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Ksztaltowanie postaw moralnych wobec zmartych
bliznich w kazaniach barokowych
karmelity Serapiona Kocietkowicza

Formation of moral attitudes towards deceased fellowmen
in the baroque sermons of the carmelite Serapion Kocietkowicz

Abstract. The subject of the article is the problem of formation of moral attitudes towards the
deceased fellowmen in the preaching of the carmelite Serapion Kocietkowicz. The analysis con-
cerns mainly sermons on All Saints’ Day and the Feast of the Dead from a collection of fes-
tive sermons written in 1701-1704, enriched with sermons taken from other collections of his
authorship. The reflections are mainly focused on the issue of Purgatory and the idea of the
Church - Mystici Corporis Christi. The shaping of attitudes towards the deceased was based
mainly on persuasive procedures whose task was to influence the listeners of the sermons in
order to develop a responsible and mature moral attitude. Helping the dead was a community
duty based on universal values, the duty of Christians towards their fellowmen, as well as social
values and norms.
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ostawa wobec $mierci, jak dowodzita tego w jednym ze swych artykutow

A. Ostrowska, jest wypadkowa wielu czynnikéw, na ktére skladajg si¢ zaréwno
indywidualne leki, doswiadczenia innych, jak réwniez poziom wiedzy medycznej
ksztaltujacy postrzeganie szans na opdznianie $mierci. Ponadto wplyw maja na nie
réwniez zaleznosci kulturowe oraz religijne, ktére pomagaja w interpretacji zjawi-
ska przemijania oraz nadaja mu okreslone znaczenie. Postawy te ewoluuja wraz
postepem cywilizacyjnym, ulegajac przemianom w czasie i przestrzeni spoleczne;j.
Stanowigc tym samym o kontekscie spotecznym, w jakim $mier¢ si¢ dokonuje (1997,
s. 8-10, 30). W mysl aktywnej postawy chrzescijanstwa, $mier¢ jest przejsciem na
inng plaszczyzne bytowania i nie stanowi konca ludzkiej egzystencji (Makselon,
1983, 5. 25). Spoleczne przekonania na temat §mierci maja swoje odzwierciedlenie
w obyczajowo ustanowionych praktykach, w obowigzujacym prawodawstwie oraz
ksztalcie instytucji, w ktérych si¢ dokonuje (Ostrowska, 2016, s. 41) - dla stuchaczy
kazan karmelity Serapiona Kocietkowicza' role te pelnit Koscidt katolicki. Narracja
Kosciota generowala wyobrazenia na temat §mierci, wyznaczata sposéb umierania,
determinowata zachowania cztonkéw wspdélnoty wobec zmartych, ksztaltowa-
fa interakcje pomiedzy umierajacymi a ich otoczeniem, a takze konstytuowata
wyobrazenia eschatologiczne. Eschatologia katolicka koncypowala dla cztonkéw
wspolnoty Kosciota zycie wieczne bedace gratyfikacja badz karg wynikajaca z po-
stepowania moralnego w $wiecie doczesnym. Zycie to mialo by¢ kontynuowane
w raju lub piekle, nasladujac w tym wzgledzie wyobrazenia wczesniejszych cy-
wilizacji, majacych wplyw na cywilizacje chrzedcijanska. Konstrukcja zaswiatow
odzwierciedlata mysl minionych cywilizacji, co w poszczegélnych religiach zwia-
zane bylo z postrzeganiem czasu, historiozofig czy antropologia. Jednakze podziat
ten — na odrebne miejsca, w ktérych dusza doswiadcza¢ miata konsekwencji swych
ziemskich uczynkéw - spotykamy réwniez w religiach pierwotnych i starozytnych.

! Serapion Kocietkowicz, karmelita starej reguly (antiqua observantia) — na chrzcie Franciszek, urodzony
ok. 1648 r. Do zakonu wstapil 22 wrzeénia 1665 r. Studia zakonne rozpoczat ok. 1673 r., kontynuujac je najpraw-
dopodobniej w Wiedniu oraz we Florencji. W 1678 r. zostal lektorem filozofii w klasztorze krakowskim. W 1680
r. objat funkcje kaznodziei w klasztorze $w. Tomasza, z czego byt niezadowolony, jak wynika z jego listu z dnia 10
V 1681 r., adresowanego do przelozonych zakonu w Rzymie. Wydaje si¢, ze Kocietkowicz w tym czasie bardzo
liczyt na inng $ciezke ,,kariery duchownej”, tym bardziej ze dopiero co otrzymal patent magistra. Niestety wdat sie
w konflikt z innym czlonkiem zakonu — Marcinem Behmem, co mocno odbilo si¢ na jego wizerunku. W jednym
z listow czlonkéw zakonu do Rzymu Kocielkowicz ukazany zostal jako ,,ztosliwy, niewychowany, pyszny, o zlym
temperamencie, pijak i palacz tytoniu, burzyciel pokoju zakonnego, organizator spotkan i sesji okultystycznych
w konspiracji przed przelozonymi i innymi zakonnikami, organizator pijatyk w srodku nocy, oszczerca przetozo-
nych i innych zakonnikéw, podejrzany o zto z powodu zlego prowadzenia od kilku lat...” itd. Oczywicie relacje te
traktowa¢ nalezy z przymruzeniem oka. Ciekawostka jest natomiast fakt, ze Kocietkowicz oraz Behm byli rowie-
$nikami, réwniez wstapili do Zakonu tego samego roku. Spor trwat az do niespodziewanej $mierci Behma w 1683 r.
W 1684 r. Kocietkowicz zostal ponownie wyznaczony na kaznodziej¢, tym razem w Jaéle, a rok pézniej rowniez
w Warszawie. W 1687 r. zostal kustoszem biblioteki krakowskiej w zast¢pstwie zmartego Marcina Charzewicza.
W 1690 r. mianowano go przeorem klasztoru w Jasle, a cztery lata pézniej konwentu Wszystkich Swietych w Wilnie.
Do Krakowa powrdcit w 1697 r., gdzie zostat przeorem konwentu $w. Tomasza do 1701 r. W latach 17011704, jak
wskazuje na to takze datowanie zbioru kazan, Kocietkowicz powrdcit do dziatalnoéci kaznodziejskiej w Jasle. W 1705
r. ponownie znalazt sie w Krakowie, gdzie zmarl miedzy 1706 a 1707 r. Liber mortuorum... wskazuje rok 1713, jednak
jest ona malo prawdopodobna, poniewaz od 1706 r. nie odnotowano jego nazwiska na zadnym zjezdzie kapituly,
(AGC, sygn. IT Polonia Conventus 3, Conventus singuli Cracoviensis 1671-1680, listy: 17/X11/1672,27/V/1673, 29/
VI1/1673, 12/X/1680, 18/X1/1680); (AGC, sygn. II Polonia Conventus 3, Conventus singuli Cracoviensis sine data,
2 listy bez dat); (AGC, sygn. II Polonia Conventus 3, Conventus singuli Cracoviensis 1681-1688, listy: 04/1/1681,
22/111/1681, 10/X/1681); (AKKr, rps 139, s. 179); zob. tez: (Sutecki, 2014, s. 132, 140, 142-153, 174-177).
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W XII w. pod wptywem mysli religijnej chrzedcijanistwa tacinskiego i odziedziczonych
przez nig tradycji do koncepcji tej dotaczyl czysciec* — miejsce posrednie, sytuujace
si¢ pomiedzy $miercig indywidualng a Sagdem Ostatecznym. Miejsce przejsciowe
i nietrwale, ktéoremu brakowalto wiecznosci piekta i raju. Czysciec jako wierzenie,
ktérego narodziny, jak zauwazyt J. Le Goft w ksigzce La naissance du purgatoire’
zwiazane bylo z glebokimi przeobrazeniami spoleczenstwa (2021, s. 16) ewoluowato

2 Pierwszym oficjalnym dokumentem Ko$ciota, ktéry zawierat termin ,,czyéciec” byt list Innocentego IV Sub
catholicae professione z 1254 r., adresowany do legata apostolskiego na Cyprze. Mial on na celu zatagodzi¢ spor
pomiedzy greckimi biskupami Cypru a faciniskim arcybiskupem Nikozji. Istotne miejsce w dyskusji na temat czy$éca
zajmujy wypowiedzi ojcéw Kosciota. Tertulian (150-240), méwit o Hadesie — miejscu, w ktorym dusza doznaje kary i
pociechy, oczekujac na ostateczng decyzje odnosnie do swego przeznaczenia. Hipolit (zm. 258) miejsce to postrzegal
jako wiezienie dla dusz oczekujacych na zmartwychwstanie. Z kolei Efrem Syryjczyk (zm. 373), postrzegal stan
czy$éca jako sen, paraliz duszy. Umierajac, zalecil odprawianie mszy w jego intencji, z obawy przed doswiadczeniem
tego stanu. Sw. Jan Chryzostom (350-407), ktorego mys$l wywarla wplyw na teologie prawostawna, wprowadzit idee
réznego stopnia doswiadczania szczgéliwosci oraz cierpienia. W jego opinii modlitwa za zmartych pomaga osiggna¢
szcze$cie zmarlym duszom, jednak nie za posrednictwem czlowieka, a na skutek dziatania faski Bozej. Ogromny
wktad w wyobrazenia na temat czys¢ca wnidst $w. Augustyn. Przede wszystkim potwierdzil skutecznoéé wstawien-
nictw za zmarlymi (po raz pierwszy uczynit to w modlitwie napisanej w latach 397-398, po $mierci swej matki),
wiaczonej do Wyznan (IX, XIII, 34-37). Od 413 r. poglady Augustyna na los zmarlych, a zwlaszcza na mozliwosé
odkupienia grzechéw po $mierci staly si¢ bardziej konkretne. Pragnienie sprecyzowania charakteru piekla sprawito,
ze zdefiniowal on pewne kategorie grzesznikow i grzech6w, a takze mozliwoéci odkupienia przez niektérych z nich
win za po$rednictwem czy$éca. Powigzanie pokuty z czy$¢écem ostatecznie nabrato ogromnej wagi w XII-XIII w.
Augustyn nie zdefiniowal jednak wszystkich probleméw czyééca, ograniczajac sie do scharakteryzowania ognia
czy$écowego oraz czasu czy$éca — pomiedzy $miercig indywidualng a sagdem powszechnym. Wiele przemyslen
ojcéw Kosciola opieralo si¢ na komentarzach do Pisma Sw. Przyktadem moze by¢ tutaj $w. Grzegorz Wielki (ok.
540-604), komentujacy wypowiedz Chrystusa o grzechu przeciw Duchowi Swietemu (por. Mt 12,32) ,,[...] niektére
winy moga by¢ odpuszczone w tym Zzyciu, a niektore z nich w zyciu przysztym”. Z kolei interpretujac fragment
1 Listu do Koryntian (3,12-15), komentowal, iz nie ma ostatecznej pewnosci co do tego, czy oczyszczajace cierpienie
dokona sie w zyciu doczesnym, czy przysztym. II Sobdr w Lyonie (1274) nadal czy$¢cowi oficjalng formule. Papiez
Benedykt XII (1334-1342) w Konstytucji ,Benedictus Deus” rozwingl nauke Kosciota, dotyczaca oczyszczenia po
$mierci, twierdzac, ze dusza po $mierci trafia do raju badz - jesli to konieczne — odpokutowuje winy w czysécu.
Zanegowal w ten sposob wypowiedz swego poprzednika papieza Jana XXII (1316-1334), ktory nauczal, iz zbawieni
stang przed obliczem Boga dopiero po Sadzie Ostatecznym. Papiez Klemens VI w 1343 r. wyrazit przekonanie, ze
»$wieci pozostawili na ziemi skarbiec zastug, z ktérego moga czerpaé cztonkowie Kosciola w celu odpuszczenia
doczesnej kary za grzechy”. Tematyka czy$cca stala sie rowniez przedmiotem rozwazan podczas Soboru Florenckiego
(1439-1443.) Ostatecznie katolicka nauka o czy$¢cu uformowata sie w okresie reformacji, kiedy to papiez Leon
X Bullg ,,Exurge Domine” (1520) potepil tezy Marcina Lutra, z ktorych cztery dotyczyly nauki o czysécu. Dekret
o czy$¢écu sformutowano podczas Soboru Trydenckiego (1545-1563): ,,Istnieje czysciec, a dusze tam zatrzymane sg
wspomagane wstawiennictwem wiernych [...] Swigty Sobér nakazuje biskupom pilnie staraé si¢ o gloszenie wszedzie
zdrowej nauki o czy$écu podanej przez $wietych ojcow i swigte sobory [...]” (BF VIII 117). Sobér zalecit réwniez,
aby kaznodzieje pilnie trzymali sie nauki Kosciola poruszajac temat czyséca, a takze omijali trudniejsze i niepewne
kwestie. Analizujac teksty biblijne, na prézno szukac¢ w nich pojecia czy$éca. Wspodlczesna egzegeza analizujac tresé
Biblii, sprzyja opinii, iz jest ono jednak obecne za sprawg réznych sugestii wynikajacych z trwajacej od wiekow
dyskusji Koéciota katolickiego. Pojecie czy$éca uformowane si¢ na skutek dtugotrwatych rozwazan filozoficznych,
bez watpienia w przyszloéci nadal bedzie ewoluowad,(zob.: Le Goff, 2021, s. 93-160, 370-377; Krzesik, 2017, s. 33-45;
Granat, 1974; 1962; 182; Strzelecka, 1985, kol. 939-942.

% Historia czy$¢ca posiada bogata literature, a jedng z powazniejszych pionierskich pozycji, byta monografia
J. Le Gofta wydana pod oryginalnym tytutem La naissance du purgatoire w 1981 r. w Paryzu oraz przettumaczona
na jezyk polski w 1997 r. Od tego czasu powstalo wiele opracowan na temat czyscca, z ktérych wymieni¢ mozna
np.: Guriewicza (1987, s. 170-175), Vanhoutte i McCraw (eds. 2017), Tingle (2014), Pasulke (2015), Fenna (1996),
Moreire (2014), Ehrmana (2020), Caseya (2013), Nagasawe i Mathesona (2017). W Polsce temat czy$¢ca pojawial sie
przy okazji podejmowanych rozwazan dotyczacych wyobrazen eschatologicznych spofeczenstwa glownie skoncen-
trowanych na okresie XI-XVIII w. Wér6d autoréw nalezy wskaza¢ m.in.: Sokolskiego (1994; 1995; 1996, s. 119-130;
2003, 5. 59-65), Kaszowskiego (2009), Byline (1992; 1997, s. 403-450), Kowzana (2003; 2015, s. 247-267); Moisan-
-Jabloniska (1995); Pietrzyka (2004, s. 207-214), Nowaka (1995; 2008). Warto zauwazy¢, ze wiele opracowan ma
charakter opisowy, nadal brakuje prac badajacych problem w szerszym kontekscie spotecznym, nieograniczajacych
si¢ do przegladu traktatow oraz deskrypcji relacji w nich zawartych. Stad tez zaczerpnieto pomyst na niniejszy artykut.
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wraz z nimi. W XV w. w wyniku prac soboru ferrarsko-florenckiego czysciec stat sie
dogmatem, ktérego tres¢ definiowala go jako proces doskonalenia duszy umierajace-
go w stanie taski, ktory za zycia nie dokonat pelnego zado$¢uczynienia za popetnione
grzechy (Strzelecka, 1985, kol. 939-942). Dogmat ten, ktéry potwierdzal mozliwo$¢
oddzialywania os6b zyjacych na posmiertny los dusz, stal si¢ obiektem religijnego
sporu, a tym samym istotnym tematem rozwazan katechezy duszpasterskiej, pro-
mujacej idee Ko$ciota — Mystyci Corporis Christi.

Gléwng oé rozwazan niniejszego artykutu stanowig kazania karmelity Serapiona
Kocietkowicza, ktérego uznac nalezy za jednego z najptodniejszych kaznodziejow
barokowych sposréd przedstawicieli zakonu karmelitow starej reguly. Pozostawit
po sobie szes¢ zbioréw kazan, co jest dorobkiem ogromnym, bowiem biorac pod
uwage ramy czasowe: 1650-1750, jest to najwigkszy dotychczas skompletowany
zbidr rekopismiennych kazan karmelitanskich jednego autora. Pierwsze trzy zbiory
kazan jego autorstwa znajduja si¢ w krakowskiej bibliotece klasztornej. Dwa o sygn.
M 176 oraz M 177 sa wspdloprawne ze sobg, jednak réznig si¢ zar6wno tematyka
kazan, jak iich liczbg. W rekopisie o sygn. M 176 zatytutowanym Canciones Variae
Compositae & recitatae, Variis locis & temporibus et Discursus compositi per R. P.
Serapionem Kocietkowicz S. Th. Magistrum Contra Accatholicos 1690-1700 znaj-
duja si¢ kazania §wiateczne, niedzielne i okolicznosciowe pisane pomiedzy 1690
r. a 1706 r.* Z kolei rekopis o sygn. M 177 Obrona Wiary Katolickiy albo Diskursy
Pokazuigce osobliwe Artykuly Kosciota Swigtego bydz prawdziwe z samego Pisma
Swietego przeciwko Adverszarzom nowym falszywie nastepuiacym na nie a referuig-
cym sie do Samego Pisma Swigtego Napisane Przez lednego Katolika prawowiernego
Kosciota Rzymskiego dla pozytku wszystkich, tak Wiernych iako y niewiernych 1700
to dwanascie tekstow napisanych wyraznie w tonie apologetycznym. Oba dzieta
zachowaly si¢ w dobrym stanie: pierwsze liczy 502 strony oraz spis tresci, drugie
jest mniej obszerne i zawiera 100 stron z doklejonym drukiem (k. 5). Kolejnym
rekopisem sg kazania o sygn. M 190. Pomimo Ze s3 one opisane jako Kazania dla
Arcybractwa Szkaplerznego”, w jego sklad wchodza gléwnie kazania niedzielne,
zawarte na 822 stronach rekopisu z dodatkowym spisem tresci, natomiast ka-
zania napisane z mysla o bractwie stanowig druga, mniejsza cze$¢, zapisang na
98 stronach. Kolejne trzy tomy kazan znajduja si¢ w Bibliotece Uniwersyteckiej
w Wilnie. Pierwszy z nich o sygn. F-3-960, opisany jako Kazania w jezyku polskim
1702-1705, zawiera dwa rézne tomy kazan. Pierwsze z nich zostaly spisane na
$wieta niedzielne, pomiedzy 1703 a 1705 r., liczg 570 stron oraz zawieraja spis tresci.
Drugie to kazania pasyjne, pisane pomiedzy 1702 a 1705 r., liczace 228 stron oraz
spis tresci. Kolejny zbidr kazan, Kazania polskie 1683-1684 o sygn. F-3-2161, liczy
419 stron i spis tresci, a w jego sklad wchodzg kazania pisane na uroczysto$ci réznych
swietych. Trzeci i ostatni zbiér o sygn. F-3-1162, opisany jako Kazania swigteczne
w jezyku polskim z lat 1701-1704, zawiera 772 strony oraz spis tresci, a w jego sklad
wchodzg kazania $wigteczne spisane w latach 1701-1705.

* W tytule sygnatury widnieje rok 1700, jednak zbiér konczy kazanie napisane dla Arcybractwa Szkaplerznego
2 1706 r., 0 czym autor informuje w spisie tresci.
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Kazania karmelitanskie zajmuja bez watpienia istotne miejsce w kulurze staro-
polskiego pismiennictwa religijnego, zwlaszcza XVII i XVIII w. Mial na to wplyw
dynamicznie postepujacy rozwdj klasztorow karmelitaniskich na terenie Rzeczy-
pospolitej w pierwszej pol. XVII w. Wéwczas ekspansjg zostal objete zwlaszcza tereny
wschodnie. Pierwsza fundacja byl klasztor w Sgsiadowicach (diec. przemyska), ufun-
dowany przez Jana Feliksa Herburta. Kolejng niezwykle istotng byt klasztor we Lwowie,
ktory stat sie w 1668 r. gtéwna siedzibg diecezji prowingji ruskiej. Zastepujac spa-
lony przez Tataréw w 1442 r. klasztor ufundowany przez Jana z Czyzowa, kasztelana
i staroste krakowskiego. W 1630 r. we Lwowie powstat takze drugi klasztor na Przed-
miesciu Zotkiewskim wraz z ko$ciotem pod wezwaniem $w. Marcina. Poza nimi
pojawity sie fundacje w Mscistawiu (jako jeden z pierwszych na ziemiach litewskich
i bialoruskich), Bialyniczach, Trembowli, Wasoszu czy Mohylewie. Ponadto
w 1624 r. za sprawg fundacji Wojciecha Chludzinskiego, powstal najwigkszy obiekt
klasztorny na Litwie — pod wezwaniem Wszystkich Swietych w Wilnie. Oprécz
nich nalezy wspomnie¢ réwniez te nalezace do prowincji polskiej, tj. klasztor
w Kcyni, ufundowany w 1612 r. przez tamtejszych mieszczan, klasztor w Klodawie
(ok. 1623-25) czy Oborach w Ziemi Dobrzynskiej (poczatki datowane juz na 1605 r.),
skad sprowadzono zakonnikéw z konwentu bydgoskiego. Druga potowa XVII w. to
przede wszystkim czas fundacji klasztoru w Czausach na Bialorusi, Horodyszczu
(Wolyn), Drohostajach (Wotyn) oraz na Litwie: w Lidzie — 1674 r., Pompiannach —
1675 r., Zotudku - 1682 r. Z wazniejszych wymieni¢ nalezy Lublin na Czwartku 1680 1.
oraz Warszawe na Lesznie 1683 r. Przetom XVII i XVIII w. to przede wszystkim
fudacje w Drohobyczu 1697 r., Kisielin (Wotyn), Krupczyce (Brzes¢ Litewski), Za-
$wirz (Wilenszczyzna). Najwigcej fundacji powstato w ciggu XVIII w. na wschodzie
Rzeczypospolitej, m.in. w Kolesnikach - 1703 r., Minsku - 1704 r., Kiejdanach - 1717
r., Mazyku - 1717 r., Rosieniu (Zmudz) - 1720 r., Monasterku (Wotyn) - 1730 r.,
Lucku (Wolyn) - 1739 r., Labuniu - 1745 r., Kochawinie pod Stryjem - 1749 r.
W 1738 r. powstat klasztor w Trutowie niedaleko Obér oraz Chwajonach (Zmudz).
Wiele fundacji powstalych w tamtym okresie nie przetrwatlo, dotyczy to m.in.
Stobychwej — 1733 r., Stajkow pod Witebskiem - 1759 czy Taboryszek - 1770 r.
Ekspansja karmelitow na tereny wschodnie byla najwig¢ksza po bernardynach
i dominikanach. Mialy na to wplyw czynniki: ekonomiczny (za sprawa magnac-
kich fundatoréw) oraz rekatolizacyjny (fundacje obejmowaly tereny opanowane
przez protestantyzm) oraz sprzyjajacy rodzaj duchowosci — kult maryjny cieszyt
sie, bowiem ogromna popularno$cig wsréd wiernych. W 1687 r. nastapil podziat
na prowincje: matopolsko-litewska pod wezwaniem Nawiedzenia Najswigtszej
Maryi Panny oraz ruska $w. Jozefa. W 1756 r. z prowingji ruskiej wydzielono nowa
prowincje litewska $w. Jerzego Meczennika, natomiast w 1766 r. kolejng litewska
z gléwnym domem pw. Wszystkich Swietych w Wilnie. Klasztory z terenéw Wiel-
kopolski przejmowatly stopniowo reforme obserwancka, tworzac od 1686 r. osobna
kongregacje, wyodrebniong w 1728 r. jako prowincja wielkopolska pw. Przenaj-
$wietszego Sakramentu. XVII i XVIII wiek to ztoty okres dla karmelitoéw. W pigciu
prowincjach znajdowato si¢ ponad 90 klasztoréw i ok. 900 zakonnikéw. Wigkszos¢
placéwek zlokalizowana byta na wschodnich terenach Rzeczypospolitej. W przypadku
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galezi zreformowanej karmelitéw, w XVII w. fundacje powstawaty przede wszystkim
w wigkszych i srednich miastach: Krakowie — 1605 r., Lublinie - 1610 r., Lwowie
- 1613 r., ponownie Krakowie - 1617 r., Poznaniu - 1618 r., Przemyslu - 1620 r.,
Nowym Wisniczu - 1622 r., Kamiencu Podolskim - 1623 r., Wilnie - 1626 r., Ber-
dyczowie - 1630 r., Czernej — 1633 r., Warszawie i Glebokiem - 1639 r., Wisniowcu
- 1645 r. Rozwdj prowincji polskiej zostal chwilowo zahamowany w potowie XVII
w. pod wplywem dziatann wojennych. W drugiej polowie XVII w. odbudowano
zniszczone klasztory i ufundowano kolejne, np. w Grodnie — 1688 r. Pierwsza pot.
XVIII w. to kolejne fundacje m.in. w Kownie, Zagoérzu czy Antoleptach kolo Kowna.
W 1731 r. nastapit podzial na dwie prowincje: polska oraz litewska. Prowincja
polska zatozyta nowe klasztory w Miadziole Starym - 1734 r., Zakrzewie — 1745 1.,
Kupinie na Podolu - 1747 r., Narodyczach na Wolyniu - 1748 r., Milatynie 1755 r.
Z kolei litewska w Pinsku - 1734 r., Wilnie - 1739 r., Poszumieniu - 1760 r. czy
Gudohajach - 1764 r. Sytuacja karmelitéw bosych byla o wiele bardziej skompliko-
wana niz pozostalych zakonéw zebraczych, ktére na ziemiach polskich znalazty si¢
o wiele wczesniej. Tym, na co warto zwrdci¢ uwage, to zdecydowany rozwdj liczebny
w pierwszej pot. XVII w. Nabory byly tak duze, ze zdecydowano si¢ na pomoc perso-
nalng prowincji wloskich. Spadek zgloszen do nowicjatu nastgpit w polowie XVII w.
pod wplywem wojen, jakie dreczyly Rzeczypospolita. Wzrést na powrét w latach
1683-1691 r., a nastepnie po 1718 r. Jedyna fundacja w Grodnie z 1688 r. $wiadczy
o tym, ze zakon pod koniec XVII w. koncentrowat si¢ gléwnie na odbudowie znisz-
czen wojennych. Byly one na tyle dotkliwe, ze wiele ko$ciotéw wyremontowano do-
piero wiele lat po konsekracji. Kryzys, jaki dotknat karmelitéw, zwigzany byt réwniez
z licznymi epidemiami, podczas ktérych umieralo wielu zakonnikéw. Przyktadowo
podczas epidemii w Krakowie w klasztorze §w. Michala zmarli wszyscy zakonnicy.
Okres po 1718 r. byl czasem wzrostu dziatalno$ci fundacyjnej, jednak nalezy miec¢
na uwadze, ze fundacje te objety przede wszystkim male miejscowosci o niewielkim
znaczeniu. Najwyzszy stan liczbowy zakonnikéw odnotowany w prowincji polskiej
to 324 0s. w 1770 r., oraz 186 os. w prowingji litewskiej w 1767 r. Dla obu zakonéw
XVII-XVIII w. pomimo przeszkod zwigzanych z konfliktami militarnymi byt na te-
renie Rzeczypospolitej okresem najwiekszego rozwoju, dziatalnosci duszpasterskiej
i piSmienniczej — zob. m.in.: Ruszata (red., 2005), Debinski (2016, s. 373-390; 2017,
s.473-492), Gil (1977, s. 5-238; 2000, kol. 817-819; red. 2005, s. 13-48;2012, s. 20-24,
200-206, 245-260), Praskiewicz (2013, s. 197-200, 205-215), Duchniewski (2000,
kol. 808-813), Smagacz (2012), Trajdos (1983, s. 91-127; 1993; 1996, s. 497-513),
Tomaszewski (1970; 1998), Urbanski (1980), Kolak (1997, s. 12-28), (Krajewki,
Wojnarowski (red., 1986), Wanat (1979; 2001, s. 1-78; 2006, s. 147-180), Kowalowka
(1970), Szudrowicz (2001) czy Cynarski (1996).

Kazania karmelity Serapiona Kocietkowicza, ktére stanowiag gtéwny materiat
zrodtowy niniejszego artykutu, pochodza z wilenskiego zbioru kazan gloszonych
w latach 1701-1704, czyli w okresie, w ktérym pelnil funkcje kaznodziei w klasztorze
jaslanskim. Zgodnie z opisem bibliotecznym rekopisu w zbiorze tym znajduja si¢
kazania §wigteczne przewidziane na kazdy rok kalendarzowy. Przedmiotem analizy sa
przede wszystkim przepowiadania poswigcone dwom niezwykle waznym uroczysto-
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$ciom celebrowanym przez Kociét katolicki: uroczystosci Wszystkich Swietych oraz
Swietu Zmartych, w ktérych problem ksztaltowania postaw wobec zmarlych bliznich
stanowi gléwny punkt rozwazan lub tez jest istotnym ich elementem. Uzupelnienie
stanowig natomiast kazania ktére nawigzujg tematycznie do przedmiotu refleksji
kaznodziejskiej i zostaly zaczerpnigte z pozostalych rekopiséw Kocietkowicza. Maja
one za zadanie skonkretyzowa¢ tres¢ wywodu karmelity na temat podejmowanej
kwestii, ktéra omawiana byla w szerszym kontekscie przy okazji rozwazan na temat
zagadnien moralnych, zaleznosci spolecznych czy pryncypium eschatologicznego.

W przepowiadaniach S. Kocietkowicza poswigconych uroczystosci Wszystkich
Swietych oraz Swietu Zmarlych pierwszym watkiem, od ktérego kaznodzieja zazwy-
czaj rozpoczynal swoj wywdd, bylo przypomnienie stuchaczom dogmatu o obcowaniu
$wietych oraz dogmatu o czys$écu’. Juz wstep kazania obfitowal w pokazng liczbe
przykladéw zaczerpnietych z Biblii oraz tresci nauk ojcéw Kosciola, ktérymi kazno-
dzieja staral si¢ kontrowac i podwaza¢ nauki protestantow®, a takze za pomoca
ktérych dazyl do ukonstytuowania najwazniejszych tez w zakresie poruszanych
zagadnien doktryny chrzescijanskiej. Przyktadem moze by¢ tutaj kazanie ,,Ciezkos¢
mak czys¢cowych wedlug zmystu, ktére pobozne dusze tam cierpig” z 1701 r. Ka-
znodzieja rozpoczal je od powolania sie na fragment pierwszego Listu do Koryntian,
rozdz. 15, ktory stal si¢ punktem wyjscia dla argumentacji na temat zmartwychwsta-
nia oraz istnienia czy$¢ca (Kocietkowicz, VUB, rps F-3-1162, s. 235). Nastepnie
skrytykowal dowolnos¢ interpretacji przez reformatéw pojec teologicznych, ktérzy
— jak twierdzit - ,tak wiele termindw, wiele stéw pokradszy od Kosciota S. lubo sie
w Pi$mie S. nienayda przyimuig” (s. 235). Ten brak konsekwencji, jak pouczat, prze-
jawia si¢ chociazby w catkowitym odrzuceniu czyséca z uwagi na fakt, iz stowo
purgatory nie pojawia si¢ bezposrednio w tekscie biblijnym. Jednak, jak zauwazyt
Kocietkowicz, nie przeszkadzalo to protestantom w przetransferowaniu zatozen
doktrynalnych dotyczacych Tréjcy Swietej, mimo iz stowo trinitas réwniez nie
pojawia sie bezposrednio w Biblii (s. 235). Po obnazeniu niekompetencji doktrynal-
nych przeciwnego obozu religijnego, karmelita w kolejnym kroku powotal si¢ na

® Warto zwréci¢ uwage na fakt, iz w nauce dotyczacej czyééca w duchowosci karmelitanskiej ogromna role
odegral szerzony przez zakon kult maryjny, a takze kult szkaplerza. Przy klasztorach karmelitanskich zaczety
powstawaé dedykowane mu bractwa szkaplerzne oraz liczne kota tercjarskie. Rozpowszechnienie nabozenstwa
szkaplerznego oraz szerzenie kultu Matki Bozej Szkaplerznej wptynelo na atrakcyjnos¢ zakonu, a w jego slady
poszly tez inne formacje zakonne. Noszenie szkaplerza gwarantowalo jego posiadaczowi szereg przywilejow, m.in.
szczegolng opieke Maryi zwlaszcza w godzinie $mierci, ochrone przed ogniem piekielnym oraz wybawienie z czys¢ca
w pierwsza sobote po $émierci. Popularny motyw ukazujacy Maryje w kontekscie czy$¢ca jako Oredowniczki dusz,
ktora w wyciagnietej rece trzyma szkaplerz, do ktérego wyciagaja rece nagie postaci wylaniajace sie z ptomieni
pojawia sie na obrazach w ko$ciolach parafialnych w pw. $w. Katarzyny w Wieniawie, parafii pw. Matki Bozej
Szkaplerznej w Brzezcach, parafii $w. Andrzeja Apostota w Barczewie, czy kosciele pw. $w. Katarzyny w Gdansku,
(Wasilewska, 2016, s. 316-317; Gogota, 2013, kol. 59-60).

¢ Wedlug wyktadni protestanckiej nauka o czy$écu nie byta traktowana jako artykut wiary (na co wptywat
brak wyraznej doktryny dot. czy$éca w Pismie Sw.), dlatego tez odrzucenie jej nie byto herezjg. Luter, mimo iz po-
czatkowo nie negowal nauki o czy$écu, ostatecznie odrzucit ja, podobnie jak U. Zwingli i J. Kalwin, jako sprzeczng z
gloszona przez nich wiarg. Zdaniem protestantow podstawg zbawienia byl fakt ofiary Chrystusa za grzechy ludzkosci
- usprawiedliwienie przez taske. Luter w naktadanej podczas spowiedzi pokucie dostrzegal funkcje terapeutyczna,
a nie kare zobowigzujaca i obligujaca penitenta do oczyszczenia sie z winy po $mierci, w pelni odrzucajac taka
mozliwos¢. Wedlug pogladow protestantow akt odkupienczy Chrystusa byt wystarczajaca i jedyng drogg do zba-
wienia czlowieka, dlatego tez ingerencja $wietych w los zmarlych nie mogta by¢ skuteczna (zob.: Strzelecka 1985,
kol. 939-942; Stackhouse, 2014, s. 26-29; Casey, 2013, s. 225-244).
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nauki ojcow Kosciola: §w. Augustyna, §w. Grzegorza oraz §w. Bernarda w kontekscie
hamartiologii, podkopujac jeszcze bardziej jego autorytet. Jak dowodzit, za praw-
dziwoscig czy$céca przemawial argument istnienia grzechu przeciwko Duchowi
Swietemu. Skoro bowiem grzesznicy, ktérzy dopuszczali sie grzechu $miertelnego
trafiali do piekta, to musialo istniec tez miejsce, do ktorego trafiali wszyscy Ci, kto-
rzy mieli na swoim sumieniu lzejsze przewinienia (s. 235). Z argumentem tego typu,
popartym w dalszej czesci autorytetem ojcéw Kosciota spotykamy sie dla poréwna-
nia w kazaniu ,,Srogos$¢ mak czy$¢cowych..””. Innym przykltadem moze by¢ kazanie
z 1704 r.: ,,Jako modlitwy Swietych Paniskich za nami skuteczne i wazne s3 przed
Bogiem”, w ktérym juz we wstepie kaznodzieja skrytykowal postawe protestantéw
w stosunku do kultu §wietych. Kocietkowicz dowodzil stusznosci kultu opierajac si¢
na fragmencie ostatniego psalmu proroka Dawida: Postannictwo Izraela (s. 659),
a takze podpierajac si¢ autorytetem Kosciota, ktéry przyczynit sie do jego rozpo-
wszechnienia, czynigc zen istotny element wiary. Kult $wietych jest bowiem uciele-
$nieniem wiary w nierozlaczng wspoélnote mistycznego Ciata Chrystusa - czyli
Ko$ciota pielgrzymujacego, oczyszczajacego si¢ w czys$¢cu i chwalebnego w niebie
(ibidem, s. 659). Krytyka kaznodziei skierowana przeciwko naukom protestantéw
byta wyraznie eksponowana i zazwyczaj od niej rozpoczynal swoje kazania. Zabieg
ten mial nie tylko zademonstrowac stabosci teologii protestanckiej, ukazujac ja jako
pozbawiony tradycji i wartosci merytorycznych zlepek samodzielnych interpretacji
wielowiekowego dorobku Kosciota katolickiego, ale rdwniez poruszy¢ kwesti¢ postaw
spolecznych. Protestanci w kazaniach Kocietkowicza to nie tylko epigonisci, ale
przede wszystkim osoby pozostajace poza wspolnota, dla ktérej najwazniejszym
przykazaniem moralnym jest mitosierdzie. Milosierdzie to dotyczylo w takim samym
stopniu zywych hominum viatorum, jak i umartych homines viatores. Katecheza
kaznodziejska w sposdb jasny odzwierciedlata poglady Kosciofa, ktéry w obcowaniu
swietych communio sanctorum dostrzegal powszechne powotanie do swietosci. Ta
wspolnota $wietych, do ktorej wstepuje sie poprzez chrzest, bedaca jedna z kluczo-
wych kontrowersji pomiedzy protestantami a katolicyzmem, to temat stale obecny
w tresci kazan. Jednak pomimo iz katecheza podejmowala si¢ tych kwestii dogma-
tycznych, gtéwny jej nacisk skierowany byl na problemy etyczno-moralne - w tym
konkretnym przypadku dotyczace dziatan dzigkczynnych i patronatu. Kocietkowicz
we wszystkich czterech kazaniach napisanych na uroczystoé¢ Wszystkich Swietych,
nalezacych do omawianego zbioru, podkreslat role cierpienia w drodze do zbawienia.
Krélestwo niebieskie, jak pisal w kazaniu Utrapienie cierpigcym Chwata niebieska y
Krolestwo otwarte iest z 1701 r., nalezy do tych, ktérzy poswigcajg sie dla Chrystusa
(s. 21). Prawde te powtoérzyt w kazaniu Wiara bez uczynkéw... wygloszonym rok
pdzniej, piszac, iz prorocy, ojcowie Kosciola oraz $wieci ,,krwig wykupili sobie nie-
bo” (s. 231), jak i kazaniu napisanym na Dzien Wszystkich Swietych: O radosciach
w niebie swigtych panskich (s. 448). Poglad, jaki manifestowal kaznodzieja, opierat

7S. Kocietkowicz w oparciu o list $w. Pawta do Filipian - cap. 2, w ktérym mowa jest o istotach podziemnych,
ktore oddaja hotd Chrystusowi, dowodzil, iz nie moga by¢ to dusze potepionych. Nie znajg one bowiem Boga
inienawidzg go. Dlatego tez przekonywal, ze chodzi o zmartych pozostajacych w czysécu. Kaznodzieja przekonywat,
Ze miejscem tym jest Szeol z Piesni Ezechiasza, na ktory to fragment Ksiegi Izajasza powolat si¢ w dalszym wywodzie
(Kocietkowicz, VUB, rps F-3-1162, s. 666).
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sie na przekonaniu, iz jedynie poprzez poswiecenie czlowiek zdolny jest do osia-
gniecia zbawienia. Co wiecej, w kazaniu Jako modlitwy Swigtych Pariskich... karme-
lita thumaczyl, ze udzial w fasce Bozej czlowiek otrzymuje dopiero po $mierci i az
do zakonczenia Zywota nie moze by¢ pewny tego, czy zostanie mu ona udzielona.
Jak pisal, cztowiek moze ugiac sie pod cigzarem cierpienia i zgrzeszy¢ zwatpieniem.
Dlatego namawial stuchaczy do zastanowienia nad udzialem we wdziecznosci,
ktdrej beda adresatami ze strony tych, ktérzy otrzymajg po $mierci taske zbawienia,
a ktérym dopomoga w zyciu doczesnym. Cztowiek byt wiec mimowolnie skazany
na koegzystencje we wspolnocie. Jak eksplikowat kaznodzieja, cztowiek powinien
eksponowac swoja wiare poprzez uczynki (s. 230-233). I tak jak w przypadku $wie-
tych bylo to do$wiadczanie cierpienia poprzez akt meczenstwa, tak w przypadku
czlowieka byly to uczynki na rzecz bliznich (s. 234). Karmelita w kazaniu Wiara bez
uczynkow nagrody nie ma w niebie komentowat t¢ wyktadnie Pisma $w., przekonu-
jac, iz Chrystus rozdzielajac Kroélestwo niebieskie, przekazat je tym, ktérzy sa cno-
tliwi, a takze tym, ktérym nie jest obojetny los blizniego (s. 232). Powolujac si¢ na
fragment przypowiesci o uczcie krélewskiej z ewangelii §w. Mateusza, karmelita
odwolal si¢ do metafory szaty jako dobrych uczynkéw. Czlowiek, ktérego krol ska-
zal na wtracenie do lochu za brak odpowiedniego odzienia, symbolizowa¢ mial
postawe protestantow, ktorzy opierajq si¢ jedynie na wierze, ale zapominaja o uczyn-
kach na rzecz bliznich. Jak tlumaczyt, wiara konczy si¢ wraz z zyciem, natomiast
uczynki zostajg zapisane w niebie (s. 233). Objasniajac sens tej katechezy, Kocietko-
wicz zwrdcil uwage na wartos¢ uczynkow, ktdre zapisywane sa w pamieci zmartych.
Zmarli dostepujac taski wiecznosci, jak przekonywat kaznodzieja, podejmuja dzia-
tania dziekczynne w odpowiedzi na udzielong im wczesniej pomoc. Ta sie¢ wzajem-
nych zaleznoéci dziekczynnych byta gléwnym punktem rozwazan katechezy. Swie-
ci, zgodnie z wykladnig kazan, s3 tymi, ktorzy utrzymuja fad $wiata, broniac go przed
sprawiedliwosciag Bozg (s. 664). To oni stojg na strazy ojczyzny, ktdra poszczycic sie
moze indywidualnym ich gronem, specjalnie zaangazowanym w los jej ,,obywateli’®.
Wspomagaja zyjacych czlonkéw Kosciola, posredniczac pomigdzy nimi a Bogiem.
Nie s3 jednak zobligowani do pomocy, ale moga uczynic¢ to w akcie milosierdzia,
troszczac si¢ o grzesznikow, ktdrzy tego potrzebuja. Inaczej byto w przypadku zmar-
tych przebywajacych w czysécu. Jak przekonywal Kocietkowicz w kazaniu O modli-
twie poZyteczney za umartych, dusza, ktérej pospieszyto si¢ na ratunek, odwdzieczy
sie swym wstawiennictwem, gdy tylko osiagnie stan taski (Kocietkowicz, BKKr, rps
M 190, 5. 672). Jest wigc zobowigzana do aktu dzigkczynnego na rzecz swego wspo-
mozyciela. Poswiadczeniem tej zaleznosci byly exempla, ktore karmelita przytaczat
jako dowod (np.: Kocielkowicz, VUB, F-3-1162, s. 36, 239, 668). Przyktady tych
wzajemnych relacji, miaty nie tylko dowie$¢ prawdziwosci istnienia czy$éca, w ktorym
zmarli rzeczywiscie oczekuja na pomoc. Ale réwniez utwierdzi¢ wiernych w przeko-
naniu, iz nie wypelniajac swoich obowigzkéw wobec nich przyczyniaja si¢ do ich
cierpienia i narazaja na konsekwencje. Te rozwazania wiodly wiernych ku wspomnia-

8 Karmelita wyrdznit wérdd nich m.in. czotowych patronéw, takich jak: $w. Stanistaw, $w. Wojciech, $w. Jacek
Odrowaz, jak réwniez, zgodnie z afiliacjg zakonng patronéw zwigzanych z Krakowem: $w. Floriana (od 1436 r. - patron
Krolestwa Polskiego), $w. Michata Giedroycia, $w. Jadwige, $w. Kunegunde czy $w. Salomeg Piastéwne (Kocietko-
wicz, VUB, rps F-3-1162, s. 663).



76 JUSTYNA MALYSIAK

nej juzi czesto przypominanej przez kaznodzieje prawdzie, wedle ktérej czlowiek nie
jest w stanie samodzielnie osiagna¢ zbawienia. Ludzko$¢ zyjaca w swiecie doczesnym
potrzebuje mie¢ udzial w akcie mitosierdzia, a jej szczegélnym przykladem byta
pomoc tym, ktorzy najbardziej tego mitosierdzia potrzebowali. Dojrzala postawa
spoleczna, bedaca polaczeniem szczegoélnego altruizmu i odpowiedzialnosci ksztal-
towana byla za sprawg pobudzanych przez kaznodziej¢ potrzeb, ktére osiggal za
pomocg pewnego rodzaju technik perswazyjnych. Kocietkowicz starat sie wptywa¢
na emocje stuchaczy wywolujac w nich negatywne poczucie winy badz wzmacnia-
jac w nich odczucia pozytywne, np. przekonujac o ich istotnym wptywie na sytuacje
zmarlych czy necac perspektywa nagrody. W celu wzbudzenia wigkszego zaanga-
zowania karmelita odwotywat si¢ do zebranych, nie jako do 0séb anonimowych, ale
zlaczonych bliskg wigzig z oczekujacymi na pomoc zmartymi. Za kazdym razem
nadmienial, ze na akt miltosierdzia ze strony zyjacych czekaja dzieci, rodzice, wujo-
stwo...etc. (s. 240, 665), nawigzujac tym samym do idei wspdlnoty Kosciola mistycz-
nego, a takze przypominajac o obowigzkach, jakie wobec zmartych bliskich mieli
ich krewni czy malzonkowie. Jak stusznie zauwaza K. Clark, szczegdlne miejsce
w tej poboznosci dewocyjnej zajmowaty wdowy (2007, s. 169-203). Ich powrédt do
duchowego ,,dziewictwa” demonstrowatla agitacyjna poboznos¢, charakteryzujaca
sie umartwieniem i skoncentrowaniem na losie zmartego malzonka. Te hojne wspo-
mozycielki nie szczedzace grosza na msze wotywne i fundacje kosciotow, biorac
odpowiedzialno$¢ za zmartych, doskonale realizowaly swoje duchowe potrzeby,
jednoczesnie wypelniajac obowigzki wobec spoteczenstwa. Wdowa ofiarujaca si¢
Bogu to umartwiona ,,$wieta dziewica’, zapominajaca o uciechach $wiata, troszcza-
ca si¢ o los najblizszych (Sokotowska, 2008, s. 134; Jakuboszczak, 2010, s. 247-267;
Kicinska, 2013, s. 140-142; Nowicka-Struska, 2006, s. 64). Przywotujac artykul B.
Puchalskiej-Dabrowskiej, dotyczacy problemu wdowienstwa jako drogi do dosko-
nalosci w zywotach $wietych P. Skargi, nalezy przyja¢, iz podstawowym tytutem do
$wietosci w stanie wdowim byta wstrzemigzliwo$¢, umozliwiajaca pelniejszy rozwoj
duchowy (Puchalska-Dabrowska, 2013, s. 277). Stan wdowi podobnie jak czysciec
reprezentowal stan posredni, ktéry mogl przywies¢ do doskonatosci (Clark, 2007,
s. 178). Symbolicznym wyrazem wdowienstwa byly postaci §wietych matzonkéw
- Jozefa i Najswietszej Maryi Panny, patronéw dobrej $mierci, wspomozycieli
w za$wiatach, zajmujacych szczegdlne miejsce w duchowosci karmelitanskie;j®.
Oprdcz argumentu, jakim bylo poddanie si¢ obowigzkowi pomocy zmarlym
w oparciu o relacje spoteczne i wartosci rodzinne, Kocietkowicz odwolywat sig
takze do wartosdci uniwersalnych, powinnosci chrzescijanina wobec bliznich wyni-
kajacych zaréwno z milosci, jak i sprawiedliwos$ci. Wedlug niego cztowiek powinien
w tym wzgledzie nasladowac Kosciodt, ktory troszczy sie o grzesznikow (idem, VUB,
F-3-1162, s. 451). Postugujac sie metaforg, karmelita przyréwnat cztowieka do by-
dlecia, ktére wymaga opieki. Tak samo dusza czy$¢cowa, niczym osiol, ktory wpada

° Kazania po$wiecone tematyce wspomozycieli Maryi oraz Jozefa to m.in.: Pro Festo Pontificationis B.V.Maris
Pod protecig Nayjswietszey Panny stodko jest umierac - 1693 (s. 97-104) oraz Pro Festo Annuntiationis B.V. Mariaes
Panna Przenayswigtsza znajduje taske Boga kiedy postanawia bydz Matkg naszq przeciwko Smierci (Kocielkowicz,
BKKr, rps M 176, 5. 105-112). Jozefowi $w. przystuguja specjalne przywileje u Maryi, jest szczegélnym oredownikiem
grzesznikow u Boga (Kocietkowicz, VUB, F-3-1162, s. 336, 550; BKKr, rps M 176, s. 38-40).
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w ddl, bez pomocy cztowieka zginie (s. 450). Karmelita nawigzat do sprawiedliwo-
$ci jako cnoty moralnej, ktorg kieruje sie Kosciot (s. 450). W sensie eschatologicznym
nalezy rozumie¢, iz obowigzkiem chrzescijanina jest zadbanie o sprawiedliwg przy-
szto$¢ dla zmartych, w ktérych nie naraza si¢ ich na dluzsze cierpienie. Proces
oczyszczania duszy w czy$écu byt bowiem diugotrwaly. Nie to jednak stanowito
podstawowy problem czy$cca. Jak nauczal kaznodzieja, problem ten dotyczyl cier-
pienia zwigzanego z wyczekiwaniem. To tesknota za Bogiem byla najgorsza kara,
jaka musialy przezywa¢ dusze w czys$ccu. Przyblizajac stuchaczom charakter tego
cierpienia, kaznodzieja w kazaniu Pobudka do ratowania umartych postuzyt sie
przykladem z zycia codziennego, jakim byta uciazliwos¢ proceséw sadowych
w staraniach o spadek. Jak pisal, dusze w oczekiwaniu na Sad Ostateczny
i mozliwos¢ zlaczenia ze Stwdrcg sa niczym czlowiek, ktéremu zapisano fortune,
a ktory - aby ja odziedziczy¢ — musi w pierwszej kolejnosci odby¢ dtuga droge ad-
ministracyjng (s. 453). Z kolei w kazaniu Mgk czysécowych cigzkos¢ pokazana to jest
Dampni poréwnal pragnienie dusz do hartéw polujacych na dzika zwierzyne, ktore
kiedy ja dopedzaja i ciesza si¢ nig, zostaja wstrzymane przez fowczego, bedacego
wyrazem Bozej sprawiedliwosci. Dusze — poranione w lesnej kniei harty, pomimo
swojego poswiecenia na ziemi: umartwien i postow, nie otrzymuja nagrody. Zawod
i cierpienie s dla nich tak dotkliwe, iz jak przekonywal Kocietkowicz, nie mozna
ich poréwnac z Zzadnym cierpieniem na ziemi (s. 33). O jego intensywnosci infor-
muja nas przyklady zawarte w przytaczanych przez karmelite egzemplach. Jak
choc¢by w tym, ktdre zaprezentowal przy okazji kazania Cigzkos¢ mgk czysécowych...,
o biskupie florenckim Antoninusie, ktory zapadlszy na powaznga chorobe poprosit
o zamiang cierpienia na pobyt w czysé¢cu. Po tym doswiadczeniu btagal jednak
o powro6t do ciala ziemskiego, aby poddac¢ sie ponownie dziataniu choroby. Cierpie-
nie czy$¢cowe bylo bowiem nieporéwnywalnie gorsze od jakiegokolwiek w docze-
snosci (s. 239). W tym miejscu nalezaloby wspomnie¢, iz cierpienie przezywane za
zycia Koscidt utozsamial z mozliwoscia odbycia pokuty, dzieki ktorej czlowiek mogt
wykupi¢ swoje winy i skrdci¢ czas mak czy$¢cowych. Poglad ten jest obecny réwniez
w kazaniach'. To réwniez za posrednictwem pokuty zyjacych zmarli szybciej opusz-
czali czysciec. Kocielkowicz w swych kazaniach za kazdym razem wymienial wielo$¢
mozliwosci, za pomocg ktérych stuchacze mogli przystuzy¢ si¢ swoim bliznim
w zaswiatach. Wérod nich znalazly sie mortyfikacje, posty, modlitwy, jalmuzna,
odpusty, komunie intencyjne oraz msze wotywne (s. 24, 667). W kazaniu O modlitwie
pozyteczney... karmelita wyraznie podkreslal dlugowiekowa tradycje tej pomocy,
powolujac si¢ na autorytet ojcow Kosciofa: $w. Tomasza, §w. Grzegorza, $w. Augu-
styna oraz $w. Chryzostoma (Kocietkowicz, BKKr, rps M 190, s. 668)'". Kocietkowicz
ganil postawe ludzi, zachowujacych obojetnos¢ dla cierpienia dusz czys¢cowych.
Oskarzal ich o gnusnos¢, niedbatos¢ i okrucienstwo (Kocietkowicz, VUB, rps F-3-

10W ,Kazaniu Czwartym po Wielkanocy”, Kocietkowicz poréwnal Boga do kowala, ktéry pracuje nad zela-
zem - doskonali cztowieka. Jak przekonywal, kazdy musi zosta¢ opalony w piecu kowalskim - cierpiec, aby sta¢ si¢
doskonatlym. W innym kazaniu nalezacym do tego samego zbioru pt. ,,Utrapienia $cielg droge do Boga” nauczal, ze
choroby i uciski ktore przynosza cierpienia sg droga do doskonalo$¢, ktére Bog zsyta na cztowieka jako znak Jego
aski (Kocietkowicz, VUB, rps F-3-960, s. 178, 332-336).

I Modlitwa jako §rodek pomocy duszom czy$cowym to istotna czynnoé¢ zalecana przez literature religijng
omawianego okresu (por. Lukarska, 2014, s. 86).
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1162, s. 240, 671). Jednocze$nie zachecal do pomocy, ktdra jak przekonywat, zawsze
idzie w parze z nieproporcjonalng do wkladu zyjacych gratyfikacja. Jak przekonywat,
tak jak w $wiecie materialnym mozna wszystko wykupi¢ za pienigdze, tak w zaswia-
tach modlitwa jest ,moneta duchowq’, za ktérg mozna wykupi¢ faske (Kocietkowicz,
BKKTr, rps M 190, s. 667). Ten wklad ze strony zywych nie musial by¢ pokazny.
Kaznodzieja pouczal, iz wystarczy jeden pacierz, jedno ,,Ojcze Nasz” w intencji
duszy zmartego, aby sta¢ si¢ przyjemniejszym Bogu (s. 671). Kazdy bowiem, kto
modli si¢ za zmarte dusze jest szczegdlnie wyrdzniony i mily Stworcy (s. 672). Za
wyjatkowo pomocne modlitwy w tego typu intencjach zalecal r6zaniec oraz koron-
ke do milosierdzia bozego (s. 672). Modlitwa oraz intencja mszalna, ktére wskazy-
wane byla zazwyczaj w pierwszej kolejnosci, a takze inne $rodki pomocy, o ktérych
wspominat kaznodzieja byly komunikatem dla stuchaczy kazan, réwniez w odnie-
sieniu do roli bractw religijnych. Jak bowiem wskazuja autorzy zajmujacy si¢ histo-
rig bractw (np. Litak, 1977, s. 499-523; Flaga, 1973, s. 141-168; 1976, 5. 35-67; 1981,
s. 295-344; 2004; Wisniowski, 1969, s. 51-81; Kumor, 1967, s. 289-356; Kuzmiak
i Rzym, 1973), wsrod zréznicowanej dzialalnosci konfraterni, praktyki ukierunko-
wane na potrzeby zwigzane z zapewnieniem czlonkom wspdélnoty pomyslnosci
eschatologicznej zajmowaly miejsce istotne, czesto priorytetowe — przykladowo
bractwa dobrej $mierci (Litak, 1977, s. 518). Jednym z podstawowych obowiazkéw
bractwa byto bowiem regularne ucze¢szczanie w nabozenstwach, w tym mszach
$piewanych, zalobnych oraz rekwialnych. Podczas nabozenstw odmawiano okreslo-
ng iloéci modlitw skierowang do poszczegélnych patronoéw, a takze te modlitwy,
ktére rekomendowano na t¢ okazje (Surdacki, 2014, s. 239). Jak stusznie zauwazyli
Bruzdzinski (2005, s. 131-133) oraz Surdacki (2014, s. 253, 263, 273, 277-278),
bractwa te odgrywaly istotng role w budowie katolickiej $wiadomosci spoleczenstwa
wspolnotowego oraz w wychowaniu religijnym jego cztonkéw w poczuciu obowiaz-
ku chrzescijanskiego milosierdzia. Milosierdzie wobec bliznich postrzegane w ka-
tegoriach istotnej wartosci moralnej w zyciu spolecznym i religijnym katolikéw
zaréwno dzisiaj, jak i w okresie XVII-XVIII w. jest najpelniejszym odzwierciedle-
niem tresci aksjologii chrzescijanskiej, skupionej wokoét przestania dotyczacego
milosci. Milosierdzie to realizuje si¢ w idei Kosciota — Mistycznego Ciata Chrystu-
sa, korespondujac z dogmatem communio sanctorum. Ksztalttowanie postaw wobec
zmarlych bliznich, zajmowato wazne miejsce w katechezie kontrreformacyjnej,
ktéra w ten sposob przeciwstawiala sie protestanckiej mysli teologicznej dotyczacej
heterodoksyjnych kultéw - w tym kultu $wietych czy dogmatu czyscca. Tres¢ tej
katechezy manifestowata si¢ rOwniez w przepowiadaniach S. Kocietkowicza, zwlasz-
cza w tych dedykowanych uroczystoéciom Wszystkich Swietych oraz Swietu Zmartych.
W procesie ksztaltowania postaw stuchaczy wobec zmartych kaznodzieja odwotywat
sie do idei wspolnoty chrzedcijanskiej, ktorej misja bylo zbawienie Kosciota rozu-
mianego poprzez spoltecznos¢ wiernych — zywych i umartych cztonkéw zbiorowosci,
wzajemnie wplywajacych na siebie i wspomagajacych w realizacji tego celu. Zada-
niem kaznodziei byto wywieranie wptywu na stuchaczy kazan w celu wypracowania
w nich odpowiedzialnej i dojrzalej postawy moralnej wobec zmartych. Realizujac
ten cel, kaznodzieja w narracji swej stosowat wiele zabiegdéw perswazyjnych, wsrod
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ktérych nalezy wykaza¢ perswazje przekonujacg oparta na autorytetach ojcéw Ko-
$ciola oraz Biblii, dowodzacg stusznosci oraz prawdziwosci jego pouczen. Ponadto
karmelita stosowal perswazje naklaniajaca, odwolujac si¢ do wartosci spotecznych
i uniwersalnych, starajac si¢ w ten sposdb wptywac¢ na emocje stuchaczy. Gléwnym
argumentem zachecajacym do zaangazowania si¢ w praktyki na rzecz bliznich byt
czesto pojawiajacy sie w kazaniach postulat o wdzieczno$ci zmarlej duszy i jej zo-
bowigzaniach wobec zyjacego darczyncy. Drugim réwnie istotnym i czestym bylo
pobudzanie humanitaryzmu poprzez ukazywanie dramatycznego potozenia dusz
czy$¢cowych, ktérych cierpienie moze zosta¢ skrécone tylko dzigki interwencji
zywych.

Sledzac metody retoryczne Kocielkowicza, nalezy uzna¢, iz kaznodzieja, ktéry
chcial efektywnie oddzialywa¢ wychowawczo na stuchaczy, musial wyrézniac sie
zaréwno erudycja, jak réwniez inteligencja emocjonalng. Kazania karmelity dosko-
nale ukazujg jego zdolno$ci w tym zakresie, ktore rozwijal podczas studiéw, poprzez
samoksztalcenie oraz do$wiadczenie w postudze duszpasterskie;j.
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