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SEOWO O KOBIETACH I SLOWO KOBIET.
FEMINOLOGICZNA PROPOZY CJA INTERPRETACJI
WYBRANEGO ASPEKTU RELIGIJNOSCI

[...] trzeba umiec¢ opowiadac o tym, co zostalo przemilczane, ale to wyma-
gajace zadanie, ktore moze wzbudzac obawy, iz taka opowiesc rozwinie sig
w zupetnie dowolnym kierunku. Szczegolnie czesto zachodzi sytuacja, kiedy
w tekstach dawnych dopatrujemy sie wspolczesnej nam mentalnosci. Wtedy
nalezy by¢ zdolnym do odczytania na nowo dokumentow nawet bardzo do-
brze juz znanych, poswiecajqc im wielkq uwage, aby nie umknelo to, co mowiq
— $wiadomie lub nie — same kobiety. Nie chodzi jednak o zwyklq ponowng
lekture, ale o prawdziwq zmiane punktu widzenia. |...]

Marcel Bernos (2000, s. 43)

Ujeciu feminologicznemu! w naukach zajmujacych sie religia i religijnoscia
przypisuje sie rezygnacj¢ z neutralnos$ci badawczej. Perspektywa proponowana
przez to ujgcie jest jednak o tyle wazna, ze pozwala wzbogaci¢ postrzeganie
zjawisk religijnych o nowe aspekty. Ktadzie bowiem ono nacisk na rolg konkretne-
go podmiotu doswiadczajacego sacrum 1 organizujacego wokot niego swoj Swiat.
Pokazuje, jaka maja wagg dla odbioru sacrum przez okres$lone jednostki, kultu-
rowe wyobrazenia dotyczace zarowno §wigtosci, jak 1 okreslonych osob. A naj-
istotniejszym zagadnieniem dla takiego ujecia religii jest pytanie dotyczace tego,
jakie jest miejsce, rola i symbolika, ktore dana tradycja (w tym religijna) przypi-
suje 1 wyznacza poszczegolnym jednostkom czy tez grupom, szczegdlnie ze
wzgledu na ich pte¢ 1 wiek. To rzutuje p6zniej na postrzeganie przez nie sacrum.

! Termin women s studies zostal przettumaczony jako ,,feminologia” przez autoréw polskiego
przekladu Stownika teorii feminizmu Maggie Humm (Humm 1993, s. 226) — Bozeng Uminska
i Jaroslawa Mikosa. ,,Feminologia” to ,,badanie problematyki kobiet, refleksja, namys! nad tym,
co ruch na rzecz prawa kobiet (feminizm) dzigki swym dzialaniom stara sig zmieni¢” (Gérnikow-
ska-Zwolak 2004, s. 18-19). Bylaby ona zatem rodzajem ,,metodologii”, ale jak zauwaza Gormni-
kowska-Zwolak, przytaczajac glosy krytykujace ten translacyjny wybor, ,,wyznaczenie wyraznej
i ostrej granicy miedzy feminologia a feminizmem nie jest [...] mozliwe ani konieczne. Teoria
bez praktyki i praktyka bez teorii nie moga istnie¢” (Gérnikowska-Zwolak 2004, s. 19). Przypo-
mina ona takze opinig Stawomiry Walczewskiej, ktora podkreslata, ze juz w momencie ksztal-
towania si¢ nowej dyscypliny, jaka byly women's studies, nie postuzono si¢ do ich nazwania
terminem lacinsko-greckim. Walczewska wyciagngta stad wniosek, ze byl to swiadomy wybor:
,.Chodzilo zapewne o to, zeby nie tworzy¢ nastgpnej «-logii», lecz zeby polityczny, nieakademicki
wymiar studiéw kobiecych widoczny byl juz w nazwie, w jej dwuznacznosci. Studia kobiece to
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Wszystko to podwaza wymog obiektywnosci, ktéra w modernistycznym para-
dygmacie nauki powinna by¢ kategoria naczelna dla catego postgpowania nauko-
wego. Dazy¢ ono musi (wedlug modernistycznej metodyki badan jest to wrgcz
wpisane w naturg procedury badawczej) do zajgcia meta-stanowiska wobec przed-
miotu zainteresowan, choc¢ rola badajacego dla przebiegu catej procedury nie jest
dostatecznie u§wiadamiana (wynika to z przekonania o neutralno$ci badacza).
Osoby objgte tak rozumianymi badaniami traktowane sa zaledwie jako depozy-
tariusze danej kultury i jej tradycji. Propozycja feminologiczna natomiast optuje
za przyjeciem odmiennej perspektywy: zaangazowanej w interpretacje podmio-
towych do$wiadczen religijnych (nie stroniac przy tym od odstonigcia stanowi-
ska autora/autorki interpretacji 1 tekstu). Jak podkre§la Edith Franke (Franke
2001, s. 46—60) klasyczne badania religioznawcze bazowaly przede wszystkim
na dociekaniu poczatku, transformacji oraz rozwoju religii. Nie przypisywaly
sobie roli nauki, ktora powinna rozstrzygac¢ o prawdziwos$ci badz wyzszosci jed-
nego wyznania nad innymi, czy okre$lonych praktyk nad innymi. Przypomina
ona tez opini¢ Rudolfa Otto, iz podstawowym warunkiem, jaki spetniaé trzeba,
aby zglebiac t¢ tematykg, jest neutralno§¢ swiatopogladowa badacza — brak de-
klarowania wtasnych preferencji 1 pogladow. Sad ten jeszcze bardziej wyraziscie
wylozyta Huberta Seiwert (za: Franke 2001 s. 46) mowiac, ze zadaniem studiow
religioznawczych nie jest rozstrzyganie czy dany sad jest prawdziwy, czy nie:
ten, 1z ,,BOg jest wszechmocny”, badZ inny, méwiacy, Ze ,,Bog jest mitoscia”,
czy tez opinia, ze ,,bogowie nie istnieja’. Tego typu stwierdzenia sa wylacznie
doswiadczalne (ich wlasciwym poziomem jest wiara), nie sa za§ w zaden sposob
weryfikowalne 1 sprawdzalne. Franke stwierdza jednak, ze z powodu przestrze-

nie tylko studia o kobietach, kobiety nie sa w nich jedynie przedmiotem badan, lecz przede
wszystkim ich podmiotem. Badaniom réznych aspektow bycia kobieta towarzyszy w niech reflek-
towanie swoich wlasnych, takZze prywatnych do§wiadczen. Jest ono integralng czgscia procedur
naukowych” (Walczewska 1994, s. 168, c¢yt. za: Gornikowska-Zwolak 2004., s. 19).

Pomimo stusznosci owych zastrzezen, postugiwac si¢ bede polska wersja terminu, czyli ,,femi-
nologia” i taka tez perspektywe mam nadzieje nada¢ moim rozwazaniom. ,,Feminologia” obej-
muje zwlaszcza refleksjg nad zapleczem teorstycznym wykorzystywanym w studiach nad pro-
blematyka kobiet i wlasnie ten aspekt przyciagnal moja uwage. Cho¢ w swojej pracy korzystam
W pewnej mierze z narzedzi, ktére zaproponowala nauka spod znaku feminizmu, bardziej jednak
interesuje mnie ujecie problematyki kobiecej z perspektywy antropologicznej i ona jest dla mnie
nadrzedna. Roéwniez wazna jest, wedlug mnie, refleksja nad narzedziami i procedurami badaw-
czymi proponowanymi przez dziedziny nauki spod znaku feminizmu, takZe w ujgciu antropolo-
gicznym. Interesujace wydaje mi sig w jakim stopniu i w ktérych miejscach przenikaja sig te dwa
podejscia — feministyczne i antropologiczne (wigcej na ten temat pisze Monika Baer; Baer 2003,
s. 3-17). Tym samym, moja uwagg przyciaga co$§ wigcej niz ujgcie stricte feministyczne. Celem
tego tekstu jest zarysowanie charakterystycznych kierunkéw i wybranych nurtow sposrod teorii
badania problematyki kobiecej w kontekscie religijnosci chrzescijanskiej (dokladniej: katolic-
kiej). W tym polu zainteresowan miesci sig takze pytanie, czy jest shuszne wydzielanie specjalnego
przedmiotu badan, jakim sa kobiety. Moim zdaniem jest to uprawnione, co udowodni — mam
nadzieje¢ — ten tekst. Problemem moze by¢ rowniez rozumienie kategorii ,,doswiadczenia”, do
ktorej odwoluja sie autorzy przeze mnie tu przywolywani. Jest to kategoria ukierunkowujaca
wigkszo$¢ nurtdéw wehodzacych w sktad feminologii i to wzbudzilo moje zainteresowanie.



SEOWO O KOBIETACH I SLOWO KOBIET 53

gania zasad dotyczacych zachowania obiektywnos$ci 1 neutralnosci, tradycyjne
yjecie zjawisk religijnych wyczerpato sig. Sposobno$¢ pobudzenia tej dziedziny
nauki oferowa¢ moze (migdzy innymi) badawcza propozycja feminologiczna.
Wyrosta ona na bazie kolejnych fal feminizmu, szczego6lnie poczawszy od
lat 60. XX wieku, kiedy to w centrum zainteresowania stangty problemy poli-
tycznego oraz spotecznego rownouprawnienia kobiet. Wystapienia takie polegaty
nie tylko na krytyce i1 zadaniu zmian, lecz roéwniez na analizie kulturowego
1 spotecznego podloza negowanej sytuacji. Do nich za$ zaliczono, obok innych
ideologii, takze religie. Gtowne ostrze tej krytyki wymierzone byto w pomijanie
perspektywy kobiecej i kobiet jako podmiotéw, zaréwno historii, jak 1 gospodarki
oraz kultury i religii. Dlatego ruch ten zaowocowal tematyka koncentrujaca sie
na rozwazaniach, jak stosunki wladzy, uwarunkowania polityczne, ekonomiczne
1 kulturowe przeksztatcaly si¢ w system degradacji kobiet. W t¢ debatg wpisaty
si¢ rowniez prace religioznawcze, ktore nie tylko zajely si¢ opisem religijnego
zycia oraz do§wiadczenia kobiet, lecz réwniez przygladaly si¢ konstruowaniu
wyobrazen na temat §wigtoéci 1 boskosci w roéznych religiach, a p6zniej — jak
owe wyobrazenia wplywaja na role religijne przypisywane kazdej z ptei kulturo-
wych. Stad prace, ktore przedstawialy, jaka rolg i funkcj¢ sprawuja kobiety
w r6znych instytucjach religijnych oraz tradycjach, ktore dociekaly, jak jezyk,
szczegolnie ten, taczacy sig §cisle sig z dziataniami kultowymi, czy jezyk swigtych
tekstow, mowi o kobietach i co mowi oraz jak jezykowe obrazy 1 toposy przekta-
daja si¢ na spoteczno-kulturowe role przypisywane kobietom oraz sprawowane
przez nie w ich grupie funkcje. Kolejne pole zainteresowan dotyczyto problemu,
na czym polega religijne przezycie 1 doswiadczenie kobiet w danej religijnej
tradycji (takze w opozycji do doswiadczenia mgzczyzn), chocby w swietle zywo-
tow swigtych kobiet, interpretowanych na nowo, wedhug ujgcia feminologiczne-
go i feministycznego. Techniki badawcze stosowane przez takie ujgcie to najczes-
ciej opis rol, doswiadczenia i wyobrazen samych kobiet oraz na temat kobiet.
Takze wydobywanie z ukrycia i przeniesienie na pierwszy plan tych glosow,
ktére zazwyczaj byly ignorowane i spychane na margines. Ten wymiar interpre-
tacji jest krytyczny — polega na ,,rozmontowaniu” istniejacych symboli i znaczen
kulturowych, obnazajac ich stronniczo$¢, ukryte sensy oraz mechanizmy 1 pro-
cesy kulturowe, jakie modeluja okreslony jezyk i obrazy?. Jego kolejnym etapem
jest pozytywny wymiar, czyli rekonstrukcja doswiadczenia kobiet, ujawnienie
ich obecnosci 1 specyfiki, w sensie dostrzezenia idiosynkratyczno$ci ich doswiad-
czen. Ujecie to przyklada rowniez wage do zagadnienia, jaka drogg obrac, aby
ustysze¢ tego, kto do tej pory mowit potglosem lub jego ,.jezyk” byt przez kultu-
r¢ ignorowany (jak réwniez byl ignorowany przez sam mowiacy nim podmiot)
oraz jak postgpowac, aby nie wpas$¢ w pulapke zbyt wielkiej stronniczosci.
Perspektywa feminologiczna uczynita z dos§wiadczenia indywidualnego pod-
stawe wszelkich badan i wnioskowania, co — jak zaznacza Franke — byto odbiciem
jednego z haset owej fali feminizmu z lat 60. ubieglego stulecia, ktore glosito, ze

2 Dostrzegalna bylaby tutaj inspiracja podej$ciem dekonstrukcjonistycznym.
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»prywatne znaczy to samo, co polityczne” (czyli publiczne) (Adamiak 1999,
s. 156)3. Dlatego tak duzym zainteresowaniem cieszyly sig (i ciesza do tej pory)
badania, ktore wprost (lub nawiazujac w jakiej$ czesci) wykorzystuja metode
biograficzna 1 zajmuja si¢ historia oralna. Dopiero badanie zycia konkretnych
podmiotéw moze usprawiedliwi¢ (oraz zweryfikowaé) teorie dotyczace religii,
motywow konwersji, wiary, itp. Nie ma bowiem kobiet ,,jako takich” i ,,w ogole™,
sa jedynie kobiety, ktore zyja w konkretnej rzeczywisto$ci. Zapominanie o kon-
teks$cie kulturowym jest zatem btgdem, albowiem nie do utrzymania jest stano-
wisko, iz ,,[ ...] dzi$§ mozna (jeszcze) okreslic miejsce i role kobiety tak, ze bedzie
si¢ to odnosito do wszystkich kobiet i do kazdej z osobna. Dzi$ kwestionowana
jest taka mozliwos¢ [...].” (Adamiak 1999, s. 28).

Odrebnym przedmiotem badan staly si¢ hagiografie’ kobiet $wigtych (takze
tych wspotczesnych), ktore daty asumpt do badan ich duchowo$ci. Stwarzato to
mozliwo§¢ wniknigeia w wyobrazenia dotyczace nie tylko religijno$ci samych
kobiet, ale takze wyobrazen sacrum, jakie przekazaty. Badacze 1 badaczki intere-
sowali sie do jakiego stopnia jednostka jest modelowana przez okreslona kulture,
a w zwiazku z tym, czy mozna jeszcze mowi¢ o zachowaniu przez nig osobnego
1jej tylko wlasciwego ,,glosu” — niezaleznego od wszelkich zabiegdéw kulturowych
(McPhillips 2004). Za takim zadaniem badawczym stoi przekonanie, iz kultura
to warstwa zewngtrzna, zwlaszcza wobec kobiet: ulegaja i podporzadkowuja si¢
jej, sa zaledwie biernymi przedmiotami — jej typowymi depozytariuszkami. Ten
sad, wedlug mnie, zbyt upraszcza oraz generalizuje przyczyny milczenia kobiet
czy tez ich szept na forum kultury, a nie przemawianie pelnym glosem®. Jest
jednak o tyle trafny, o ile potraktuje si¢ go jako opis specyfiki okreslonego dys-

3 Haslo to Adamiak przypisuje nurtowi feminizmu zwanenmu radykalnym.

4 Franke podkresla, iz stronniczo$é ta nie polega na identyfikowaniu sie z innymi kobietami, ale
raczej zmierzaniu w jednym kierunku nawet réznymi drogami. Celem jest zdekonstruowanie panu-
jacego systemu spotecznego i symbolicznego poprzez obnazenie rzeczywistego podloza wielu kul-
turowych sadow na temat kobiet, co oznaczac bgdzie krok ku polepszeniu sytuacji ich wszystkich.

3 Hagiografia to gatunek piSmiennictwa siegajacy epoki wezesnochrzescijanskiej (juz Dzieje
Apostolskie sw. Lukasza wiele miejsca poswigcaja dwom apostotom — Piotrowi i Pawlowi,
a w dalszej kolejnosci rozwijaé sig zaczela literatura apokryficzna opisujaca dzieje innych po-
staci, szczego6lnie Matki Boskiej, Jezusa z okresu nieprzedstawionego przez Ewangelistow, a takze
dzialalno$¢ innych apostolow) (Plezia 1983). Gatunek ten rozkwitl szczegolnie w Sredniowieczu.
Celem pisania zywotow $wigtych bylo nie tylko spisanie historii ich Zycia, ale dostarczenie wier-
nym wzoru osobowego. Stad mozna moéwié o r6znych wzorach §wigtosci i swigtych (w $rednio-
wieczu to przede wszystkim $wigty asceta oraz $wigty wojownik). Hagiografie maja w zasadzie
stala budowe, a hagiografie dawne rzadko maja co§ wspolnego z dokumentami zrédlowymi, do§é
czgsto bowiem elementy fantazji i zabiegi retorycznej hiperbolizacji ,,upigkszaly” Zyciorysy swig-
tych. Ich autorzy korzystali takze z piSmiennictwa wczesniejszego czy niechrzescijanskiego, lecz
o podobnej funkeji i konstrukeji (szczegolnie z zywotdéw filozofow starozytnych) (vide: Plezia,
1983). Dorobek hagiografistyki zostal poddany krytyce pierwszy raz dopiero w XVII wieku (od
tego momentu mozna mowic¢ o hagiologii) (Witkowska 2004). Wspoélczesny rozwoj hagiogra-
fistyki przebiega juz jednak z dala od tak czgsto dawnie] przerysowanego wymiaru moralizator-
skiego czy dydaktycznego.

6 Jest to sad, ktory korzeniami siega pogladu Zygmunta Freuda na temat kultury jako zrodlta
cierpien.
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kursu kulturowego’ , ktory dotyczy zycia religijnego, szczego6lnie ponadprzecigt-
nie religijnych kobiet — traktowanych w zwiazku z tym jako wzoér dla innych.
Dyskurs ten polega na stosowaniu charakterystycznych zabiegow narracyjnych
do konstruowania tak specyficznych przekazow o zyciu religijnym, jakie nazywa
si¢ hagiografiami. Uwypukla si¢ w nich wydarzenia, ktore udowadniaja odmien-
nos$¢ jednostki ponadprzecigtnie uduchowionej, co przejawia si¢ najczgsciej od naj-
mlodszego wieku. Interpretuje si¢ jej cechy charakteru i osobowosci jako wyjat-
kowe 1 predestynujace ja do bycia §wigta/§wigtym, lecz za ich przyczyna jest ona
sama czgsto odrzucana przez najblizszych, nie cieszy sig ich poparciem i zrozu-
mieniem, ani tez akceptacja dalszego otoczenia. Uzupemniaja to zapiski takich
0sOb na temat wizji, porwan i uniesien duchowych, modlitw, cudow, objawiet
oraz roznorakich cierpieni, jakich doswiadczaly. Co charakterystyczne, zdarzato
sig, iz przekaz spisywany byl przez sekretarzy, ojcow duchowych, spowiednikow?®,

7 Termin ,,dyskurs” ma dla mnie warto$¢ pojecia opisujacego (nie zajmujg sig analiza dyskursu
jako takiego, w mys$l zasad ustalonych na gruncie jezykoznawstwa, ktore jest nauka ,,pierwsza”
w badaniu dyskursow). Stosowaé bedeg to pojecie, jako okreslenie i opis szczegdlnego sposobu
wyrazania (werbalnego, jak i niewerbalnego) okre§lonych idei spolecznych i kulturowych, ktore
ubierane sa w specyficzne formy retoryczne, zwiazki frazeologiczne i tym podobne ksztalty, takze
z zakresu obyczajowosci (do ,,form retorycznych” tego poziomu nalezy zaliczy¢ postawy, zacho-
wania, wyobrazenia, stereotypy, normy, wartosci) czy religijnego (tu, odpowiednio, mamy do
czynienia z formami kultu i pobozno$ci, charakterystycznymi dla grup/-y, kultur/-y, spoleczno$ci
lub jednostki, z rysem duchowosci przejawiajacym si¢ w specyficznych gestach, zachowaniach,
ocenach, itp.). Inaczej mowiac, dyskurs w szerokim znaczeniu tego stowa, to ,,[...] systemowy
repertuar znakoéow, a dokladniej — interpretantéw, jak i organizujacych ten repertuar regul i norm
generujacych i uzytkowych danej formacji kulturowej, stanowiacy o spolecznej i kulturowej spe-
cyfice tej formacji i tworzacy rozrozniajaca ja wiazke cech. [...] to sposob w jaki (oraz za pomo-
cq jakich interpretantéw) dana formacja kulturowa sig wypowiada, zabiera glos w §wiecie znako-
wym (czyli w kulturze), oraz zapewnia owa spojnos¢ [...]” (Anusiewicz, Dabrowska, Fleischer
2000, s. 16.). Dyskurs utrzymuje dang formacje, zapewnia jej spoistos¢, steruje subdyskursami
(specjalistycznymi dyskursami). Mozna wydzieli¢ interdyskurs, czyli supradyskurs obowiazujacy
np. w danej kulturze narodowej. Tworzy on wspo6lna plaszczyzng (m. in. trzymajac w swojej
pieczy symbole kolektywne, w tym stereotypy czy okreslone ,mitemy”), pomaga utrzyma¢ inte-
gralnosé tych grup, kultur, spolecznosci badz wspoélnot réznego rodzaju, ktore wchodza w sklad
owej wigkszej catoSci (jaka jest zreszta nie tylko kultura narodowa, ale tez kultura naukowa
danej dyscypliny). Oprocz interdyskursu istnieje rowniez dyskurs interkulturowy, gdzie ,,inter-
kultura” to niestabilny system, o duzej fluktuacji; wiazka réznorodnych skladnikéw pochodza-
cych z réznych kultur np. narodowych (czy naukowych). Taki dyskurs ,nie posiada mocy po-
trzebnej do wytworzenia jednego lub kilku stabilnych dyskursow” (Anusiewicz i in. 2000, s. 18).
Funkcjonuje on wzmacniajac lub oslabiajac okreslone tendencje i mozliwos$ci. Prezentowana proba
definicji pojgcia ,,dyskurs”, ktora proponuja cytowani przeze mnie autorzy, mimo ambicji uscis-
lenia znaczenia i zakresu omawianego pojecia, odbija jednak jego pltynno$é i nieostros¢. Udo-
wadnia to, iz pomimo dlugoletniej i coraz bardziej analitycznej dyskusji dotyczacej ,,dyskursu”,
w jego przypadku ,,[...] mamy raczej do czynienia z cala rodzing znaczen starszych i nowszych,
ksztattowanych na réznych obszarach badan i w r6znych celach” (Gajda 1999, s. 9-17).

§ Dzialo sig tak w przypadku takich znanych $wietych jak np. §w. Hildegarda z Bingen,
sw. Katarzyna ze Sieny, §w. Teresa Wielka (z Avila), ktora pisala dla i za sprawa $§w. Jana od Krzyza
i Piotra z Alcantry (vide: Vuarnet 2003), z polskich swigtych — Faustyna Kowalska. W swoim
Dziennikczu pisze w ten sposob o roli spowiednikéw i ojcow duchownych: ,.Kiedy o tych nie-
ktorych rzeczach powiedzialam spowiednikowi, odpowiedzial mi, Ze moze to by¢ prawdziwie od
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Kiedy za$ nakazywano samej wizjonerce zapisywanie swoich objawien 1 przebie-
gu zycia duchowego, wydawat to polecenie jej duchowny przetozony, kontroluja-
cy przebieg tej dokumentacji lub wrecz jej zawarto$¢, ksztatt 1 tre$¢®. Cho¢ osoba
nadrzg¢dna, ktora wydata taka dyspozycjg, mogla by¢ réwniez przetozona (kobieta)
nie za$§ przetozony (mgzczyzna), nie zmieniato to jej funkcji — reprezentowata
ona wladzg, glos kultury, oficjalny dyskurs, a przede wszystkim kontrolg.
Teksty biograficzne oraz autobiograficzne tego rodzaju interpretowa¢ mozna
jako dyskurs heteroglossyjny: cato$¢ zlozona 1 niejednorodna, nie tylko dlatego,
iz sktada sig¢ ona np. z zapisu dialogu $wigtej z Maryja czy Chrystusem badz
innymi istotami nadprzyrodzonymi, lecz takze ze wzglgdu na ztozono$¢ warstwy
konstrukeyjnej. Jest to splot réznych ,charakteréw” 1 wypowiedzi, przede
wszystkim wypowiedzi samej osoby §wigtej, ktore jednak (bardzo czgsto) ujgte
sa w karby pisma 1 jezyka wybrane przez rejestrujacego dane slowa, a kto$
taki jest z tego wzgledu (nawet w minimalnym stopniu) zarazem ich redaktorem.
Lecz taka sytuacja, kiedy wypowiedzenie przezycia religijnego poddawane jest
od samego poczatku swoistej zewngtrznej kontroli, ktora reprezentuje osoba np.
sekretarza, przewodnika duchowego itp., powtarza si¢ takze, kiedy to sama §wigta,
nie majac do pomocy nikogo, spisuje swoje do§wiadczenia. Boryka si¢ z nie-
doskonatoscia jezyka, z niepewnoécia, czy to, czego doswiadczyta nie bylo oma-
mem, Z niemoznoscia wyrazenia w pelni uczu¢ oraz przetozenia na stowa obra-
zow, takze z przekonaniem, Ze to nie ona kieruje swoja rgka 1 my$la, ale ze
prawdziwym autorem oraz redaktorem tego tekstu jest np. sam Chrystus czy
Maryja. Taki dyskurs, to rodzaj siatki splecionej z réznych odmian gatunkow
pisarskich: od biografii czy autobiografii, opowiadania, poematu, piesni po nie-
mal kronikarski zapis lub medyczny opis (np. cierpien fizycznych). Lecz to nie
tylko siatka spleciona z wielu réznych gatunkow jezyka, lecz specyficzna sytua-
cja komunikacyjna, gdzie wypowiedz przynalezy do kilku uczestnikéw i ma wielu
adresatow — aktualnych 1 przysztych, pojedynczych 1 zbiorowych. Po pierwsze,
nalezy do podmiotu przezywajacego dang opisywana sytuacj¢. Kieruje on swoj
glos czesto do istoty nadprzyrodzonej, ale nie tylko. To glos, ktérym opowiada
1 opisuje np. w celu dydaktycznym, moralizatorskim, rowniez poznawczym. Nie
mozna zapominac takze o funkcji czysto ekspresyjnej takiej wypowiedzi. Po dru-
gie, jest to wypowiedZz wyrazana glosem Transcendentnego, ktory przekazuje
swoje przestanie, polecenia, pouczenia, itp. On zawsze moéwi do kogo$ 1 w ja-
kim$ celu. Ten glos czy glosy w zasadzie nie spelniaja funkcji ekspresyjnej. Ich

Boga, ale moze by¢ takze i zludzeniem. A poniewaz mialam czgste zmiany, wigc nie mialam
stalego spowiednika, co wigcej, to mialam niepojeta trudnos¢ w wypowiedzeniu tych rzeczy.
Modlitam sig goraco, aby mi Bog dat tg laske — to jest kierownika duszy. Jednak tg laske otrzyma-
tam dopiero po §lubach wieczystych, kiedy przyjechalam do Wilna. To jest ksiadz Sopocko. Dat
mi Bog Go pozna¢ wpierw wewngtrznie, nim pojechalam do Wilna. [...] O, gdybym miala od
poczatku kierownika duszy, to nie zmarnowatabym tyle lask Bozych. Spowiednik wiele moze
duszy dopomoc, ale i wiele moze zepsué. O, jak bardzo spowiednicy powinni uwazaé na dziata-
nie laski Bozej w duszach swych penitentow, to rzecz wielkiej wagi. Po taskach w duszy mozna
pozna¢ jej $cisty stosunek z Bogiem. [...]” (Kowalska 1999, akapity 34 i 35).
9 Jak stalo sie w przypadku §w. Teresy z Lisieux.
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celowo$¢ jest ewidentna, nawet jesli trescia ich przestania jest zakomunikowanie
danej osobie, Ze zostala wybrana, by §wiadczy¢ swoim zyciem 1 cierpieniem mi-
to$¢ do Boga/Chrystusa/Maryi. Kto$ taki bowiem nie musi dowodzi¢ tej mitosci
czynami w $wiecie — moze od niego oczekiwac trwania na modlitwie, kon-
templujac chwalg Boga. | takie zalecenie, uosabiane pdzniej przez wybrana do
tego osobg, staje si¢ komunikatem otwartym na interpretacje przysztych pokolen
wiernych, na ich oceng 1 weielanie w Zycie. Najwazniejszym zrodtem, z ktorego
inni moga czerpa¢ oraz odczytywac znaczenie 1 cel stow Transcendentnego, jest
postawa jednostki wcielajacej owe nadprzyrodzone stowa, ktora zostata do tego
specjalnie wybrana. Po trzecie, jest to takze ,,wypowiedZ” kultury, dostarczajacej
symboli, obrazoéw, toposéw 1 tropow, jakie okreslaja porzadek wypowiedzi reli-
gijnej 1 wypowiedzi o boskosci oraz swigtosci. Sposoby jezykowe 1 dyskursywne
okreslaja takze porzadek, ramy oraz schemat wypowiedzi samego Transcendent-
nego, czyli kontaktujacych si¢ z wybranymi osobami postaci nadprzyrodzonych
(wystarczy zapoznac si¢ w tym celu tylko ze wspotczesnymi przekazami stow
ustyszanych od Maryi — bo to Ona objawia si¢ obecnie najczesciej — jakie odna-
lez¢ mozna na niezliczonych tego typu stronach w Internecie).

Ow jezykowo-komunikacyjny aspekt zapisu do§wiadczenia religijnego ko-
biet, czgsto tak rozbudowanego (czego przyktadem hagiografie), byt szczegdlnie
podkreslany przez takie badaczki, jak Lucy Irigaray czy Héléne Cixous!?, a przy-
ktadem feminologicznego interpretowania opowiesci o swigtej moze by¢ tekst
Kathleen McPhillips (McPhillips, 2004). Wybrala ona postaé Mary MacKillop,
australijskiej zakonnicy beatyfikowanej przez Jana Pawta II (19 1 19951.)!!

10 podkreslaly one, iz jezyk jest érodkiem wlaczajacym jednostke do kultury. Jest on jednak
glownym s$rodkiem wyrazu meskiego pragnienia, meskiego myslenia, meskiego ogladu swiata.
Dlatego kobieta wchodzac do kultury poprzez jezyk, tak naprawdg przybiera falszywa tozsamo$é
(McPhillips 2004, s. 9-10).

11 To pierwsza beatyfikowana osoba pochodzaca z Australii. Urodzita sie w 1842 r., zmarta
w 1909 r. Od poczatku swojego zycia zawodowego pracowala w szkole i szkolnictwu tez poswig-
cila swoja pracg juz po zaloZeniu specjalnego zgromadzenia zakonnego siostr od $w. Jozefa od
Najswigtszego Serca Pana Jezusa. Byla pierwsza osoba, ktora zajgla sig systemowo w Australii
edukacja najbiedniejszych dzieci i temu mialo stuzyé zatozenie sieci 17 szkol katolickich dla
biednych, mieszkajacych w miejscach oddalonych od duzych centrow. W celu pozyskania fundu-
szy, pieniadze zbierala w Wlk. Brytanii, [rlandii, rowniez w Szkocji. Zostala ekskomunikowana
w 1871 r. przez lokalnego biskupa, ktéremu podlegala, za niesubordynacj¢ i niepostuszenstwo:
nie zgadzala sig, aby szkoly, ktére zalozyla, przejal pod swoja kontrolg i dysponowal nimi we-
diug swojej woli. Dopiero kiedy uzyskala poparcie 6wczesnego papieza — Piusa [X, ekskomunika
zostala wycofana rok pozniej. Regulg jej Instytutu papiez zaakceptowal i zgromadzenie to bezpo-
srednio podlegalo Watykanowi, choé¢ nie uchronilo jej to od dalszych szykan. Zostawila po sobie
blisko tysiac listow, a siostry z jej zgromadzenia pracuja takze w Peru i w Nowej Zelandii.
W 1961 1. potwierdzono cud uzdrowienia z bialaczki za jej poSrednictwem pewnej kobiety.
W Australii wymienia si¢ osiem miejscowosci, gdzie dzialala, zakladajac szkoly oraz swoje zgro-
madzenie; przez te misjscowosci wiedzie pielgrzymkowy szlak. Jest uwazana za patronkg Australii.

Co ciekawe, na portalu australijskim (http://www.catolic-forum.com/saints), przygotowanym
przez osoby $wieckie, jest jej przypisywany jeszcze jeden szczegodlny patronat. Zaliczona jest do
grupy swietych (samych kobiet, wedlug autoréw portalu) opiekujacych tymi, ktorzy staja w opo-
zycji do decyzji wydawanych przez instytucje koscielne i inne autorytety. Szukajac wyjasnienia
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Jej oficjalna hagiografia zostata napisana przez jezuitg, ojca Paula Gardinera. In-
terpretujac jednak jego tekst, trzeba ,;rozplata¢” poszczegdlne glosy, zidentyfiko-
wac ich pochodzenie 1 ustali¢ jak hagiograf przemawia w imieniu blogostawione;j.

MacKillop prezentowana jest wylacznie jako jednostka wybitnie $wiatobliwa,
lecz — jak udowadnia to McPhillips — owa wyjatkowa poboznos¢ jest postawa,
ktora wyrasta z okreslonego tla kulturowego, jakie nadaje owej wlasciwosci swo-
isty sens. Blogostawiona Mary zostata niemal catkowicie wchlonigta przez dys-
kurs hagiografa: to on wktada jej w usta ,,jej” stowa i kresli swoim piorem kontury
idealnej kobiecos$ci, w ktorych umieszcza btogostawiona: czysta, pokorna, cicha,
tagodna i cierpliwa. Jak ujmuje to McPhillips, Gardiner zamknat bt. Mary w szkla-
nej wiezy swojego tekstu (McPhillips 2004, s. 13). Dobo6r §wiadectw innych 0sob
pokazuje ten zabieg: trzy zakonnice, cytowane przez Gardinera, ktére miaty oka-
zj¢ pozna¢ Mary MacKillop, podkreslaly, Ze zawsze najpierw my$lata o innych,
bila od niej dobro¢. Gardiner ocenia takze jej postawe, lecz positkuje si¢ w tym
celu typowymi kulturowymi $rodkami, czyli stalymi wyobrazeniami na temat
osobowosci §wigtej. Dzieje sig tak, kiedy mowi o jej cierpieniach fizycznych
(cierpiala na bardzo bolesne miesiaczki). Opowiada o tym w kategorii rownowagi

dlaczego zaklasyfikowano to jako patronat, warto przypomnie¢, ze niemal przez cale swoje zycie
bt. MacKillop dlugo musiala walczy¢ z probami storpedowania jej wysilkow, z usifowaniami
powstrzymania jej, czego wyrazem byla ekskomunika.

Wraz z bl. MacKillop patronat ten przypisuje si¢ rowniez takim $wigtym i blogoslawionym
kobietom, ktorych zycie polegalo na zmaganiu sig z oporma rzeczywistoscia uosabiana przez
ludzi, ktoérzy nie rozumieli sensu i celu ich wysitkow. Bardzo czesto byli to ludzie reprezentujacy
wladze instytucji, pod ktorej skrzydla takie kobiety chronily sig i do ktorej mialy afirmatywny
stosunek. Czasami, z powodu swojej niesuobrdynacji i przekonania o stusznosci wlasnej wizji,
ponosily §mier¢. Wymienione zostaly w tym gronie tylko kobiety, w tym tak znane, jak §w. Teresa
z Avila i Joanna d’Arc (ich Zyciorysow wigc tu nie przypominam) oraz mniej znane osoby. Wérod
nich §w. Elizabeth Ann Seton, ktéra Zyla na przelomie XVIII i XIX w. Byla protestantka nawréco-
ng na katolicyzm, wdowa z pigciorgiem dzieci. Poczatkowo tylko dla nich zatozyla wyznaniowa
szkotke w Nowym Jorku, podjeta si¢ pdzniej takze dzialalnosci charytatywnej, zalozyta pierwsze
amerykanskie szkolne zgromadzenie zakonne Milosiernych Sidstr Sw. Jozefa. Do czasu usamo-
dzielnienia si¢ dzieci tylko pracowala w ramach zakonnej wspodlnoty, lecz nie byla jej formalng
czlonkinia, pozniej za$ — do swojej Smierci, stala na czele zgromadzenia. Kolejna osoba w tym
gronie jest bl. Marie-Margeurite d”Youville. Zyta w XVIII w., zostala beatyfikowana wiek poz-
niej, mieszkata w Quebeku. W wieku 21 lat poslubita d’Youville’a, z ktérym przezyla osiem lat
nieudanego malzenstwa. Kiedy zmarl i pozostawil ja z trojka dzieci, okazalo sig, Ze zostawil po
sobie takze dlugi. Aby je splaci¢ Marie-Margeurite zajgla sig¢ drobnym handlem, a cale jej zycie
bylo juz pézniej niemal nieustannie podporzadkowane walce o byt, nie tylko swoj czy dzieci, ale
takze siostr szarytek, do ktorych przystala oraz ich podopiecznych. W 1747 r. przejgla zadluzony
szpital przeznaczony do likwidacji, gdzie zajmowala sig starcami, sierotami, niepelosprawnymi
i chorymi umystowo. W trakcie toczacych si¢ wojen w Ameryce Polnocnej przyjmowata do niego
takze Zolnierzy angielskich — z wdzigcznosci za opieke uchronili jej szpital od bombardowan.
Wykupywala tez porwanych przez Indian biatych. Aby zarobi¢ na utrzymanie szpitala zajmo-
wala sig wraz z siostrami krawiectwem i zaopatrywala w ubrania dwor. Nastgpna jest bl. Maria
Magdalena Bentivoglio. Zyta w potowie XIX w. Jako dziecko marzyla, aby znaleZé sie w czasach
pierwszych wyznawcow Chrystusa i ponies¢ smier¢ meczenska w Koloseum. Wstapila do klarysek
w wieku 30 lat, cho¢ trudno znosila surowa regule zakonna. Na swoja prosbg zostala wystana na
misj¢ do Ameryki Polnocnej w 1875 1., pomimo iz cale otoczenie duchowne twierdzilo, ze
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wewngtrznej, braku jakichkolwiek oznak zwatpienia, zachwiania zdrowia psy-
chicznego 1 pogody ducha, ktérych nigdy — wedlug tego dyskursu — nie tracita
(nie mogla — jako kandydatka na oltarze powinna wykazaé si¢ hartem ducha
i wytrwaloscia)!2. W tym momencie McPhillips podkre$la pojawienie sig ,,szcze-
liny” w tekscie hagiograficznym, poprzez ktora przeswituje réznorodnosé 1 wie-
los¢ glosow sktadajacych sig na opowies¢ o zyciu bt. Mary. Z jednej strony do-
biega glos jej biografa, z drugiej — wspomnienie zakonnic i innych jej bliskich
0sob. Po trzecie, za tymi wspomnieniami 1 opisami kryje si¢ sama siostra Mary.
Jest ona obecna, cho¢ milczy. Opowiada si¢ o niej, zamyka si¢ ja w (cudzych)
stowach, ale wytania si¢ ona — posrednio — spomigdzy tych opowiesci. Ta przy-
ktadowa hagiografia potwierdza diagnoz¢ Cixous, iz kultura, ktéra na poziomie
religijnym widzi kobiety wylacznie w wyidealizowanym $wietle nie dopuszcza
ich do kulturowej ,rozmowy” i nie sa one traktowane jak partnerki dialogu
symbolicznego. Sa one tylko jego przedmiotem i obiektem. Irigaray nazywa taki
mechanizm kulturowy ,,mimesis”: kobieta, aby moc zidentyfikowac sig jako taka,
musi spojrze¢ na siebie w ten sam sposob, jak patrzy na nig mg¢zczyzna; dostac
si¢ do siebie samej podazajac za wzrokiem mgezczyzny. Jej tozsamos¢ nie jest

w Ameryce zakon kontemplacyjny nie spotka sig z pozytywnym przyjeciem. Udalo sig jej jednak
zalozy¢ kilka domoéw zakonnych w Omaha, w Nowym Orleanie, Luizjanie, Nebrasce i Indianie.
Zmarta z przyczyn naturalnych w 1905 1. Swiadkowie jej agonii przekazali, iz pot godziny przed
$miercia, z krucyfiksu zawieszonego nad jej l6zkiem wydobylo sig $wiatto i oblalo jej cialo.
Odkryte po 30 latach od $mierci zachowane bylo w stanie nienaruszonym. Postrzegana byla jako
osoba podazajaca swoja droga, uparta, wymagajaca od siebie. Przypisuje si¢ jej nastgpujace
stowa: ,,Cale zycie prosilam Boga, aby nie oszczgdzal mi krzyza, a teraz, kiedy wlasnie zeslal
na mnie cierpienia, dlaczego nie proszg Go, abym poczula sig wreszcie szczgsliwa?”. Ostatnig
wymieniona w tej grupie jest §w. Rose Philippine (lub Philippin — spotka¢ mozna obie te wersje)
Duchesne (beatyfikowana w 1940 r. przez papieza Piusa XII, kanonizowana w 1988 r. przez Jana
Pawla II). Zyla na przetomie XVII i XVIII w., pochodzila z zamoznej rodziny z Grenoble.
W wieku os$miu lat marzyla, aby pojecha¢ z misja ewangelizacyjna do Ameryki. Uczyla sig
w szkole wizytek i w wieku 19 lat za zgoda rodziny wstapila do tego zgromadzenia. W wyniku
decyzji o likwidacji zakonow i zamknigciu koscioldéw po wybuchu rewolucji w 1789 r., praco-
wala starajac sig realizowaé swoje powolanie i obowiazki, jakie slubowala spelnia¢ wstepujac do
wizytek: opiekowala sig biednymi dzieémi, leczyla, prowadzila zakazane w czasach Terroru spot-
kania modlitewne pomagajac ukrywajacym si¢ ksi¢zom i wspomagala organizowanie tajnego
zycia religijnego. W 1818 r. kiedy miala 49 lat wraz z czterema innymi siostrami wyjechala na
misjg do Luizjany. Pierwsze zgromadzenie zalozyla w Saint Charles oraz pierwsza po tej stronie
rzeki Missisipi publiczng szkolg. Jej misja rozwijala sig, zalozyta kolejnych sze$¢ domoéw zakon-
nych prowadzacych szkoly i sierocince, zajmowala si¢ takze problemami rdzennych mieszkan-
cOw Ameryki, tzn. starala si¢ zapewni¢ im wyksztalcenie, leczyla ich z alkoholizmu, otwierala
dla nich szpitale. W wieku 71 lat wyjechala z kolejna misja ewangelizacyjna na teren plemienia
Pottowatomi, gdzie usilowata zaja¢ sie edukacja tamtejszych dziewczat. Ta misja zakonczyla sig po
roku, poniewaz nie byla w stanie nauczy¢ sig ich jezyka (poza tym, nigdy nie nauczyla si¢ dobrze
wladac¢ jezykiem angielskim). Wérod Pottowatomi znana byta pod imieniem ,,Kobiety Ktora Modli
Sig Caly Czas”. Szes¢ ostatnich lat swojego zycia spedzila w pierwszym zalozonym przez siebie
domu zakonnym w Saint Charles.

12 Nawet wtedy, kiedy posadzano ja o alkoholizm, poniewaz leczyla sie, stosujac lekarstwa
na bazie alkoholu. Owo posadzenie przypomniano przy okazji procesu beatyfikacyjnego (McPhil-
lips 2004).
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czym$ samoistnym, jest ona utkana ze spojrzen i sadow meskich. Dopiero przy-
gladajac sig¢ sobie wzrokiem megzczyzny, przegladajac si¢ w nim jak w lustrze,
dowiaduje si¢ kim ,jest”. Dla MacPhillips oraz Gail Ashton (Ashton 2000),
ktoérej praca stuzy jej za inspiracjg, glos kobiet jest glosem ,,alternatywnym”,
a zatem feminologiczny hagiograf i interpretator/interpretatorka, szuka¢ bedzie
niekonsekwencji, wyj$cia ponad kulturowy schemat konstruowania biografii
osoby bogobojnej, jakie czasami umykaja czujnemu oku kulturowej kontroli.
Podstawa owego ,,alternatywnego” dyskursu jest mowa kobiecego ciala, a przy-
ktadem takiej alternatywnej, ,,cielesnej” hagiografii, jest praca Sary Maitland
o0 $§w. Rozy z Limy (Maitland 1990)'3. Zauwaza ona, ze za $w. R6z¢ mowil prze-
waznie jej spowiednik, ktory dostarczyt podstawowych zrdédet o jej stowach,
czynach, dobrowolnej pokucie i dobrowolnym cierpieniu, ktére na siebie nakta-
data'* (podobnie, jak miato to miejsce w przypadku bt. MacKillop). Chociaz
$w. Roza nie przemawia poprzez samodzielnie zapisane stowo, to jednak ,, mowi”.
Maitland podkresla, iz jej hagiografia jest wyrazistym dyskursem opartym na
uwypukleniu ,,Ja”, co przebija spod tekstu skonstruowanego przez spowiednika.
»-Mowienie” dlatego jest ujete w cudzystéw, poniewaz nie ma ono nic wspolnego
z fizyczng czynnoscia artykutowania dzwigkow. ,,Mowi” ciato §w. Rozy: historia
jej zycia opowiada o nieustannym zmaganiu si¢ z cialem, co odzwierciedla
legenda, wedlug ktorej Bog (na prosbe $wigtej) sprawil, iz znikaly wszystkie
$lady po dobrowolnych mekach, ktore sobie zadawata. R6za chceiata w ten spo-
sob oddali¢ od siebie ciekawskich, ktorzy przychodzili oglada¢ ja, a w zasadzie
dojrze¢ na jej ciele $lady owych tortur. Kolejne etapy rozwoju i dojrzewania

13 Swigta ta zyta w Peru na przetomie XVII i XVIII w. Byla Kreolka, wstapila do tercjafiskie-
go zakonu dominikanskiego. Zlozyla §luby dziewictwa jako mloda dziewczyna, byla mistyczka,
opiekunka chorych i kalek. Po zapoznaniu si¢ z zywotem $w. Katarzyny ze Sieny chciala ja
nasladowa¢. Kiedy surowa dla niej matka chciala wyda¢ ja za maz, Réza obcigla sobie wlosy
i natarla twarz trujacymi ziotami, aby sig oszpeci¢. Zamieszkala w szalasie wybudowanym w ogro-
dzie przy domu rodzicow. Styngla z umartwien: pod welonem nosila korong cierniowa, zmuszata
sig¢ do snu nie przekraczajacego dwoch godzin, na postaniu kladla kamienie, ostre patyki, przy-
wiazywala sobie rece do shupa i stojac wyprostowana modlila sig tak, a postawa ta miala uchronié¢
ja przed zapadnigciem w sen. Pomimo trudnosci i niedobrych stosunkéw rodzinnych oraz walki
o spelnienie swojego powolania, przedstawia si¢ ja zawsze jako oddana i1 postuszng corke. O jej
zyciu duchowym niewiele wiadomo, tyle tylko, ile przekazal jej spowiednik Juan Laurenzan i co
sama mowila, kiedy stanegla przed komisja teologiczna. Oczywiscie, wtedy zdumiala wszystkich
glebia swoich przemys$len oraz swoja wiedza i znajomoscia spraw teologicznych, mimo Ze nie
byla wyksztalcona (aby pomoc rodzicom, pracowala przez dluzszy czas jako sluzaca w domu
miejscowego bogacza i dopiero, kiedy materialna sytuacja rodzicow poprawila sig, zamieszkala
w szalasie w ogrodzie, w ktorym tez zmarla). Biczowala sig 1 dZwigala na ramionach cigzki kru-
cyfiks sporzadzony z nieociosanego drzewa. Opasywala si¢ tez zelaznym tancuchem, nosila wlo-
sienice, przewigzywala si¢ powrozami, lecz na jej prosbe Bog ukryt slady jej umartwien, nic nie
bylo znaé na jej ciele, poniewaz wieséci o cierpieniach, jakie sobie zadawala przyciagaly ciekaw-
skich, a nie chciala tym epatowa¢ nikogo. Przewidziala dzien i godzing swojej §mierci. Zmarla
w wieku 31 lat, zostala beatyfikowana w 1668 r., a kanonizowana w 1671 r.

14 Sentencja, ktéra cytuje sie, uwazajac, iz sa to slowa samej §w. Rozy, jest zdanie bedace tez
jgj credo: ,,Poza KrzyZzem nie ma innej drabiny, po ktorej mozna by sig dosta¢ do nieba” (przytacza
si¢ te slowa za P. Hansenem, Vita mirabilis, Louvain 1668).
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duchowego obrazowane sq przemianami jej ciala, lecz sa to przemiany wywoty-
wane i zadawane sobie samej. Maitland, jak podkresla MacPhillips, nie zgadza
si¢ jednak z pogladem, Ze takie zachowania pokutne nalezy traktowac¢ jako patolo-
gi¢. Nie zgadza sig takze, iz opisujacy je w detalach spowiednik $wigtej miataby
tym samym dowodzi¢ réwnie patologicznej przyjemnosci podgladania czyjejs
meki 1 bolu. Wedtug Maitland, nie dowodzi to rowniez checi zrekompensowania
sobie przez §w. Roz¢ w ten sposob kompleksow czy zrealizowania ttumionych
popedow, ani tego, ze swiadome zadawanie sobie bolu miatoby by¢ symbolem
jej nienawisci do siebie i checia samozaglady, wzmacnianymi dodatkowo okre$-
lona propaganda szerzona przez Kosciol, domagajacy sig¢ ofiary i czystosci.
A takie wymagania czg¢sto mogly by¢ rozumiane dostownie przez szczegdlnie
neurotyczne wierne, ktore — jak §w. R6za, miatyby w ten sposob najlepiej dowiesé
mizoginii Ko$ciota i sily patriarchatu. Maitland protestuje przeciwko takim wy-
jasnieniom. Badaczka uwaza, iz takie zachowanie wobec siebie 1 swojego ciata
dowodzi pragnienia wyzwolenia si¢ od ograniczen cielesno$ci 1 16l przypisywa-
nych kobiecie w danej kulturze. Symbolem tego jest dobrowolne oszpecenie sig,
ktérego dokonata §w. Roza 1 o ktoére modlito si¢ wiele innych religijnych kobiet,
aby unikna¢ malzenstwa czy gwaltu (wolaly ponies¢ §mier¢, niz oddaé sig do-
browolnie czy pod przymusem mezczyznie'?). Okazywato sig to jedynym $rod-
kiem wiodacym ku autonomii i zamanifestowaniu rownosci z Bogiem. Wedtug
Maitland — wspotczesnej interpretatorki biografii §w. Rozy z Limy — Zyciorys tej
swigtej objawia wartosci 1 problemy obecne takze w zyciu kobiet nowoczesnych.
Objawia rowniez problemy konstrukcyjne hagiografii: do jakiego stopnia hagio-
grafia wzmacnia 6w obraz cierpienia i bolu oraz jak ukrywa (pozornie odkrywa-
jac 1 wyjasniajac) prawdziwe motywacje 1 intencje cierpiacej Swigtej.

Podobnie odczyta¢ mozna historig zycia XX-wiecznej blogostawionej Mary
MacKillop, szukajac ,,szczelin” w jej oficjalnej hagiografii, ktore odstaniaja glos
jej »,Ja”. Jedna z owych ,,szczelin” wystgpuje w tych fragmentach, gdzie biograf
ktadzie nacisk na jej cielesne cierpienia. Ojciec Gardiner zawsze wtedy pod-
kreslal, iz bt. Mary nie jest w tym odosobniona — zbliza ja to do innych $wiato-
bliwych. W tym miejscu dostrzec mozna, iz jego glos — odzwierciedlajacy sad
kultury, traktuje jej przypadek jako stereotypowy, typowy wreez dla pewnego
modelu $wigtosci. Poza tym, pokazuje jej cierpienie jako stan znoszony przez
nig, ktéremu MacKillop poddaje sie. Taka diagnoza, ponownie stereotypowo,
odwoluje si¢ do wyobrazenia nie tylko modelowych cech kobiety-§wigtej, ale
tez do modelowe]j kobiety w ogole: biernej 1 bezwolnej. Odczytanie za$ tego
w innym duchu, potozytoby nacisk raczej na aktywno$¢ podmiotu doswiadczaja-
cego swoja wiarg i Boga. Ciatlo bowiem jest miejscem, gdzie bt. Mary spotyka
Boga i spotyka sie z Bogiem, wychodzi Mu na spotkanie (czasowniki te od-
woluja si¢ do czynnosci, do dzialania podejmowanego przez aktywny podmiot).
W bolu ciata przemawia do niej 1 poprzez nig Bog. To wyzwala ja z ograniczen,

15 Wéréd uratowanych nieoczekiwanym zeszpeceniem doszukaé sie mozna $w Katarzyny ze
Sieny czy $w. Agnieszki.
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podobnie jak $w. Roz¢. Wlasnie cialo staje si¢ miejscem, poprzez ktore kobieta
osiaga w ten sposob wolnos¢, tak jak zazwyczaj wlasnie poprzez ciato jest najsil-
niej zniewolona stereotypami kulturowymi (McPhillips 2004, s. 15-16). Powo-
tujac sig¢ na Edith Wyschogrod (Wyschogrod 1990, s. 17; za: McPhillips 2004)
powiedzie¢ mozna, iz to w cielesnoéci kobiet dokonuje si¢ ich doswiadczenie Boga
1Jego obecnosci. Ciato kobiece staje sig specyficzna swiadomoscia: zarazem , tere-
nem”, jak i ,,organem” oraz ,,wlasciwoscia” i ,,sposobem” do$wiadczania Boga.

Odmienne odczytanie zyciorysu bt. Mary MacKillop wydobywa jej nieustep-
liwos¢, upor, determinacje 1 zawzigto$¢, z jaka dazyla do celu. Sprzeciwiala sig
hipokryzji Ko$ciota, czyli gloszeniu zasad ewangelicznego ubostwa, a w rzeczy-
wisto$ci chgei wladzy 1 posiadania, zapominaniu o charyzmacie stuzby bliznim
1 pomocy potrzebujacym. Jej wizja Kosciota i cel napisanej przez nia reguly,
gdzie na pierwszym miejscu jest ubdstwo 1 poswigcenie dla innych, byly prze-
ciez negowane poczatkowo przez dostojnikow, a pdzniej na dlugo zapamigtano
jej interwencje w Watykanie. Mentalno§¢ 6wczesnego duchowienistwa i bunt
bt. Mary, McPhillips wpisuje takze w ramy panujacej wowczas ideologii ko-
lonialnej 1 pdzniejszego sprzeciwu wobec tej formy wiladzy, czego zwiastuny
odnalez¢ mozna w postawie blogostawionej: swoimi podrézami objeta interior,
docierajac do miejsc odlegtych od symboli wszelkiej wladzy (w tym koS$cielnej).
W jej postawie nie ma nic z bierno$ci, jak sugerowat opis o. Gardinera, ktory
realizowat opowies¢ o jej zyciu zgodnie z tradycyjnym wyobrazeniem religijnej
kobiety i kobiety ,,w ogole”, tak charakterystycznymi dla wyobrazni chrze$cijan-
skiej. Jak podkresla McPhillips (2004 s. 17) opowies$¢ o siostrze Mary MacKillop,
utrzymana w duchu feministycznym i feminologicznym, zachowuje status opo-
wiesci modelowej. Jest to wzorcowa biografia kobiety wyjatkowej: pokazata
ona na czym polega Zzycie czynne oraz jak i na jakiego rodzaju drodze szukac
sensu zycia. Taka interpretacja oraz ewentualna alternatywna konstrukcja hagio-
grafii przetamuje mechanizm ,,mimesis” scharakteryzowany powyzej. Je$li zas
pozostaniemy na poziomie owej alternatywnej interpretacji, to poprzez warstweg
tekstu (stow), czytelniczka/czytelnik dociera do tkanki glebszej — podtoza hetero-
glossyjnego, z ktorego wyrasta 6w tekst i do ktérego nalezy dotrzec, aby roz-
szyfrowaé glebszy sens czytanych stéw i wypowiedzi. Scieraja sie tam sprzecz-
nosci, subiektywno$¢ oraz kontrola, glos kobiet 1 glos kultury. Nie wszystkie one
sa widoczne w opisywanym dyskursie o kobietach religijnych; sa to potencjaly,
ktére moga, cho¢ nie musza, by¢ wykorzystane do konstruowania opowiesci
1 mini-dyskursoéw, ale nie znaczy to, ze nie mozna zbudowa¢ z nich innego ro-
dzaju calosci o innym wydzwigku.

Od samego poczatku chrzescijanstwa mamy do czynienia z cielesnym do-
$wiadczeniem Boga przez kobiety. Jak bowiem przypomina Elzbieta Adamiak,
dwa najwazniejsze wydarzenia dla calego tego wyznania, czyli Zwiastowanie
oraz pierwsze spotkanie Jezusa po zmartwychwstaniu z ludzmi, dokonato sig
w obecno$ci kobiet oraz (szczegdlnie ta pierwsza sytuacja) poprzez kobiete:
,»,Dwa momenty graniczne — zycie i sSmier¢ — sa w szczegolny sposob zawierzone
obecnosci kobiet. Zauwazmy, Ze sa to zarazem momenty, ktore najtrudniej objac
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stowem, chwile, w ktoérych milczenie zdaje si¢ wigcej mowi¢ niz potok stow. To
tez jest «milczaca obecnosé» kobiet. [...]” (Adamiak 1999, s. 26). Pomimo tego
(a moze dlatego) nie przydziela si¢ kobiecie takiego samego (w znaczeniu
— rownoprawnego) udzialu w zyciu religijnym, jak me¢zczyznom. Cho¢ udziat
kobiet jest zasadniczo r6zny — najczgéciej ograniczony do przestrzeni domowej
oraz poboznosci prywatnej 1 osobistej, to nie jest mu przydawana taka sama
wazna funkcja, jak rolom sprawowanym przez mezczyzn, nie tyko kaptanow.
Mozna, co prawda, odnalez¢ elementy zmieniajace taki deprecjonujacy sposob
my$lenia 1 moéwienia o duchowosci i poboznosci kobiet, jak czyni to Adamiak,
analizujac encykliki i listy apostolskie papieza Jana Pawla II, nie zmienia to jed-
nak faktu, ze dziedzictwo religijnej ,.kultury milczenia” kobiet, mimo tak licz-
nego ich uczestnictwa w $wigtach 1 obrz¢dach chrzeécijanskich, jest faktem.
W kulturze, gdzie dyskurs nalezy do mgzczyzn (zwlaszcza w kulturze religijnej)
1 jest przez nich kontrolowany, uzasadnienia dla takiego stanu rzeczy szuka sig
w tzw. charyzmacie kobiety 1 w jej istocie. Wyplywaja one z jej biologii 1 fizycz-
nosci. Poglad ten zostal ugruntowany wspotczesnie wystapieniami Jana Pawta 11,
ktory w Liscie apostolskim o godnosci 1 apostolstwie kobiet ,,Mulieris dignita-
tem” (1988) podkreslal, ze ,,[...] kobieta stanowi szczegodlna warto$é osobowa ze
wzgledu na swoja kobieco$é” (1988, s. 2919). Zdaniem Adamiak, w stowach tych
tkwi sugestia, iz ,,pewne cechy charakteryzuja kobietg tylko dlatego, ze jest ko-
bieta, Ze nie musi ich ona wypracowywac, ze nie kosztuja one jej wewngtrznego
trudu” (Adamiak 1999, s. 52). Oczywiscie, do nich nalezy macierzynstwo. To
nie tylko, w takim ujgeiu, szczegodlna fizjologiczna wlasciwos¢ wynikajaca z kon-
strukcji biologicznej kobiety (jej ciala), ale wrgcz wlasciwo$¢ modelujaca cata
jej duchowos¢, ktora rozwija si¢ w kierunku ,,porzadku mitosci” 1 ,,bezintere-
sownego daru z siebie”!”. Ta cecha czyni kobiete inng — rdézna od mezczyzny.
Mozna powiedzieé, ze jest ona kulturowym Obcym — na taki poziom przesuwa
ja macierzynstwo. Co wigcej, jak podkresla teolozka, takie meskie spojrzenie na
kobietg rzadko jest artykutowane wprost (jak cho¢by w przypadku przywotywa-
nego tekstu listu apostolskiego), a jednak jest ,,fundamentem catego przestania
o kobiecie” (Adamiak 1999, s. 54). To sprawia, ze traktuje si¢ funkcj¢ macie-
rzyniska kobiety jako jej gtdwne powotanie. Cho¢ jest mu przydawana najwyzsza
wartos¢ (lub jedna z najwyzszych warto$ci) w kulturze o korzeniach chrzeécijan-
skich oraz w $rodowiskach, gdzie obowiazuje/obowiazywal wyrazny podziat rol
wedlug plci i gdzie dom oraz wychowanie dzieci spoczywalty w gestii kobiet
(a takze, gdzie same kobiety afirmowaty w wigkszosci pozytywnie ten stan),
trzeba powtorzy¢ za Adamiak nast¢pujace pytanie: ,jak kobiety przezywaja
1 do$wiadczaja w wierze swoje kobiece czlowieczenstwo?” (Adamiak 1999,
s. 63). Czy macierzynstwo 1 wlasna cielesno$¢ sa dla nich wylacznie punktem
dojscia, a nie zaledwie punktem wyjscia w procesie konstrukcji swojej tozsamosci

16 Cyt. za: Adamiak 1999, s. 52.
17 Okreélenia cytowane przez Adamiak pochodza z ,,Mulieris dignitatem” (Adamiak 1999,
s. 52-53).
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1 duchowosci? Jak udowadniaty to alternatywne, feminologiczne proby odczyta-
nia nawet tradycyjnych z ducha i formy hagiografii, ciato kobiety moze stuzy¢
jej jako narzedzie i pomoc réwniez w dochodzeniu do Boga, w zbuntowaniu si¢
przeciw ograniczajacemu ja dyskursowi kultury, stajac si¢ jej ,,j¢zykiem” 1 spe-
cyficznym ,,glosem” — §wiadectwem jej obecnosci, wyrastajacej ponad fatszywe
kulturowe rozumienie ducha stuzenia, sktadania z siebie ofiary, czy poswigcania
si¢ dla innych. Dzialania tego typu sprawiaja, ze kazda jednostka, nie tylko ko-
bieta, staje si¢ niejako niewidoczna, pomniejszona. Taka droga moze by¢ jedna
z wielu oferowanych przez kulture. Tym lepiej, jesli owo umniejszenie siebie
jest wybrane §wiadomie — jako sposob bycia wobec innych i wobec Transcen-
dencji. Jesli natomiast nie jest to alternatywa, ale jedyny sposob funkcjonowania
danej jednostki w kulturze (narzucany jej przez obowiazujacy system wartosci
1jego okreslong interpretacje), tym mniej jest w nim prawdziwej stuzby, a wigcej
niewolnictwa. Swiadomie obrana postawa ,,stuzebnicy” nie powinna tracié¢ pier-
wiastka, ktory oddawany jest w gramatyce terminem ,,zwrotno$¢”. Powinna
zatem polegac na $wiadomym wyrzekaniu si¢ samej siebie, czyli umniejszaniu
sie 1 pomniejszaniu sie. Zwrotnos¢ dowodzi wyksztatconej swiadomosei 1 tozsa-
mosci tak dziatajacego 1 wybierajacego podmiotu. Udowadnia zdolnos¢ wyboru,
ktoéra dana osoba (juz nie przedmiot takich dziatan) posiada i umie nia dyspono-
wac, ktora nabyla w toku enkulturacji, a — co wigcej — umiejgtno$é ta wypltywa
z systemu danej kultury. Jesli za$ jest inaczej, dowodzi to tylko tendencji prze-
ciwnej. Religijnos¢ kobiet jest rozpigta pomigdzy chgcia sktadania z siebie do-
browolnej ofiary i dobrowolnego wyrzeczenia siebie (co jest szczeg6lnie charak-
terystyczne dla glebokiej religijnosci 1 §wigtosci, gdzie jednostka wyrzeka sig
siebie na rzecz dobra 1 warto$ci uznawanych za wigksze) a kodem kultury, ktory
nie zauwaza ani aspektu dobrowolno$ci, ani podmiotu, ktéry wybiera. Widzi
jedynie przedmiot podporzadkowany okre§lonym wymogom (bierny, pokorny,
niemy, milczacy, postuszny). Kobieta mogta rowniez podazy¢ droga, ktora od-
zwierciedlala specyficzna wiedzg, jak np. umiejgtnosci znachorskie czy czarno-
ksigskie. Ten wybor nie dziwil, albowiem — cho¢by wedhug materiatow zrodtowych
analizowanych przez Joanng Tokarska-Bakir (Tokarska-Bakir 2004, s. 110-148)
—,.[-..] «poczatek grzechu od Jewy, starki naszey». Kobiety dziedzicza po Ewie
«rozsadek niedoskonaty», «mata experiencye», «petno afektow y passyi niepo-
hamowanychy, fatwowiernos¢ 1 sktonno$¢ do zabobonow. «Nad to sa tez biato-
glowy przyrodzenia flegmistego y wilgotnego, a wilgotnos¢ tatwie sig wzrusza,
y na niej iako na wodzie co chcesz snadnie wyrazisz». Nieostra definicja, akcen-
tujaca rodzaj jako usposobienie czarownictwa, sprawia, ze podobnie jak w przy-
padku Zyda krew, tak tutaj ple¢ zaczyna czarownicg oskarzaé. «Rodzaj zefski»
staje sig¢ namiastka oznaczenia, odpowiednikiem zydowskiej zottej taty, kota czy
gwiazdy”’(Tokarska-Bakir 2004, s. 16). W §wietle tego fragmentu i jego interpre-
tacji zaproponowanej przez badaczke, zalozenie o wyborze dokonywanym przez
kobiety staje jednak pod znakiem zapytania: kobieta nie wybierata prawie nigdy,
z reguly prawie zadna kultura nie przewidywata dla kobiet strategii Zycia opartej
na wyborze, wazeniu racji, itp. Kobiecy los odczytywano po $ladach, jakie odci-
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skata na niej jej natura — takie bylo jej przeznaczenie. Byl to zatem rodzaj styg-
matu, ktéry znaczyt jej cialo, ale zarazem samo ciatlo poswiadczato 1 znaczylo
a priori wszystkie wyzej wymienione cechy i usposobienia kobiece. Przypisywa-
no kobiecie okreslona nature, ktéra popychala ja do okre§lonych czynéw, zajec,
aktywnosci 1 ktora wigzata si¢ bezposrednio z jej pleia. Zalozenie o emocjonal-
nos$ci kobiet 1 ich wigkszej wrazliwosci (co uwarunkowane jest jakoby ich natu-
ralnymi predyspozycjami do macierzynstwa — wrodzonymi, nigdy za$ nabywa-
nymi w toku socjalizacji, jak stwierdza rozpowszechniony sad kulturowy), mocno
wrosto w dyskurs kultury. Wrazliwo$¢ i uczuciowo$¢ maja kobiete wie$¢ na ma-
nowce 1 sprowadzac czgsto na drogg herezji, albowiem uniemozliwiaja racjonal-
ne my$lenie. Moga ja tez doprowadzaé do religijnej histerii, czy w ogéle do
specyficznego przezywania wiary, ktéra nasaczona ma by¢ emocjonalno$cia.
Trzeba w tym miejscu przywotaé liczne wyobrazenia malarskie czy rzezbiarskie
mistyczek 1 innych kobiet religijnych, gdzie mowa ich ciata miataby, rzekomo,
wskazywac nie tyle na uniesienie religijne, co niemal erotyczne (sublimowane
— przenoszone na dyskurs religijny, cho¢ nawet jezyk mistyczek opisujacy dzia-
fanie Transcendencji, wskazywalaby raczej na stosunek mitosny). Do takich
wyjasnien sktania sig¢ jeden ze sposobéw interpretacji specyfiki glebokiego
kobiecego doswiadczenia religijnego, szukajacy jego korzeni w zaburzeniach
1 zakl6ceniach sfery psychosomatycznej. U Jean-Noéla Vuarneta (Vuarnet 2003)
odnalez¢ mozna podobna mysl, kiedy zauwaza, iz sita wyrazu i sila profetyczna
oraz niezwyklos¢ 1 glebokos¢ porwan duchowych mistyczek stracita na jakosci,
kiedy miejsce objawien Chrystusa zajgta Matka Boska. Zalicza poza tym ten typ
ekstaz, gdzie przekaz i spotkanie koncentruja si¢ wokot Maryi, do szostego ro-
dzaju przezy¢ religijnych (wedlug utoZzonej przez siebie typologii): ,,sz0sta, eks-
taza naiwna, jest historycznie najpdzniejsza. Droga dziecigetwa Teresy z Lisieux
czy Aloyse, Teresy Neumann czy Bernadetty... Jesli droga faczy sig z obrazami,
sa to najczesciej obrazki jarmarczne. Droga rodzinna i dziecinna, na ktorej wy-
osobnienie ustepuje miejsca Matzonkowi a Matzonek chowa sig za Matke: droga
maryjna. Szosta droga, droga mistyczna post factum, jest z paru powodow droga
bardzo nienaturalna. Tam, gdzie pojawia si¢ Dziewica, od razu blaknie ekstaza;
wychowujaca 1 gderliwa matka nosi katechizm 1 uosabia poprawg. Tego rodzaju
ludowe do$wiadczenie niewiele ma do zaoferowania zar6wno refleksji, jak 1 wy-
obrazni. W grotach nadnaturalne stygnie i tezeje” (Vuarnet 2003, s. 16). Wedlug
Vuarneta, skoro Maryja uosabia Matke (nie bez kozery pisana wielka litera, po-
niewaz autor traktuje ja jak archetyp), to wszyscy staja si¢ wobec niej jak dzieci.
Dzieci — choc¢by byto ich nieskoficzenie wiele — kazda matka kocha jednakowo
(kolejny przesad kulturowy). Tym samym miataby ustac¢ niesystemowos¢ ekstaz
1 porwan duchowych kobiet. Badacz twierdzit jednak, iz ,,nie wszystkie ekstazy
sa do siebie podobne. Przeznaczone do tego, by o nich czyta¢, widzie¢ je lub
rozumie¢, mistyczne doswiadczenia, dyskretne lub niedyskretne, euforyczne lub
dryfujace, naiwne czy bez mata filozoficzne, nie tworza Systemu. Ekstaza, nawet
ekstaza kobieca, nie jest jedna. Kazda ekstatyczka moze by¢ miejscem réznego
rodzaju ekstazy — od raptus w znaczeniu «ligatury zmystow» do wizjonerskiej,
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intelektualnej, mitosnej lub otgpiatej szczgsliwosci [...]”" (Vuarnet 2003, s. 13).
Autor ten uwaza, ze zwiazek kobiecego pierwiastka z meskim aspektem Trans-
cendencji wydawatl najbardziej fascynujace owoce duchowe. Te zwiazki nieomal
milosne, gdzie najczgstszym symbolem wigzi jest przedstawienie kobiety jako
oblubienicy czekajacej lub oddajacej si¢ swojemu boskiemu Oblubiencowi, za-
ktadaja relacjg podobna do uczucia dwoch sobie roéwnorzednych partneréw
— dwoch indywidualnos$ci, sa wige zréznicowane 1 skomplikowane. Co sig tyczy
relacji uczuciowo-religijnej migdzy Matka Boska a kobieta, to wedtug interpre-
tacji badacza, partnerstwo tu nie wystepuje — zawiazuje si¢ sytuacja, kiedy to
istota nizsza i stabsza (bgdaca jak ,,dziecko”, czyli kobieta) wchodzi w zaleznos¢
od ,,dorostego” (Maryi), a relacja ta dodatkowo infantylizuje orantke, poniewaz
ciagle podkresla sig przypisywane Matce Boskiej podstawowe role: posredniczki
1 opiekunki ludzi. Z drugiej strony, sam Vuarnet powiada, ze réwniez ,,[...] zad-
na mgska rola nie jest mozliwa wobec Boga, gdy stoimy przed Bogiem. Dlatego
wladnie mistycy moga tylko sta¢ si¢ kobietami (motyw duszy-oblubienicy) lub
dzie¢mi. Co do kobiet, to zjednoczone z Bogiem 1 niesfrustrowane wlasna plcia,
rozwijaja si¢ w mistyce szczg¢sliwiej niz mezczyzni — jako corki, oblubienice lub
matki: corki Ojca, oblubienice Ojca, matki Ojca [...]” (Vuarnet 2003, s. 18).
Kwestia wyczerpania si¢ mistyki kobiet z tego powodu, Ze zaczely si¢ one kon-
centrowac na relacjach z Maryja nie jest, moim zdaniem, stuszna.

Pozostajac przy problemie cielesnosci doswiadczenia religijnego kobiet, co
szczegblnie zywo uwypukla si¢ w skrajnej formie przezy¢ religijnych, jakimi sa
przezycia mistyczne, nie mozna zgodzi¢ si¢ z wnioskiem Jean-Pierre’a Alberta,
1z wszelkie prace traktujace o §wigtych niewiele moéwig o tzw. zwyklych wierza-
cych (Albert 1995)'8. Twierdzil on, omawiajac publikacje Caroline W. Bynum,
iz ,,wszystkie te kobiety, dziewice, wdowy 1 czasem nawet mezatki, wyrodzniaja
si¢ powSciagliwoscia 1 praktykami ascetycznymi. Oczywiécie, sa kobietami i nie
nalezy watpi¢, ze ich doswiadczenie mistyczne naznaczone jest ich plciowoscia.
Lecz jest rownie oczywiste, Ze sg one raczej podziwiane niz na§ladowane, a same
ich hagiografie wskazuja wprost, ze kobiety te nie moga by¢ traktowane jako
reprezentatywne dla pozostatych chrzescijanek, [a ich zachowanie — [.K.] dla
praktyk Kosciota 1 Ze w ten sposob — jak w ich przypadku — nie ksztaltuje si¢
oglad kobiet w ogoéle 1 stosunek do kobiecego ciata. W przeciwienstwie do po-
zostatych, swigte 1 mistyczki wyrazaja swoja religijnos¢ poprzez bezkompro-
misowe odrzucenie warto$ci tego §wiata: a zatem ich wizja §wiata jest duali-
styczna [...]” (Albert 1995).

Kobiety te realizujac okreslony model §wigtosci lub wprowadzajac jej nowy
wzorzec wykorzystuja do tego swoja kobiecos¢. Reaguja w ten sposob na sym-
bolike 1 znaczenia, ktére buduja $wiat wyobrazen profanum. Z tego $wiata bo-
wiem przeszly na strong¢ sacrum, a przeciez ani jedna, ani druga sfera nie byty
wolne od postrzegania kobiet na sposob stereotypowy. Dopiero szczeg6lnie reli-

18 ‘Wydanie pierwsze ksiazki Caroline Walker Bynum w jezyku oryginatu ukazato sie pod tytu-
tem: Holy feast and holy fast: the religious significance of food to mediewal women, Berkeley 1987.
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gijne kobiety maja odwagg owe stereotypy przeformutowaé, odkry¢ ich falsz, ale
réwniez odwroci¢ negatywny stosunek do pomniejszanych w dyskursie oficjal-
nym ($wieckim i religijnym) wyobrazen na temat kobiet 1 kobiecosci. Dlatego
hagiografie prezentuja je jako inne od reszty kobiet, a jednak im podobne — §wigte,
mistyczki czy wyjatkowo religijne kobiety, doprowadzajac do skrajnosci cechy
kobiece, przede wszystkim te, ktore kulturowo identyfikowane sa ze stereoty-
powa kobiecoscia, jak cielesnosé. Praca Caroline W. Bynum, ktorej swoja uwage
po$wigca Albert, jest tego najlepszym dowodem. Zajeta si¢ ona zagadnieniem
postow, czyli praktykami ascetycznymi prowadzacymi do wyniszczania ciata, co
traktowane bylto w historii religii jako dowdd poboznego zycia. Bynum, podob-
nie jak McPhillips czy Maitland, nie traktuje tego jako aberracji badz skrajnej
formy potgpienia cielesnosci, ktora wyrasta¢ miata z dualizmu ciala i duszy, prze-
jetego przez chrze$cijanstwo od innych swiatopogladoéw (uproszczona 1 fatszywa
wersja tego pogladu jest przypisywanie calemu chrzescijanistwu, od jego poczat-
kéw do wspotczesnoscei, postawy odrzucajacej 1 negujacej cielesno$é). Wedtug
tej autorki, $wigte Sredniowieczne nie zadawaty sobie dobrowolnych mak fizycz-
nych, bo jakoby w ten sposob mialy kara¢ same siebie za grzech pierworodny,
ktory Bog zestal na cata ludzko$¢ w wyniku upadku Adama naklonionego do
zlego przez Ewe (a wszystkie kobiety sa jej potomkiniami). Nie karaly sig tez za
to, ze sa kobietami, dajac (niby) tym wyraz pogardzie, w jakiej mialy wlasne
ciato 1 kondycje kobieca. Wrgcz przeciwnie, jak podkresla Bynum (a komen-
tujacy jej pracg Albert rowniez to dostrzega), dzigki wejsciu na drogg imitatio
Christi dokonaty wywyzszenia ciata: Chrystus to Boég-cztowiek, uswigcit On
tym samym ciala wszystkich ludzi (swoj przekaz kierowat przeciez do wszyst-
kich), co odkrywa dla chrze$cijanstwa mozliwos¢ innego sposobu traktowania
ciata, nickoniecznie jako gorszego, przeciwienistwa ducha. Zaprzecza temu dog-
mat o Wcieleniu i liturgia eucharystyczna.

Albert pisze, ze binarny uktad cialo/dusza zawiera w sobie nierozwiazywalna
sprzeczno$¢. Ascetyzm nie jest jedynie wymogiem specjalnej moralnosci, a dua-
lizm nie odzwierciedla po prostu postawy psychologicznej cechujacej si¢ nie-
nawiscia lub lgkiem wobec ciata. Wszelkie zachowania pokutne, a zwlaszcza
ich formy najbardziej radykalne, wydaja si¢ by¢ zastrzezone dla ,,specjalistow”
1 ,specjalistek” w praktyce duchowej, ktérzy w inny sposob mogliby zginac
w thumie ,,zwyktych” wiernych. Albert stwierdza, 1z Ko$cidt wylaczajac z popu-
lacji $wigtych ludzi zame¢znych (oprocz wdoéw 1 wdowedw), wzmacnial w ten
sposoOb postrzeganie malzenstwa jako drogi w zasadzie ograniczajacej osiagnigeie
swigtosci. Kiedy za§ kanonizowano maltzonkéw to takich, ktérzy — co prawda
pozostawali w zwiazku malzenskim, ale prowadzili Zzycie w celibacie (prakty-
kujac ,,biate” malzenstwo). Nawet jesli Albert ma racje co do tej ostatniej ten-
dencji, nie charakteryzuje ona juz Kosciota rzymskokatolickiego z XIX wieku,
kiedy to kanonizowane oraz beatyfikowane byty pary matzenskie lub Zony i mg-
zowie (zyjacy nawet w czasach odleglych), niekoniecznie wytacznie wdowy
czy wdowey, czy tez ,,biali” matzonkowie. A zatem wnioski Bynum, odnoszace
si¢ do roli korporalnosci dla sposobu doswiadczania sacrum przez kobiety, sa
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trafniejsze. W innym swoim tekscie stwierdzita przeciez, iz ,,wszystkie istoty
ludzkie sa «organizowane przez pte¢ kulturowa» — co oznacza, Ze nie ma czegos
takiego jako gatunek homo religiosus. Doswiadczenie religijne jest doswiadcze-
niem zard6wno mezczyzn, jak 1 kobiet i w zadnym ze znanych spoteczenstw nie
jest ono tozsame” (Bynum 1986, s. 2; cyt. za: Howell, Melhuus 2003, s. 353).
Wyjatkowos¢ doswiadczenia religijnego kobiet spoczywa zatem przede wszyst-
kim na ich dyskursie ,milczacej” obecnosci, co zakltada alternatywny spos6b ko-
munikowania 1 artykutowania takiego komunikatu, korzystajacego ze §rodkow
traktowanych przez dyskurs publiczny, jako niewazne 1 niepowazne, jak cieles-
nos$¢, zmystowosé, emocjonalnos¢ (vide: Pakszys, Sikorska 2005, s. 9 oraz Walu$
2005, s. 54-611%). Dyskurs ten, w historii rozwoju kultow religijnych w chrzesci-
janstwie, najczgSciej spychany byt do sfery prywatnej lub jeszcze glebiej — do
sfery wewngtrznej kobiet. Wtedy religia moze by¢ postrzegana jako rodzaj
ucieczki kobiety przed §wiatem (Dermenjian, Dubesset 2002; vide: Zemon-Davis
1997). Ale owo uwewngtrznienie moze zaowocowac rowniez czyms innym, jak
np. zawtadnigciem danego kultu przez kobiety 1 uwolnieniem si¢ tym samym od
posrednikow — kaplandw, jak Sandra La Rocca odczytuje wybuch kultu Dzie-
ciatka Jezus w XVII wieku (La Rocca 2002, s. 17-36). Kult ten praktykowany
byt migdzy innymi przez Madame Guyon i wzmocniony dziataniami, jakie pod-
jal w tym okresie Kosciot (byt to okres Reformacji i Kontrreformacji), ktadac
nacisk na wzmozenie wysitku w rozwoju Zycia wewngtrznego?’. Prywatnos$é
1 intymno$¢ owej poboznosci, skierowanej ku oddawaniu czci Dzieciatku Jezus,

19 Walu§ wyr6znia nie tylko cechy charakteryzujace przezycie religijne kobiet, lecz takze
duchowo$¢ kobiet, szczegolnie mistyczek. Sa to nastepujace cechy: dazenie do reformy Kof$ciota,
dziatalno$¢ publiczna, odchodzenie od wizerunku Boga jako sedziego ku dostrzeganiu w Nim
oblubienca i przyjaciela, asceza aplikowana sobie samej, nie zalecajac tego innym — to osobiste
doswiadczenie nadawalo ksztalt ich nauczaniu i dzialalnosci; relacja z Bogiem jest osobista
1 intymna, a jednym pragnieniem jest stanowienie o sobie jedynie zgodnie z wola Boga; radykalne
izolowanie sie od $wiata.

20 Kult ten wyrdst na bazie okreslonych fragmentéw Ewangelii wedlug $w. Mateusza: ,,W owym
czasie przemowil Jezus w te oto slowa: Wystawiam cig i1 dzigki czynig ci, Ojcze, Panie nieba
1 ziemi, ze zakryle$ to przed medrcami i uczonymi, a objawiles prostaczkom” (XI, 25-26) oraz
,.POzniej przyprowadzono do niego dzieci, aby wlozyl na nie rgce i poblogostawil je. Uczniowie
jednak gromili ludzi. Lecz Jezus rzekl: dozwolcie dzieciom przyj§¢ do mnie i nie wzbraniajcie
im, bo do tych, ktérzy sa im podobni, nalezy krolestwo niebieskie! I wlozyl na nie rgce, a potem
udal si¢ w dalsza droge” (XIX, 13-15) (cytaty wedtig Pisma Swietego Nowego Testamentu
w tlumaczeniu z greki ks. S. Kowalskiego, Warszawa 1957). Poboznos¢ ta polegala na catko-
witym zawierzeniu si¢ Bogu, oddaniu si¢ wylacznie w Jego rece, wyzwoleniu sig z wszelkiej
aktywnosci. Cho¢ juz od sredniowiscza obserwowaé mozna zalazki kultu Dzieciatka Jezus (roz-
woj franciszkanskich inscenizacji narodzenia Jezusa, wystawianie zlobkow i szopek z okazji swiat
Bozego Narodzenia), to wizja bezbronnego dziecka-Boga spoczywajacego w ztobku, catkowicie
zaleznego, przemowila do wyobrazni wiernych Kosciola rzymskokatolickiego w epoce rozkwitu
Kontrreformacji z niestychang silta, stajac si¢ symbolem okreslonej drogi duchowej. Podloze teolo-
giczne dal tej poboznosci o. Pierre de Bérulle, ktéry w swoich pismach zajal sig tajemnica wcielenia
oraz znaczeniem duchowym aspektu ,,stabosci” i bezbronno$ci Chrystusa-niemowlecia, ktore do-
piero co przyszlo na §wiat. Wedlug niego, kazdy chrzescijanin winien identytikowac sig rowniez
z takim Chrystusem: by¢ jak Dzieciatko Jezus, zalezne, bezbronne, ktoremu — co wigeej — obey
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szerzyly (oprocz Guyon) takze inne kobiety?!. Zaowocowato to — wedlug ba-
daczki — ich emancypacja. Kobiety przejely kontrolg nad kultem, a jako zatozy-
cielki wielu religijnych stowarzyszen, organizacji dewocyjnych badZ kongrega-
¢ji, wyrosty na przywodczynie, powiernice duchowe, mentorki i nauczycielki
licznych ksigzy, czy — jak np. Madame Guyon — tak wielkich osobistosci ze $wiata
jak Fénelon (perceptor dzieci krolewskich). La Rocca przytacza fragmenty pism
1 korespondencji owych ksigzy, zakonnikoéw i innych, ktérzy poddani byli decy-
zjom i poradom swoich przewodniczek. Madame Guyon przejeta rowniez w pew-
nym momencie kontrolg nad opactwem Saint-Cyr. Jej nauka modlitwy??, wedtug
swiadectw jednej z wychowanek Saint-Cyr — Madame du Pérou, obudzita w mto-
dych dziewczgtach zdobywajacych tam edukacje, prawdziwy zapat modlitewny,
wyzwalajac je od sztywnego ceremonialu, pokazujac im sitg tkwiaca w zywej
modlitwie indywidualnej. Po drugie, dziecigctwo praktykowane bylo dostownie,
tzn. przeobrazeniu ulegato ciato owych kobiet. Ich twarze, sposob bycia i mental-
nos$¢, calemu otoczeniu wyraznie przypominato zachowanie 1 fizjonomig dziecka
przy zachowaniu jasnosci umystu, wykazujac si¢ takze zdolno$Sciami niemal pro-
fetycznymi 1 umiejgtnoscia przenikania do najglgbszych zakamark6éw charakteru
1 my$li obcujacych z nimi, czy przybywajacych do nich po porady. La Rocca
widzi wyrazny zwiazek pomigdzy ta pobozno$cia, prowadzaca do tak fizycz-
nych przeobrazeni oddajacych sig jej kobiet, a przestaniem teologicznym — ewan-
gelicznym, tkwiacym u podstaw owego kultu, ktére odwotywato si¢ do malucz-
kich tego §wiata. Wedlug badaczki, to wilasnie kobiety sa tymi ,,maluczkimi”
i dzieki temu sa zdolne do wskazania whasciwej drogi ku wyzwoleniu. Srodkiem
tym, czyli owa droga, bardzo dobrze im znana z autopsji, jest umniejszenie
1 uniZenie si¢. Zatem ich ,,stabo§¢” (tak przeciez owa kondycja interpretowana
jest przez oficjalny dyskurs kultury) przeksztalca si¢ w ich silg. Poza tym,
upodobnienie si¢ do dziecka szczegdlnego, jakim jest Dzieciatko Jezus (o takim
bowiem kierunku owej fizycznej i duchowej transformacji nalezy mowic) to row-
niez poddanie 1 wydanie przez kobiety swojego ciata Stowu wcielonemu (np.
Madame Guyon twierdzila, ze jej pisma powstawaly z natchnienia, byly jej
dyktowane, ona sama nie byla §wiadoma niczego, co dzialo si¢ z nig w tym
czasie). A zatem owo przeobrazenie fizyczne 1 symboliczne zarazem staje sig
znakiem ich transformacji rzeczywistej, czyli duchowej. Kobiety nie oddaja si¢

jest swiat. Podazanie ta droga nie jest jednak wolne od cierpienia (La Rocca 2002, s. 18-20).
Kontynuatorami my$li o. Bérulle’a, byli Charles de Condren oraz Jean-Jacques Olier. Podkres$lali
oni moment poswigcenia, co jest jedynym aktem najglebszego uhonorowania Boga przez czlo-
wieka. Polega ono — w ramach kultu Dzieciatka Jezus — na umniejszeniu si¢ w oczach $wiata
i innych, staniu si¢ ,,nikim”, istota niczego nieSwiadoma, bezwolna, podlegla, zalezna od Boga.

21 Jak np. siostra Katarzyna od Jezusa z zakonu karmelitanek w Saint-Jacques w Paryzu,
siostra Malgorzata od Swigtego Sakramentu, ktéra zalozyla stowarzyszenie Rodziny Jezusa,
czy Jeanne de Matel — zalozycielka zakonu Wcielonego Stowa — ,,1’Ordre du Verbe Incarné”
(La Rocca 2002).

22 Zasada byl brak zasad, prosta droga praktykowania modlitwy, choé opartej na duchowosci
wyrastajacej z pism §w. Teresy z Avila i sw. Jana od Krzyza. Droga ta miala doprowadzi¢ do
doskonatos$ci kazdego. Podejscie to spotykalo sig z krytyka éwczesnych jezuitow.
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juz wigeej §wiatu czy mezczyznie, ale wyltacznie Bogu (i to w Jego postaci naj-
bardziej przyjaznej i bezbronnej — Dziecigtka). Najdobitniejszym $wiadectwem
owej przemiany jest $wiadectwo Jeanne de Matel o stowach Jezusa, ktore ustysza-
ta podczas mszy: ,, Ty jestes moim naczyniem, to ja ciebie wybratem, aby$ niosta
moje $wiatto na koniec swiata. Nie usprawiedliwiaj si¢ swoja kondycja cielesna,
mowiac, Ze nie mozesz by¢ kaznodzieja gloszacym stowo Boze w Kosciele. Prze-
powiadac je bedziesz tak, jak ja ci powiem [...]” (cyt. za: La Rocca 2002, s. 30).
Pte¢ biologiczna i kulturowa przestaja by¢ zatem wyznacznikami sprawowanej
funkcji i roli — o tym decyduje kto$ Inny?3.
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INGA KUZMA

WORD ABOUT WOMEN AND WORD OF WOMEN.
PROPOSAL OF FEMINOLOGICAL APPROACH IN INTERPRETATION
OF A CHOSEN ASPECT OF RELIGIOUSNESS

Summary

The article aims at sketching feminological perspective considered by the author as a specific
perspective in the studies on the Catholic religiousness. The author gives up the term “women’s
studies” which is accepted in Poland and is applying the term “feminology” instead. The latter refers
to one of the types of methodology. The author wonders to what extent the anthropologist can
use the scientific tool and procedures of discipline included in the feminological approach. In her
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opinion the most interesting is the issue of women’s experience in general and religious experience
in particular. One of the suggestions concerns the method of peculiar “reading”, i.e. decoding
both texts written by religious women (especially the saints and the blessed) and texts telling about
such women. Such reading is in some ways “alternative” with regard to common schemes and
stereotypes in perceiving and studying women, their religious experience and spirituality. The best
material for such “alternative” reading seems to be hagiographies, biographies and spiritual auto-
biographies of godly women.

The suggested order of the “reading” goes according to two main stages. The first one includes
critical analysis of the texts — deconstructing the given symbols and meanings in order to reveal their
specific cultural context. By cultural context author understands all the processes and mechanisms
modeling the language, representations and images which exist in the studied culture and describe
women and their experience of sacrum. In the next stage positive procedure is suggested-recon-
structing the women’s experience, uncovering their “language” (something like a “dialect”) covered
under the layer of general cultural discourse modeling or even concealing it. Such texts represent
heteroglossy. They make up a heterogeneous and complex whole due to their numerous communi-
cative, stylistic and structural layers as well as numerous subjects. According to the feminist
approach it is androcentrism that leaves its mark on that complexity in the first place. That is why
the feminological approach often aims at finding ways of overcoming the modes of writing and
interpreting dominating and obligatory in a particular tradition.

Translated by Anna Kuczynska
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