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Humanizm potrydencki
i nowy model kultury katolickiej
(manieryzm czy barok?)

Sobor trydencki (1545-1563) jawi si¢ nam zazwyczaj nie tylko
jako niezwykle wazny, bo okreslajacy dogmatyczna tozsamosc,
moment w dziejach Kosciola tudziez w dziejach kultury europej-
skiej w ogéle — jawi sie nam przede wszystkim jako pewien punkt
zwrotny, przelom, ktéry wyraziscie oddziela jedna formacje kultu-
rowg od nastepnej. Dotyczy to zreszta nie tylko powszechnego od-
czucia, w ktérym sprowadza si¢ niekiedy do obiegowego i uprasz-
czajacego rozdzialu na reformacje i kontrreformacje, ale takze
wielu prac i uje¢ w pelni naukowych. Przypomnijmy chociazby
nasze akademickie syntezy historycznoliterackie, w ktérych sobor
trydencki raz jest ,przezyciem pokoleniowym” trzeciego pokole-
nia polskiego renesansu (Renesans Jerzego Ziomka'), innym razem
»-motorem napedowym” owego ,kryzysu swiadomosci spolecznej”
wyznaczajacego wezesny barok (Barok Czestawa Hernasa?).

Mozna si¢ zastanawiac, czy w tej daznosci do wyrazistego roz-
dzielania nie ulegamy zbyt mocno ludziom wieku XVI, w szczegdl-
nosci zas renesansowym humanistom, ich oczekiwaniom i nadzie-
jom, jakie wigzali z soborem, gdy ten trwal, z licznymi przerwami,
blisko dwa dziesieciolecia. I nie ma wiekszego znaczenia, czy te
oczekiwania i nadzieje formutowane byty z pelnym zaangazowa-
niem i powaga, jak chociazby w Mowie o wystaniu postow na sobor...

1Y, Ziomek, Renesans, Warszawa 1973, s. 329.
2 Cz. Hernas, Barok, Warszawa 1973, s. 15.
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(1546) Andrzeja Frycza Modrzewskiego, gdzie wybitny humanista
dal wyraz swojemu zaniepokojeniu poczatkowym ocigganiem sie
polskiego episkopatu przed wlaczeniem si¢ do prac soborowych;
czy tez gdy dzialo si¢ to nieco zartobliwie, jak w Satyrze (druk
okoto 1564 roku) Jana Kochanowskiego, gdzie wyraznie zmeczo-
ny hatasem, jaki czynili ,,domorosli teolodzy”, odsyla ich poeta
»do Trydentu”, aby tam ,ukazywali, co umieja”. Zaréwno jednak
w jednym, jak i w drugim przypadku, wyraznie rysuje si¢ przeko-
nanie, iz Tridentinum dokona zasadniczej, jednorazowej zmiany,
ze zmiana ta juz nastepuje i oto wchodzimy w zupelnie nowa
postac rzeczywistosdci. Tak jak w XX wieku ladujac na Ksiezycu,
uwolniliémy si¢ od granic Ziemi.

Specjalnie przywoluje ten ostatni przyklad, aby uswiadomic,
ze takie oczekiwanie na punkty zwrotne w dziejach ludzkosci jest
catkiem naturalne i od wiekéw charakteryzuje kondycje mentalng
gatunku homo sapiens. Wiele zdaje sie wskazywa¢, ze dla ludzi
XVI wieku soboér trydencki byl takim wtasnie punktem zwrotnym
w dziejach ludzkosci, nawet wtedy, gdy juz si¢ skonczyl i z tru-
dem oraz mozotem przyszto wciela¢ w Zycie jego postanowienia.
Nawiasem méwigc, u nas trwalo to wyjatkowo dtugo, bo az do lat
trzydziestych XVIII wieku®. Perspektywa, jaka przyjeli renesansowi
humanisci, wydaje si¢ wigc calkiem zrozumiala, ma jednak swoje
historyczne konkretne uwarunkowania. Dzi§ wiemy, na przyktad,
ze nawet dogmatyczne rozstrzygniecia soboru trydenckiego, ktére
raz na zawsze mialy uporzadkowac sfere teologii chrzescijanskiej,
w gruncie rzeczy okazaly si¢ historycznie uwarunkowanymi eta-
pami rozwoju mysli religijnej europejskiej (acz podzielonej we-
wnetrznymi sporami) wspolnoty?. Odwotam si¢ do najbardziej
oczywistego przykiadu. Sobér trydencki wypracowal rozstrzygnie-
cie dogmatyczne, stwierdzajace, iz taska, nawet skuteczna, nie
narzuca czlowiekowi zadnego przymusu — miedzy innymi po to,

3. Ktoczowski, L. Miillerowa, J. Skarbek, Zarys dziejow Kosciola katolickiego
w Polsce, Krakow 1986, s. 101-144.

* Patrz: L. Kotakowski, Swiadomos¢ religijna i wigz koscielna. Studia nad chrzescijan-
stwem bezwyznaniowym XVII wieku, Warszawa 1965 (wyd. 2: 1997), passim.
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aby raz na zawsze rozstrzygna¢ 6w podstawowy problem, z kt6-
rym zmagala sie mysl religijna catego XVI wieku, a mianowicie
wzajemnej relacji pomiedzy taska a wolng wolg czlowieka, pro-
blem, ktory przeciez stal si¢ zaczynem teologii zarowno Marcina
Lutra (teoria fiducji), jak i Jana Kalwina (teoria predystynacji).
Kompromisowe i, chcialoby sie powiedzie¢, niezwykle rozsadne
i pragmatyczne rozstrzygniecie, jakie w tej mierze wypracowat
sobor trydencki, powinno calg t¢ sprawe zakonczy¢. A jednak nie!
Problem byt drazony dalej. Réwniez po stronie katolickiej.

W 1640 roku w Louvain ukazal si¢ Augustinus Corneliusa
Jansena — najwazniejszy tekst dogmatyczny rodzacego si¢ jan-
senizmu. W' czedci wstepnej autor nie pozostawil ztudzen, ze
wspomniane tu wcze$niej rozwigzanie dogmatyczne wypacza
wlasciwy sens nauki $w. Augustyna o tasce. W konsekwencji,
przystepuje do wiasnego wyktadu tejze nauki, nazwanej u niego
»systemem rozkoszy wzglednie zwycieskiej”, przy czym niektore
szczegotowe twierdzenia, takie jak to, ze o winie i ewentualnej
karze rozstrzyga wolno$¢ od zewnetrznego przymusu, a nie od
wewnetrznej koniecznosci, czy tez to, mowiace, ze taska nie jest
tego rodzaju, ze wola moze si¢ jej oprze¢ lub by¢ postuszna —
ot6z twierdzenia te stoja wrecz na antypodach wyktadni przyjetej
na soborze trydenckim. Nic tez dziwnego, ze 6wczesny papiez,
Urban VIII, nie mégt postapi¢ inaczej, jak tylko twierdzenia te
potepié, co tez uczynil w roku 1642. A przeciez na tym nie ko-
niec. Zupelnie inaczej, cho¢ tez niezgodnie z postanowieniami
soborowymi, relacje taska — wolna wola rozstrzygnat Przewodnik
duchowy hiszpanskiego ksiedza przebywajacego w Watykanie, Mi-
guela de Molinosa, wydany drukiem w 1675 roku réwnoczesnie
w Rzymie, Madrycie, Sewilli i Saragossie (bylta to bez watpienia
promocja na skale europejska). Publikacja ta niewatpliwie zapo-
czatkowala nowozytny kwietyzm. Po nim jeszcze wypowiedziala
sic Madame Guyon w swoim Krdtkim i bardzo zwigzlym sposobie
modlitwy (1685) oraz sam p6Zniejszy arcybiskup i czotowy repre-
zentant wczesnego francuskiego oS$wiecenia, Frangois Fénelon,
w Whlozeniu rozwazaii swigtych o Zyciu wewngtrznym (1699). Trzeba
jednak przyznag, iz ten ostatni maz Kosciota, zawstydzony przez
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Innocentego XII, pohamowal swa teologiczng dociekliwos¢ i samo-
dzielnos¢, i uznal z ambony 23 wlasne twierdzenia za ,zuchwale
i gorszace”.

Nie lepiej tez byto po stronie protestanckiej. Wyktadnia relacji
pomiedzy taska a wolg, jaka dat Luter, w lonie jego wtasnego
Kosciota takze uzyskala inng redakcje¢, miedzy innymi dzigki Fi-
lipowi Spenerowi, zalozycielowi protestanckiego ruchu mistyczne-
go, okreslajacego si¢ mianem pietyzmu, ktéry réwniez od strony
organizacyjnej (tzw. collegia pietatis) rozsadzil luteraniski monolit
od $rodka.

Gdy z tej perspektywy spojrzymy na ztudne nadzieje, jakie
z Trydentem wigzal Jan Kochanowski, iz ,teolodzy” jako§ sie
uspokoja, porozumieja, wypracuja wspolng dogmatyke — otéz to
wszystko okazalo si¢ ptonnymi nadziejami naszego humanisty,
ktéry nie bardzo widzial sens tych sporéw, skoro Boga mozna
przeciez chwali¢ wszedzie. Pomimo jednoznacznych rozwigzan
dogmatycznych, wypracowanych przez sobér trydencki, nie za-
istniala automatycznie duchowo$¢ potrydencka jako jakis staty
monolit o okreslonych granicach. Ewoluowala ona stopniowo
i rozczepiala si¢, podobnie jak w okresie wczes$niejszym, przed
soborem. Musimy o tym pami¢taé, gdy stawiamy pytanie o nowa
posta¢ humanizmu potrydenckiego i zwigzanego z nim modelu
kultury. Przy czym zakres naszej obserwacji bedzie dotyczyt wy-
tacznie tych postaw i tych realizacji, ktore wpisuja si¢ lub przy-
najmniej pozostaja niesprzeczne z nauka Kosciota rzymskokato-
lickiego. Jest to konieczne, gdyz specyfika i dynamika przemian
kultury protestanckiej tego okresu jest odmienna, nie méwiac juz
o dorobku duchowym i materialnym innych spotecznosci wyzna-
niowych, niechrzescijanskich. Klucz wyznaniowy okazuje si¢ tu
zatem konieczny.

* %k ok

W powszechnie stosowanym, takze przyjetym w niniejszej
rozprawie, okre$leniu ,humanizm potrydencki” czai si¢ zatem nie-
bezpieczenistwo pewnego generalnego uproszczenia, polegajacego,
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najkrécej méwiac, na zamianie skutku i przyczyny. Okreslenie to
bowiem sugeruje (i tak jest ono, jak wspominali$émy, wielokro¢
W dyskursie naukowym, nie moéwigc o popularnym, interpreto-
wane), ze sam sobér trydencki byt ,przyczyna” — momentem
przefomowym, inicjujacym powstanie nowego projektu antro-
pologicznego i bedacego jego wyrazem nowego modelu kultury
katolickiej, dajacego o sobie zna¢ najpeiniej w religijnej sztuce
baroku. Taka optyka, oparta na kategorii tzw. przetoméw w kul-
turze, nie uwzglednia, jak to staraliSmy sie wykaza¢, w sposoéb
wystarczajacy procesualnosci i ewolucyjnosci tego, co sie w niej
dzieje. W tym zatem wypadku, gdy pytamy o narodziny nowego
modelu chrzescijafiskiego humanizmu, sam sobér trydencki jawi
sie jako efekt, bynajmniej zreszta nie finalny, diugiego procesu,
polegajacego na naturalnym dopeinianiu si¢ projektu antropolo-
gicznego wiasciwego dla wloskiego renesansu, albo inaczej moé-
wigc, realizujacego sie poprzez przejscie od formacji wczesnego
renesansu (w ujeciu Leveya®) do postaci dojrzalej i poznej, ktorej
efektem artystycznym stanie si¢ sztuka manieryzmu, a p6zniej
baroku. O ile wigc wezesny renesans szukal godnosci ,wielkiego
czlowieka” w jego mocnym osadzeniu w wymiarze spotecznym,
a takze w jego silnym powigzaniu z ,realistycznie” pojmowanym
i naukowo studiowanym $wiatem Natury®, o tyle dalsza ewolucja
polegata na coraz silniejszym uzupelnianiu i rozbudowywaniu
pojecia czlowieczenstwa o wymiar spirytualistyczny. Sobor try-
dencki zbierze, skodyfikuje, nada doktrynalng legitymizacje tym
tendencjom, wlasciwym dla dojrzatego i p6Znego renesansu. Po-
stawi takze na wymiar pragmatyczny, ale — co ciekawe — nie sam
sobo6r odpowiedzialny jest za ostateczne zwycigstwo w dziedzinie
sztuki koscielnej sensualistycznego i komunikatywnego baroku
nad chtodnym i intelektualnym manieryzmem. To zwyciestwo
jest wynikiem odstgpienia wlasnie od surowych i ascetycznych
zasad soborowych, jakie poczatkowo wyznaczono sztuce i arty-
stom, i jakie stopniowo ewoluowaty pod piérem najwybitniejszych

> M. Levey, Wezesny renesans, przel. A. Bogdanski, Warszawa 1972, passim.
6 Ibidem, s. 11-86, 123-168.
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owczesnych teoretykow katolickiej reformy. Swiadezy to o daleko
posunietej elastycznosci samej formacji potrydenckiej, ktora oka-
zala si¢ projektem modyfikowanym w trakcie realizacji.
Zacznijmy jednak od poczatku tych przemian. Datuja si¢ one
jeszcze na XV wiek i sa zwigzane z narodzinami florenckiego neo-
platonizmu. Rygorystyczny i gradualistyczny monizm spirytuali-
styczny Marsilia Ficina jest reakcjg na ,naturalizm” i arystotelizm
wezesnego renesansu’. Przy czym, trzeba to wyraznie powiedziec,
nie ma petnej jasnosci co do przyczyn i samego mechanizmu owej
przemiany spolecznej i kulturowej mentalnosci catkowicie odwra-
cajacej sie od fizykalnej rzeczywistosci i kierujacej si¢ ku zyciu
wewnetrznemu. Wezedniejsze projekty antropologiczne Poggia
Braccioliniego, Leonarda Bruniego, Coluccia Salutatiego i Lorenza
Valli dawaly apoteoze zycia obywatelskiego, realizujacego si¢ w vita
activa, za$ vita contemplativa przesuwajac na bytowanie poSmiertne.
W opozycji do tego, nowy prad intelektualny w sposéb jedno-
znaczny proponuje platoniska droge wewnetrznej ucieczki. Dlacze-
go? Proby wyttumaczenia, jakie si¢ tu podejmuje, méwig raczej
o okolicznosciach towarzyszacych, niz o samym sednie problemu.
Najczesciej wskazuje sie na przemiany polityczno-spoteczne w 6w-
czesnych renesansowych Wtoszech, a mianowicie stopniowe prze-
istaczanie si¢ demokracji kupieckich w absolutystycznie rzadzone
signorie, ktorych kres wyznaczy dopiero zjednoczeniowe dzieto Ga-
ribaldiego. Innymi stowy, do niedawna petnoprawni obywatele, nie
majac juz nic do decydowania w sferze spolecznej, rozczarowani,
pograzaja sie calkowicie we wiasnym wnetrzu. Nie bez znaczenia
jest tez pojawienie si¢ w potowie XV wieku we Florencji uczonych
bizantynskich Argiropulosa i Pletona, ktérzy przywiezli ze soba
telsty Platona oraz pisma hermetyczne neoplatonikéw. Co, jak
pamigtamy, wywotato zainteresowanie samego Cosima Mediciego,
ktoéry nakazal mtodemu wtedy synowi swojego nadwornego leka-
rza podjac si¢ trudu ich ttumaczenia i komentowania®. Wszystko

7 E. Garin, Filozofia odrodzenia we Wioszech, przet. K. Zaboklicki, Warszawa
1969, s. 111-156.
8 Ibidem, s. 112, 116, 118.
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to sa jednak wyjasnienia czastkowe. Neoplatonizm florencki
stanie si¢ zrozumialy dopiero wtedy, gdy dostrzezemy w nim
pierwszy etap naturalnego dopetniania si¢ projektu antropologicz-
nego, stworzonego przez wloski renesans i przekazanego reszcie
Europy; projektu, ktéry w poczatkowej swej fazie mial jedynie
posta¢ potowiczng. Doktryna Marsilia Ficina miata przy tym od
razu charakter totalny, co najlepiej oddaje stynne jego réwnanie
pia philosophia = docta religio. Tak zrodzona formacja intelektual-
na w XVI wieku stanie si¢ naturalnym zapleczem humanizmu
w momencie pojawienia si¢ reformacji. Dzieje si¢ tak w przypadku
dziatan sw. Filipa Nereusza i ,Oratorium boskiej milosci” zaréwno
w fazie rzymskiej (Jacopo Sadoleto, Lorenzo Ghiberti, Gaetano
da Thiene, Carlo Caraffa), jak i poZniej, po sacco di Roma, w We-
necji (Sadoleto, Gaspare Contarini, Reginald Pole)?. Dla sztuki
najwazniejszy jest jednak niewatpliwie krag Vittorii Colonny, bo
ten uksztaitowal poezje oraz p6Zna, manierystyczng faze twor-
czodci Michala Aniota, zwigzana z jego odrodzeniem duchowym,
ktére na koncu kazalo mu catkowicie zamilknaé¢ jako artyscie.
To wiasnie w pdéznej tworczosci Michala Aniola, a takze Rafaela,
rodzg si¢ te tendencje, ktére sa wyrazem nowego spirytualizmu
i ktére petng postac¢ przyjma w nastepnym pokoleniu florenckich
manierystow. Sgd Ostateczny z Kaplicy Sykstynskiej czy tez freski
w Cappella Paolina: Nawrdcenie sw. Pawta i Ukrzyzowanie sw. Piotra,
sa juz catkowitym zerwaniem z renesansowg jednoscig przestrze-
ni. Konficowa Pieta Rondanini to skrajna proéba wyzwolenia ducha
z materii, w tym wypadku z kamienia'?.

Nowe inspiracje naptywaly takze ze strony humanizmu pot-
nocnego, co ciekawe, za posrednictwem hiszpanskim i to miedzy
innymi w osobie kogos, kogo kojarzymy gléwnie z reforma kato-
licka, a mianowicie pierwszego generata zakonu jezuitow, Ignacego
Loyoli. Nalezy pamiegtaé, ze urodzit si¢ on jeszcze w XV wieku,
a jego dzieto, stanowigce fundament duchowosci ignacjanskiej

9 A. Hauser, Spoteczna historia sztuki i literatury, przel. J. Ruszczycéwna, t. 1-2,
Warszawa 1974, t. 1, s. 297.
10 Ihidem, s. 297-299.
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i jednoczesnie nowozytnej ascetyki, a mianowicie Cwiczenia du-
chowne, w pierwotnej swej postaci (znamy je tylko z péznej facii-
skiej wersji, spisanej przez Jana Alfonsa de Polanco) powstaty we
wczesnym okresie, jak si¢ przypuszcza, podczas widzen w grocie
w Manresie (1522). Co wigcej, powstaly pod niewatpliwym wpty-
wem takichze Cwiczeri z Zycia duchowego opata Garcii Jiméneza de
Cisnerosa (u nas mylnie niekiedy okreslanego mianem Ximene-
za'!), jednego z reformatoréw katolicyzmu, ktéry byt duchowym
uczniem Erazma z Rotterdamu i nurtu devotio moderna.

Réwniez w Polsce mozna méwic¢ o zaistnieniu tego, jeszcze
przedsoborowego, nurtu chrzescijafiskiego humanizmu, bedacego
wytworem pelnego renesansu. Reprezentuje go przede wszystkim
tworczo$¢ Jana Dantyszka, nade wszystko zas jego Hymny, wpro-
wadzajace u nas zarébwno forme ,Nowego Helikonu”, jak i sam
model spowiedzi poetyckiej stylizowanej na Dawidowy psalm
pokutny, co otwiera droge péZniejszej, barokowej elegii pokutne;j.
W nurcie tym nalezy takze, moim zdaniem, rozpatrywac ewolu-
cje, jaka przeszla tworczos¢ Lukasza Gornickiego, w szczeg6lnosci
za$ jego Demon Socratis wydany dopiero w 1624 roku; oraz kry-
stalizowanie si¢ kregu skupionego wokoét pézniejszego kardynata
Stanistawa Hozjusza, czlowieka uksztaltowanego w pelni przez
humanizm renesansowy. Jako p6Zny odprysk tego nurtu widzial-
bym takze przypomniane ostatnio w serii ,Humanizm. Idee, nurty
i paradygmaty humanistyczne w kulturze polskiej”, w opracowa-
niu Romana Mazurkiewicza i Elwiry Buszewicz, dzieto Grzegorza
Czaradzkiego Rytmy o porodzeniu przenaczystszym Bogarodzice Panny
Maryjej z 1613 roku, bedace przerébka tacinskiego poematu Ja-
copa Sannazara De partu Virginis (1526)'2,

Zatrzymajmy sie na pewien czas przy tym ostatnim utworze,
gdyz stanowi on przykiad reprezentatywny, a tym samym dla nas
wazny, dajacy wglad w mechanizmy owych bliskich spotkan, jakie

" Por. K. Gorski, Zarys dziejow duchowosci w Polsce, Krakow 1986, s. 91.

12.G. Czaradzki, Rytmy o porodzeniu przenaczystszym Bogarodzice Panny Maryjej,
oprac. R. Mazurkiewicz, E. Buszewicz, red. nauk. A. Nowicka-Jezowa, seria ,Hu-
manizm. Idee, nurty i paradygmaty humanistyczne w kulturze polskiej Inedita”,
t. 1, Warszawa 2009.
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formacja potrydencka wyznaczyla pokrewnemu sobie humanizmo-
wi dojrzalego, klasycyzujacego renesansu. Wspoélgranie i pietyzm
dla estetycznie wysokich i nowatorskich rozwigzan formalnych
idzie tu w parze z pewna, chcialoby si¢ rzec, pryncypialnoscia
i powaga natury dogmatycznej, ktéra jednak z tego pierwszego za-
kresu nie ma zamiaru bynajmniej niczego uroni¢. Skutkiem tego,
zabiegi imitacyjne i emulacyjne jednoczesnie stanowig organiczna,
nierozbieralng calos¢, ktérag mozna poddaé probie opisu jedynie
w kategoriach przesunig¢ punktu ciezkosci, a nie konfrontacji od-
miennych artystycznych rozwigzan. W tym wszystkim Grzegorz
Czaradzki, prawnik, historiograf i skromny zapomniany poeta
wczesnego polskiego baroku, okazuje si¢ godnym partnerem dla
wielkiego utytulowanego Jacopa Sannazara, partnerem sprawnie
poruszajacym sie i korzystajacym ze wszystkich dobrodziejstw
tego rozleglego kulturowego uniwersum, bedacego wytworem
wloskiego renesansu, bez ktérego nie bytoby humanistycznej
tozsamosci Europy. Jak piszg we Witgpie wspolczesni wydawcy
Rytmow o porodzeniu przenaczystszym...:

Czaradzki dotrzymuje kroku humanistycznej erudycji wloskiego autora,
poruszajac sie swobodnie po obszarze §rédziemnomorskim i koncentru-
jac uwage na realiach Ziemi Swietej. W tym miejscu zatem docta pictas
tlumacza, zgodna z zalozeniami humanizmu potrydenckiego (zwlaszcza
w wydaniu jezuickim), korespondowala, jak si¢ wydaje, z duchem huma-
nistycznej kultury wloskiej opartej na paradygmacie Roma — Christianitas
— Latinitas'3.

Poczucie kulturowego pokrewienstwa nie wyznacza jednak au-
tomatycznie idei bycia jedynie ttumaczem. Mamy w istocie do
czynienia z adaptacja, a nie z tlumaczeniem. Wida¢ to juz na
pierwszy rzut oka — w samym ukfadzie poematu. Dzielo Sanna-
zara ma trzy cze¢sci, poemat Czaradzkiego tylko dwie. Przy czym
ta druga cze$¢ Rytmow... powstala przez polaczenie ksiegi IT i III
dzieta neapolitanskiego poety (tak naprawde z ksiegi III wyko-
rzystuje na koncu jedynie krotki fragment — tacznie 78 werséw).

13 Ibidem, s. 37.
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By¢ moze jest to wynik pospiechu, w jakim Czaradzki konczyt
swoj utwor, chcac go ofiarowaé burmistrzowi i senatowi miasta
Poznania na Nowy Rok 1614. Ciekawe jednak, ze ,pospiech”
ten niewatpliwie wspélgra z jego potrydencka, ideowa pryncy-
pialnoscia.

Oddajmy jeszcze raz glos wydawcom Rytmow o porodzeniu prze-
naczystszym....

Trzecia ksigga De partu Virginis to jednak z punktu widzenia katolickiej
ortodoksji najbardziej kontrowersyjna czg$¢ poematu, a dochowanie jej
wiernosci wymagatoby byé moze od ttumacza dodatkowego uzasadnie-
nia wprowadzenia rogatego bozka rzeki Jordan, otoczonego gromada
nimf i wspominajacego proroctwo Proteusza, ktéry, ,jakkolwiek w in-
nych rzeczach ktamliwy, tu si¢ nie pomylil”!4.

Ta niezachwiana powaga i odpowiedzialno$¢ w kwestiach dogma-
tycznych, obca w istocie duchowi lacifiskiego oryginatu (pomimo
pelnej jego przynaleznodci do nurtu chrzescijanskiego humani-
zmu), dla Czaradzkiego jest czyms$ niezwykle waznym, czyms,
co nie tylko okresla jego role jako poety i tlumacza, ale co chce
od samego poczatku narzuci¢ jako ni¢ wzajemnego porozumienia
swojemu odbiorcy. Wida¢ to juz w utworze Do Czytelnika, ktérego
zakonczenie jest wlasciwie takze ,Nowym Helikonem” — tyle ze
w zredukowanej postaci:

I te rymy me nie sg z jezior Owidowych,

Lecz, co zdarzyta Klijo, z Zrzédet Parnasowych,
O Bozej Rodzicielce, Niebieskiej Krolowej;
Stuszna, by$ z checig czytal o Pannie takowej'>.

»Stusznos¢” tematycznego i ideowego wyboru zabezpieczona
zostaje ,checig czytania” czego$, co jednocze$nie legitymuje sie
niezwyklymi jako$ciami estetycznymi. Stad poganski przeciez
Owidiusz w tym fragmencie.

4 Ihidem, s. 41.
15 Ibidem, s. 53.
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»Stusznosd¢” i ,najwyzsza jako$¢” gwarantowana przez tradycje
antyczng i renesansowa — te dwa aspekty wyznaczaja strategie
adaptacyjng Czaradzkiego w zetknigciu z dzielem wybitnego re-
nesansowego poety. Totez Rytmy... wprowadzaja do naszej tradycji
poetyckiej niezwykle, kunsztowne poetyckie obrazy, niespotykane
u nas wcze$niej w tematyce religijnej i realizujace renesansowy
indywidualizm twérczy w jego najbardziej §mialym wydaniu. Tak
jest, gdy lot archaniola Gabriela staje si¢ obrazem tabedzia wzbi-
jajacego sie nad bagniskami rzeki Meander we Frygii i Kaister
w Lidii (dzisiejsza Anatolia):

Jako wiec na meandrskich polach bujnorzecznych,
Lub przy potokach jezior Kaistrowych wdzigcznych
Biatopiory przelata tabe¢ lotem snaznym,

Tak on krajat obtoki biegiem swym powaznym!®.

Jeszcze bardziej poetycko, a jednoczesnie niezwykle i odwaznie
jest w poréwnaniu, gdy zmieszanie Marii podczas Zwiastowania
zamienia si¢ w obraz malej dziewczynki z wyspy Mikone, prze-
straszonej podczas zbierania muszelek na brzegu morza widokiem
nieznanych jej, obcych okretow przybywajacych z Egiptu:

A Panna sie zlekngwszy nie wie, co si¢ dzieje,
Spusciwszy twarz ku ziemi wszytka si¢ zdumiala,

Nie inaczej, jako gdy na brzeg morski mata

Mikone wyszla zbiera¢ sztuczki Seryfowe,

Ali ujrzy do ladu jakie$ nawy nowe

Z nagla przybiegajace; zlgknie si¢ i w jednym

Miejscu si¢ nie ruszywszy, w milczeniu swym biednym
Ustanie zatrwozona; lecz niestraszne one,

Bo towary przywiozly w Kanopie robione!’.

Poezja to doprawdy niezwykta. Ale wiasnie wtedy, w tych samych
momentach najwigkszego poetyckiego uniesienia i gry wyobrazni,

16 Ihidem, s. 61.
7 Ihidem, s. 63.
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Czaradzki réwnoczesnie bacznie ,patrzy” w tekst ewangelii fu-
kasza i gdy uzna, ze Sannazaro co§ zrobil niedoktadnie, czegos
niedopowiedzial, momentalnie to koryguje zgodnie z przekazem
kanonicznym. Juz kilka wersow dalej za wyzej cytowanym frag-
mentem, idgc za bukaszem (bEk 1,31) za konieczne uwaza na
przykiad wymienienie samego imienia Jezus w zapowiedzi cu-
downego poczecia dziecigcia (ks. I, w. 153). Niby to oczywiste,
ale nie mozna zda¢ si¢ na domysly. Czaradzki jako artysta nie
potrzebuje zadnej wspétpracy z ,zewnetrznym” teologiem. Ten
teolog jest po prostu w nim i to takze jest typowe dla humanizmu
potrydenckiego.

Talk jak i skfonno$¢ do nowej, barokowej juz stylistyki. Totez
wcigz urozmaica tok poetyckiej narracji konstrukcjami o charak-
terze konceptystycznym, na przykltad w scenie Pojmania, gdy bez-
bronnosci Chrystusa przeciwstawiony zostaje poliptoton r6znego
rodzaju uzbrojenia jego oprawcéw (ks. I, w. 263-267); czy tez
gdy ubostwu Chrystusowego zlobka przeciwstawia si¢ ,,ztotoglowe
materace”, a ubostwu betlejemskiej szopy (groty) — krdlewskie
»ztocone patace” (ks. II, w. 275-282). Wtasciwa mu jest takze
sklonnos¢ do makabry, totez neutralne u Sannazara aczenie sie
cial i dusz podczas Sadu Ostatecznego nabiera od razu pod je-
go piérem pewnej drastycznosci, wlasciwej barokowym tancom
Smierci:

Ale, o zacne dusze, po co si¢ spieszycie

Do cial swych? Pr<z>yjdzie czas ten, kiedy ustyszycie
St<r>asznobrzmiacej traby glos; tam wsze wzajem trupy
Zbraciwszy si¢ z duszami zejda si¢ do kupy!'®.

Trzeba jednak mocno podkresli¢, Zze przy calej tej barokowosci
dialog, ktéry prowadzi Czaradzki z Sannazarem, jest pelen po-
szanowania i wzajemnego zrozumienia. Wyptywa z tych samych
przestanek chrzescijafiskiego humanizmu, ktére ulegaja jedynie
stopniowemu rozwini¢ciu i doprecyzowaniu.

18 Ihidem, s. 73-75.
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* ok %k

Sobor trydencki zbiera i kodyfikuje owe rozproszone i sponta-
niczne tendencje dojrzatego renesansu. Poddaje je tez znamiennej
regulacji. Przy czym, wbrew temu, co pisze Jean Delumeau, w za-
kresie postulowanej praktyki artystycznej nie da si¢ chyba w spo-
sob jednoznaczny rozdzieli¢ tego, co byto ,doraznymi” akcjami
wymierzonymi przeciwko protestantom od dtugofalowej , reformy
wewnetrznej” katolicyzmu'®. Wymieni¢ tu mozna miedzy inny-
mi zasade uzgadniania z teologami tresci religijnych w dzietach
sztuki, co ma konsekwencje zaréwno w pracach teoretycznych
(np. Giovanni Paolo Lomazzo, Andrea Gilio, Raffaello Borghini),
jalk i w pewnych perturbacjach, jakie z tej okazji przydarzyly si¢
6wczesnym artystom, na przyktad gdy Veronese namalowat Ucztg
w domu Lewiego (chodzi o dodanie ,niekanonicznych” kartéw, pséw
i btazna z papuga). Regulacji probuje si¢ podda¢ nawet muzyke
koscielng i za bezwarunkowy wzér uznana zostaje tworczos¢ Pale-
striny?. Nie oznacza to jednak, aby Tridentinum (w odréznieniu
od $§rodowisk reformacyjnych) bylo niech¢tnie ustosunkowane do
sztuki przedstawieniowej. Wrecz przeciwnie. Widzi i docenia jej
ewangelizacyjny wymiar i dla niego wiasnie Kosciot bardzo szybko
wycofa si¢ z tych rygorystycznych i niezyciowych obostrzen. Totez
sztuka religijna baroku, ktéra w tym wzgledzie zastapi manieryzm,
moze sobie pozwoli¢ na daleko posuni¢ta rodzajowos¢ wszelkiego
typu, niekiedy nawet ryzykowna w odbiorze wspétczesnego widza
z powodu peinego wymieszania $wietego ze zmystowym. Samo
doktrynalne ,,uzgadnianie” przyjmie najczesciej posta¢ wewnetrz-
nej inspiracji, jakg kieruje si¢ artysta, co u nas widac juz w Rytmach
Mikotaja Sepa Szarzynskiego, wyraznie ,regulowanych” zaréwno
pismami Ludwika z Grenady, jak i Cwiczeniami duchownymi Igna-
cego Loyoli. Z tego tez wzgledu wypada Sepa wpisaé juz w te
druga, potrydencka wtasnie faze chrzescijafiskiego humanizmu.

19 Por. J. Delumeau, Reformy chrzescijaristwa w XVI i XVII w., t. 2, Katolicyzm
migdzy Lutrem a Wolterem, przel. P. Itoczowski, Warszawa 1986, s. 7-10.
20 A. Hauser, op. cit., s. 303-305.
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Podobnie jak Macieja Kazimierza Sarbiewskiego jako autora Dii
gentium, najdoskonalszego u nas wecielenia opracowanej przez
Antonia Possewina metody alegorezy, ktora stata si¢ doskonatym
narzedziem przyjaznego ,zagospodarowania”, dla potrzeb nowej
chrzescijanskiej kultury, odziedziczonego po renesansie spadku
antyczno-mitologicznego, ,,zagospodarowania” mozliwie peinego
i ,rozsadnego” jednoczesnie, stanowigcego jaskrawy kontrast z ob-
razoburczymi tendencjami srodowisk protestanckich?!.

Nade wszystko za§ 6w pragmatyczny ,rozsadek” Tridentinum
da w efekcie o sobie zna¢ w pé6zZniejszym, strategicznym prze-
orientowaniu 6wczesnej sztuki religijnej na wzorzec barokowy,
ktéry stopniowo wyruguje tendencje manierystyczne. Mimo
niewatpliwie wielkich osiggnie¢ manieryzmu dla tworzenia no-
wozytnej postaci spirytualizmu (bez ktorego sztuki religijnej nie
sposob sobie w ogole wyobrazi¢), mimo niewatpliwych arcydziet
w tej mierze, takich jak malowidia Tintoretta w weneckiej Scuola
Grande di San Rocco (powstalych na zamowienie bractwa o tej
samej nazwie, co tez jest charakterystyczne dla nowego modelu
kultury) czy tez obrazéw El Greca, zamieniajacych ciato ludzkie
w roztanczony plomien swiecy, co jest przeciez skrajnym przykia-
dem wyzwolenia ducha; pomimo tego wszystkiego, manieryzm
w diuzszej perspektywie okazal si¢ dla potrzeb nowej kultury
(w zamierzeniu , kultury masowej”) przydatny tylko w ograniczo-
nym zakresie. W procesie komunikowania si¢ ze spotecznoscia
wiernych liczy si¢ bowiem nade wszystko ,retoryczne” sterowanie
afektami i fatwo czytelna, powszechnie zrozumiala symbolika.
Te zas byly obce elitarnemu manieryzmowi. W peini za$ reali-
zowala sie w nich istota sensualistycznego baroku. Nie chodzito
tu jednak bynajmniej tylko o sam aspekt komunikacyjny czy tez
walory estetyczne. Aby zrozumie¢ w petni, dlaczego barok wygrat
z manieryzmem, trzeba najpierw przypomnie¢, na czy polegala
gléwna kontrowersja pomiedzy protestantami a strong katolicka
odno$nie do samego rozumienia istoty sztuki religijnej.

2UT. Bienkowski, Antyk w literaturze i kulturze staropolskiej (1450-1750). Glowne
problemy i kierunki recepcji, Wroctaw 1976, s. 124-127.
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Kontrowersja ta nie miata nigdy postaci bezposredniej konfron-
tacji doktryn estetycznych, natomiast objawita sie z cala moca
w sposob posredni, w kreslonych, rozbieznych wizjach historii
Kosciota. Otoz teolodzy protestanccy byli przekonani, iz pierwot-
ny Kosciot apostolski byt programowo prosty i oszczedny, jezeli
chodzi o swojg materialng ,oprawe”. A wiasciwie ,oprawy” tej
w ogole nie posiadal — pierwsi chrzescijanie odprawia¢ mieli ob-
rzedy w prywatnych domach, sprowadzajac materialne ,,zaplecze”
tych obrzedéw do niezbednego minimum. Zgodnie zreszta z zale-
ceniem samego Chrystusa, ktére przekazal nam Jan Ewangelista:

Ale nadchodzi godzina, a wiasciwie juz nadeszla, kiedy prawdziwi
czciciele beda oddawac czes¢ Ojcu w sposéb prawdziwie duchowy. Bo
i Ojciec szuka takich wlasnie czcicieli. Bog jest duchem i Jego czciciele
powinni oddawa¢ Mu cze$¢ w sposéb prawdziwie duchowy?2.

Skazenie tego pierwotnego Kosciota apostolskiego miato nasta-
pi¢ wraz z rokiem 313. Chrzescijanstwo wprawdzie wyszlo z ka-
talkumb i stato sie religig oficjalna, ale zaptacito za to przejeciem
i wtopieniem si¢ w formy ideowe i przestrzenne wlasciwe pogan-
skiemu antykowi w jego oficjalnej, cesarskiej wersji. W ten sposéb
mialy si¢ zrodzi¢: batwochwalczy kult $wietych obrazéw i relikwii,
celebracja obrzedu Eucharystii, budowanie monumentalnych
$wigtyn. Pomimo calej skrajnosci i tendencyjnosci, wynikajacej
z polemicznej zacieklosci protestanckich teologéw, trzeba jednak
stwierdzi¢, ze sam proces kulturowy zostal przez nich prawidiowo
rozpoznany. Fakt przejecia przez chrzescijaiistwo i adaptowania
do swoich potrzeb najwazniejszych form ideowych i przestrzen-
nych péznego rzymskiego antyku nie budzi dzi§ watpliwosci
wsréd historykéw kultury i historykow sztuki. Wykorzystywanie
przez bazyliki chrzedcijaniskie schematu antycznej $wigtyni czy
tez sieganie przez Ojcow Kosciota do tradycji mysli platoniskiej
sa spektakularnymi tego przykiadami. Z tym ze dla nas jest to
normalny proces, charakteryzujacy okres wczesnochrzescijanski
wiekéw Srednich (IV-VI w. n.e.), za$ dla protestantow XVI wieku

22 Ewangelia wg $w. Jana 4, 23-24.



168 Marek Prejs

miato charakter dyskredytujacy i rzutujacy jednocze$nie na wsp6l-
czesng im postac katolicyzmu.

Owe enuncjacje protestanckich teologdw z czasem przeisto-
czyly si¢ w monumentalng synteze, opracowang przez zespot
historykéw kierowany przez Matthiasa Flaciusa Illyricusa. Mowa
oczywiscie o Centuriae Magdeburgenses, ukazujacych sie w kolejnych
tomach poczawszy od 1559 roku. Strona katolicka nie od razu
byla w stanie odpowiedzie¢ na ten frontalny atak teologiczno-
-estetyczny. Powotana przez Piusa V w 1571 roku komisja kardy-
nalska nie wypracowata wiasnej, katolickiej wizji dziejow Kosciota.
Zrobil to dopiero Robert Bellarmin kolejnymi, ukazujacymi si¢
od 1586 roku, tomami Disputationes de controversiis christianae fidei.
Skupit sig, co poniekad zrozumiate, przede wszystkim na odpie-
raniu zarzutéw teologicznych, kwestie za§ samej istoty sztuki
religijnej pozostawiajac nieco na drugim planie. Niemniej z tego
dzieta, a w jeszcze wigkszym stopniu z péZniejszego traktatu asce-
tycznego De ascensione mentis in Deum (Rzym 1615), wylania si¢
jednak pewien spojny i wyrazisty program nowej sztuki katolickiej
o zdecydowanie juz protobarokowym charakterze. Udowodnit to
ostatnimi czasy Piotr Krasny w swojej waznej ksigzce?. Warto
moze dodad, iz Disputationes... Bellarmina w kolejnych ich wy-
daniach sprowadzali do Polski w duzej liczbie egzemplarzy jego
konfratrzy jezuici, natomiast De ascensione... miato ttumaczenia na
jezyk polski poczawszy od Pigtnastu stopni... Kaspra Sawickiego
(Krakéw 1616). Przeciwstawiajac si¢ tezom protestantoéw o rzeko-
mym upadku Kosciota wraz z edyktem mediolanskim, Bellarmin
stworzyl obraz Kosciota — rozkwitajacego drzewa, silnego dzieki
mocnym korzeniom swej wczesnochrzescijaniskiej tradycji, ale
wcigz rozwijajacego sie i rodzacego nowe, dobre owoce.

Owo potaczenie tradycji i nowatorstwa legitymizowato uzna-
nie za pelnoprawne, w peini chrzescijaniskie (a wiec nie batwo-
chwalcze) zar6wno osiggnie¢ renesansowego humanizmu, jak

2 P, Krasny, Visibilia signa ad pietatem excitantes. Teoria sztuki sakralnej w pismach
Roberta Bellarmina, Cezarego Baroniusza, Rudolfa Hospiniana, Fryderyka Boromeusza
i innych pisarzy koscielnych epoki nowozytnej, Krakéw 2010, ,Ars vetus et nova”, red.
‘W. Balus, t. 29, s. 53-86.
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i rodzacego sie humanizmu wezesnego baroku. Ow ,modernizm”
Bellarmina jest szczeg6lnie widoczny w najbardziej spektakular-
nym i ,gorgcym” punkcie sporu miedzywyznaniowego dotycza-
cego kultu swietych obrazéw. Uczony jezuita i pdézniejszy arcy-
biskup Kapui przywotuje, jak mozna byto sie tego spodziewac,
zaréwno argumenty z czaséw sporu ikonoduléw z ikonoldastami
w Bizancjum, jak i tezy Ojcéw Kosciola, méwiace, ze Bog ukazat
si¢ ludziom w obrazie Syna — wraz z jego dwojaka, niemieszalng
ze soba natura: boska i ludzka. Niemniej, konsekwencje arty-
styczne wyciagniete z tych tradycyjnych zalozen dogmatycznych
maja juz charakter wspolczesny, wskazujacy z jednej strony na
antropocentryczne ukierunkowanie renesansowego klasycyzmu,
z drugiej za$ — na rodzace si¢ ,realistyczne” sklonnosci wczesne-
go baroku. Wedlug Bellarmina artysci, prébujac zblizy¢ sie do
doskonalosci czlowieczefistwa Chrystusa, w sposéb naturalny
szukaja form w ciatach ludzi, bo ci takze zostali stworzeni na
obraz Boga. Poniewaz jest to jednak podobienstwo tylko czescio-
we i ulomne, a same stworzone materialnie wizerunki Chrystusa,
jako doskonatego obrazu Boga, sa zdolne jedynie posredniczy¢
w poznaniu Najwyzszego w sposob ,jakby alegoryczny”, ttuma-
czy to fakt, iz moga si¢ znacznie r6zni¢ od siebie w wymiarze
wygladu fizycznego, bedac jednakowo prawdziwymi?4. Otwiera to
juz droge dla barokowej rodzajowosci w sztuce religijnej, dodat-
kowo wzmocnione przez Bellarmina uzasadnieniem ,realizmu”
w malarstwie jako artystycznej wykladni ,realizmu teologicznego”,
upatrujacego w kontemplacji dzieta stworzenia wtasciwej drogi do
poznania Stwoércy. Szczegdlnie De ascensione mentis in Deum w ca-
losci uczy takiego poznania poprzez akceptujaca kontemplacje
zar6éwno $wiata natury, jak i dziel sztuki poswieconych Najwyz-
szemu. Twierdzi si¢ nawet niekiedy, iz tezy Ballarmina znalazty
swoj odpowiednik w ,rewolucyjnym” malarstwie Caravaggia,
chociaz dowodéw na bezposrednie kontakty tych dwoch wybit-
nych osobowosci epoki potrydenckiej nie udato si¢ odnalezé®.

24 Ibidem, s. 64—65.
25 Ihidem, s. 78.
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Rowniez drugi punkt zarzewia kontrowersji z protestantami,
dotyczacy rozplanowania i wystroju $wiatyn chrzescijanskich, tak-
ze pod piérem Bellarmina uzyskuje redakcje protobarokows. Wy-
raznie widac¢ to w jego interpretacji budynku koscielnego jako mi-
stycznego ciata Chrystusa, w ktorej nacisk zostal potozony nie na
zewnetrzne i formalne podobiefistwo planu do rozkrzyzowanego
ciata ludzkiego, lecz na wewnetrznych zasadach porzadkujacych:
rozdzielajacych (kaptanéw od reszty wiernych) i hierarchizujacych
(kruchta, nawa i sanktuarium), jakie mialy zapewni¢ harmonijne
wspotdzialanie r6znych kategorii wiernych we wspélnym dazeniu
do zbawienia?®. Ten model zgodnej wspotpracy i porzadku prze-
ciwstawial uczony jezuita chaotycznemu tlumowi zboréw prote-
stanckich, gromadzacych wszystkich wyznawcéw w jednorodnej,
niezhierarchizowanej przestrzeni; méwiacych w dodatku |, licznymi
jezykami” (tzn. jezykami narodowymi) — co przywotywalo obraz
biblijnej wiezy Babel. Przyktadem pozytywnym, zapewniajacym
rozdzielenie i hierarchizacje, byta wedlug Bellarmina Swmtyma
Salomona (z podzialem na Przedsionek, Swiete i Swiete Swie-
tych) — ale t¢ mégt znaé tylko teoretycznie, natomiast naocznie
realizacje tak rozumianego mistycznego ciala Chrystusa mial po
prostu we wspoiczesnym Rzymie, w calym ciagu budowli, ktéry
otwieral kosciol Il Gesii (1571-1575), dzieto Vignoli i Giacoma
della Porty?’.

Jezeli jeszcze do tego dotaczymy przeprowadzone przez uczo-
nego jezuite uzasadnienie (w przeciwienstwie do protestantéw)
potrzeby bogatego wystroju wnetrza $wigtyn chrzescijanskich, kto-
re bedac obrazem Jerozolimy Niebieskiej, powinny przewyzszac
swoja wspanialodcig budowle $wieckie — obraz p6zniejszej praktyki
katolickiego baroku w dziedzinie budownictwa sakralnego wydaje
si¢ niemal kompletny. I nie na wiele zdaja si¢ tu zastrzezenia
Bellarmina, ze owe bogate kruszce i takiez kamienie znane nam
z opisu Jerozolimy Niebieskiej w Objawieniu Jana (tudziez w ana-
logicznym zakonczeniu Ksiegi Tobita) maja jedynie za zadanie

26 Ihidem, s. 79.
27 G.C. Argan, Storia dell'arte italiana, Firenze 1968, t. 3, s. 247-252.



Humanizm potrydencki 171

zapowiadac¢ niewyobrazalne duchowe bogactwo niebianskiej nagro-
dy. Wizualny efekt przepychu i bogactwa, jaki kojarzyc¢ sie¢ powinien
z ,palacem Boga” (okreslenie cesarza Justyniana po raz pierwszy
ogladajacego odbudowana Hagie Sophi¢), pozostaje nieodparty.

Tak wytyczone kierunki nowej kultury i sztuki chrzescijan-
skiej znalazty swe dopelnienie i rozwiniecie pod piérem innego
wybitnego przedstawiciela reformy katolickiej, kardynata Cesare
Baronia teorii?®. Co ciekawe, formalnie rzecz biorac, nalezat on do
innego niz Bellarmin skrzydia w tonie potrydenckiej teorii prze-
miany kulturowej. Obok Karola Boromeusza byl najwazniejszym
reprezentantem tzw. odrodzenia wczesnochrzescijanskiego, repre-
zentujgcego swoisty historyzm poszukujacy wzorcéw ideowych
i estetycznych w pierwszych wiekach chrzescijanistwa. A jednak
to wlasnie Baroniuszowi, jak si¢ wydaje, przyszio ukonczy¢ dzie-
to Bellarmina. Jego Annales ecclesiastici, ukazujace si¢ w kolejnych
tomach poczawszy od roku 1588, a bedace kompletnym katolic-
kim wykiadem historii Kosciola doprowadzonym do 1198 roku
(prace przerwata $mier¢ autora w 1607 roku), zawieraty réwniez
caloSciowsg i spojng teorie sztuki religijnej, przeciwstawiajaca si¢
tezom protestantéw. Co charakterystyczne, réwniez u Baroniu-
sza teoria nowej, potrydenckiej sztuki religijnej zostata ,ukry-
ta” w wykladzie dziejow pierwotnego Kosciola apostolskiego.
Dodajmy, iz dzieto byto powszechnie znane w 6wczesnej Polsce,
komentowane i czytane zaréwno w oryginale, jak i w przerébce
dwoch pierwszych toméw dokonanej przez Piotra Skarge (Roczne
dzieje koscielne, 1603).

Teoria opracowana przez Baroniusza w sposéb precyzyjny i hi-
storycznie kompetentny rozbraja do konca protestanckie obawy
i zastrzezenia co do materialnodci i uprzywilejowanej pozycji
sztuki w procesie ewangelizacji. I tak w kwestii kultu $wietych
obrazéw, a w szczegolnosci cielesnych przedstawien Chrystusa,
uczony historiograf oratorianski siegnat do tego samego argumen-
tu, ktory kiedys w Bizancjum ikonodulowie wykorzystali w swoim

28 P, Krasny, Nobilissima imago ex antiquo prototypo. Wizja katolickiej sztuki sakralnej
w ,,Annalibus ecclesiasticis” Cezarego Baroniusza, ,Barok” 2008, nr 2, s. 105-132.
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sporze z ikonoklastami. Ludzkie wcielenie Chrystusa znosi de-
kalogowy zakaz tworzenia obrazowych przedstawienn Boga. Co
wiecej, uchwaly czwartego soboru powszechnego (chalcedonskie-
go) z 451 roku, potwierdzajace dwojaka, niemieszalng ze soba
nature Chrystusa, ludzka i boska, poniekad nakitadaja na artystow,
zdaniem Baroniusza, obowigzek realnego i naturalnego oddania
ciala Chrystusa, bo w ten sposob zblizamy si¢ réwniez do jego
boskosci?”. Tak oto sensualizm zyskiwal swe petne dogmatyczne
usankcjonowanie, godzac to z humanistyczng peinig cztowieczen-
stwa, takze tg cielesng. Dos¢ zaskakujace, ze uczony kardynat tak
wlasnie odczytal freski w odkrytych wtedy katakumbach Priscilli
w Rzymie — co moze nie jest wlasnie ujeciem trafnym, gdyz ma-
lowidla te charakteryzuje azjatycka spirytualistyczna frontalnosé
i ptaszczyznowosé®® — interpretacja ta jednak w pelni otworzyta
droge dla tego typu wczesnobarokowego malarstwa, jakie postac
dojrzaly osiggneto pod pedzlem wspomnianego Caravaggia, kt6-
rego zleceniodawcy i protektorzy takze, jak sam Baroniusz, wy-
wodzili si¢ ze wspomnianego tu Oratorium.

Podobnie jednoznaczne rozwigzania zostaly zaproponowane
w odniesieniu do $wiatyn. Pierwsi chrzescijanie, wedtug Baroniusza,
tylko w przypadkach skrajnego zagrozenia kryli si¢ w prywatnych
domach. Poza tymi okresami budowali §wiatynie przeznaczone do
sprawowania Eucharystii i gloszenia Dobrej Nowiny. Co najwaz-
niejsze, tym pierwszym budowlom przys$wiecala zasada uporzad-
kowania i rozdzielenia przestrzeni, a wskazanie na druga ksiege
Konstytucji Apostolskich, dzieto Klemensa I z konca I wieku naszej
ery, wyraznie wskazuje na budowle podiuzng z wydzielonym miej-
scem dla biskupa i prezbiter6w?!. Teoretyczny model, opracowany
wezesniej przez Bellarmina, znajdowal zatem swoja historycznie
potwierdzong, wczesnochrzescijanisky ,egzemplifikacje”. Ttuma-
czy¢ to moze poniekad niezwykla kariere schematu przestrzen-
nego Il Gesi w catej architekturze sakralnej krajéw katolickich.

29 Ibidem, s. 118.
30 G. Zarnecki, Art of the Medieval Word, New York 1975, s. 15-18.
31 P. Krasny, Nobilissima imago..., s. 120.
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Pierwsi chrzescijanie przechowywali tez szczatki me¢czennikéw
(kult relikwii), dazac przy tym do stosownego bogactwa, czy to
ozdabiajac ich groby kwiatami i galeziami drzew, czy tez, jak
w przypadku towarzyszki sw. Zuzanny, przechowujac pamiatki
po nich w ozdobnych skrzynkach. Wzgledna skromnos¢ pierwot-
nego Kosciota apostolskiego pochodzila po prostu ze skrajnego
ubdstwa jego wyznawcéw, a nie byta wynikiem jaki§ dogmatycz-
nych zatozefn®2. I w tym momencie glos zwolennikéw odrodzenia
wczesnochrzescijaniskiego zaczat by¢ zgodny z tym, co postulowali
protobarokowi ,moderniéci” w rodzaju Bellarmina. To, jak si¢ wy-
daje, zadecydowalto o ostatecznym zwycigstwie nowej formacji.

I tak, poprzez odpowiednig interpretacje tradycji wezesnochrze-
Scijaniskiej, pod piérem Baroniusza wczesny barok, jako ,orez”
w walce z protestantami o prawo do dziedziczenia po pierwotnym
Kosciele apostolskim, jest juz calkowicie gotowy. Wystarczy teraz
ten ,orez” rozesta¢ po catej Europie. Na poczatku 1613 roku ow-
czesny kardynal Maffeo Barberini, a pézniejszy papiez Urban VIII
(o ktérym juz wspominalismy), poeta i czlowiek dla reformy ka-
tolickiej rowniez niezwykle zastuzony, prawdopodobnie odpowia-
dajac na bezposrednia prosbe Zygmunta III Wazy, wysle do Polski
najblizszego ucznia i wspoétpracownika Carla Maderny, czotowego
architekta rewolucyjnego wezesnego rzymskiego baroku®3. Uczen
ten nazywal sie Matteo Castello i, jak si¢ okazatlo, ,,orezem” wcze-
snego baroku potrafil doskonale si¢ postugiwaé. Nauczyt si¢ tego
jeszcze w Rzymie, pracujac u boku swego mistrza. Szczeg6lnie
wazny jest jego udzial w pracach przy kosciele Sant’Andrea della
Valle. Trzeba bowiem przypomnie¢, iz wtasnie to dzieto Maderny
mialo najwigksza wage dla krystalizowania si¢ wczesnego baroku
w architekturze sakralnej. Il Gesit Vignoli i della Porty jest jesz-
cze zaloZzeniem na poly manierystycznym, giéwnie ze wzgledu
na duza plaskosc¢ i linearnos¢ zastosowanych podziatéw archi-
tektonicznych. Carlo Maderna, najkrocej méwiac, przekul ten
schemat w forme juz jednoznacznie barokows, ,uplastyczniajac”

32 Ibidem, s. 124.
33 M. Karpowicz, Matteo Castello. Architekt wezesnego baroku, Warszawa 1994, s. 18.
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go i jednoczesnie dynamizujac. Wigkszo$¢ wezesnobarokowych
Swiatyn (gléwnie jezuickich) wznoszonych wtedy w catej Europie
(takze w Polsce) tak naprawde wzoruje si¢ wlasnie na Sant’Andrea
della Valle, a dopiero za posrednictwem tej Swigtyni na Il Gesit.

Sam Matteo Castello, wspotpracujac z Maderna, zaprojektowat
i wykonatl w Sant’Andrea della Valle nowatorska, artystycznie od-
wazng dekoracje kaplicy Rucellai (po roku 1601), a takze projekt
i wystrdj stynnej kaplicy Barberinich (po roku 1605). Towarzyszyt
takze miedzy innymi Madernie przy pracach nad kosciotem San
Giovanni dei Fiorentini (1608-1618), a wraz ze Stefano Longo
w 1612 roku przeprowadzil przebudowe naw bocznych i cze-
$ciowo nawy gtéwnej w innym stynnym sanktuarium Wiecznego
Miasta — bazylice Santa Maria Maggiore3?.

Owo ,terminowanie” u Zrédel wczesnego baroku rzymskie-
go ttumaczy poniekad dos¢ zaskakujacy fakt, iz Castello, bedac
juz w Polsce, gdy po Janie Marii Bernardonim przejal nadzor
nad ostatnig fazg (1613-1619) budowy krakowskiego kosciola
$w. Piotra i Pawta®> — owej ,perty” weczesnego rzymskiego baroku
»-ha péinoc od Alp” — to pierwotny i czgSciowo juz zrealizowany
projekt, nasladujacy bezposrednio Il Gesit, przeorientowal na no-
woczesniejszy wzorzec Sant’Andrea della Valle.

Dzigki ustaleniom Mariusza Karpowicza wiemy takze, iz Mat-
teo Castello jest odpowiedzialny za projekty, a rowniez w duzej
mierze za realizacje, wlasciwie wszystkich najwazniejszych zalozen
wczesnobarokowych na naszym terenie, nie tylko o charakterze
sakralnym. W pierwszej kolejnosci wymieni¢ tu trzeba skrzydto
Zamku Krolewskiego w Warszawie od strony Kolumny Zygmunta,
Patac Ujazdowski czy tez konfesje Sw. Stanistawa w katedrze wa-
welskiej. Wezesnobarokowy ,,orez” reformy katolickiej stawal si¢
z czasem powszechnie obowigzujacym sposobem wyrazu w kul-
turze i sztuce. Natomiast chlodny, intelektualnie skupiony ma-
nieryzm, pozbawiony owej podbudowy, stworzonej przez teorety-
koéw potrydenckiej przemiany kulturowej, znalazl si¢ po pewnym

34 Ibidem, s. 13-15.
35 Ibidem, s. 55.
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czasie na marginesie gléwnego nurtu przemian i zaczal ulega¢
marginalizacji. Jednak na peryferiach Europy, w tym na ziemiach
Rzeczypospolitej Obojga Narodéw, przez prawie cala pierwsza
potowe XVII wieku w zakresie sztuki koscielnej lub o tematyce
religijnej wcigz bedzie wydawat dzieta wazne, czesto wysokiej ran-
gi artystycznej. Dobrym przykladem na to sa chociazby obrazy
Wenantego z Subiaco: Chrzest w Jordanie oraz Chrystus jako ogrodnik,
ktére w latach 1627-1632 namalowal dla kamedutéw w Rytwia-
nach®®. Mroczne przedstawienia, o §lizgajacym si¢ punktowym
i kapry$nym o$wietleniu, o esowatym upozowaniu wydtuzonych
postaci, kontynuuja w tym wzgledzie do§wiadczenia florenckiego
manieryzmu. Z innym o$rodkiem tej formacji estetycznej, dworem
Rudolfa II w Pradze, zwiazany byl poczatkowo wybitny malarz
gdanski, Antoni Moeller. Jego dwa najbardziej znane dziefa o te-
matyce biblijnej: Grosz czynszowy i Budowa swigtyni z gdanskiego
ratusza (1601)3” w spos6b harmonijny tacza doswiadczenia ma-
nierystycznej szkoty praskiej z pewnymi elementami wczesno-
barokowego ,realizmu”, gtéwnie w zakresie trafnej obserwacji
obyczajowej oraz detali kostiumologicznych i przestrzennych.
Reasumujgc nasze rozwazania, wypada stwierdzi¢, iz spiry-
tualizm humanizmu potrydenckiego, najpierw manierystyczny,
nastepnie barokowy, wyrasta stopniowo z niezbyt odlegtej tradycji
spirytualizmu florenckiego neoplatonizmu, ktory zaczat dopetniac¢
projekt antropologiczny wypracowany we wczesnym renesansie.
Tego ostatniego spirytualizmu, to znaczy barokowego, w zaden
sposob jednak nie mozna okresli¢ mianem monistycznego. Swiete
i zmystowe, odwotujac sie do tytutu znanej ksiazki Mirostawy
Hanusiewicz?®, stato si¢ wreszcie pelng jednoscia. I w tym wiasnie
widzialbym podstawowg przemiang, jaka tu nastapila w kolejno
wylaniajgcych si¢ z siebie humanistycznych modelach kultury.

36 M. Karpowicz, Sztuka polska XVII wicku, Warszawa 1975, s. 27.

37 Ibidem, s. 49.

38 M. Hanusiewicz, Swigte i zmyslowe w poezji religijnej polskiego baroku, Lublin
1998, passim.





