrédlem poznania pism
Teresy w Polsce — korzystali z nich teologowie, autorzy kazan oraz modlitewnikow. Nawet w latach
1882—1883 na tamach ,,Przegladu Koscielnego” postulowano wznowienie tego wydania, uznajac
jego wyzszoéé nad pozniejszymi przekladami®®. Jednoczesénie juz Ignacy Hotowinski formutowat
wobec niego krytyke, ktérej jednak nie podzielat wydawca Summariusza®’. Ksigzke opublikowata
krakowska Ksiggarnia i Wydawnictwo Dziet Katolickich i Naukowych, zatozona w 1849 roku przez
Walerego Wieloglowskiego (1805-1865) — ziemianina, uczestnika powstania listopadowego,
emigranta, przyjaciela Mickiewicza, aktywiste spoteczno-politycznego, pisarza i wydawce.
Wieloglowski publikowat oraz rozpowszechnial tanim kosztem w trzech zaborach literature religijna,
kalendarze i1 czasopisma, a takze dzieta polskie i zagraniczne gtdéwnie o charakterze katolickim.
Prowadzit takze w ksiggarni salonik literacki oraz czytelni¢*®. Najprawdopodobniej to wiasnie on, z
pewng lekkoscig stylu, ale bez pelnej wiedzy merytorycznej, przygotowat do druku Summariusz,
chcac przyblizy¢ szerszemu gronu czytelnikow syntez¢ twdrczosci 1 nauki hiszpanskiej mistyczki.
Sam druk wydaje si¢ niezbyt dobrze przygotowany — zawiera wiele literowek 1 bledoéw, co sugeruje,
ze mogl powstawacé w pospiechu, bez szczegdlnej uwaznosci. Dzietko byto zapewne skierowane do
0sO0b duchownych badz zakonnikoéw, na co wskazuje sam wybodr cytatow. Przywotane fragmenty w
tejze ksigzce skoncentrowane sa bowiem gldwnie na temacie Zycia zakonnego, postuszenstwa i
cierpienia z powodu wiary. Dla przyktadu — biorac pod uwage chociazby fragmenty przytoczone z
Ksiegi o fundacyjach — sposrod 209 zebranych cytatow az 35 traktuje o zyciu zakonnym 1 stuzbie
Bogu 0s6b konsekrowanych, 24 z nich opowiada o postuszenstwie, a 23 o wytrwalosci w cierpieniach
1 utrapieniach.

Dziewigtnastowieczna adaptacja mysli $w. Teresy przedstawiona w Summariuszu nie
stanowi bezposredniego przekladu pism reformatorki, jest raczej pewnego rodzaju duchowym

kompendium, ktoérego celem bylo uproszczenie i1 przystosowanie jej nauk do potrzeb formacyjnych

4 Ibidem, s. 357.

46 Zob. S. Ciesielska-Borkowska, Mistycyzm hiszparski na gruncie polskim, Krakow 1939, s. 134-135.
47 Ibidem.

B Stownik pracownikéw ksigzki polskiej, red. 1. Treichel, Warszawa-£.6dz 1972, s. 950.
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przysztych czytelnikow, jakimi mieli by¢ prawdopodobnie mnisi i mniszki z karmelitanskich
klasztorow. W wydaniu tym zauwazalne sg istotne réznice wzglgdem pierwszej edycji z 1665 roku
zawarte] w Ksiegach duchownych. Redaktor i edytor wersji XIX-wiecznej zmodernizowal tekst z
mysla o 6wczesnych odbiorcach, co mozemy zaobserwowac zarowno na poziomie sktadniowym. jak
1 leksykalnym. Ponizszy przyktad unaocznia te roznice nadzwyczaj wyraznie:
[1] Czy podobna, aby majac my rozmawiac z jakim ksigzeciem, mieliby$Smy jak z prostym jakiem
wie$niakiem nieuwaznie sobie poczynaé abo jako z ubogim nam réwnym, a po tym rozumiec¢, ze to
przystojnie czyniemy? Zaprawde bynamniej*’.
[2] Czy podobna, abySmy majac rozmawia¢ z jakim ksigzeciem, mieliSmy jak z prostym jakim
wie$niakiem nieuwaznie sobie poczyna¢ albo jako z ubogim sobie réwnym, a potem rozumiec, ze to
przystojnie czyniemy? Zaprawde bynajmniej*’.
W teksécie XIX-wiecznym uwspoéiczesniono pisowni¢ niektdorych wyrazéw. Zamiast leksemow:
,jakiem”, ,.abo”, ,,po tym”, ,bynamniej” mamy wi¢c ich zmodernizowane formy: ,,jakim”, ,,albo”,
,potem”, . bynajmniej”. Ponadto w wersji z Ksigg duchownych zastosowano inwersj¢ retoryczng
polegajaca na postpozycji zaimka osobowego (podmiotu) wzgledem imiestowu przystowkowego
uprzedniego, charakterystyczng dla barokowej sktadni czesto wzorowanej na tacinie (,,aby majac my
rozmawiac”), w pozniejszej edycji za§ uproszczono szyk zdania zgodnie z ewolucja jezyka, uzywajac
zaimka osobowego przed imiestowem (,,aby$my majac rozmawiac”).

Kolejne zestawienie dwoch fragmentow Summariusza —z XVII 1 XIX wieku potwierdza
podobne modyfikacje tekstu:
[1] Nie chce Pan Bog, abysmy co dla siebie mieli, lub troche lub wiele, wszytkiego On chce dla siebie,
bo wedle tego, co wiemy, zeSmy Mu dali, to tez mniej abo wigcej taski doznamy. Nie masz
pewniejszej proby na poznanie, jezeli cztowiek dostapit tego zjednoczenia abo nie, jako jest modlitwa
nasza. Dusza, ktéra jakoby us$piona chodzi koto rzeczy $wiatowych i siebie samej, bedzie bardzo
czujna w rzeczach Boskich’!.
[2] Nie chce Pan Bog, abysmy co dla siebie mieli, mato lub wiele, wszystkiego On chce dla siebie,
bo wedle tego, co wiemy, zeSmy Mu dali, to tez mniej lub wigcej taski doznajemy. Nie masz
pewniejszej proby na poznanie, czyli cztowiek dostapil tego zjednoczenia albo nie, jak jest modlitwa
nasza. Dusza, ktora jakby u$piona chodzi okolo rzeczy §wiatowych i siebie samej, bedzie bardzo

przytomna w rzeczach Boskich™?.

49
50

Ksiggi duchowne, t. 2, s. 303.

Summariusz albo Zebranie przedniejszych nauk i pobudek duchownych z dziet swigte] Teresy od Pana Jezusa przez
ks. Sebastiana Nucerina karmelite w wieku XVII tfomaczonych (wydanie nowe i poprawne), Krakéw 1854, s. 64.
Ksiegi duchowne, t. 2,s. 317.

Summariusz albo Zebranie, s. 103.

51
52

222



Wersja starsza cechuje si¢ obecnoscig archaizmow fonetycznych (,,wszytkiego” zamiast
,wszystkiego”), leksykalnych (,,abo” zamiast ,,albo”) oraz sktadniowych, takich jak rozbudowane
konstrukcje warunkowe z uzyciem ,,jezeli... abo nie” czy tez spojnikdw o funkcji alternatywnej. Tekst
XIX-wieczny za$ wprowadza liczne uproszczenia i modernizacje. Archaiczne formy zastgpiono
nowszymi odpowiednikami (,,czujna” — ,,przytomna”, ,.koto” — ,,okoto™). Jesli chodzi za$ o sktadnie,
zauwazy¢ mozna, ze dazy ona do prostoty i przejrzystosci, co obserwujemy chocby w zastgpieniu
konstrukcji warunkowej z ,,jezeli” pytaniem posrednim z ,,czyli”. Zmienia to nie tylko strukturg
wypowiedzi, ale rowniez jej funkcje pragmatyczng. Oba teksty mimo znaczacych rdznic pod
wzgledem uksztaltowania jezykowego, zachowujg jednak ten sam przekaz tresciowy i duchowy.
Znacznie wigksze rozbiezno$ci zauwazalne sa miedzy Summariuszem (W obu jego
edycjach: XVII- 1 XIX-wiecznej) a przekladami Sebastiana Nuceryna. Kluczowe réznice migdzy
tymi wydaniami ujawniajg si¢ najjaskrawiej we fragmentach dotyczacych modlitwy mistycznej. Jak
czytamy w jednym z podpunktow-cytatow z Ksiegi o fundacyjach pochodzacym z nowszego wydania
sumariusza: ,,Najwi¢cksza doskonalo$¢ nie zawista na smakach wngtrznych, ale na stosowaniu i

»33 W translacji Nuceryna za$ ustgp ten prezentuje sie

zjednoczeniu woli naszej z wolg Boska
nastgpujaco: ,,doskonato$¢ nawyzsza nie zawista na smakach wnetrznych, nie na zachwyceniach ani
na widzeniach abo zjawianiu, ani na duchu prorockim, ale na stosowaniu i zjednoczeniu woli naszej

z wolg Boskg™>*

. Na tej podstawie mozemy dostrzec wyrazne redukcje tworcy antologii: pomija on
odniesienia do zjawisk mistycznych takich jak zachwycenia, widzenia czy proroctwa, co moze
wskazywaé na jego intencj¢ uproszczenia tekstu nie tylko pod wzgledem jezykowym, ale rowniez
tresciowym. Mozliwe, Zze autor ksiazeczki rezygnuje ze wspomnienia nadprzyrodzonych daréw
mistycznych z powodu ograniczonej objetosci dzietka, uniemozliwiajgcej rozwinigcie tych ztozonych
teologicznie kwestii. To wskazuje rowniez na potrzebe syntetycznego ujecia mysli Teresy, by¢ moze
w celu tatwiejszego przyswojenia przez szerszy krag odbiorcow, co jest zgodne z praktyka tworzenia
tego typu zbiorow lub sumariuszy.

Poréwnanie tych dwoch redakcji pokazuje przesunigcia nie tylko lingwistyczne, ale
takze duchowo-pedagogiczne. Taka tendencje do upraszczania wyktadu §w. Teresy o modlitwie
widzimy rowniez w cytatach zaczerpnigtych z Drogi doskonatosci. W przektadzie Nuceryna czytamy:
,,Gdy kto, modlac si¢ z przytozeniem mysli i z atencyja, uwaza, iz z Panem Bogiem rozmawia, wigcej

to sobie rozbierajac w sercu nizli stowa same, ktore usta wymawiaja, wtenczas modlitwa jego wespot

3 Ibidem, s. 138.
5% 8. Nuceryn, O fundacyjach zakonu i klasztoréw karmelitéw i karmelitanek bosych, Krakow 1623, druk. Macieja
Andrzejowczyka, s. 84.
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jest wnetrzng i ustng”®>. Odpowiednik tegoz fragmentu w Summariuszu brzmi za$: ,,Jezeli ja kiedy
si¢ modlg pilno uwazam, ze z Bogiem mowig, i bardziej niz stowa, ktére wyrazam, wtenczas czyni¢
razem ustng i wnetrzng modlitwe™*®. U Nuceryna szyk zdania jest bardziej ztoZzony i retorycznie
wywazony, a czasowniki (,,uwaza”, ,,rozmawia”, ,,wymawiaja”’) wystepuja w trybie oznajmujacym
trzeciej osoby, co nadaje wypowiedzi charakter uogélniony i dydaktyczny. Tymczasem Summariusz
przyjmuje form¢ wypowiedzi pierwszoosobowej (,,jezeli ja kiedy si¢ modle”), co zbliza tekst do
osobistego $wiadectwa, a uzycie czasownikoOw dynamicznych (,,uwazam”, ,,mowi¢”, ,,wyrazam”)
oraz uproszczenie sktadni czynig wypowiedz bardziej bezposrednig i komunikatywng. Zmiany, jakich
dokonat autor zbioru, ukazujg zatem przej$cie od formy narracyjnej do refleksji sformutowanej w
formie pierwszoosobowej, co nadaje wypowiedzi dodatkowo ton osobisty i subiektywny.

Inne cytaty z Drogi doskonatosci wykazuja nieco odmienne mechanizmy. Nuceryn tak
przeklada na przyktad ustep na temat mistycznego matzenstwa: ,,Stuszna tedy, corki moje, abychmy
si¢ cieszyly z zacno$ci naszego Oblubienca, abychmy uwazaly sobie, z kim zwigzek malzenski mamy
i jaki dla tego zywot prowadzi¢”>’, natomiast w Summariuszu czytamy: ,,Stuszna rzecz, corki moje,
aby$my sie cieszyly z wielmoznosci Oblubienca naszego niebieskiego, a wiedzac, komusmy sa
poslubione, pomnialy na to, jaki zywot mamy prowadzi¢”>®. Jak widzimy, translacja Nuceryna
zawiera bardziej archaiczne formy fleksyjne takie jak ,,abychmy” czy ,,uwazaty sobie”. Summariusz
natomiast uzywa nacechowanego stownictwa (,,wielmozno$¢”, ,,pomniaty”), a takze przestawia szyk
zaimkéw: Nuceryn stosuje ,,naszego Oblubienca”, a Summariusz stosuje ,,Oblubienca naszego”.
Ponownie mozemy zauwazy¢, ze Summariusz proponuje wersje prostsza, blizsza jezykowi
moéwionemu.

Interesujace rdéznice obserwujemy réwniez w ponizszym zestawieniu fragmentow z
translacji Nuceryna 1 Summariusza dotyczacych wysokiej kontemplacji na podstawie Drogi
doskonatosci:

[1] [...] gdy te rzeczy przyjda na dusz¢ czyje, a w oracyjej tej, o ktorej mowig, to jest w
kontemplacyjej doskonatej, nie jest dobrze ufundowana, gdy za okazyja skutkiem samym krzywde
kazda odpusci, by byla najwietsza, nie zeby tylko te drobne fraszki, ktore my sobie za krzywdy
poczytamy, niech jednak nie ufa barzo swojej oracyjej, bo duszg, ktora Pan Bog do takiej wysokiej
bogomyslnosci podzwignal, nie imujg si¢ takie rzeczy i nie wigcej takowa dba, kiedy ja sobie ludzie

powazaja, jako 1 kiedy nie powazaja. Ale niedobrzem powiedziala, abowiem przecie dba, poniewaz

3 Idem, Droga doskonatosci przez $wietq Terese zakonu karmelitaniskiego reformatorke z rozkazamia starszych

duchownych napisana, Krakow 1625, druk. Andrzeja Piotrkowczyka, s. 103-104.
Summariusz albo Zebranie, s. 64.

S. Nuceryn, Droga doskonatosci, s. 106.

Summariusz albo Zebranie, s. 65.
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wiecej ja powazanie od ludzi trapi, nizeli zniewazanie, takze 1 dogody wielkie wigcej trapig niz
niedogody i dolegtosci®’.

[2] Kiedy dusza, ktéra juz doskonatej nabyta bogomys$lnosci, nie bardzo jest gotowa skutecznie
odpuszczac nie tylko te plotki, ktore pospolicie mamy sobie za krzywde, ale tez 1 jakakolwiek uraze,
ktora cierpimy, niech taka niewiele trzyma o swej modlitwie. Albowiem kiedy Pan Bog dusze ztaczy
z sobg w tak wysokiej modlitwie, nic z tych rzeczy nie czuje; i zar6wno jej jest by¢ uszanowana, jak
tez i nig nie by¢. Ale Zlem rzekta: owszem wigcej jej na tym zalezy, ze bardziej ja trapi pochwata niz
wzgarda i bardziej wywczas w odpoczynku jest jej uprzykrzony, niz prace i klopoty®’.

Sktadnia przekladu Nuceryna jest nadzwyczaj rozbudowana. Tlumacz operuje tu dlugimi,
wielokrotnie ztozonymi zdaniami o luznej organizacji skladniowej. Zauwazalne sg takze liczne
wtracenia (np. ,,nie zeby tylko te drobne fraszki, ktore my sobie za krzywdy poczytamy”),
anaforyczne powtdrzenia (np. przeczen i konstrukeji z ,,nie”: ,,nie zeby tylko...”, ,nie imujg sig...”,
»hie wiecej takowa dba...”) 1 elipsy, ktore utrudniaja wyodrebnienie cztonéw nadrzednych i
podrzednych. Budowa zdan podporzadkowana jest raczej logice retorycznej i emocjonalnej niz
gramatycznej przejrzystosci — co widoczne jest chocby w dygresyjnym, tak charakterystycznym dla
stylu Teresy, zwrocie: ,,Ale niedobrzem powiedziata, abowiem przecie dba...”, ktory nagle zmienia
bieg mysli. W Summariuszu natomiast sktadnia jest znacznie bardziej uporzadkowana: zdania sg
krotsze, jasniejsze, czesto ograniczone do jednej lub dwoch mysli gldownych, a zaleznosci sktadniowe
sa wyraznie zaznaczone. Ttumacz stosuje paralelizmy (,,bardziej ja trapi pochwata niz wzgarda 1
bardziej wyweczas... niz prace i1 klopoty”), co wzmacnia rytmicznos$¢ tekstu i ulatwia odbior. W
miejsce dygresyjnych struktur pojawiaja si¢ zdania o wyraznym ciggu logicznym, w ktorych
wyodrebnienie cztonow nadrzednych 1 podrzgdnych nie sprawia trudnos$ci. Roéznice te
odzwierciedlaja odejscie od retoryki barokowej ku klarowniejszemu, kaznodziejskiemu stylowi
narracji, bardziej dostosowanemu do potrzeb odbiorcy nienawyktego do wyktadni teologiczno-
mistycznych.

Wreszcie, na podstawie fragmentow z Zamku wnetrznego, mozemy zaobserwowac
zasadnicze zmiany wprowadzone przez redaktora Summariusza. Nuceryn pisze w swoim przektadzie:
,brona, ktérg do tego zamku wchodza, jest modlitwa abo rozwazanie, tak modlitwe ustng jako i
wnetrzng rozumiejgc: abowiem, aby dobra modlitwa by¢ mogta, potrzeba, aby byta z uwazaniem; bo
owa, ktora nie uwaza, z kim mowi, czego prosi, co zacz jest ten, ktory prosi, a co zacz tez ten, kogo

prosza, by najbarziej kto wargami ruszal, niewiele modlitwy czyni” ¢! . W XIX-wiecznym
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S. Nuceryn, Droga doskonatosci, s. 172.
Summariusz albo Zebranie, s. 306.

S. Nuceryn, Zamek wnetrzny abo Gmach dusze ludzkiej, Krakow 1633, druk. Franciszka Cezarego, s. 9.
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Summariuszu cytat ten zostal przeksztatcony na: ,,Furta, ktorg wchodzimy do tego zamku wnetrznego,
jest modlitwa bogomyslna. Kto nie mysli, z kim mowi, 1 o co prosi i kto jest ten, co prosi i kogo, mato
sie co ten modli, cho¢ wiele ustami robi”®%. Znowuz zauwazamy, Ze w nowozytnej antologii struktura
sktadniowa zostala znaczgco uproszczona: zamiast syntaktycznie skomplikowanego wywodu
pojawiajg si¢ krotkie, logiczne zdania z paralelng budows (,,kto nie mysli, z kim mowi, 1 o co prosi...”),
a leksyka — mimo zachowania terminologii mistycznej (,,modlitwa bogomys$lna”) — jest blizsza
potocznej, co zwigksza zrozumiatos¢.

W przeciwienstwie do nowozytnego wydania cytatow z ksigg $w. Teresy w XVII-
wiecznym przektadzie Zamku wnetrznego Nuceryna odnajdziemy narracyjny, zindywidualizowany
ton wypowiedzi, charakterystyczny dla stylu mistyczki z Avila: ,,Styszatam ja niedawno od cztowieka
jednego wielce uczonego, ze dusze, ktore si¢ w modlitwie nie ¢wicza, sa podobne ciatom paralizem

abo apopleksyja zarazonym, ktore acz rece i nogi maja, jednak nimi wtadaé nie mogg”®?

. Wypowiedz
jest nacechowana retorycznie, a rozbudowane poréwnanie medyczne wzmacnia obrazowos$¢
przekazu. Rozbudowana peryfraza (,,cztowieka jednego wielce uczonego™) poteguje emfatycznosé
przekazu i buduje retoryczng podniostos$¢. Niezwykle plastyczne poréwnanie dusz niepraktykujacych
modlitwy do ,,ciat paralizem abo apopleksyja zarazonych” wprowadza za$§ sugestywna metaforyke
cielesnej niemocy jako ilustracje duchowej stagnacji, wywotujac silne emocjonalne skojarzenia.
Wreszcie, zastosowanie konstrukcji zdaniowej (,,acz rece i nogi maja, jednak nimi wtada¢ nie moga”)
wprowadza interesujacy kontrast 1 podkresla napigcie miedzy sferg ciata i ducha. Ten krotki fragment
dowodzi zatem umiejetnosci retorycznych Nuceryna, ktdry pozostaje wierny dykcji $w. Teresy
dazacej do wyrazistego oddziatywania duchowego na czytelnika. Tymczasem w Summariuszu tenze
ustep zostaje przeksztalcony w forme ogdlnego sadu: ,,Dusze, ktére nie ¢wiczg si¢ w modlitwie
umystowej, sg jako paralizem zarazone 1 niedotezne, wigc chociaz majg nogi i rece, nie moga niemi
wladaé”®*. Znika tu zaréwno perspektywa pierwszoosobowa, jak i emfatyczna peryfraza, a archaiczne
formy (,,abo”, ,,¢wicza si¢ w modlitwie”) zostaja zmodernizowane i doprecyzowane (,,modlitwie
umystowe;j”). Redukcja sktadni 1 uproszczenie metaforyki §wiadcza o tendencji edytora Summariusza
do dostosowania tekstu do potrzeb XIX-wiecznego odbiorcy 1 stopniowo przeksztatcajacego si¢
jezyka religijnego.

W kolejnym zestawieniu obserwujemy jeszcze wyrazniejsze modyfikacje redaktora

zbioru sentencji $w. Teresy wzgledem XVII-wiecznego thumaczenia:
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[1] Pomnicie, siostry moje, iz w tym, o czym mowimy, nie chce Pan Bog, abys$cie sobie miaty co
zostawia¢ tak najmniejszej, jak i najwigkszej rzeczy, ale chce, aby Mu wszytko oddano, bo wedle
tego, co wy Mu oddacie, beda wam tez dane dary abo wigksze, abo mniejsze. Proby nie masz lepsze;j
na poznanie, jezeli cztowiek dostapit tego zjednoczenia abo nie, jako jest nasza modlitwa [...]. Bywa
w ten czas dusza dosy¢ czujaca rzeczy o Panu Bogu, acz wespdl prawie zasnie w rzeczach
$wiatowych, takze i w rzeczach do siebie nalezacych®.

[2] Nie chce Pan Bog, abysmy co dla siebie mieli, mato lub wiele, wszystkiego On chce dla siebie,
bo wedle tego, co wiemy, zeSmy Mu dali, to tez mniej lub wiecej taski doznajemy. Nie masz
pewniejszej proby na poznanie, czyli cztowiek dostgpit tego zjednoczenia albo nie, jak jest modlitwa
nasza. Dusza, ktéra jakby uspiona chodzi okoto rzeczy $wiatowych i siebie samej, bedzie bardzo
przytomna w rzeczach Boskich®®.

Jak zauwazamy, wersja Nuceryna wiernie oddaje charakter oryginalnych pism §w. Teresy z Avila,
zachowujac zindywidualizowang apostrofe do wspolnoty zakonnej (,,Pomnicie, siostry moje”),
typowa dla jej osobistego i dialogowego stylu. Sktadnia tego przektadu jest rozbudowana, peina
paralelizmow i enumeracji (,,tak najmniejszej jak i najwickszej rzeczy”, ,,abo wieksze abo mniejsze”).
W poréwnaniu z tym tekstem Summariusz prezentuje jezyk znacznie prostszy i1 bardziej jednolity
stylistycznie — znika bowiem bezposredni zwrot do odbiorcy, a wypowiedz przybiera forme sentencji.
Redaktor sumariusza ogranicza takze wszelkie elementy retoryczne, a sktadni¢ podporzadkowuje
jasnej strukturze logiczne;.

Summariusz w sposdb oczywisty nie mial zatem by¢ przekladem ani komentarzem
naukowym — byl raczej, jak wspomniatlam wczes$niej, duchowym kompendium. Jego celem byla
popularyzacja kultu 1 nauki §w. Teresy, a nie edycja przektadu ekscerptow z jej dziet. Dokonane tu
skroty 1 parafrazy nalezy zatem rozumie¢ w kontek$cie praktyki recepcji, ktora miata na celu
uprzystepnienie trudnych dziel mistycznych dla potrzeb formacji zakonnej lub ogélnie — duchowe;.
W ten sposob ten praktyczny wybdr odpowiednich cytatow z dziet sw. Teresy adaptuje mistyczna
glebie kastylijskiej karmelitanki do realiow modlitwy 1 lektury polskiego czytelnika XIX wieku,
nierzadko o duchowosci bardziej dewocyjnej czy medytacyjnej niz kontemplatywnej. Szczegolnie
fragmenty dotyczace modlitwy mistycznej wskazuja na przej$cie od stylu barokowo-emfatycznego
do jezyka bardziej zwigztego 1 dydaktycznego. Jednocze$nie zachowana jest teologiczna istota
nauczania Teresy. Tam, gdzie Nuceryn oddaje zniuansowang dynamike duchowg jezykiem pelnym
retorycznych zawahan i kontrastow, Summariusz wybiera ton moralnej pewnos$ci 1 syntetycznej

przystepnosci. Dzietko to dostosowane jest do potrzeb i mozliwosci percepcyjnych XIX-wiecznego
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czytelnika, a zmiany wprowadzone w tekscie, zard6wno jezykowe, jak i strukturalne, §wiadcza o
dazeniu do uproszczenia i utatwienia odbioru duchowych gtebokich tresci zawartych w pismach §w.
Teresy. Ich recepcja dokonuje si¢ tu nie tylko przez jezyk, ale takze przez przesunigcie akcentow: z
kontemplacji na formacje, z ekspresji mistycznej na katechizmowg klarownos¢ przekazu. W ten oto
sposOb adaptacyjny charakter Summariusza czyni z niego $wiadectwo recepcji selektywnej,

podporzadkowanej funkcji duchowego podrecznika.
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Z.akonczenie

W tworczo$ci translatorskiej Sebastiana Nuceryna, ktory udostgpnit polskim czytelnikom, a
zwlhaszcza czytelniczkom, czyli siostrom karmelitankom, pisma $w. Teresy z Avila, odzwierciedla sig
dynamiczny obraz duchowosci siedemnastowiecznej Rzeczypospolitej. Przektady te nie
funkcjonowaty w prozni — ich recepcja i oddzialywanie wpisywaly si¢ w szerszy kontekst
intensywnego rozwoju literatury religijnej, ktory przypadat na okres od drugiej potowy XVI do
pierwszej potowy XVII wieku. Wzmozone zainteresowanie tematyka duchowa i ascetyczng byto
wyrazem glebokiej odnowy religijnej w Polsce, zapoczatkowanej miedzy innymi przez sprowadzenie
jezuitéow do Polski w 1564 roku, ale rowniez przez dziatalno$¢ innych zakonéw, ktore powracaty do
swych pierwotnych regul. Proces ten obejmowat reform¢ benedyktynek przeprowadzong przez
Magdaleng Morteska', ogromny naplyw do zycia zakonnego wérdd franciszkandw i dominikanow, a
takze fundacje nowych klasztorow, w szczegdlnosci karmelitow 1 karmelitanek bosych, ktorzy
zaszczepili na gruncie polskim duchowo$é terezjanska?.

W piSmiennictwie religijnym, jak wskazuje Karol Gorski, Scieraty si¢ i przenikaly dwa
zasadnicze nurty: ascetyczny i mistyczny>. Wiasnie na tym tle mozna w petni uchwycié znaczenie
pracy Nuceryna: jako ttumacz hiszpanskiej mistyczki stawal si¢ posrednikiem miedzy duchowoscia
Zachodu a rodzimg tradycja poboznosci, ksztaltujac wrazliwos¢ odbiorcow w duchu kultury
potrydenckiej. Sprzyjala ona bowiem zaroéwno rygorystycznym praktykom ascezy i modlitwy
pokutnej, jak 1 do$wiadczeniu mistycznego zjednoczenia z Bogiem. Oba wspomniane nurty
wzajemnie si¢ uzupelnialy, cho¢ wyraznie rdznity sie pod wzgledem celow 1 srodkow. Jak podkresla
Gorski, nurt ascetyczny, dominujacy zwlaszcza w praktykach zakonnych i literaturze formacyjnej,

ktadt nacisk na umartwienia, dyscypline wewnetrzng oraz dazenie do moralnej doskonatosci. Z kolei

Zob. Pisarze ascetyczno-mistyczni Polski, wyd. Karol Gorski, t. I: Pisma ascetyczno-mistyczne benedyktynek reformy
chelminskiej, Poznan 1937.

Zob. A. Jobert, Asceci i mistycy, w: idem, Od Lutra do Mohyty. Polska wobec kryzysu chrzescijanstwa 1517-1648,
thum. E. Sekowska, Warszawa 1994, s. 218-220.

3 Zob. K. Gorski, Zarys dziejow duchowosci w Polsce, Krakow 1986, s. 89-92.

Zob. idem, Od religijnosci do mistyki. Zarys dziejow Zycia mistycznego w Polsce, cz. 1: 966—1795, Lublin 1962, s. 9-
11.
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nurt mistyczny, inspirowany w duzej mierze przez hiszpanska tradycje karmelitanska, prowadzit ku
poglebionej kontemplacji, do§wiadczeniom wewnetrznym i otwarciu na laske, zgodnie z naukg $w.
Teresy z Avila®. Kierunki te, tak odmienne w akcentach, wspottworzyty obraz polskiej religijnosci
epoki, ktora coraz czesciej szukata rownowagi miedzy aktywna poboznoscia a zyciem wewnetrznym®.

Dazenia ascetyczne 1 mistyczne epoki nowozytnej przejawiaty si¢ nie tylko w dynamicznym
rozwoju zycia zakonnego, przeniknigtego ideg wewnetrznej reformy, czy w rozkwicie literatury
duchowej, ale réwnocze$nie wpisywaly si¢ w szerszy nurt przemian intelektualnych, ktore
obejmowatly cale oOwczesne zycie kulturalne. Jak zauwaza Juliusz Domanski, tradycyjnie
monastyczne wartos$ci kontemplacyjne podlegaty ,,spotecznej ekstrapolacji”, stajac si¢ propozycja
postepu duchowego takze dla osdb $wieckich réznych standw’. Wlaénie ta jedno$é dziatania i
kontemplacji wyznacza istot¢ mistyki — rozumianej jako tworcze przezwyciezanie ludzkich
ograniczen oraz budowanie nowego porzadku duchowego i1 kulturowego, prowadzacego ku
ostatecznemu celowi, jakim w chrzescijanskiej perspektywie pozostaje zbawienie 1 zjednoczenie z
Bogiem.

Wsrdd najwazniejszych pisarzy ascetyczno-mistycznych w Polsce na przetomie XVI i XVII
wieku byli jezuici: Mikotaj Leczycki, tworca popularnych w owym czasie dziet polemicznych,
hagiograficznych i ascetyczno-wychowawczych pisanych w jezyku tacifiskim, oraz Kasper Druzbicki,
ktérego pisma, zaré6wno tacinskie, jak i polskie, majg charakter surowych ¢wiczen duchowych i
nakazoéw moralnych, a takze opisu osobistych, religijnych przezy¢®. Przyktadem duchowosci taczacej
oba wymiary — mistyczny 1 ascetyczny — jest rowniez autobiografia karmelitanki, matki Teresy od
Jezusa (Marianny Marchockiej) — tekst uznawany za pierwsza polska mistyczng autobiografie

kobiecg, wydany przez Gorskiego jako Autobiografia mistyczna m. Teresy od Jezusa karmelitanki

5 Ibidem.

K. Gorski tak okreslat relacje migdzy ascezg a mistyka: ,,Stosunek ascezy do mistyki moze by¢ traktowany dwojako.
Asceza moze by¢ ujeta jako co$ od mistyki zupetnie odrgbnego, albo mozna jg traktowacé jako istotnie z nig zwiazang
podbudowe mistyki. To drugie stanowisko wydaje si¢ najstuszniejsze. Nie nalezy bada¢ historii umartwienia, ale
histori¢ mistyki opartej na ascezie, gdyz asceza bez mistyki nie ma sensu” (idem, Studia i materialy z dziejow
duchowosci, Warszawa 1980, s. 10). Podobng perspektywe przyjmuje A. Tanquerey, ktdry — zgodnie zresztg z naukg
$w. Teresy o modlitwie — rozréznia oba poje¢cia wedhug etapu rozwoju zycia duchowego: ,,[...] obie te nazwy
stosowac poczeto w jednym i tym samym znaczeniu; wreszcie przemogt zwyczaj nadawania miana ascetyki temu
wylacznie dzialowi wiedzy duchownej, ktéra naucza o pierwszych stopniach doskonatosci i dochodzi do progu
kontemplacji, miana za§ mistyki temu, ktory zajmuje si¢ kontemplacja i droga jednoczaca” (idem, Zarys teologii
ascetycznej i mistycznej, thum. P. Mankowski, Warszawa 2003, t. I, s. 11).

Zob. J. Domanski, Zycie kontemplacyjne i zycie aktywne, w: idem, Dzieje filozofii Sredniowiecznej w Polsce, t. 1X:
Poczgtki humanizmu, Wroctaw 1982, s. 185.

Zob. S. Ciesielska-Borkowska, Ascetyka i mistyka w Polsce, w: eadem, Mistycyzm hiszpanski na gruncie polskim,
Krakow 1939, s. 102-103; A. Jobert, Asceci i mistycy, w: idem, op. cit., s. 228-230; A. Kapuscinska, Theatrum
meditationis: Ignacjanizm i jezuityzm w duchowej i literackiej kulturze Pierwszej Rzeczpospolitej — zrddta, inspiracje,
idee, w: Drogi duchowe katolicyzmu polskiego XVII wieku, red. A. Nowicka-Jezowa, Warszawa 2016, s. 119-229; B.
Natonski, £eczycki Mikotaj, w: Polski stownik biograficzny, red. E. Rostworowski, Krakéw 1973, t. XVIII, s. 347-
350; S. Bednarski, Druzbicki Kasper, w: Polski stownik biograficzny, red. W. Konopczynski, Krakow 1939-1946, t.
V, s. 403-404.
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bosej®. Dzielo to obrazuje, jak radykalne wezwania do umartwienia wspdlgraly z glebokim
doswiadczeniem kontemplacji, stajac si¢ wzorem dla kolejnych pokolen zakonnic i §wieckich

10

poszukujacych glebi duchowej Innymi przyktadami tekstow ascetyczno-mistycznych

pochodzacych z tego okresu sg pisma benedyktynek reformy chetminskiej, ktore — zdaniem

Gorskiego — ksztaltowaly niejako nasza rodzima szkote mistyki !

Znaczna ¢zgS¢
siedemnastowiecznej literatury poboznos$ciowej — rozmyslania pasyjne, medytacje, instrukcje
duchowe — byta zatem tworzona w duchu ascetycznym, lecz rownoczesnie nasycona dazeniem do
mistycznego przezycia. Ta podwodjna orientacja duchowa, ugruntowana w strukturach Kosciota,
otwierata przestrzen dla osobistej, afektywnej religijnosci, szczeg6lnie w klasztorach zenskich, gdzie
teksty stawatly si¢ zarowno narzedziem formacji, jak i §wiadectwem wewnetrznego do§wiadczenia.
Na odnowg¢ duchowosci potrydenckiej Europy, w tym Polski, niezaprzeczalny wplyw miato
silne oddzialywanie hiszpanskiej tradycji ascetyczno-mistycznej, recypowanej gtéwnie dzieki
mediacji wloskiej. Tak przyswajane byty najpierw dziela Ludwika z Granady, ttumaczone jeszcze w
wieku XVI przez Stanistawa Warszewickiego i Szymona Wysockiego, i tak tez przetozone zostaty
przez Nuceryna dzieta §w. Teresy, o czym mowa byta w niniejszej pracy!2. Jak sie zdaje, jedynie listy
$w. Teresy przetozono w wieku XVII na jezyk polski z hiszpanskiego (ttumaczem byl zapewne
Ireneusz od Zwiastowania), a wsrod nich rowniez drobny utwor liryczny jOh hermosura que
excedéis..., zamieszczony w wersji dwujezycznej w zbiorze Listy seraficznej Panny, sw. Matki Teresy

od Pana Jezusa®®. Z hiszpanskiego na tacine ttumaczyt pisma $w. Jana od Krzyza karmelita Andrzej

Brzechwa'?. Zachowany w rekopisie staropolski przektad Cdntico espiritual, bedacy w ostatnim

Pisarze ascetyczno-mistyczni Polski, wyd. Karol Gorski, t. II: Autobiografia mistyczna matki Teresy od Jezusa,
karmelitanki bosej (Anny Marii Marchockiej) 1603-1652, Poznan 1939. Na ten temat zob. m. in. H. C. Gil, Ku
Chrystusowej petni: Matka Teresa Marchocka, karmelitanka bosa 1603—1652, Krakow 1993; W. Grupinski,
Wewngtrz. Rzecz o ,, Autobiografii mistycznej” Marianny Marchockiej, Warszawa 2005.

Szerzej na temat autobiografii karmelitanek zob. H. Poplawska, Zywoty i autobiografie w rekopismiennych zbiorach
Biblioteki Karmelitanek Bosych na Wesolej w Krakowie, w: Staropolska kultura rekopisu, red. H. Dziechcinska,
Warszawa 1990, s. 191-209; eadem, Autobiografia mistyczna, w: Religijnos¢ literatury polskiego baroku, red. C.
Hernas i M. Hanusiewicz, Lublin 1995, s. 101-123; A. Nowicka-Struska, Hagiografia i biografie zakonne polskich
karmelitanek bosych w XVII wieku: zréodla, narracje, interpretacje, ,,Biografistyka Pedagogiczna” 9 (2024), nr 2, s.
15-46.

Pisarze ascetyczno-mistyczni Polski, wyd. Karol Gorski, t. I: Pisma ascetyczno-mistyczne benedyktynek reformy
chelminskiej, Poznan 1937. Niektore aspekty rozpoznan Gorskiego przekonujaco zakwestionowata jednak A.
Kapuscinska, op. cit.

S. Ciesielska-Borkowska, op. cit., s. 181; M. Hanusiewicz-Lavallee, Kfo napisal , Zwierzciadlo czlowieka
krzescijanskiego”? O pierwszych jezuickich przektadach pism Ludwika z Granady na jezyk polski, ,,Odrodzenie i
Reformacja w Polsce” 66 (2023), s. 105-127.

Listy seraficznej Panny, sw. Matki Teresy od Pana Jezusa, Fundatorki karmelitow i karmelitanek bosych, objasnione
wyktadem przewielebnego Jana Palafoxa z Medozy, biskupa osmanskiego, krola hiszpanskiego Filipa IV sekretarza
Krakow 1672, druk. Krzysztofa Schedla. Na ten temat zob. K. Frakala, Posrod ozdob i slicznosci. O barokowym
polskim przekladzie ,, ;Oh hermosura que excederiis...” sw. Teresy z Avila, ,Inter Artes” 1 (2019), s. 66-78.

Opera mystica V. ac Mystici Doctoris F. Joannis a Cruce [...] ex Hispanico idiomate in Latinum nunc primum
translata, Per R. P. F. Andream a Jesu Polonum eiusdem ordinis religiosum, Coloniae Agrippinae 1639, excudebat
Henricus Kraft. Zob. S. Ciesielska-Borkowska, op. cit., s. 182.
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czasie przedmiotem badan m.in. Marleny Krupy, wcigz wymaga dalszych studiéw o charakterze
historyczno-filologicznym'.

Translacje Nuceryna, analizowane w tejze dysertacji, petnity podwojng funkcje: byty nie tylko
pomostem miedzy hiszpanska mistyka a polskg duchowoscig, ale takze czynnikiem, ktory
wprowadzal w rodzimg kulture religijng element modlitwy wewnetrznej, ksztaltujac swiadomosé
duchowg pokolenia szukajacego drog osobistego zjednoczenia z Bogiem, a nie tylko rygorystyczne;j
ascezy i modlitwy ustnej. Ich badanie ukazuje, jak thumaczenie stawato si¢ narzedziem kulturowego
dialogu, a jednoczes$nie swiadectwem ewolucji polskiej religijnosci ku bardziej zniuansowanemu,
wieloaspektowemu modelowi zycia duchowego.

Nucerynowa translacja dzieta Francisca Ribery Vida de la madre Teresa de Jesus stanowita
w Rzeczypospolitej pierwszej potowy XVII wieku zardwno najwczesniejsze tekstowe $wiadectwo
kultu $w. Teresy, jak i1 narzedzie wprowadzania idei religijnych oraz nurtéw duchowosci, dotad na
ziemiach polskich nieznanych, a na Poétwyspie Apeninskim 1 Iberyjskim niejednokrotnie
postrzeganych jako kontrowersyjne. Przetozona i skrdécona przez Nuceryna biografia Teresy
wskazuje zatem na otwarto$¢ polskiej religijnosci na model duchowosci mistycznej. Tekst
krakowskiego kaznodziei nie jest wylacznie narracja o zyciu $wigtej, lecz rOwniez pierwsza proba
zakorzenienia mistyki terezjanskiej w polskiej tradycji duchowej. Propozycja modlitwy
kontemplacyjnej, ktora przynosita literatura karmelitanska, byla adresowana nie tylko do
duchowienstwa, ale takze do swieckich — o czym S§wiadczy przyktad poboznej Konstancji Buzenskiej,
osoby $wieckiej, ktorej w 1608 roku Nuceryn, jako kierownik duchowy, udostepniat idee Teresy.
Przedstawial jej tym samym nowatorska i wcigz kontrowersyjng droge rozwoju religijnego,
poszukujac odpowiednich §rodkéw wyrazu w polszczyznie, ktora dotad nie wyksztalcita aparatu
jezykowego dla zjawisk mistycznych. Proba zmierzenia si¢ Nuceryna z jezykiem mistyki — mimo
redukcji, uproszczen i niekiedy moralizatorskiego tonu — $wiadczy o jego dazeniu do zrozumienia
nowych nurtéw duchowosci i gotowosci do ich adaptacji.

Przektad najwazniejszych dziet sw. Teresy — Libro de las fundaciones, Camino de perfeccion
1 Castillo interior o Las moradas — unaocznil juz prawdziwie nowatorski wymiar przedsigwzigcia
translatorskiego Nuceryna, ktdre uwienczone zostato sukcesem, mimo ograniczen, jakie nieuchronnie
narzuca translacja przekaznikowa. Konfrontowany z zasadniczo nieznang polskiej kulturze religijnej
kobiecg duchowos$cig mistyczng, thumacz nie tylko uchwycit teologiczne subtelnosci wyktadu sw.
Teresy 1 niektore unikalne cechy literackie jej narracji, ale tez znalazt adekwatne ekwiwalenty dla

terminologii mistycznej, dla ktorej nie byto precedensu w polskim jezyku religijnym.

15 M. Krupa, Duch i litera. Liryczna ekspresja mistycznej drogi $wietego Jana od Krzyza w polskich przektadach,

Gdansk 2011.
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Studium materiatu przektadowego nie pozostawia watpliwosci co do podstawy translacji
Nuceryna. W przypadku Fundacyj, ktorych ttumaczenie wtoskie Nuceryn otrzymat bezposrednio od
hiszpanskiego karmelity, decyzja o wyborze zrodta byta oczywista. Poza wykorzystanym przez niego
anonimowym przektadem w pierwszej potowie XVII wieku nie pojawit si¢ bowiem we Wioszech
zaden inny. Nuceryn zatem, nie majac dostepu do hiszpanskiego oryginalu, opart si¢ na
wspomnianym tek$cie wtoskim z 1622 roku, odtwarzajac wszystkie znajdujace si¢ w nim obszerne
redukcje 1 interpolacje wzgledem Libro de las fundaciones. Przystepujac do thumaczenia kolejnych
dziet, Nuceryn mogt juz jednak wybiera¢ podstawg przektadu. Droge doskonatosci i Zamek wnetrzny
opart zatem na jednej z edycji zbiorowych (1603 lub 1604) przektadow sporzadzonych przez
Francesca Sota. W poréwnaniu z inng wloska translacja z tego okresu, autorstwa Cosima Gaciego, u
Sota obserwujemy sklonno$¢ do porzadkowania skladni, stosowania wielu synonimow i
eliminowania powtérzonych terminow, dzigki czemu tekst jest bardziej klarowny. Jego $ladem
najwyrazniej podaza Nuceryn, w podobny sposéb interweniujac w dzielo Teresy na poziomach
leksykalnym i skladniowym. Czesto zatem modyfikuje tekst za pomoca parentezy, nawiasow
wyjasniajacych przedstawiong tre$¢, peryfrazy lub faktycznych uzupetnien, aby uzyska¢ wicksza
jasnos¢ przekazu i utatwi¢ odbidr polskiemu czytelnikowi.

W tym celu rowniez Nuceryn wprowadza liczne parateksty, takie jak listy dedykacyjne,
,summariusze”, ,,regestry” czy tez nierzadko wystgpujace na marginesach komentarze. To gléwnie
w regestrach, summariuszach 1 marginaliach ujawnia si¢ dodatkowy podmiot komentujacy 1
interpretujacy pisma Teresy, bedacy swoistym supernarratorem. Podmiot ten zwraca szczeg6lng
uwage na wybrane aspekty 1 fragmenty narracji Teresy oraz uwydatnia parenetyczny wymiar calego
dyskursu. Szczegblnie w autorskich uwagach do Fundacyj, ale rowniez — cho¢ w skromniejszym
stopniu — do Drogi doskonatosci 1 Zamku wnetrznego Nuceryn decyduje si¢ wyjasni¢ polskim
odbiorcom trudne ust¢py nauczania reformatorki, zacheci¢ badz zniecheci¢ do pewnych postaw
zyciowych, a takze ukaza¢ wlasng interpretacje stow mistyczki. Rekomenduje on przede wszystkim
element dydaktyczny tychze dziel, przektadajac je nie tylko w sensie dostownym, ale réwniez
»thumaczac” zawarte w nich sensy moralne 1 mistyczne jako pewnego rodzaju opiekun duchowy
przysztych czytelnikow.

Nuceryn znakomicie radzi sobie z zachowaniem wielu cech stylu §w. Teresy. W Fundacyjach
1 Drodze doskonatosci udaje mu si¢ wiernie odda¢ dialogowos$¢ narracji oraz liczne zwroty do
adresatow nadajagce wypowiedziom ton intymny 1 rodzinny. Respektuje takze specyficzny
»egocentryzm narracyjny”, w ktorym Teresa koncentruje si¢ na swoim punkcie widzenia w
opowiadanej historii. Z sukcesem tlumaczy fragmenty zartobliwe i ironiczne, ukazujace dystans

narratorki do rzeczywisto$ci, a takze podtrzymuje, a czasem nawet wzmacnia idiomatyke
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kolokwialng i frekwencje deminutywow, co buduje iluzj¢ oralnej formy wypowiedzi. Niekiedy
jednak polski translator powiela btedy ttumaczeniowe Sota, przez co niektore zarty stowne czy
kolokwialne sformutowania nabierajg innego wydzwigku niz w oryginale. Czasem tez stosuje wlasne
przeksztatcenia w postaci uproszczen gramatycznych czy zmian leksykalnych. W Zamku wnetrznym
Nuceryn udatnie oddaje za$ takie kluczowe elementy jezyka Teresy jak obrazowos$¢ i alegorycznosé,
majace na celu wyjasnienie subtelnego dyskursu mistycznego oraz akty performatywne i dyrektywne,
motywujace odbiorcéw do dziatania. W poréwnaniu z Sotem polski thumacz zdaje si¢ w wigkszym
stopniu dazy¢ do zrozumialo$ci i prostoty stylu, a takze do wyrazniejszego wydobycia ,,familiarnosci”
wypowiedzi dzigki zdrobniatym, pelnym czuto$ci apostrofom.

Jesli za§ chodzi o decyzje translatorskie Nuceryna dotyczace stownictwa mistycznego,
mozemy zaobserwowac proces, w ktorym w kolejnych trzech przektadach zmienia si¢ dojrzatosé
thumacza i jego zrozumienie wyktadu §w. Teresy. Warto zaznaczy¢, ze translacja przekaznikowa nie
ma kluczowego wptywu na Nucerynowe przeksztalcenia wzgledem oryginatu, gdyz Soto dzigki
wspolnocie etymologicznej wielu poje¢ z jezyka hiszpanskiego i wloskiego znajduje adekwatne
ekwiwalentny dla niemal wszystkich terminéw mistycznych zastosowanych przez Terese. W O
fundacyjach nie znajdujemy wielu wyrazen typowych dla mistyki terezjanskiej, ale kilka ustepow w
ksigzce opowiada o zagrozeniach zwigzanych ze ztym pojmowaniem modlitwy zachwycenia. Polski
ttumacz, jeszcze niezaznajomiony z duchowoscig hiszpanskiej karmelitanki i charakteryzujacymi ja
terminami, wydaje si¢ tu niepewny 1 niezdecydowany w swoich probach translatorskich. Wyraz
arrobamiento (zachwycenie) przeklada za pomoca par synonimicznych wykorzystujacych omownig:
,»zachwycenie abo skupienie wszytkich sit razem” lub sigga po latynizm: ,,zachwycenie abo extasis”.
Prawdziwe rozchwianie 1 brak konsekwencji w ttumaczeniu wida¢ jednak na przykladzie translacji
leksemu embebecimiento (zauroczenie, zachwyt). Terminem tym reformatorka nazywa stan fatszywej
ekstazy mylony niekiedy w klasztorze karmelitanskim z autentycznym zjednoczeniem z Bogiem.
Skalbmierski translator embebecimiento oddaje za pomoca az pieciu roéznych sformulowan:
»zapomnienie si¢”, ,,mdto$¢ abo zapomnienie si¢”, ,,zamys$lanie si¢ abo zapomnienie”, ,,zamyslenie
si¢ ecstasis”, ,,zamyslenie”. W kolejnej translacji — Droga doskonatosci — Nuceryn réwnie chetnie
ucieka si¢ do szeregdw synonimicznych, majacych réwnoczes$nie nazwac i rozjasni¢ trudne pojecia
mistyczne. Tak oto wyrazenie oracion de quietud przeklada na trzy sposoby: ,,rozmyslanie z
uspokojeniem abo spokojne”, ,rozmys$lanie z uspokojeniem”, ,stopien bogomyslnosci z
uspokojeniem”. Stowo ,,rozmys$lanie” jest tu zupelnie nietrafione, gdyz ten stopien modlitwy polega
na biernym udziale umystu podczas modlitwy i aktywnej kontemplacji. Oracion de quietud w Zamku
wnetrznym natomiast ttumaczony jest nieco inaczej — jako ,,modlitwa uspokojenia” badz ,,modlitwa

w uspokojeniu”. Najwyrazniej Nuceryn z czasem dochodzi do glebszego zrozumienia istoty wyktadu
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mistycznego $w. Teresy, jak i wigkszej precyzji oraz konsekwencji w tlumaczeniu. W Zamku
wnetrznym terminologia mistyczna zostala przez Nuceryna najglebiej poj¢ta i najtrafniej przetozona.

Znaczenie pracy thumaczeniowej Sebastiana Nuceryna w petni bedzie mozna doceni¢ dopiero
w szerszym kontek$cie badan nad siedemnastowiecznymi polskimi przektadami literatury
ascetyczno-mistycznej, ktore to studia sg wcigz w fazie poczatkowej. Jego tworczos¢ translatorska,
osadzona w kontekscie klasztorow karmelitanskich, lecz dedykowana zardwno odbiorcom zakonnym,
jak 1 $wieckim, petnita funkcje nie tylko mediatywna, ale rowniez formacyjng — inicjujac proces
recepcji hiszpanskiej teologii mistycznej w kulturze polskiej. Tym samym Nuceryn w wyrazisty
sposOb zaznaczyl swoja obecnos$¢ jako pionier mistycznego stownictwa i duchowosci, ktora
wspoltworzyla ztozony pejzaz religijny epoki potrydenckiej w Polsce.

Thimaczenia pism $w. Teresy z Avila dokonane przez Sebastiana Nuceryna stanowig tez
$wiadectwo transformacji kulturowej, jakiej ulegaly dzieta mistyczne w procesie ich adaptacji do
realiow religijnych i jezykowych siedemnastowiecznej Rzeczypospolitej. Przektady te nie byly
prostym przeniesieniem tresci duchowych i ascetycznych do polskiej materii jezykowej, lecz wigzaty
si¢ z subtelnym oswajaniem mistycznego uniwersum Teresy z konfesyjnym i spotecznym
doswiadczeniem 6wczesnych odbiorcow. Nuceryn, zachowujac zasadniczg wierno$¢ teologicznemu
1 literackiemu rdzeniowi tekstu, rownocze$nie dostosowywat jego forme¢ do norm i oczekiwan
staropolskiej kultury religijnej — m.in. poprzez idiomatyzacje jezyka, retoryke paratekstow
sktadajacych si¢ na ram¢ wydawnicza czy wybdr termindw odpowiadajacych polskiej tradycji
poboznosciowej. Jego tlumaczenia shuzyty zatem zakorzenieniu dziet Teresy w rodzimym dyskursie
duchowym, nie pozbawiajac ich jednak wyczuwalnej aury obcosci, ktora podtrzymywata ich prestiz
1 autorytet jako tekstow natchnionych, pochodzacych z innego krggu kulturowego. Sama decyzja o
przetozeniu tych pism oraz sposéb ich opracowania wskazujg na istotng otwartos¢ religijnosci epoki
Wazo6w na nurty kontemplacyjne i mistyczne — zwlaszcza w srodowiskach karmelitanskich — oraz na
proces wlaczania hiszpanskiej szkoty duchowosci w projekt wewnetrznej odnowy Kosciota

katolickiego w Rzeczypospolite;j.

235



Bibliografia

Teksty zrodlowe:

Album studiosorum Universitatis Cracoviensis, t. 11I: Ab anno 1551 ad annum 1606, wyd. A. Chmiel,
Krakéw 1904,

Biblija, to jest ksiegi Starego i Nowego Testamentu, ttam. Jakub Wujek, oprac. J. Frankowski,
Warszawa 1999.

Cynarski-Rachmanowicz Jakub: Modesti Phaleuci, in funere admodum Reverendi Domini Sebastiani
Nucerini [...] ac optimae spei luveni, Joanni a Dembiany Dembienski, piae memoriae causa, Krakow

1635, druk. M. Andrzejowczyka.
Fox Jan: Krotka nauka do dostgpienia jubileuszu przez D. Andrzeja Victorella w Rzymie roku swigtego
przesztego w druk wydana, z wiloskiego na polski przelozona i terazniejszemu jubileuszowi

krakowskiemu przystosowana za staraniem [ ... ], Krakow 1626, druk. Franciszka Cezarego.

Fox Jan: Oratio in laudem Georgii Cardinalis Radziwilli [...], Krakow 1601, druk. Andrzeja

Piotrkowczyka.

Het leven van de H. Theresia van Jesus, door eenen prester der Societeyt Jesu, Brussel 1609, druk.

R. Velpius.

Jaroszewicz Florian: Matka Swietych Polska albo Zywoty Swietych blogostawionych, wielebnych,
swigetobliwych, poboznych Polakow i Polek [...], Krakow 1767, druk. S. Stachiewicza.

236



Karmelitanskie adaptacje Pia desideria Hermana Hugona z XVII i XVIII wieku, wyd. Radostaw
Grzeskowiak, Jolanta Gwiozdzik, Anna Nowicka-Struska, Warszawa 2020, s. 594-609.

Katarzyna a Christo, Zywot wielebnej matki Beaty Konstancji od sw. Jozefa, fundatorki karmelitanek
bosych klasztoru $w. Marcina w Krakowie, w: K. Gorski, Zywoty pierwszych karmelitanek

polskich, ,,Archiwa, Biblioteki i Muzea Kos$cielne” 6 (2020).

Listy seraficznej Panny, sw. Matki Teresy od Pana Jezusa, Fundatorki karmelitow i karmelitanek
bosych, objasnione wyktadem przewielebnego Jana Palafoxa z Medozy, biskupa osmanskiego, krola

hiszpanskiego Filipa IV sekretarza Krakow 1672, druk. Krzysztofa Schedla.

Lukaszewicz Jozef: Historya szkol w Koronie i Wielkim Ksiestwie Litewskim najdawniejszych czasow

az do roku 1794, Poznan 1851, t. 111, druk. Jana Konstantego Zupanskiego.

Le vie de la mére Terese de lesus Fondatrice de Carmes deschavsés [...], Paris 1602, druk. la veuve

Guillaume de la Noué.

Nuceryn Sebastian: Droga doskonatosci przez swietq Terese zakonu karmelitanskiego reformatorke

z rozkazania starszych duchownych napisana, Krakéw 1625, druk. Andrzeja Piotrkowczyka.

Nuceryn Sebastian: Monitum Sacerdotale, in Synodo Dioecesana Cracouiensi, 1634 die 18 Octob.

clero congregato, Krakow 1634, druk. Franciszka Cezarego.

Nuceryn Sebastian: O fundacyjach zakonu i klasztorow karmelitow i karmelitanek bosych [ ...] ksiegi,

tlum. S. Nuceryn, Krakéw 1623, druk. Macieja Andrzejowczyka.

Nuceryn Sebastian: Oratio in incoeptione lectionum in domo ordinandorum, Krakow 1603, druk. A.

Piotrkowczyka.

Nuceryn Sebastian: Zamek wnetrzny abo Gmachy dusze ludzkiej, Krakow 1633, druk. Franciszka

Cezarego.

Nuceryn Sebastian: Zywot sw. Teresy, zakonu karmelitow i karmelitanek bosych fundatorki [...] z

wloskiego na polskie przetozony i skrocony, Krakow 1608, druk. wdowy Jakuba Sibeneychera.

237



Officium gratiarum actionis pro victoria ex Turcis obtenta, Poznan 1628, druk. Jana Wolraba.

Opera mystica V. ac Mystici Doctoris F. Joannis a Cruce [ ...] ex Hispanico idiomate in Latinum nunc
primum translata, Per R. P. F. Andream a Jesu Polonum eiusdem ordinis religiosum, Coloniae

Agrippinae 1639, excudebat Henricus Kraft.

Opere spirituali della s[anta] m[adre] Teresa di Giesu, fondatrice delle monache e frati carmelitani

scalzi, Roma 1641, druk. Pier Francesco Moneta.

Opere spirituali della s[anta] madre Teresa di Giesu, fondatrice delle monache e frati carmelitani

scalzi, Venetia 1643, druk. Barezzi.

Opere spirituali della s[anta] madre Teresa di Giesu, fondatrice delle monache e frati carmelitani

scalzi, Venetia 1649, druk. Barezzi.

Opere spirituali della s[anta] madre Teresa di Giesu, fondatrice delle monache e frati carmelitani

scalzi, Modena 1658, druk. Paolo Baglioni.

Opere spirituali della santa madre Teresa di Giesu, fondatrice delle monache e padri carmelitani
scalzi [...]. Tradotte della lingua castigliana nell’italiana. Il tutto ricorretto di nuovo. Con due
copiossime Tavole; una de’capitoli; e l’altra delle cose piu notabili. Consacrate all’ilustrissimo e

eccellentissimo Signore Bernardo Marcello, Venetia 1661, druk. Giovanni Battista Brigna.
Opere spirituali della Santa Madre Teresa di Giesu Fondatrice delle Monache e Padri Carmelitani
Scalzi. Divise in due tomi [...]. Tradotte dalla lingua spagnuola nell’italiana, Venetia 1696, druk.

Antonio Tivani.

Pisarze ascetyczno-mistyczni  Polski, wyd. Karol Gorski, t. 1: Pisma ascetyczno-mistyczne

benedyktynek reformy chetminskiej, Poznan 1937.

Pruszcz Piotr Hiacynt: Klejnoty stotecznego miasta Krakowa albo Koscioly i co w nich jest widzenia

godnego i znacznego, Krakow 1861, Drukarnia Czas.

238



Regola e Costituzioni delle Religiose Primitive Scalze dell’Ordine della gloriosa Vergine Maria, del

Monte Carmelo, Genua 1593, druk. gli Heredi di Gir. Bartoli.

Renazzi Filippo Maria: Storia dell'universita degli studi di Roma detta comunamente La Sapienza
che contiene anche un saggio storico della letteratura romana dal principio del secolo 13. sino al

declinare del secolo 18.,t. 1-3, Roma 1805.

Ribera Francisco: La vida de la Madre Teresa de lesus, fundadora de las Descal¢as y Descalgos

Carmelitas, Salamanca 1590, druk. Casa de Pedro Lasso.

Ribera Francisco: La vita della B. Madre Teresa di Giesu, Fondatrice de gli Scalzi Carmelitani,
composta dal reverendo Podre Freancesco Riviera della Compagnia di Giesu, trasportata dalla

Spagnuola nella lingua Italiana dal signor Cosimo Gaci, canonico di San Lorenzo in Damaso,

Venetia 1603, druk. Giulio Burchioni.

Ribera Francisco: Vida de Santa Teresa de Jesus. Nueva edicion aumentada con una introduccion,

copiosas notas y apendicés por el P. Jaime Pons, Barcelona 1908.

Ribera Francisco: Vita della M. Teresa di Giesu. Fondatrice degli Monasteri delle Monache e Frati
Carmelitani Scalzi della Prima Regola. Tradotta dalla lingua Spagnuola nell’ltaliana, dal
Revenderissimo Monsig. Gio. Francesco Bordini della Congregazione dell Oratorio Arcivescovo e

Vicelegato d’Avignone, Roma 1599, druk. Guglielmo Facciotto.

Ribera Francisco: Vita della M. Teresa di Giesu Fondatrice delli Monasteri delli Monasteri delle
Monache e Frati Carmelitani Scalzi della prima Regola. Tradotta dalla lingua Spagnuola
nell’ltaliana, dal Revenderissimo Monsignor Gio. Francesco Bordini della Congregazione

dell’Oratorio Arcivescovo e Vicelegato d’Auignone, Roma 1601, druk. Heredi di Nicolo Mutij.

Rituale sacramentorum ac aliorum ecclesiae ceremoniarum ex decreto Synodi provinciae

Petricoviensis, Krakow 1631, druk. A. Piotrkowczyka.

Santa Teresa de Jesus: Libro de las Fundaciones de las Hermanas Descal¢as Carmelitas, que escriuio

la Madre Fundadora Santa Teresa de Jesus, Bruselas 1610, druk. Rojas Velpio.

239



Santa Teresa de Jesus: Libro llamado Camino de perfeccion que escribio para sus monjas la madre

Teresa de Jesus [ ...], Barcelona 1588, druk. Jayme Cendrad.

Santa Teresa de Jests: Libro llamado Castillo interior o Las Moradas que escribio la madre Teresa

de Jesus [ ...], Barcelona 1588, druk. Jayme Cendrad.

Santa Teresa de Jesus: Obras completas: edicion manual, transcripcion, introducciones y notas de

Efren de la Madre de Dios y Otger Steggggink, Madrid 1986.

Santa Teresa di Gesu: Camino di Perfettione che scrisse per le sue monache la B. Madre Teresa di
Giesu. Fondatrice de’ Frati e delle Monache Scalze Carmelitane. Tradotto della lingua Spagnuola
nella Italiana da Francesco Soto Sacerdote della Congregazione dell’Oratorio di Roma, Roma 1603,

druk. Stefano Paolini.

Santa Teresa di Gesu: Camino di Perfettione che scrisse per le sue monache la B. Madre Teresa di
Giesu. Fondatrice de’ Frati e delle Monache Scalze Carmelitane. Tradotto della lingua Spagnuola
nella Italiana da Francesco Soto Sacerdote della Congregazione dell’Oratorio di Roma, Roma 1604,

druk. Stefano Paolini.

Santa Teresa di Gesu: I/ Cammino di Perfezione e Il Castello Interiore. Libri della B. M. Teresa di
Giesu Fondatrice degli Scalzi Carmelitani. Per tutte le persone Spirituali, Religiose, e Contemplative,
e particularmente per le Monache di somma utilita. Trasportati dalla Spagnuola della lingua Italiana
dal Signor Cosimo Gaci, Canonico di San Lorenzo in Damaso, Firenze 1605, druk. Stamperia de

Giunti.

Santa Teresa di Gesu: Relatione delle cose piu notabili occorse nelle Fondationi de’ Monasteri che
fece Santa Teresa di Giesu Fondatrice de’ Carmelitani Scalzi. Scritta dall’Istessa per ordine delli suoi
Confessori. Doue insieme si danno molti documenti utili per la vita spirituale. Tradotta nuovamente
dalla lingua Spagnuola nell’Italiana da un Religioso del medesimo Ordine de’ Scalzi, Roma 1622,

druk. Giacomo Mascardi.

Siarczynski  Franciszek: Obraz wieku panowania Zygmunta III, krola polskiego i

szwedzkiego, zawierajgcy opis 0sob zyjgcych pod jego panowaniem, znamienitych przez swe czyny

240



pokoju i wojny, cnoty lub wystepki dziela pismienne, zastugi uzyteczne i cele sztuki, Lwow 1828, t. I,

druk. Jozefa Schnaydera.

Starowolski Szymon: O znakomitych mowcach Sarmacji, wyd. 1 przekl. E. J. Glgbicka, Warszawa

2002.

Summariusz albo Zebranie przedniejszych nauk i pobudek duchownych z dziet swigte] Teresy od Pana

Jezusa przez ks. Sebastiana Nucerina karmelite w wieku XVII ttomaczonych (wydanie nowe i

poprawne), Krakow 1854.

Teresa od Jezusa: Droga doskonatosci, thum. D. Wandzioch, W. Ciak, Poznan 2016.

Teresa od Jezusa: Dziela, t. 1-3, thum. H. P. Kossowski, Krakow 1995.

Teresa od Jezusa: Ksiega fundacji, ttam. D. Wandzioch, W. Ciak, Poznan 2012.

Teresa od Jezusa: Ksiega mojego zycia, ttum. D. Wandzioch, W. Ciak, Poznan 2015.

Teresa od Jezusa: Listy, ttum. J. E. Bielecki, Krakéw 2008.

Teresa od Jezusa: Poezje, thum. M. Szafranska-Brandt, Krakow 2015.

Teresa od Jezusa: Zamek wewnetrzny, thum. D. Wandzioch, W. Ciak, Poznan 2015.

Vitellius Jakub: Lucerna splendens super candelabrum sanctum, Krakow 1635, druk. Franciszka

Cezarego.

Literatura przedmiotu:

Alarcon Benito Juan: Introduccion, w: Santa Teresa de Jesus, E! libro de la vida, Las moradas del

castillo interior, Madrid 2015, s. 5-25.

Allison Antony Francis: English Translations to the Year 1700 from the Spanish and Portuguese,
London 1974.

241



Alvarez Baltasar: Relacion acerca del modo de oracién, Madrid 1880.

Alvarez-Suarez Aniano: EI Libro de las Fundaciones de Santa Teresa de Jesus, , Teresianum” 62

(2011), s. 365-396.

Alvarez Tomas: Diccionario de Santa Teresa, red. T. Alvarez, Burgos 2001.

Alvarez Toméas: «EI libro de las Fundacionesy. Ultima version francesa, ,,ABC” 2 (1957), s. 258-
264.

Alvarez Tomas: Estudios teresianos, Burgos 1995-1996, t. I11.

Alvarez Tomas: Santa Teresa «editora» del Camino de perfeccion, ,,Monte Carmelo” 116 (2008), s.

3-24.

Alvarez Tomas: Santa Teresa, Fundadora de los Descalzos en los primeros lustros de nuestra

historiografia, w: Historiografia del Carmelo Teresiano, red. D. Zuazia, Roma 2009, s. 51-72.

Alvarez Tomés: Swieta Teresa od Jezusa. Mistrzyni rozwoju duchowego, red. W. Ciak, Poznan 2014.

Alvarez Tomas: Sw. Teresa od Jezusa uczy modlitwy, ttum. D. Wandzioch, Poznan 2003.

Arrondo Antonio Mas: El itinerario espiritual en el Castillo Interior, ,,Revista de espiritualidad” 72

(2013), 5. 465-484.

Bailo Florencia: Moradas del Castillo interior de Santa Teresa de Jesus entre la enserianza doctrinal

v la reescritura vivencia, ,,Cuadernos de teologia” 6 (2014), nr 2, s. 38-39.

Balcerzan Edward, Rajewska Ewa: Pisarze polscy o sztuce przektadu 1440-2005, Poznan 2007.

Barok polski wobec Europy. Sztuka przektadu, red. Alina Nowicka-Jezowa, Marek Prejs, Warszawa

2005.

242



Barycz Henryk: Dobrocieski Mikotaj, w: Polski stownik biograficzny, red. S. Kieniewicz, Krakéw
1978, t. V, s. 242.

Barycz Henryk: Geneza i autorstwo ,, Equitis Poloni in lesuitas actio prima”, Krakow 1934.

Barycz Henryk: Historia Uniwersytetu Jagiellonskiego w epoce humanizmu, Krakéw 1935, t. I11.

Barycz Henryk: Nucerinus Sebastian, w: Polski stownik biograficzny, red. S. Kieniewicz, Krakéw

1978, t. XXIII, s. 406.

Barycz Henryk: Polacy na studiach w Rzymie w epoce Odrodzenia (1440-1600), Krakow 1938.

Baudry Joseph: Notes statistiques sur les traductions francaises des ceuvres de Sainte Thérese d'Avila

(1601-1967), ,,Carmel” 27 (1982), s. 52-70.

Bednarski Stanistaw: Druzbicki Kasper, w: Polski stownik biograficzny, t. 5, red. W. Konopczynski,
Krakoéw 1939-1946, s. 403-404.

Bennassar Bartolomé: Los esparioles y la religion en el siglo XVI, ,,Cuadernos Historia” 16 (1985),

nr 110: Santa Teresa y su época, s. 10-17.

Bernardo M. Pablo: Santa Teresa. La oracion y la contemplacion, Madrid 1977.

Bibliothéque de la Compagnie de Jésus. Bibliographie, red. C. Sommervogel, t. 6, Bruxelles—Paris
1985.

Bravo Arturo: Humor, espiritualidad y Sta. Teresa de Avila, w: Santa Teresa de Avila: Quinientos

anos, red. Pablo Uribe Ulloa, Concepcion 2016, s. 11-34.

Bodzioch Beata: Officium gratiarum actionis pro victoria ex Turcis obtenta zachowane w

antyfonarzach rodziny Piotrkowczykow (cz. 1), ,,Roczniki Teologiczne” 63 (2016), nr 13, s. 41-53.

Burke Peter: Cultures of Translation in Early Modern Europe. Cambridge 2007.

243



Burschel Peter: Cultural Affiliations and Society, w: Ubersetzen in der Friihen Neuzeit—Konzepte und
Methoden / Concepts and Practices of Translation in the Early Modern Period, red. Regina Toepfer,
Peter Burschel, Jorg Wesche, Berlin 2021, s. 354-67.

Calero Julio Almansa: Mistyka i realizm w okresie reformy terezjanskiej. Swieta Teresa w Swietle jej

korespondencji (1576-1579), thum. Elzbieta Strach, Poznan 2014.

Carlsmith Christopher: The Three Rs: Education in Early Modern Rome, w: A Companion to Early
Modern Rome, ed. P. M. Jones, B. Wisch, S. Ditchfield, Leiden 2019, s. 485-499.

Carmelitas Descalzas Pucol: El portico: Introduccion a la obra, w: Comenzando siempre. Paginas

escogidas del Libro de las Fundaciones (Teresa de Jesus), Madrid 2011, s. 30-39.

Carrién Maria M.: Scent of a Mystic Woman: Teresa de Jesus and the Interior Castle, ,,Medieval

Encounters” 15 (2009), s. 130-156.

Castro Américo: Santa Teresa, y otros ensayos, Madrid 1972.

Castro Secundino: ;Es Camino de perfeccion un evangelio?, ,Revista de espiritualidad” 70 (2011),

s. 465-490.

Ciak Wojciech: Wprowadzenie, w: Teresa od Jezusa, Ksiega fundacji, ttum. D. Wandzioch, W. Ciak,
Poznan 2013, s. 7-17.

Ciak Wojciech, Wandzioch Dariusz: Wprowadzenie, w: Teresa od Jezusa, Droga doskonatosci
(Ksiega ,,Ojcze nasz”), tekst rekopisu z El Escorial i Valladolid oraz autoryzowanej kopii z Toledo,
przyp., marg. Silverio de Santa Teresa, T. Alvarez, M. Herraiz, Daniel de Pablo Maroto, O. Rodriguez,
W. Ciak, D. Wandzioch, thum. W. Ciak, D. Wandzioch, Poznan 2016.

Ciesielska-Borkowska Stefania: Mistycyzm hiszpanski na gruncie polskim, Krakow 1939.

Clem Anne Elisabeth: On the Occasion of a New Translation on Theresa s «Interior Castley, ,,Studia

Mystica” 5 (1982), s. 71-78.

244



Concha Victor Garcia de la: El arte literario de Santa Teresa, Zaragoza 1978.
Concha Victor Garcia de la: «Sermo humilis», coloquialismo y rusticidad en el lenguaje literario
teresiano, w: B. Powell, H. Santiago Otero [et al.], Homenaje a Pedro Sainz Rodriguez, Madrid 1986,

s. 251-278.

Concha Victor Garcia de la: Un nuevo estilo literario, ,,Cuadernos Historia” 16 (1985), nr 110: Santa

Teresa y su época, s. 25-33.

Corazon Enrique del SDO: Santa Teresa de Jesus ante la Inquisicion esparniola ,Ephemerides

Carmeliticae” 13 (1962), s. 518-565.

Cuartas Londofio Roémulo: De la dispercion al recogimiento, w: La meditacion teresiana,
Caracteristicas fundamentales y su prdactica. Edicion conmemorativa, red. J. S. Fermin, Avila 2009,

s. 13-49.

Cuevas Garcia Cristobal: Las criptonimos en el spistolario teresiano, Actas del Congreso

Internacional Teresiano, t. 11, Salamanca 1982.

Czaplinski Wiadystaw: Konstancja (Habsburska), w: Polski stownik biograficzny, red. S. Klobassa
Zrecki, F. Kopernicki, t. 13, Wroctaw—Warszawa—Krakow 1967-1968, s. 601-602.

Czerniatowicz Janina, Z dziejow grecystyki w Polsce w okresie odrodzenia, Wroctaw 1965.

Czyzewski Krzysztof J.: Konstancja Austriaczka w kregu swietych niewiast i wladczyn. O pewnej

krolewskiej fundacji w katedrze krakowskiej, ,,Kronika zamkowa. Roczniki” 72 (2019), nr 6, s. 5-45.
De Ancos Morales Beatriz, Del Alamo Torafio Ménica: El lenguaje poético, canal comunicativo de
la experiencia teresiana, w: Santa Teresa o llama permanente. Estudios historicos, artisticos y

literarios, red. E. Borrego Gutiérrez, J. Olmedo Romos, Madrid 2017, s. 181-294.

De Giovanni Ettore: I «Sospiriy dell’anima, ,,J1 Carmelo” 19 (1920), s. 31-33.

245



De Dalmases Candido: Santa Teresa y los jesuitas: Precisando fechas y datos, ,,Archivum Historicum

Societatis lesu” 35 (1966), s. 347-378.

De Pablo Maroto Daniel: La oracion de ‘recogimiento’en el Camino de Perfeccion. Franciscanismo

y teresianismo, ,,Revista de espiritualidad” 70 (2011), s. 519-546.

Delcorno Carlo: La prima traduzione italiana del ,,Libro de la Vida” di S. Teresa d’Avila, w: La
cupola fra le Torri. Scritti in onore di Mons. Luciano Ghepardi nel 50.mo di ordinazione sacerdotale,
red. G. Matteuzzi, S. Ottani, Bologna 1992, s. 59-70.

Del Puerto Maria: Humildad, verdad en camino, ,,Revista de espiritualidad” 70 (2011), s. 53-81.

De Tapia Sanchez Serafin: Avila, la ciudad que conocié Santa Teresa, ,Revista de Estudios” 59

(2014), s. 27-44.

Di Ruzza Onorio: Quattro secoli di cultura: Profili Bio-Bibliografici degli Scrittori e Artisti della
Provincia Romana dei Carmelitani Scalzi (1597-1997), Roma 1996, s. 135-136.

Di Simone Maria Rosa: «La Sapienza» romana nel settecento, Roma 1980.

Dollerup Cay: Relay and Support Translations, w: Translation in Context. Selected Contributions
from the EST Congress, Granada 1998, red. A. Chesterman, N. Gallardo San Salvador, Y. Gambier,
Amsterdam—Philadelphia 2000.

Domanski Julian: Dzieje filozofii Sredniowiecznej w Polsce, t. 9: Poczqgtki humanizmu, Wroctaw 1982.

Dominguez Berrueta Juan: El estilo de santa Teresa en su Camino de perfeccion, ,,Revista de

espiritualidad” 70 (2011), s. 52-62.

Efrén de la Madre de Dios, Steggink Otger: Tiempo y vida de Santa Teresa, Madrid 1968.

Egido Aurora: Los prologos teresianos y la «Santa Ignorancia», w: Actas del Congreso Internacional

Teresia, Salamanca 1983, t. 2, s. 581-607.

246



Encyclopedia of Jesuit Translations Culture in Poland-Lithuania, 1564-1820, red. Mirostawa

Hanusiewicz-Lavallee i Robert A. Maryks, https://referenceworks.brill.com/display/db/ejtc.

Fabiani Bozena: W kregu Wazow: ludzie i obyczaje, Warszawa 2014.

Falcone Giovanna: La Sapienza e i suoi studenti, w: Roma e lo studium urbis. Spazio urbano e cultura

dal quattro al seicento, red. Cherubini Paolo, Roma 1989, s. 41-48.

Fenlon lain: Music and Culture in Late Renaissance Italy, Oxford 2002.

Filippo della Trinita, Santa Teresa di Gesu scrive lettere, ,,Rivista di vita spirituale” 11 (1957), s. 456-
487.

Frakata Klara: Posrod ozdob i slicznosci. O barokowym polskim przektadzie ,, Oh hermosura que

excedenis...” sw. Teresy z Avila, ,Inter Artes” 1 (2019), s. 66-78.

Frakata Klara: ,, Vida de la madre Teresa de Jesus” Francisca de Ribery w przekiadzie ks. Sebastiana

Nuceryna, ,,Tematy i Konteksty” 13 (2023) nr 18, s. 260-281.

Froom Le Roy Edwin: The Prophetic Faith of our Fathers. The Historical Development of Prophetic
Interpretation, t. 2, Washington 1948, s. 489.

Garcia Hernan Enrique: El jesuita Alfonso Salmeron y Polonia, ,,Studia Paedagogica Ignatiana™ 17

(2015), s. 105-124.

Garcia Ordas Angel Maria: Teresa de Jesus. Presencia y experiencia (claves de interpretacion),

Madrid 2011.

Gegenliufigkeiten / Contrarieties: Subversives Ubersetzen in der Friihen Neuzeit, red. J. Wesche, R.

Toepfer, P. Burschel, t. 4: Ubersetzungskulturen der Friihen Neuzeit, Berlin 2025.

Gil Czestaw: Historia Karmelu Terezjanskiego, Krakow 2002.

Gil Czestaw: Karmelici bosi w Polsce 1605-1655, ,,Nasza Przeszto$¢” 48 (1977), s. 5-238.

247


https://referenceworks.brill.com/display/db/ejtc

Gil Czestaw: Karmelitanki bose w Polsce, Krakow 2011.

Gil Honorat Czestaw: Kult sw. Teresy od Jezusa w polskich osrodkach karmelitanskich w. XVII
do XIX, w: Otrzymatam ducha maqdrosci. Ksiega pamigtkowa z okazji ogloszenia sw. Teresy
od Jezusa doktorem Kosciota Powszechnego. Praca zbiorowa pod red. o. Ottona Filka, Krakow 1972,
s. 347-378.

Gil Honorat: Historyczne uwarunkowania duchowosci Teresy od Jezusa, w: Swieta Teresa od Jezusa
mistrzyniq zZycia duchowego. Il Karmelitanski Tydzien Duchowosci ze sw. Teresq od Jezusa, 8-11
maja 2000, red. J. W. Gogola, Krakéw 2002, s. 23-31.

Gil Honorat: Ku Chrystusowej petni: Matka Teresa Marchocka, karmelitanka bosa 1603—1652,
Krakow 1993; W. Grupinski, Wewngtrz. Rzecz o ,, Autobiografii mistycznej” Marianny Marchockiej,

Warszawa 2005.

Gtladysz Bronistaw: Kwestia autorstwa hymnow w Officium in gratiarum actione pro victoria

chocimensi, ,,Przeglad Teologiczny” 7 (1926), s. 255-257.

Gtadysz Bronistaw: Officium in gratiarum actione pro victoria Chocimensi w historycznym rozwoju

przedstawione z uwzglednieniem dwoch nieznanych drukow liturgicznych z XVII w., Poznan 1928.

Glombiowska Zofia: Posrednia recepcja Pindara, czyli Jakuba Vitelliusa epinikion dla krodla

Wtadystawa IV, ,, Terminus” 24 (2022), nr 4, s. 383-405.

Gorski Karol: Od religijnosci do mistyki. Zarys dziejow zZycia mistycznego w Polsce, cz. 1: 966—1795,
Lublin 1962.

Gorski Karol: Studia i materialy z dziejow duchowosci, Warszawa 1980.

Gorski Karol: Zarys dziejow duchowosci w Polsce, Krakow 1986.

Gorski Konrad: Zasady wydawania tekstow staropolskich, Wroctaw 1955.

248



Graff Tomasz: Teologowie uniwersyteccy w kapitule kolegiaty sw. Floriana na Kleparzu u schytku

XVIina poczqtku XVII w., ,,Perspektywy kultury” 4 (2023) nr 1 (43), s. 155-172.

Groult Pierre: Les courants spirituels dans la Péninsule Ibérique, ,Les Lettres romanes” 9 (1955), s.

208-225.

Grupinski Wojciech: Wewngtrz. Rzecz o ,, Autobiografii mistycznej” Marianny Marchockiej,
Warszawa 2005.

Griin Anselm, Riedl Gerhard: Mistyka i eros, tham. M. Ruta, Krakow 1998.

Hajdukiewicz Leszek, Kowalska Halina: Myszkowski Piotr, w: Polski stownik biograficzny, red. S.
Kieniewicz, Krakow 1978, t. 22, s. 382-390.

Hanusiewicz Mirostawa: Polskie barokowe przektady i adaptacje ,,Glosy” sw. Teresy z Avila w:
Barok polski wobec Europy. Sztuka przektadu. Materialy miedzynarodowej konferencji naukowej w
Warszawie 15-17 wrzesnia 2003 roku, red. Alina Nowicka-Jezowa, Marek Prejs. Warszawa 2005, s.

241-257.

Hanusiewicz Mirostawa, Swiete i zmystowe w poezji religijnej polskiego baroku, Lublin 1998.

Hanusiewicz-Lavallee Mirostawa: Kto napisal ,,Zwierzciadlo czlowieka krzescijanskiego”? O
pierwszych jezuickich przekiadach pism Ludwika z Granady na jezyk polski, ,,Odrodzenie 1
Reformacja w Polsce” 66 (2023), s. 105-127.

Hanusiewicz-Lavallee Mirostawa: Spill de la vida religiosa in Slavic literature, ,,Scando-Slavica” 69

(2023), nr 2, s. 284-301.

Hanusiewicz-Lavallee Mirostawa: The Call of Albion: Protestants, Jesuits, and Polish-British

Literary Links in Poland-Lithuania, 1567-1775, Leiden 2024.

Hanusiewicz-Lavallee Mirostawa: W fancuchu translacji: ,, Desiderosus” Kaspra Wilkowskiego,
w: Przektad jako aneksja kulturowa dzieta, red. A. Nowicka-Jezowa, M. Fijatkowski, Warszawa 2021,

S. 25-42.

249



Hernando Morata Isabel: El simbolo del laberinto en Las moradas del castillo interior, de santa

Teresa de Jesus, ,,Hipogrifo. Revista de literatura y cultural del Siglo de Oro” 4 (2016), s. 31-41.

Herranz Gonzalo José: Trascendencia en clave menor: El humor en Teresa de Jesus, ,,Mensaje” 637

(2015), s. 29-31.

Herraiz Garcia Maximiliano: Santa Teresa, maestra de espirituales, Burgos 2012.

Herraiz Garcia Maximiliano: Solo Dios basta, Madrid 2000.

Herraiz Garcia Maximiliano: Wprowadzenie do Ksiggi mojego zycia sw. Teresy od Jezusa, ttum. W.

Ciak, Poznan 2014.

Huerta Roman Pilar: La «determinada determinaciony teresiana, ,Revista de espiritualidad” 70

(2011), s. 83-99.

Ice Thomas D.: Ribera, Francisco, w: Dictionary of Premillennial Theology, red. M. Couch, Grand
Rapids 1997, s. 378-379.

Jakobson Roman: On Linguistic Aspects of Translation, w: The Translation Studies Reader, red.

Laurence Venuti. London 1959, s. 127-131.

Jobert Ambroise: Od Lutra do Mohyly. Polska wobec kryzysu chrzescijanstwa 1517-1648, ttum. E.
Sekowska, Warszawa 1994.

Jurado Manuel Ruiz: 4 Controversial Mystic: Father Baltasar Alvarez, w: A Companion to Jesuit

Mpysticism, red. R. A. Maryks, Leiden 2017, s. 36-53.

Kacprzak Marta M.: Dziewietnastowieczne wydania polskich przekiadéw pism Swietej Teresy z Avili,

,Annales universitatis Paedagogicae Cracoviensis. Studia Historicolitteraria” 21 (2021), s. 352-371.

Kaczor-Scheitler Katarzyna: Mistycyzm hiszpanski w pismiennictwie polskich karmelitanek XVII i
XVII wieku, £.6dz 2005.

250



Kaczor-Scheitler Katarzyna: O wplywie spuscizny Swietej Teresy z Avili na pismiennictwo i kulture
polskiego baroku, ,,Annales Universitatis Paedagogicae Cracoviensis. Studia Historicolitteraria” 21

(2021), 5. 48-74.

Karmelitanki z Clamart, Mere Marie du Saint-Sacrament, La traduction des oeuvres de Thérese, ,,Vie

Spirituelle” 149 (1996), nr 718, 5. 103-114.

Kapuscinska Anna: Theatrum meditationis: Ignacjanizm i jezuityzm w duchowej i literackiej kulturze
Pierwszej Rzeczpospolitej — zrodia, inspiracje, idee, w: Drogi duchowe katolicyzmu polskiego XVII
wieku, red. Alina Nowicka-Jezowa, Warszawa 2016, s. 119-229.

Kaufmann Cristina: E/ lenguaje de los misticos. Santa Teresa de Jesus, elaborado y resumido por el

Centre d’Estudis Cristianisme i Justicia, Barcelona 2002, s. 6-29.

Kieniewicz Jan: Hiszpania a Rzeczpospolita, w: W przestrzeni Poludnia. Kultura Pierwszej
Rzeczypospolitej wobec narodow romanskich: estetyka, prady i style, konteksty kulturowe, red. M.
Hanusiewicz-Lavallee, Warszawa 2016, s. 387-404.

Komorowska Magdalena, In the Eye of the Storm: Books in the Conflict between the Jesuits and the
University of Krakow (1622-1634), w: Publishing Subversive Texts in Elizabethan England and the

Polish-Lithuanian Commonwealth, red. T. Bela, C. Calma, J. Rzegocka, Leiden 2016, s. 56-71.

Kowalska Halina: Myszkowski z Przeciszowa h. Jastrzebiec, Zygmunt, w: Polski stownik biograficzny,

Wroctaw 1977, t. 22, s. 403-404.

Krupa Marlena: Duch i litera. Liryczna ekspresja mistycznej drogi sw. Jana od Krzyza w polskich
przektadach, Gdansk 2011.

Kucharski Adam: Hiszpania i Hiszpanie w relacjach Polakow. Wrazenia z podrozy i pobytu od XVI
do poczqtkow XIX wieku, Warszawa 2007.

Lefevere André: Traduccion, reescritura y manipulacion del canon literario, Salamanca 1997.

251



Lipinski Krzysztof: Vademecum ttumacza, Krakow 2000.

Llamas Martinez Enrique: Santa Teresa de Jesus y la Inquisicion espaniola, Madrid 1972.

Lopetegui Leon: Censura de la Orden de la Vida de Teresa de Jesus, por Francisco de Ribera, SJ,

,2Manresa” 60 (1944), s. 261-274.

Lopez Navarro José: Introduccion, w: Santa Teresa de Jesus, Libro de las Fundaciones, Madrid 2015,

s. 9-18.

Lempicki Stanistaw: Manucjusze weneccy a Polska. Karta z dziejow humanizmu w Polsce, Lwow

1926.

Lukaszewicz Justyna: Dramaty Franciszka Zabtockiego jako przektady i adaptacje, Wroctaw 2006.

Lukaszewicz Justyna: Peryteksty polskich przektadow oswieceniowych z jezyka wiloskiego: przestrzen

edukacji czy manipulacji?, ,,Przektadaniec” 2018, nr 36, s. 44-59.

Machniak Jan: Fenomeny mistyczne w zyciu sw. Teresy z Awili, w: Swieta Teresa od Jezusa mistrzynig
zycia duchowego. Il Karmelitanski Tydzien Duchowosci ze sw. Teresq od Jezusa, 8-11 maja 2000,

red. J. W. Gogola, Krakow 2002, s. 83-101.

Macias Facundo Sebastian: Hagiography as a Platform for Internal Catholic Debate in Early Modern
Europe: Francisco de Ribera’s La Vida de la Madre Teresa de lesus (1590) and the Defense of a
Contemplative Way Inside the Jesuit Order, ,,Church History” 89 (2020), 288-306.

Machejek Michal: Wstep, w: Teresa od Jezusa, Dziefa, thum. H. P. Kossowski, Krakow 1987, t. 1, s.
19-105.

Madyda Wiadystaw: Jakub Gorski, filolog-humanista w Akademii Krakowskiej w XVI wieku,
,Meander” 11 (1964).

Mataczynski Franciszek: Obrzedy sakramentu matzenstwa w rozwoju historycznym, ,,Ruch Biblijny

i Liturgiczny” 14 (1961), s. 53-57.

252



Mancho Duque Maria Jests: Teresa de Jesus: claves de una escritura, w: Vitor Teresa! Teresa de
Jesus, doctora honoris causa de la Universidad de Salamanca, red. Mariano Casas Hernandez,

Salamanca 2018, s. 240-253.

Mancini Guido: Tradicion y originalidad en el lenguaje coloquial teresiano, w: Actas del Congreso
Internacional Teresiano, red. T. Egido Lopez, V. Garcia de la Concha, O. Gonzalez de Cardedal,

Salamanca 1983, t. I, s. 479-493.

Mandonnet Pierre: Une nouvelle tradution des Lettres de Ste. Thérése, ,,Chronica Carmelitana” 13

(1901), 5. 258-264.

Maiiero Sorolla Maria Pilar: Ana de Jesus: Cronista de la Fundacion del Carmen de Granada, w:

Asociacion Internacional de Hispanistas. Congreso XI. Actas (1992), red. Juan Villegas, s. 42-57.

Marchetti Elisabetta: Le prime traduzioni italiane delle opere di Teresa di Gesu, nel quadro

dell'impegno papale post-tridentino, Bologna 2001.

Marchetti Elisabetta: Le prime traduzioni italiane delle teresiane «Sclamazioni o Meditazioni

dell’anima a Dioy, ,,Annali di storia dell’esegesi” 18 (2001), nr 1, s. 345-372.

Marcos Juan Antonio: El arte de narrar en las Fundaciones de Teresa de Jesus. ‘Vivir para contarlo’,

,Revista de espiritualidad” 71 (2012), s. 449-474.

Marcos Juan Antonio: Hablar de Dios en 'tiempos recios'. Vida y lenguaje en santa Teresa, ,,Polonia

Sacra” 19 (2015), nr 2 (39), s. 43-60.

Marcos Juan Antonio: Teresa de Jesus. The Power of Words, ,,Orbis romanicus. Studia philologica

Monacensia” 10 (2019), s.71-86.

Marinelli Luigi: Polski Adon: O poetyce i retoryce przektadu, 1zabelin 1997.

Marszalska Jolanta: Nuceryn Sebastian, w: Encyklopedia katolicka, oprac. E. Gigilewicz, J.
Warminski, Lublin 2010, t.14, s. 108.

253



Martinez Emilio José: Teresa de Jesus: una mistica de ojos abiertos, w: Santa Teresa o llama
permanente. Estudios historicos, artisticos y literarios, red. E. Borrego Gutiérrez, J. Olmedo Romos,

Madrid 2017, s. 91-108.

Mazzocchi Giuseppe: Las Fundaciones como texto, w: Santa Teresa o la llama permanente. Estudios

historicos, artisticos y literarios, red. E. Borrego y J. Olmedo, Madrid 2017, s. 305-322.

McCaffrey Eugene: Pisma sw. Teresy z Avila. Wprowadzenie, ttum. B. Moderska, Poznan 2014.

Méndez Pidal Ramon: La lengua de Cristobal Colon, Madrid 1978.

Mikuta Maciej: Fox Jan, w: Profesorowie Wydziatu Prawa Uniwersytetu Jagiellonskiego, t. 1, red.
Uruszczak Wactaw, Krakow 2015, s. 60-61.

Miszalska Jadwiga: ,, Koloander wierny” i ,, Piekna Dianea’: polskie przektady wiloskich romansow
barokowych w wieku XVII i w epoce saskiej na tle owczesnych teorii romansu i przektadu, Krakow

2003.

Miszalska Jadwiga: ,, Tragicznych igrzysk piesn uczy nas cnoty”. Przektady z jezyka wioskiego jako
Zrodto polskiej dramaturgii powaznej do konca XVIII wieku, Krakoéw 2013.

Miszalska Jadwiga: Z ziemi wloskiej do Polski. Przeklady z literatury wiloskiej w Polsce do konca
XVIII wieku, Krakow 2015.

Mondrone Domenico: Santa Teresa d’Avila nell’edizione critica del suo carteggio, ,JLa Civilta

Cattolica” 109 (1958), nr 2, s. 489-501.

Montiel Dominguez José Luis: Santa Teresa de Jesus y la pragmatica de la oracion a través de sus

cartas a destinatarios poderosos, ,,Hipogrifo” 10 (2022), nr 2, s. 323-340.

Morawski Kazimierz: Jakub Gorski. Jego zycie i dzieta, Krakow 1892.

Moriones Ildefonso: Santa Teresa, ;fundadora o reformadora?, ,,Teresianum” 41 (1990), s. 669-684.

254



Morris Brian C.: The Poetry of Santa Teresa, ,,Hispania” 69 (1986), nr 2, s. 244-250.

Murawiec Wtadystaw Feliks: Jakub Gorski (ok. 1525 — 1585), w: Zilota ksiega Papieskiej Akademii
Teologicznej, red. S. Piech, Krakow 2000.

Natonski Bronistaw: Jezuici a Uniwersytet Krakowski w XVI wieku, Krakow 2002.

Natonski Bronistaw: Leczycki Mikotaj, w: Polski stownik biograficzny, red. E. Rostworowski,
Krakéw 1973, t. 18, s. 347-350.

Nowa ksiega przystow i wyrazer przystowiowych polskich, red. J. Krzyzanowski, S. Swirko,

Warszawa 1970, t. 2.

Nowicka-Struska Anna: Hagiografia i biografie zakonne polskich karmelitanek bosych w XVII wieku:
zrodla, narracje, interpretacje, ,,Biografistyka Pedagogiczna” 9 (2024), nr 2, s. 15-46.

Nowicka-Struska Anna: Duchowos¢ i pismiennictwo karmelitanskie w Polsce XVII i XVIII wieku, w:
Drogi duchowe katolicyzmu polskiego XVII wieku, red. A. Nowicka-Jezowa, Warszawa 2016, s. 344-
393.

Niklewiczowna Krystyna: Pismiennictwo hiszpanskie w Polsce w okresie staropolskim, w: Literatura
staropolska w kontekscie europejskim. (Zwiqzki i analogie). Materialy konferencji naukowej
poswieconej zagadnieniom komparatystyki (27-29 X 1975), red. T. Michatowska, J. Slaski, Wroctaw

1977, s. 91-110.

Obirek Stanistaw: Antonio Possevino i jego misja do Szwecji, ,,Nasza Przesztos¢” 88 (1997), s. 91-

108.

Ocieczek Renarda: O staropolskich tekstach dedykacyjnych. Uwagi wstepne, w: Dedykacje w ksigzce
dawnej i wspotczesnej, red. R. Ocieczek, A. Sitkowa, Katowice 2006, s. 7-10.

Ocieczek Renarda: Studia o dawnej ksigzce, Katowice 2002.

255



Onorio di Ruzza, Quattro secoli di cultura: Profili Bio-Bibliografici degli Scrittori e Artisti della
Provincia Romana dei Carmelitani Scalzi (1597-1997), Roma 1996.

O’Reilly Terence: The Spiritual Exercises of Saint Ignatius of Loyola: Contexts, Sources, Reception,
Leiden 2020.

Ozorowski Edward: Fox Jan, w: Stownik polskich teologow katolickich, red. H. E. Wyczawski,
Warszawa 1981, t. 1, s. 480-481.

Ozorowski Edward: Nuceryn (Nucerin, Nucerinus, Orzeszek, Orzeszko) Sebastian, w: Stownik

polskich teologow katolickich, red. H. E. Wyczawski, Warszawa 1982, t. 3, s. 235-236.

Pageaux Daniel Henri: Traduccion y recepcion de Santa Teresa en Francia, w: Traduccion y

adaptacion cultural: Espana-Francia, red. M. L. Donarire y F. Lafarga, Oviedo 1991, s. 167-174.

Partyka Joanna: Kobiety a hiszpanska obecnos¢ w kulturze dawnej Rzeczypospolitej. Wybrane
aspekty, w: W przestrzeni Potudnia. Kultura Pierwszej Rzeczypospolitej wobec narodéw romarnskich:
estetyka, prqdy i style, konteksty kulturowe, red. M. Hanusiewicz-Lavallee, Warszawa 2016, s. 430-
448.

Peers Edgar Allison: Introduction, w: idem, The Complete Works of Saint Teresa of Jesus, London
1946, t. 1.

Pérez Gonzélez Maria José: «Mejor serda que hileny: el discurso ironico en Camino de Perfeccion
(CE), w: El discurso ironico en Camino de Perfeccion de Teresa de Jesus (CE). Actas del I Congreso
Internacional Teresiano en preparacion del V Centenario de su nacimiento (1515-2015), Avila 2012,

s. 93-115.

Pérez Gonzalez Maria José: Pedro de Ribadeneyra, ;autor de una Vida de la Madre Teresa de Jests?,

,Revista de espiritualidad” 78 (2019), s. 297-310.

Pérez Joseph: Teresa de Avila: y la Espafia de su tiempo, Madrid 2007.

256



Picta Hanna: Theoretical, Methodological and Terminological Issues Regarding Indirect Trans-lation:

A Critical Annotated Bibliography, ,,Translation Studies” 10 (2017), nr 2, s. 198-216.

Poptawska Halina: Autobiografia mistyczna, w: Religijnos¢ literatury polskiego baroku, red. C.
Hernas 1 M. Hanusiewicz, Lublin 1995, s. 101-123.

Poptawska Halina: Zywoty i autobiografie w rekopismiennych zbiorach Biblioteki Karmelitanek
Bosych na Wesotej w Krakowie, w: Staropolska kultura rekopisu, red. H. Dziechcinska, Warszawa

1990, s. 191-2009;

Pochhacker Franz: Relay Interpreting: Complexities of Real-time Indirect Translation, , Target” 34
(2022), nr 1, s. 63-86.

Procesos de beatificacion y canonizacion de la Madre Teresa de Jesus, red. Julen Urkiza, Burgos

2015, t. L.

Przektad jako aneksja kulturowa dziefa, red. Alina Nowicka-Jezowa, Michat Fijalkowski, Warszawa

2021.

Przektad literacki. Teoria — historia — wspoiczesnosé, red. Alina Nowicka-Jezowa, Danuta Knysz-

Tomaszewska, Warszawa 1997.

Pszczotowska Lucylla, Puzynina Jadwiga: Tiumacze Odrodzenia o swoich przektadach, ,,Poradnik

Jezykowy” 1954, z. 9, s. 14-26.

Pym Anthony: Translation and Text Transfer: An Essay on the Principles of Intercultural

Communication, Frankfurt am Main 1992.

Pym Anthony: Translation Research Projects 3, Tarragona 2011.

Reczek Stefan: Podreczny stownik dawnej polszczyzny, Wroctaw-Warszawa-Krakow 1968.

Rego Aloysius: Sw. Teresa i Ojcze nasz, thum. J. Tracz, Poznan 2016.

257



Ringmar Martin: Roundabout Routes: Some Remarks on Indirect Translations, ,,Perspectives: Studies

in Translation Theory and Practice” 14 (2006), nr 1, s. 18-26.

Rodriguez José Vincente: Introduccion, w: Teresa de Jesus, Las moradas, Madrid 2007, s. 5-36.

Rodriguez Monroy Amalia: E/ saber del traductor, Madrid 1999.

Rodriguez Otillo: The Teresian Gospel: An Introduction to a Fruitful Reading of The Way of
Perfection, Darlington 1993.

Romanowski Stanistaw: Dzieje miasta Skalbmierza, ,,Rocznik Muzeum Swigtokrzyskiego” 3 (1965),

s. 211-304.

Ros Garcia Salvador: El modo de oracién de Santa Teresa, Avila 2002.

Ros Garcia Salvador: Introduccion, w: Santa Teresa de Jesus, Experiencias misticas: Relaciones y

cuentas de conciencia, edicion critica y notas de Salvador Ros Garcia, Madrid 2014, s. 30-38.

Rossi Rosa: Alcuni problemi della traduzione dei mistici spagnoli, ,,SSLM — Annuario — Nuova Serie”

2 (1987), s. 99-109.

Saggi Ludovico: L’edizione italiana delle opere di S. Teresa, ,,Carmelus” 11 (1964), s. 308-316.

Salinger Margaretta: Representations of Saint Teresa, ,,The Metropolitan Museum Art Bulletin” 8
(1949), nr 3, s. 97-108.

Sanchez Castro Secundino: La mistica de Teresa de Jesus, Burgos 2017.

Sanchez Garcia Encarnacion: Napoles por Santa Teresa: la edicion partenopea de las «Obrasy y

otras iniciativas, w: Dejar hablar a los textos. Homenaje a Francisco Marquez Villanueva, Sevilla

2005, s. 473-493.

Sanchez Manuel Diego: Bibliografia sistemdtica de Santa Teresa de Jesus, Madrid 2008.

258



Sancho Fermin Francisco Javier: E/ conocimiento del si en la meditacion teresiana, w: La meditacion
teresiana, Caracteristicas fundamentales y su prdactica. Edicion conmemorativa, red. Francisco Javier
Sancho Fermin, Avila 2009, s. 53-90.

Santa Teresa o la llama permanente, red. E. Borrego, J. Olmedo, Madrid 2017.

Scavo Anna: Avila — warowne serce Hiszpanii. Miasto swigtej Teresy, ,,Polonia Christiana” 16 (2010),

s. 77-80.

Sennholz Klaus: Grundziige der Deixis, Bochum 1985.

Shiitz Giinther: Nueva edicién francesa de Teresa de Avila, ,,Teresianum” 46 (1995), s. 265-270.

Shiitz Gilinther: A propos d’une édition franco-équatorienne des oeuvres de Thérése d’Avila,

, Teresianum” 53 (2002), s. 521-539.

Sicari Antonio Maria: Od Franza Kafki do sw. Teresy od Jezusa. Wprowadzenie do ,, niedostepnego”

zamku, thum. siostry karmelitanki bose z Tarnowa, Poznan 2015.

Silverio de Santa Teresa: Nueva version francesa de las obras se Sta. Teresa de Jesus, ,,Monte

Carmelo” 9 (1908), s. 111-113.

Stowikowski Tadeusz: Fox (Foxius) Jan, w: Polski stownik biograficzny, red. J. Firlej, K. Girdwoyn,
Krakow, 1948-1958, t. 7, s. 69-71.

Stownik polszczyzny XVI wieku, t. 1-37, Wroctaw 1956-2016.

Stownik pracownikow ksigzki polskiej, red. 1. Treichel, Warszawa-£.6dz 1972.

Smither Howard S.: History of the Oratorio. Vol. 1: The Oratorio in the baroque era: Italy, Vienna,
Paris, Chapel Hill 1977.

Sondel Janusz: Zawsze wierny. Uniwersytet Jagiellonski a Kosciot rzymskokatolicki, Krakow 2006.

259



Spano Nicola: L universita di Roma, con prefazione di Pietro de Francisi, Roma 1935.

Steggink Otger: La reforma del Carmelo espariol, Roma 1965.

Stinissen Wilfrid: Wedrowka wewnetrzna sladem sw. Teresy z Avilii, thum. J. Iwaszkiewicz, Poznan

2001.

Szczepaniak Jan Wiladystaw: Duchowienstwo diecezji krakowskiej w XVIII wieku. Studium

prozopograficzne, Krakow 2010.

Slaski Jan: Tlumaczenia w Polsce doby renesansu oraz pogranicza baroku, w: Problemy literatury

staropolskiej, s. 111, red. J. Pelc, Wroctaw 1978, s. 147-186.

Slaski Jan: Wokdl literatury wloskiej, wegierskiej i polskiej w epoce renesansu. Szkice

komparatystyczne, Warszawa 1991.

Traduzione e rielaborazione nelle letterature di Polonia, Ucraina e Russia. XVI-XVIII secolo, red. G.

Brogi Bercoff, M. Di Salvo, L. Marinelli, M. Piacentini, Alessandria 1999.

Tyler Peter, St. Teresa of Avila: Doctor of the Soul, London 2014.

Urban Wactaw: Akademia Krakowska w dobie reformacji i wczesnej kontrreformacji (1549-1632),
w: Dzieje Uniwersytetu Jagiellonskiego w latach 1364-1764, t. 1, red. K. Lepszy, Krakéw 1964, s.

253-307

Wagner Arkadiusz: Dekoracja rydetkowa na siedemnastowicznych oprawach w zbiorach

Baworovianum, , Biblioteca nostra. Sle}ski Kwartalnik Naukowy” 54 (2018), nr 4, s. 108-125.

Wanat Benignus Jozef: Bibliografia sw. Teresy od Jezusa w Polsce, w: Otrzymatam Ducha Mgdrosci.
Ksiega Pamigtkowa z okazji ogloszenia sw. Teresy od Jezusa Doktorem Kosciola Powszechnego, red.

O. Filek, Krakow 1972, s. 380-396.

260



Wanat Benignus Jozef: Paralelizm wartosci ideowych, artystycznych i przestrzennych eremu oo.
kamedutow na Bielanach w Krakowie z pustelnig karmelitow bosych w Czernej do konca XVIII wieku,

,,Folia Historica Cracoviensia” 11 (2005), s. 91-107.

Wanat Benignus Jozef: Zakon Karmelitow Bosych w Polsce: klasztory Karmelitow i Karmelitanek

bosych 1605-1975, Krakoéw 1979.

Weber Alison: Teresa of Avila and the Rhetoric of Femininity, Princeton 1990.

Wedkiewicz Stanistaw: Zaniedbana dziedzina humanistyki. Znajomosc jezykow i literatur iberyjskich

za granicq a w Polsce, ,,Przeglad Wspolczesny” 1928, s. 283-320.

Wiszniewski Michat: Historya literatury polskiej, Krakow 1857.

Wojtasiewicz Olgierd: Wstep do teorii tHumaczenia, Warszawa 1992.

Wojtkowska-Maksymik Marta: ,, Gentiluomo cortigiano™ i , dworzanin polski”: dyskusja o

doskonatosci cztowieka, Warszawa 2007.

Wrona Wilhelm: Dzieje rytuatu piotrkowskiego, ,,Polonia Sacra” 4 (1951), s. 329-380.

Wyczanski Andrzej: Uniwersytet Krakowski w czasach zlotego wieku, w: Dzieje Uniwersytetu

Jagiellonskiego w latach 1364-1764,t. 1, s. 224-228.

Vega Angel Custodio: Produccion poética de Santa Teresa, w: La poesia de Santa Teresa, Madrid

1972.

Vega Garcia-Luengos German: Santa Teresa de Jesus ante la critica literaria del siglo XX, w:
Congreso Internacional Teresiano-Sanjuanista (Avila, 20-26 IX 1996), Separata de: 'La recepcion
de los misticos Teresa de Jesus y Juan de la Cruz', Universidad Pontificia de Salamanca, red. S. Ros

Garcia, Salamanca 1997, s. 135-152.

Vermeylen Alphonse: Les traductions frangaises de Sainte Thérese, ,,Les Lettres romanes” 11 (1957),

s. 277-290.

261



Yamamoto-Wilson John R.: Seventeenth Century Translations into English of the Works of Santa
Teresa de Jesus: Crypto-Catholics, Catholic Sympathisers and the Protestant Readership, ,,English
Literature and Language” 37 (2000), s. 33-44.

Zafra Rafael Molina: Las coplas descalzas: musica y poesia en santa Teresa y sus carmelitas, ,,Scripta

theologica” 47 (2015), s. 735-759.

Zakeski Stanistaw: Jezuici w Polsce, t. 1, cz. 1, Lwow 1905.

Zaragoza Ernesto: Caracterizacion y expresion del misticismo en el castillo interior de santa Teresa

de Jesus, ,,Nova et vetera” 17 (1984), s. 33-38.

Zigtarska Jadwiga: Sztuka przektadu w poglgdach literackich polskiego Oswiecenia, Wroctaw 1969.

262



Summary

This dissertation focuses on the translation work of Sebastian Nuceryn (1565-1635), a Krakéw
preacher and translator who introduced the writings of St. Teresa of Avila into Polish religious culture.
It aims to explore the significance of his translations in shaping the spirituality of seventeenth-century
Poland-Lithuania and to analyze the mechanisms through which the Spanish mystical tradition was
integrated into the Polish context.

The study initiates with an examination of translation as both a cultural and formative medium,
situating its methodology within the established framework of the cultural history of translation, as
articulated in the works of Peter Burke and his followers. It is important to note that Nuceryn’s
translations were not isolated undertakings but rather integral components of a broader initiative of
post-Tridentine religious renewal. This period of renewal in Poland-Lithuania was characterized by
significant monastic reforms, the widespread dissemination of ascetical and mystical literature, and
an increasing emphasis on contemplative prayer. These transformative developments were further
embedded within dynamic cultural and intellectual currents, fostering engagement across both
religious and lay communities.

The dissertation is divided into two principal sections. The first, consisting of three chapters,
examines the biographies of St. Teresa and her Polish translator, Sebastian Nuceryn, alongside an
overview of their respective bodies of work. The second section, structured across four chapters,
provides a detailed analysis of three translations of Teresa’s writings by Nuceryn and their reception.
The study reveals that Nuceryn, through his translations of Teresa’s key works — Libro de las
fundaciones, Camino de perfeccion, and Castillo interior o Las moradas — not only introduced Polish
equivalents for mystical terminology previously absent in the Polish language but also developed a
distinct idiom of spirituality. His translations extended beyond mere linguistic rendering, serving
pedagogical and formative purposes. By employing various paratextual elements, such as dedications,
summaries, indexes, and marginal notes, Nuceryn engaged with readers, offering commentary and

interpretation while emphasizing the practical application of mystical teachings in spiritual life. In
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doing so, he positioned himself as a guide, translating not only the words but also the essence of
mystical experience.

The analysis delves into Nuceryn’s translation choices, highlighting his evolving expertise in
rendering mystical texts. Early inconsistencies and uncertainties, such as the rendering of terms like
arrobamiento or embebecimiento, gradually gave way to greater precision and a deeper understanding
of contemplative experience. In his translation of Castillo interior, Nuceryn’s mature and accurate
translations demonstrate his ability to convey mystical terminology and the nuances of Teresa’s
language. He successfully preserved key aspects of the Spanish reformer’s style — her dialogical tone,
vivid imagery, idiomatic expressions, and humor — while adapting these elements to Polish and the
expectations of his audience.

Nuceryn’s translations, based on Italian versions of Teresa’s works (one anonymous and two
by Francesco Soto), exemplify the complexities of cultural transfer through relay translation. Despite
its inherent limitations, Nuceryn effectively adapted the texts to the religious context of seventeenth-
century Poland-Lithuania, employing strategies such as the synonymization of challenging terms,
periphrasis, and simplification to enhance clarity and intelligibility. Simultaneously, the preservation
of linguistic and cultural foreignness underscored the authority of these works as inspired texts
originating from a distinct spiritual tradition.

Nuceryn’s work reflects broader cultural and spiritual dynamics of the period. During this era,
ascetic and mystical spirituality coexisted and mutually reinforced one another, shaping religious
literature, monastic practices, and personal devotion. His translations not only aligned with this dual
model of spirituality but also introduced a distinctive element by emphasizing interior prayer and the
personal experience of union with God, transcending conventional asceticism and vocal prayer.

The dissertation emphasizes the significance of Nuceryn’s translations in shaping both
Carmelite communities and lay readership. The case of Konstancja Buzefiska, Nuceryn’s benefactress
and protector, to whom he introduced Teresa’s writings, underscores the missionary dimension of his
work, extending beyond monastic audiences. This effort transformed mystical literature into a
spiritual path accessible to laypeople, aligning with broader trends of the era, as described by Juliusz
Domanski as the “social extrapolation” of contemplative ideals.

Nuceryn’s translation work is distinguished by its pioneering nature, as he was among the first
to develop a Polish language of mysticism, articulating in the vernacular experiences previously
unfamiliar to Polish religious culture. His contributions marked a crucial step in the reception and
adaptation of the Spanish spiritual tradition, mediated through Italian influences, and established a

lasting presence in seventeenth-century Polish religious life.
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Nuceryn’s legacy persisted into the subsequent decades of the seventeenth century, marked by
their reissue in Ksiegi duchowne (1664-1665). However, in the nineteenth century, new adaptations
emerged, notably the Summariusz, which departed from philological translation to function as a
spiritual compendium. Designed to popularize the cult and teachings of St. Teresa, it rendered
complex mystical content accessible to Polish readers of the era, whose religious inclinations often
gravitated toward devotional and meditative practices rather than contemplative experience.
Consequently, numerous abridgments and paraphrases were produced, preserving the theological
essence of Teresa’s teachings while simplifying their form and style. In contrast to Nuceryn’s baroque
emphasis, characterized by rhetorical contrasts and hesitations, the Summariusz embraced a tone of
didactic clarity and moral certainty. Its adaptive nature rendered it a practical manual for monastic
and spiritual formation, reflecting the selective reception of Teresian mysticism within nineteenth-
century Polish culture.

Nuceryn’s translations represent more than a simple transfer of spiritual content into Polish;
they embody a dynamic cultural and spiritual exchange. Serving as tools for formation, mediation,
and adaptation, they also illustrate the evolution of Polish religious culture, blending asceticism with
mysticism. Examining his translation work provides valuable insights into the reception and
domestication of foreign spiritual traditions in Poland, while highlighting avenues for further research

into early modern Polish translations of ascetical and mystical literature.
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