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Wprowadzenie

Wiek XVI przyniést dwie wielkie reformy chrzescijanstwa — prote-
stancka i katolickg. Byly one poprzedzone przez znaczne ozywienie reli-
gijnosci w wiekach XIV oraz XV, majgce wszakze charakter nie tyle inte-
lektualny, co emocjonalny, uczuciowyl. Natomiast w wieku XVI wzrosto
znacznie znaczenie ,kontrowersji $cisle teologicznych”2. Za sprawg prote-
stantow to, co dotad byto rozwazane w zaciszu pracowni teologoéw i w kla-
sztorach, stato sig przedmiotem publicznych dysput, gromadzacych wielkie
rzesze stuchaczy. Aczkolwiek katolicy dostrzegali niebezpieczefnstwo owych
dysput, ktére wprowadzaty zamieszanie w umystach ludzi prostych, za$
ich rezultat nie zawsze byt zalezny od poziomu przygotowania teologéw,
musieli je podejmowac. By zaradzi¢ temu problemowi, powstata tzw. teo-
logia pozytywno-kontrowersyjna. W uczelniach jezuickich wszelkie tematy
omawiano pod katem réznic z protestantyzmem. Dzigki temu ksieza byli
skutecznie przygotowani do apostolstwa wsréd dysydentow3.

Istniejacy w XVI w. niepokoj teologiczny wyrazat sie przede wszystkim
w pytaniu o charakter obecnosci Chrystusa w Eucharystii oraz w sporze
o kondycjg natury ludzkiej i dziatanie na nig taski Bozej.

1J. Ktoczowski, Kryzysy i reformy w chrzescijanstwie zachodnim XIV-XVI w.
W: Chrzes$cijanstwo i historia. Woko6t nurtéw reformy chrzedcijanskiej VIIT-XX w.
Krakéw 1990, s. 124-144.

2lbidem, s. 134.

30 teologii pozytywno—kontrowersyjnej pisza obszernie: M. Rechowicz (Teologia
pozytywno-kontrowersyjna: szkota polska w XV I wieku. W zbiorze: Dzieje teologii ka-
tolickiej w Polsce. T. 2. Cz. 1. Lublin 1975) i B. Natoriski (Humanizm jezuicki i teologia
pozytywno-kontrowersyjna. W: j.w.).
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Rozpocznijmy wigc od krotkiego wyjasnienia terminéw ,natura”
i ,faska” w ujeciu obu systemow teologicznych: katolickiego i protestanc-
kiego. Nie idzie tu jednak o dokiladne zreferowanie historii problemu,
a jedynie o jego niemalze hastowe zasygnalizowanie w stopniu — mam
nadziejg — wystarczajgcym do lektury prezentowanych w rozprawie in-
terpretacji tekstow4.

Otéz natura jest to stan, w jakim cztowiek znajduje sie po grzechu
pierworodnym — stan odtgczenia od Boga. Dla katolikéw wszakze jest
to termin czysto korelacyjny, ktérego uzywa sie wylgcznie w potgczeniu
z nadprzyrodzonos$cia, czyli taska. Jak pisze Gustave Martelet:

»Wszystko, co w cztowieku nie pochodzi z przybranego Bozego syno-
stwa, nawet je$li nalezy w nim do ducha i do wolno$ci, bedzie mogto by¢
nazwane naturalnym?”5.

taska z kolei jest pobudzeniem, wywyzszeniem i uswieceniem natury
cztowieka, czyli jej przebdéstwieniem6. Natura wiec nie jest tylko funda-
mentem, ktéry pozostaje nienaruszony. Nadprzyrodzono$¢, taska przemie-
nia nature. Nie niszczy jej, ale ja udoskonala. Samo stowo ,taska” (gr.
charis, tac. gratia) niesie z soba pojecie darmowosci i niezaleznosci, to
znaczy, ze cztowiek nie moze na taske zapracowaé czy wymusic¢ jej udzie-
lenia. Gdy taska dziata na nature, ta nie przeciwstawia sie jej. Co wiecej,
»gratia supponit naturam”.

~Wielko$¢ cztowieka polega wasnie na tym, ze pozwala Bogu dziataé
w sobie — oczywiscie, jesli przyjmuje Jego istnienie i Jego mito$¢ — pod-
czas gdy mogtby przez wypaczenie umystu i woli Mu sie przeciwstawi¢”7.

Powiedzenie Bogu ,tak” nie jest w porzadku wolitywnym czyms$
réwnym powiedzeniu ,,nie”. To znaczy, aby powiedzie¢ Bogu ,,tak”, trzeba
przyjac¢ taske, czyli wypowiada to wola ludzka uzdolniona przez dar nad-
przyrodzony, natomiast méwiagc ,nie” odrzuca sie go8. Nie dziata wiec
sam czlowiek, ani sama taska, ale wspotdziata cztowiek z taska.

4Sposrdéd prac polskojezycznych najobszerniej przedstawiajg problem laski, réwniez
w ujeciu historycznym, podreczniki: W. Granat, O tasce Bozej udzielonej przez Chry-
stusa Odkupiciela. Lublin 1959. — R. Kostecki, Tajemnica zycia nadprzyrodzonego.
Zagadnienia laski uswiecajacej. Warszawa 1975.

SG. Martelet, Victoire sur la mort, éléments d’antropologie chrétienne. B.m. 1962,
s. 127-128. Cyt. za: H. de Lubac, O naturze i lasce. Przetozyta J. Fenrychowa. Krakéw
1986, s. 9.

6De Lubac, op.cit., s. 33.

7Breviarium Fidei. Wybér doktrynalnych wypowiedzi Ko$ciota. Opracowali
S. Gtowa i |. Bieda. Poznan 1988, s. 284.

SK. Rahner, Podstawowy wyktad wiary. Wprowadzenie do pojecia chrzes$cijanstwa.
Przetozyt T. Mieszkowski. Warszawa 1987, s. 87.
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Po raz pierwszy Kos$ciét wypowiedziat sie o tasce — w oficjalnym
dokumencie — na synodzie w Kartaginie w roku 418. Byta to reakcja
na negujacy znaczenie laski pelagianizm. Najwazniejsze stwierdzenia teo-
logii starozytnej wyszty od $w. Augustyna9, ktéry decydujaco wplynat
zardwno na refleksjg sredniowiecznych autoréw, jak i ojcow reformaciji.
Rozwiniecia, systematyzacji i dopetnienia systemu Augustyna dokonat $w.
Tomasz z Akwinul0.

Chociaz obecnie teologowie odchodzg od wprowadzonego przez Akwi-
natg S$cistego podziatu taski na rodzaje, trzeba jednak przypomnieé
klasyczne rozroznienie. Zasadniczo istniejg dwa rodzaje taski: taska
uswiecajaca i faska uczynkowa. taska uswiecajgca jest nadprzyrodzonym
darem udzielanym cztowiekowi przez Boga w formie trwatej dyspozycji
duchowej. Przez nig zamieszkuje w cztowieku Tréjca Swieta i uczestniczy
on w Bozej naturze. Otrzymuje sie ja przez chrzest $w., traci przez grzech
Smiertelny, a odzyskuje w sakramencie pokuty. Natomiast taska uczyn-
kowa jest zawsze taska dostateczng, tzn. udzielang cztowiekowi w ilosci
potrzebnej do wykonania czynu bedacego zastugg nadprzyrodzong. Staje
sie ona taskg skuteczna, jesli przyjmujac ja, dokonamy owego czynull.

Teologia katolicka zaktada, Zze natura i taska wytyczajg cztowiekowi
droge do celu nadprzyrodzonego jako do czego$ jednego i jedynego.
Na tej drodze wspdidziatajg one ze sobg i wzajemnie sie wspomagaja.
Jedynie wolna wola moze te wspoétprace zniweczy¢, opierajac sie ta-
sce i zatrzymujgc sie na sobie. Dzieje sie tak dlatego, Zze natura jest
zepsuta, okaleczona, alenieunicestwiona, podobniejak wolnos¢.
Tak wiec ,taska z chwilg swego zwyciestwa nie bedzie panowata nad po-
walonym nieprzyjacielem; nie bedzie musiata zajmowac miejsca cztowieka,
lecz wyswobodzi go z niewoli. P6zniej bedzie mdgt powsta¢ — z boskiej
inicjatywy — miedzy naturg a taska stosunek, ktory nie bedzie juz anta-
gonizmem, lecz zjednoczeniem (wspoétdziataniem, synergeia, jak okreslali
to Grecy)” 12.

Natomiast wedtug Marcina Lutra po grzechu pierworodnym, ktéry jest
tozsamy z pozadliwoscia, zostaty doszczetnie zrujnowane
wszelkie mozliwosci czynienia dobra. Wola jest martwa. Zadnej wolnosci

9Zob. Sw. Augustyn, taska — wiara — przeznaczenie. Przetozyt i opracowat
W. Eborowicz. Poznaf 1971.

10Zob. Suma teologiczna. T. 14. Nowe Prawo i Laska. (1-2; Q. 106-114). Przetozyt
i wobjasnienia zaopatrzyt R. Kostecki. Londyn 1973.

11F. Dziasek, Ksiega zycia Bozego. Traktat dogmatyczny o lasce. Poznan 1970, s. 33—
-39.

12De Lubac, ojp.cit., s. 69.
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nie ma, poza pewng zewnetrzng swoboda. Cokolwiek cztowiek czyni, jest
grzechem. Sposrod 41 zdan z dziel Lutra, potepionych przez papieza Le-
ona X w bulli Ezsurge Domine w 1520 r., na wyszczeg6lnienie zastuguja
cztery sady:

»W kazdym dobrym uczynku <cztowiek> sprawiedliwy grzeszy.

Kazdy dobry uczynek, <chocéby> najlepiej wykonany, jest grzechem
powszednim.

Nikt nie jest pewien, czy stale nie popeinia grzechéw $miertelnych
z powodu gtgboko ukrytej wady pychy.

Po grzechu [pierworodnym] wolna wolajest pustg nazwag, a kiedy czyni
to, co jest w jej mocy, grzeszy $miertelnie” 13.

Obraz cztowieka to — wedtug Lutra — nie Erazmowy Herkules na
rozstajnych drogach, ale kon, ktérego dosiada i ujezdza Bég lub Szatan.
Wola (resp. decyzja = arbitrium) nie jest wigc wolng wolg, ale niewolng
— ,,severum arbitrium". Cztowiek upadty, chocby nawet nie chciat, musi
czyni¢ zto. Natomiast cztowiek wybrany, odrodzony, w sposéb konieczny
czyni to, co mu nakazuje Duch Bozy:

»Skoro bowiem zgodzono sig i ustalono, ze wolna decyzja po utracie
wolnosci znajduje sig w niewoli grzechu i nic dobrego nie moze chcie¢,
to ja z tych stow nie moga nic innego wywnioskowac, jak to, ze wolna
decyzja to pusty dzwiak, ktéremu nie odpowiada zadna rzeczywistos¢.
Moja gramatyka nie nazywa wolnosci utraconej wolno$cig, przypisywac
jej za$ tytut wolnosci, cho¢ zadnej wolnosci nie ma, to znaczy przypisywac
jej puste stowo”14.

W protestantyzmie wiagc cziowiek nie moze w zaden sposéb przygo-
towac sig do nadprzyrodzonego usprawiedliwienia. Otrzymuje je w sposob
zupetnie bierny, bez wspdipracy z Bogiem. Wszystkiego dokonuje w nas
Chrystus. Dzigki wierze mamy udziat w jego zastugach. Wiara bo-
wiem przyodziewa nas Chrystusowg sprawiedliwoscig. Grzech jednak
pozostaje w nas. taska nie uSwigca natury. Tylko tyle nam jest
dane, ze Bog Ojciec, wpatrujac sig w zastugi i ofiarg swego Syna nie po-
czytuje nam grzechu za co$ ztego. Dusza jest wigc ukryta za zastong zastug
Jezusa. Usprawiedliwienie nie jest przemiang ontologiczng cztowieka, ale
jedynie niepoczytaniem mu grzechéw. Jego wewnatrzne nastawienie sig
nie zmienia. Cztowiek jest wigc ,,simul peccator et iustus”. Jedynym grze-

13Bremarium Fidei, s. 311.

14M. Luter, O niewolnej decyzji. Przetozyt W. Niemczyk. W antologii: MySl filo-
zoficzno-religijna reformacji XV I wieku. Wyboru dokonat, opracowat, notg wstepna
i przypisami opatrzyt L. Szczucki. Warszawa 1972, s. 89.
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chem, ktéry moze skaza¢ go na potepienie, jest grzech przeciwko wierze,
czyli brak ufnosci w stosunku do Chrystusa. Wazne jest, ze chrzest nie
usuwa grzechu w nas istniejgcego. Natura ludzka pozostaje wiec zepsuta,
jest niezdolna do dobrego, a sam cztowiek jest winny wobec Bogals.

Kwestie uczynkéw Luter wyjasnia nastepujaco:

»Dobre uczynki nie czynig cztowieka dobrym, lecz dobry cztowiek
spetnia dobre uczynki. Zte uczynki nie czynig cztowieka ztym, lecz zly
cztowiek spetnia zte uczynki. Zawsze wiec jest tak, ze najpierw sama sub-
stancja czyli osobajest dobra, przed spetnieniem dobrych uczynkéw, a do-
bre uczynki towarzyszg dobrej osobie i od niej pochodzg. [..]

W ten sposéb takze i niewierzagcemu zaden uczynek dobry nie pomaga
do sprawiedliwo$ci i zbawienia. | odwrotnie, ztym lub potepionym nie
czyni go zty uczynek, lecz niewiara, ktora zaréwno cztowieka, jak i drzewo
ztym czyni, ztymi i potepionymi czyni takze uczynki. Stad wiec to, ze kto$
staje sie dobrym lub ztym, pochodzi nie z uczynkéw, lecz z wiary, albo
z niewiary [...]. Tak wiec, kto chce spetnia¢ dobre uczynki, niech zaczyna
nie od dziatania, lecz od wiary, ktéra czyni cztowieka dobrym. Cztowieka
czyni bowiem dobrym nie co innego, jak tylko wiara” 16.

Protestanci sg zasadniczo zgodni co do tego, ze usprawiedliwienie
nie jest dzietem taski, ktéra sprawia wewnetrzng przemiane czlowieka
— co jest dogmatem w katolicyzmie — ale niepoczytaniem cztowiekowi
grzechow, ktore popetnit. Z nauki Lutra wynika, ze wspétdziatanie z taska
jest niemozliwe. Jan Kalwin jeszcze pogtebit te pesymistyczng perspek-
tywe. Grzech pierworodny oprocz tego, ze zniszczyt wole, ostabit takze
inteligencje cztowieka. Jednak mimo tego jest on wolny i odpowiedzialny.
Jezeli Bdg obdarzy cztowieka taska, ten nie ma mozliwosci jej nie przyjac.
Jej udzielenie lub nieudzielenie jest wolnym aktem Boga. Nie od nas zalezy,
czy bedziemy zbawieni, czy potepieni — oto idea predestynacjil'. Punk-
tem wyjscia dla Kalwina jest wiec taki stan cztowieka, ktéry Luter uznat
za rezultat usprawiedliwienia. Kalwin przyjmuje go jako skutek odwiecz-
nego wyroku Boga, wyboru. Pisat reformator z Genewy:

15Breviarium Fidel, s. 312 (komentarz).

16M. Luter, Traktat o wolnosci chrze$cijanskiej. Przetozyt W. Niemczyk. W antolo-
gii: MySl filozoficzno-religijna reformacji XV I wieku. s. 48, 49-50.

17J. Delumeau, Reformy chrzedcijanstwa w XV I i XVII w. T. 1. Przetozyt J.M. Kto-
czowslci. Warszawa 1986, s. 88-91. — J. Braun, Mysterium iniquitatis. Spér o prede-
stynacje i geneze protestantyzmu. ,Znak” 1961, nr 4. Artykut przedstawia nie tylko
genezg problemu oraz jego XV I-wieczne wcielenie, ale rowniez filozoficzne préoby prze-
zwyciezenia go przez rézne nurty mysli oSwieceniowej, reprezentowane wszakze przez
protestantow.
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»Predestynacjg za$ nazywamy przedwieczny wyrok bozy, mocga ktérego
postanowit, jaka jest jego wola w stosunku do loséw kazdego cztowieka.
Bo nie wszystkich jednakowy los czeka, lecz jednym z géry wyznaczony
jest zywot wieczny, drugim wieczne potepienie. Przeto stosownie do celu,
do ktérego kto$ zostat stworzony, mowimy, ze zostat predestynowany do
zywota lub do $mierci” 18.

Cziowiek, otrzymawszy taske wiary, najpierw obawia sie kary za grze-
chy, nastepnie doznaje skruchy i zaczyna rozwazaé znaczenie odkupienia,
a wreszcie dochodzi do przekonania, ze nalezy do grona przeznaczonych
do zbawienia. Pojawia sie u niego wezwanie, ktore jest swiadectwem wy-
brania, co nastepnie potwierdza usprawiedliwienie. Odtagd moze z nie-
zachwiang pewnoscig oczekiwaé¢ na swdj koniec — spetnienie w chwale.
Przyczyng jego wybrania jest wytgcznie przedwieczny i niezmienny za-
myst Bozy, bez wzgledu na jakiekolwiek zastugi cztowieka, a jedynie dzieki
mitosierdziu. Potepienie natomiast nastepuje na mocy sprawiedliwego,
choé¢ niepojetego, wyrokul9. Wolna wola jest wiec pozorem, ktéry zwo-
dzi cztowieka. Dzieki przekonaniu o jej istnieniu wybierze on tym pewniej
zto, ktére Bég mu podsuwa, a Bég ma w ten sposob ,,prawng podstawe”
do potepienia20.

Co interesujace, ze wzgledu na stabos$¢ intelektualng polskiej reforma-
cji, a nawet pogarde szlachty dla teologéw (czesto pochodzenia plebej-
skiego) ta fatalistyczna doktryna predestynacji nie byta u nas zbyt silnie
akcentowana, a nawet bywata pomijana milczeniem21.

Sobor Trydencki uporzagdkowat katolickg nauke o naturze itasce w wy-
danym na VI sesji (13 | 1547) Dekrecie o usprawiedliwieniu (Decretum
de iustificatione), do ktérego dotgczono 33 kanony, potepiajgce sady nie-
zgodne z nauka Kosciota. Dokument ten zaakcentowat dwie fundamen-
talne kwestie: 1) usprawiedliwienie jest wewnetrzng przemiang cztowieka,
a nie tylko zewnetrznym uznaniem go za sprawiedliwego dzieki zastugom
Chrystusa; 2) cztowiek swg wolg i uczynkami wspétdziata w procesie uspra-
wiedliwienia.

Niedtugo po zakonczeniu Soboru pojawita sie w katolicyzmie nowa te-
oria probujgca wyjasni¢ wspotdziatanie cztowieka z taskg oraz skutecznos¢

18J. Kalwin, Nauka religii chrze$cijanskiej. Przetozyta I. Lichonska. W antologii:
Mysl filozoficzno-religijna reformacji XV I wieku. s. 381.

19 Ibidem, s. 386-388.

20Braun, op.cit., s. 462.

21]. Tazbir, Spoteczenistwo wobec reformacji. W: Reformacja w Polsce. Szkice o lu-
dziach i doktrynie. Warszawa 1993, s. 26-27.
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laski (tzw. spor de auiiliis). W 1588 r. hiszpanski jezuita Ludwik de
Molina wydat dzieto Liberi arbitri cum Gratiae donis [..] Concordia,
w ktérym wytozyt swe poglady odnos$nie wiedzy Bozej, premocji fizycz-
nej, taski skutecznej i przeznaczenia, u podstaw ktérych lezata obrona
cztowieka i jego wolnosci. Spér miedzy szkolg tradycyjnag (tomistyczna,
banezjanska) a molinistami nie zostat rozstrzygniety, a w koncu papiez
Pawet V zabronit wzajemnego zwalczania sig¢ obu szkét (1607)22. Molinizm
jest wazny m.in. dlatego, ze stat sie jednak oficjalng wyktadnig w uczel-
niach jezuickich. Natomiast potepiony jansenizm23 oraz kwietyzm nalezg
juz do okresu pézniejszego, stad rezygnuje z omawiania tych kierunkow.
Ich oddziatywanie na duchowos$¢ polska byto jednak i p6zne, i znikome.

Kontrowersje wokot przedstawionej problematyki natury i taski dadzg
sie stresci¢ nastepujgco:

1. okre$lenie poje¢ ,natura” i ,taska”; opis stanu natury;
istota usprawiedliwienia: ontologiczna przemiana cztowieka lub jej
brak; znaczenie chrztu;

3. relacja miedzy naturg a taska w zyciu;

4. problem wolnos$ci woli (resp. decyzji = arbitrium); wolno$¢ wobec
taski;

5. mozliwo$¢ (lub jej brak) otrzymania taski, przygotowania sie na jej
przyjecie, wspotpracy z nig ijej rozwoju;

6. Swiadomos$¢ stanu taski;

7. szeroko rozumiana kwestia przeznaczenia, predestynacji;

8. problem uczynkéw: usprawiedliwia wiara a nie uczynki (sg one nie-
potrzebne, a nawet grzeszne) — uczynki z wiary — zastugujacy cha-
rakter uczynkoéw.

2
Praca moja wychodzi od szeroko pojmowanej refleksji nad relacjg sa-
crum — literatura. W opublikowanych na ten temat artykutach24 datem

22 Szeroko sprawg przedstawia Kostecki (op.cits. 549-559) — wszakze z sympatig
dla tomistow.

23Juz po napisaniu tej ksigzki ukazata sie wazna rozprawa L. Kotakowskiego poswie-
cona temu problemowi (B6g nam nic nie jest dtuzny. Krétka uwaga o religii Pascala
i 0 duchu jansenizmu. Przetozyt I. Kania. Krakéw 1994).

24P. Urbanski, Drogi i bezdroza polskich badan nad relacja sacrum — literatura.
»Szczecinskie Studia Koscielne” T. 3 (1992); O konkretyzacji numinotycznej dzieta li-
terackiego. W zbiorze: Z warsztatu badawczego humanistyki. Materiaty I Sympozjum
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wyraz swemu rozczarowaniu co do metod dotychczasowych badan. U pod-
staw ich bowiem lezy pojecie przeniesione do nauki o literaturze z religio-
znawstwa i teologii. Nie jest wiec sacrum (i by¢ zapewne nie moze!) ter-
minem literaturoznawczym na podobienstwo narratora, metafory, wiersza
sylabotonicznego etc. Jesli wiec badacze decydujg sie na przyjecie sa-
crum jako pewnej kategorii interpretacyjnej, nalezy nie tylko precyzyjnie
okresli¢ jej rozumienie, ale rowniez zgodzi¢ sie na konsekwencje metodo-
logiczne, tj. na interdyscyplinarny charakter badan. W przypadku, gdy
rozumienie sacrum zostaje zapozyczone z teologii, wymaga to przyswoje-
nia sobie jej podstaw w takim stopniu, by mogta sie ona sta¢ narzedziem
badawczym, zapleczem intelektualnym pomocnym w interpretacji tekstu
literackiego. Inaczej nie uniknie sie nieprecyzyjnosci, a nawet miatkosci
analiz, oraz sprowadzenia prac o ,sacrum w literaturze” do katalogu
czy stownika motywow religijnych. Z drugiej strony trzeba réwniez wy-
strzegaC sie czytania utworu jako rymowanego dzieta teologicznego, by¢
Swiadomym swoistosci i celow literatury.

Pamietajagc o tych zastrzezeniach, wolno okresli¢ inspiracje metodo-
logiczng rozprawy. Jest to hermeneutyka, w rdéznych wszakze wersjach
(nowszych), najblizsza jednak Hansa-Georga Gadammera oraz Paula Ri-
coeura, wsparta sugestiami historii idei (Arthur O. Lovejoy). Nie idzie mi
jednak o czysto$¢ metodologiczng, ale o funkcjonalno$é metody i jakos¢
interpretacji, stad zgoda na synkretyzm.

3

Zreferowany problem natury i taski wydaje sie interesujgcg perspek-
tywa lektury tekstéw XVI- i XVIl-wiecznych. Upraszczajac go, mozna
by po prostu moéwi¢ tu ojednym z wariantéw pytan o kondycje cztowieka
w Swiecie, jego relacje do Boga, a takze widzie¢ 6w problem jako jedng
z wersji — teologiczng — sporu o determinizm ludzkiego dziatania, o przy-
czynowo$¢, ktérego wariant filozoficzny zdominuje stulecie XV 1125 i two-
rzone w nim systemy (Kartezjusz, Malebranche, Hobbes, Spinoza, Leibniz;
juz w wieku nastepnym skrajne stanowisko zajmie Hume).

Mtodych Pracownikéw Nauki Wydziatu Humanistycznego. Uniwersytet Szczecifiski 8—
—0 maja 1991. Szczecin 1993; Uwagi o retacji sacrum — literatura. ,Przeglad Po-
wszechny” 1994, nr 3.

25Zob. L. Kotakowski, Swiatopoglad XV II stulecia. W antologii: Filozofia XVII
wieku. Francja — Holandia — Niemcy. Wyboru dokonat, wstepem i przypisami opa-
trzyt L. Kotakowski. Warszawa 1957, s. 21-29.
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Sporu o naturg i taska nie sposob jednak przeceni¢ jesli idzie o ro-
zumienie przynajmniej czasci kultury baroku. Rozprawa ta zajmuje sig
tylko wybranym fragmentem epoki, odnos$nie ktérego da sig stwierdzic,
ze tytulowy problem rzeczywiscie jest refleksem z jednej strony dok-
tryny Lutra i Kalwina, a z drugiej — Soboru Trydenckiego (1548-1563);
napiecia intelektualnego, jakie wywotuje ich zderzenie. Okres 6w konczy
sig w potowie stulecia XVII. Periodyzacja taka od dawna przyjata jest
w historii duchowo$ci — mowi sig tu o okresie potrydenckim oraz o du-
chowosci potrydenckiej26. Decydujgce znaczenie ma w tym czasie dok-
tryna i kierunek reformy Kosciota wypracowane na Soborze oraz mistyka
hiszpanska. Epoka nowozytna rozpoczyna sig wraz z rozwojem duchowosci
francuskiej — bardzo chrystocentrycznej, czerpigcej inspiracje z teologii
Sw. Pawla i Sw. Augustyna — i jej przenikaniem do krajow europej-
skich. W Polsce punktem zwrotnym jest poczatek wojen wewnetrznych
i zewnetrznych (1648) i zapoczatkowane nieco p6zniej wptywy francuskie:
przybycie Zgromadzenia Ksiezy Misjonarzy, wizytek, sakramentek.

Przyjeta w ten sposdb kofAcowa cezura okazuje si¢ bardzo zbiezna z naj-
nowszg periodyzacjg baroku, dokonang przez Janusza Pelca27. Po wcze-
snym baroku, w ktérym wspotistniejg i $cierajg sie estetyki oraz postawy
renesansowe i barokowe (1570-1614), Pelc wyodrebnia — inaczej niz do-
tychczas — dwie fazy baroku dojrzatego, z cezurg w roku 1655 (poczatek
potopu szwedzkiego). Do fazy pierwszej nalezy wiec m.in. Maciej Ka-
zimierz Sarbiewski, Opalinscy, Samuel Twardowski, Jan Andrzej Mor-
sztyn, pdézny Daniel Naborowski, wczesne utwory Zbigniewa Morsztyna,
Wactawa Potockiego, Wespazjana Kochowskiego. Do drugiej natomiast
— Stanistaw Herakliusz Lubomirski, Kochowski, Potocki, Z. Morsztyn.
Niewatpliwie trzeba ich twoérczo$¢ wigzaé juz z innym zapleczem intelek-
tualnym niz Sobd6r Trydencki, a pisarzom o proweniencji ariariskiej (nawet
sprzed cezury) sprawy taski byty obce, poniewaz teologia antytrynitarska
nie postuguje sie ta kategoria i nie uznaje istnienia grzechu pierworodnego:
»Grzechu pierworodnego nie masz — czytamy w Katechizmie rakowskim
— nie magt tedy zepsowal wolnej woli ludzkiej”’28. Natomiast w przy-
padku poetéw fazy drugiej warto pamieta¢ o nasilaniu sie nastrojow pe-

26Zob. K. Gorski, Zarys dziejow duchowos$ci w Polsce. Krakéw 1986. — J. Aumann,
Zarys historii duchowos$ci. Przetozyt J. Machniak. Kielce 1993.

27J). Pelc, Dynamika, rozwdj i 'periodyzacja polskiej literatury barokowej. W: Barok
— epoka przeciwieAstw. Warszawa 1993.

28Katechizm rakowski, rozdz. X. W zbiorze: Myé$l ariariska w Polsce XVII wieku.
Antologia tekstow. Teksty wybrat, opracowat, wstepem i notamiopatrzyt Z. Ogonowski.
Wroctaw 1991, s. 409.
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symistycznych, a nawet katastroficznych, majgcych jednak zupetnie inne
podstawy29.

Punktem wyjscia przedstawionych w ksiazce interpretacji byta poe-
zja Mikotaja Sepa Szarzynskiego oraz Sebastiana Grabowieckiego — au-
torow, do ktorych twdrczosci kategorig taski tak czy inaczej juz odnoszono.
Praca nad nimi pozwolita utwierdzi¢ sie w przekonaniu o waznosci pro-
blematyki charytologicznej w epoce poreformacyjnej i potrydenckiej oraz
czyta¢ inne teksty majac ten fakt w $wiadomosci. Dlatego rozdz. | do-
tyczy p6znego dzieta Jana Dantyszka (1485-1548), zbioru Hymni aliquot
mecclesiastici (wyd. w roku $mierci autora), w ktérym odnajdujemy pierw-
sze echa interesujgcej nas dyskusji teologicznej. Przypomnijmy, ze Sobor
ogtosit swoje kanony o tasce i wolnosci na swej VI sesji, 13 | 1547 r.

Przyjeta perspektywa hermeneutyczna wptyneta na wybdr autorow
znaczacych w dziejach literatury, a pominiecie poetobw minorum gentium,
oraz czytanie wybranych tekstéw i autorow jako' cato$ci. Nie
idzie wiec o wyszukanie i zestawienie rozproszonych miejsc, w ktérych
poeci sktadajg jakie$ deklaracje wyznaniowo-teologiczne, ale o czytanie
ich tekstow ze §wiadomos$ciag nurtujagcego epoke problemu
taski, czego rezultatem jest mozliwo$¢ mdéwienia o pewnym nurcie poezji
egzystencji30, odmiennym wszakze od tego, ktéry stworzyt Jan Kocha-
nowski. Obca byta mu bowiem problematyka stricte teologiczna. W elegii
I 9 z rekopisu Osmolskiego wymienia on kilka kontrowersji dogmatycz-
nych, ale nie zajmuje wobec nich zadnego stanowiska. Stwierdza jedynie,
ze sg to sprawy, ktdre trzeba odtozyé na staro$¢ — o ile Amor nie bedzie
nim wiadat az do Smierci. P6Zniej natomiast, w Satyrze, odsyta sktdcone
strony do Trydentu, dalej uchylajac sie od opowiedzenia sie za ktéryms$
z wyznan3l.

Poetom barokowym taka postawa wystarczyé juz jednak nie mogta.
Spraw w ich pojeciu waznych nie mogli i nie chcieli odktada¢ na pézniej,
podejmowalije i zmagali sie z nimi w rézny sposéb. OdpowiedZ (czy raczej:
mozliwe odpowiedzi) wlas'ciwie juz mieli — dokumenty trydenckie zostaty
ogtoszone, powstaty katechizmy (katolickie i innowiercze). Musieli jednak
osobiscie, z réznych wszakze powoddw, stang¢ wobec tych problemdw.
Nastgpito spotkanie zsubiektywizowanego przez humanizm i reformacje32

29Zob. Pelc, op.cit., s. 50-51.

300czywiscie, bez jakichkolwiek odwotan do XX-wiecznego nurtu filozoficznego.

31Zob. Z. Glombiowska, Elegie tacinskie Jana Kochanowskiego. Warszawa 1981,
s. 21 n.

32Taki charakter ,subiektywny” ma np. luterafnska doktryna o obecnos$ci Chrystusa
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podmiotu z obiektywnoscia, z dogmatem wiary. Introspekcja nie mogta
juz — jak u Kochanowskiego — by¢ najwyzszym kryterium prawdy, po-
zwalajacym jednostce zanegowaé warto$¢ systemu intelektualnego w imie
wiasnego doswiadczenia wewnetrznego. Introspekcja dla ludzi nowej for-
macji, zgodnie z Listem $w. Jakuba (1, 23-24), ma warto$¢ o tyle, o ile
prowadzi do przemiany cztowieka, do poznania siebie w Swietle prawdy
Bozej. Postawa Kochanowskiego natomiast — rozwijana konsekwentnie
— mogtaby postawi¢ cztowieka na progu nicosci.

Ksigzka ta powstata jako rozprawa doktorska. Jej obrona odbyta sie na
Wydziale Filologicznym Uniwersytetu Slaskiego w Katowicach dnia 20 czerwca
1994 r.

Serdecznie dzigkuje Panu Profesorowi Janowi Malickiemu za naukowg opieke
podczas pisania tej pracy. Stowa wdziecznosci kieruje rowniez pod adresem re-
cenzentow, Panow Profesoréw Jakuba Z. Lichanskiego i Stefana Zabtockiego,
oraz innych oséb, ktore wspieraty mnie swymi radami, sugestiami i opiniami
na réznych etapach powstawania ksigzki, a szczeg6lnie Pani Profesor Ludwiki
Slekowej.

Trzy fragmenty ksigzki miaty swoj pierwodruk w ,,Pamietniku Literackim”
(rozdz. V — 1994, z. 2; rozdz. Il — 1994, z. 4; rozdz. 11l — 1995, z. 2).

w Eucharystii — dzieki wierze zebranej wspdlnoty.
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Ss2Hymny” Jana Dantyszka
- PROBA INTERPRETACIJI

»Hymny Dantyszka sg, obok poezji religijnych Sarbiewskiego, najob-
szerniejszym dokumentem rodzimej hymnografii tacinskiej. Zagranica je
znata i doceniata — nasi za$ historycy literatury nie potrafili sig do nich
ustosunkowa¢, tak ze niniejsze wydanie jest réwnoczesnie niejako odkry-
ciem cennego skarbu” 1.

Tak rozpoczat przedmowg do swej edycji najobszerniejszego i ostat-
niego dzieta poetyckiego biskupa warminskiego Ryszard Ganszyniec
(1934). Istotnie, ten interesujacy tekst, wydany w 1548 r., funkcjonuje
w historii literatury jako utwor, ktéry sig czasto wspomina, ale nigdy sig go
szerzej nie komentuje. Potrzebny jest on wiasciwie tylko jako exemplum,
pozwalajace ukaza¢ przemiang postawy ideowej i poetyckiej Dantyszka,
jego odwrét od humanizmu, a nawet neopoganizmu, do swoiscie pojmo-
wanej tradycji chrzescijanskiej. Nad taka wtasnie interpretacjg zawazyty
zapewne stowa Stanistawa Hozjusza zawarte w zretoryzowanej przedmo-
wie do pierwszego wydania Hymnow, stwierdzajgce, ze autor anonimowo
wydanego zhioru spadzit mtodo$¢ na krolewskim dworze i daleki byt od

1R. Ganszyniec, Przedmowa do: J. Dantyszek, Ksiega, hymnéw. Wydat i wstepem
zaopatrzyt R. Ganszyniec. Ttumaczyt J.M. Harhala. Lwow 1934, s. I. Wszystkie cy-
taty z dzieta Dantyszka oraz poprzedzajacej je przedmowy St. Hozjusza wedtug tego
wydania, a ich lokalizacja w tek$cie rozdziatu.
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cnotliwego i poboznego zycia, teraz za$ osiggnat godnosci koscielne i moze
stanowi¢ wzor zycia chrzescijanskiego: ,,Dicas ex Saulo Paulum, ex perse-
cutore factum apostolum™ [s. 4],

Stan badan nad tworczoS$cig literackg Dantyszka przedstawia sie wiec
do$¢ mizernie. Poza przywotanym wstepem Ganszyrica wymieni¢ nalezy
pisang w duchu dawnej szkoty filologicznej rozprawe Stanistawa Skiminy
z 1948 r.2, kilka uwag Krystyny Staweckiej (1964 r.), pozwalajagcych wi-
dzie¢ te poezje w szerszym kontek$cie polsko-tacinskich utworéw religij-
nych XVI w.3, odpowiedni rozdziat w monografii Zbigniewa Nowaka4,
w ktorym jednak Hymnom posSwiecono zaledwie pie¢ stron. Zupetnie nie
zajeta sie tg sferg dziatalnosci biskupa niemiecka autorka Inge Brigitte
Miiller-Blessing5. Natomiast sagdy o Hymnach, formutowane czesto takze
przy okazji prac syntetycznych, sg tylez interesujace, co sprzeczne. | tak
widzi sie w Hymnach juz to regres do Sredniowiecza6, juz to wykwit pol-
skiego humanizmu7,juz to prébe przezwyciezania renesansu przez odkry-
cie Sredniowiecza jako starozytnos$ci chrze$cijanskiej8, juz to zapowiedz
prebaroku. Pisat Janusz Pelc:

»W Hymnach koScielnych iw recepcji, jaka im towarzyszyta, zwtaszcza
w kregach, ktére reprezentowal Hozjusz, uzewnetrznit sie styk tradycji
Sredniowiecznej z nowa, powstajacg falg kontrreformacyjnej zarliwosci,
a wiec bynajmniej nie $Sredniowiecznej, i w konsekwencji wymierzonej prze-
ciw Odrodzeniu, cho¢ przyjmujacej i z tradycji i ze wspdtczesnosSci pewne
wyselekcjonowane elementy”9.

Natomiast Stefan Zabtocki, charakteryzujac-ostatnie utwory Danty-
szka, stwierdzit:

2S. Skimina, Tworczos$¢ poetycka Jana Dantyszka. Krakéw 1948, ,Rozprawy Wy-
dziatu Filologicznego PAU”, T. LXVIII, nr 1.

3K. Stawecka, Religijna poezja tacifiska XV | wieku w Polsce. Zagadnienia wybrane.
Lublin 1964.

4Z. Nowak, Jan Dantyszek. Portret renesansowego humanisty. Wroctaw 1982, rozdz.
W stuzbie poezji, s. 210—287.

51.B. Miiller-Blessing, Johannes Dantiscius von Hoeffen. Ein Diplomat und Bischof
zwischen Humanismus und Reformation (1A85-15A8). ,Zeitschrift fir die Geschichte
und Altertumskunde Ermlands”, Bd. 31/32, Osnabriick 1968, s. 59-238. Zob. recenzja
Z. Nowaka (,Rocznik Gdanski”, t. XXXII (1972) z. 2, Gdansk 1974, s. 215-220).

6A. Kamienska, Przedmowa do: J. Dantyszek, Pie$ni. Wybrata i przetozyta z taciny
A. Kamienska. Olsztyn 1973, s. 15.

7Ganszyniec, op.cit., s. II.

8lbidem, s. XL-XLI.

9J. Pelc, Renesans w kulturze polskiej. W zbiorze: Problemy literatury staropolskiej.
Seria I. Wroctaw 1972, s. 59.
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»,Pierwszy renesansowy pomost miedzy sredniowieczem a barokiem zo-
stat wiec przerzucony” 10.

Przytoczone sady dotad beda miaty charakter ogolny, dopdki nie po-
jawig sie proby wszechstronnej i wielokierunkowej interpretacji twérczosci
poetyckiej Dantyszka, probujace opisa¢ nie tylko filiacje tekstow, ale
réwniez — gruntowniej niz dotychczas — ich poetyke oraz — w przypadku
Hymnoéw — S$cisle z nig powiazana teologie. Ideatem byloby poréwnanie
idei odczytanych w tekstach literackich ze sformutowanymi w licznej ko-
respondencji dyplomaty i biskupa, ktéra jednak nie doczekata sie je-
szcze wydaniall. Niniejsze studium chce podjgé tylko kilka kwestii, trak-
tujac je raczej jako probe postawienia probleméw, niz ich wyczerpujace
omowienie.

2

Petny tytut ksiegi hymndw brzmi: Hymni aliquot ecclesiastici ad imi-
tationem Prudentii. Pojawiajg sie wiec tu dwie informacje: o gatunku
literackim (hymn) oraz o pierwowzorze tekstu (Prudencjusz). Juz Ta-
deusz Sinko stwierdzit, ze utwory Dantyszka majg niewiele wspolnego
z tekstami Prudencjusza, ktéry w przeciwienstwie do polskiego
poety w petni wykorzystat doSwiadczenia poezji poganskiejl2. Probowano
wiec rozumie¢ ten zwigzek réznorako. Jeszcze przed Sinkg Roman Pitat
stwierdzit, ze co prawda Dantyszek postawit sobie za wzor Cathemerinon
— dwanascie hymnéw Prudencjusza — ale do tego ideatu w zaden sposob
sie nie zblizyt13. Zaktadano tez, ze Dantyszek btednie przypisywat Pruden-
cjuszowi autorstwo hymnéw brewiarzowych i to one byty jego wzorem14.
Za tym przemawia¢ moze np. uzycie w zasadniczej czesci tomu dymetru
jambicznego, w ktérym napisane sa hymny brewiarzal5. Podobienstwo
miato dotyczyé takze konwersji obu autoréw, ktoérzy ,po burzliwej i grze-
sznej miodosci zawrdcili na droge cnoty i pidéro swoje poswiecili chwale

10S. Zabtocki, Poezja polsko-lacifiska wczesnego renesansu. Wybrane zagadnienia.
W zbiorze: Problemy literatury staropolskiej. Seriali. Wroctaw 1973, s. 101.

11Zaznaczmy, ze edycja taka przygotowuje zespdt kierowany przez prof. Jerzego
Axera.

12T. Sinko, Poezja nowolacifniska w Polsce. W: Encyklopedia Polska. T. 22. Cz. 1.
Krakéw 1935, s. 86.

13R. Pitat, S. Kossowski, Historia literatury polskiej. T. 3. Lwéw 1909, s. 170.

14Sinko, op.cit., s. 86.

IsSkimina, op.cit., s. 87-88.
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Bozej” 16. Przeprowadzona przez Ganszynca analiza metrum obu zbioréw
doprowadzita jednak do wniosku, ze

»Prudentius jest whasciwie Dantyszkowi jako wzdr niepotrzebny, ijezeli
w ogole byt wzorem, to w bardzo ograniczonym zakresie, wzorem ra-
czej zewnetrznym i autorytatywnym: powaga Prudentiusa jest tylko do-
datkowa, dla usprawiedliwienia $miatego przedsiewziecia dotychczasowego
piewcy mitoSci — parodiowanie klasykow na tematy koscielno-religijne” 17.

Jednakze zadna z przywotanych tez nie wydaje sie do konca zasadna.
Hymny Dantyszka sg przeciez tak samo odlegte od hymnéw Prudencju-
szowych, jak od brewiarzowych. Przekonuje o tym juz ich objetosé¢: kilka
(zasadniczo nie wiecej niz 8) zwrotek 4-wersowych w brewiarzu i zwykle
ok. 150-200 werséw w Cathemerinon. Dantyszek za$ buduje swe utwory
najczesciej z ok. 80-100 werséw. O rdznicy przekonuje réwniez kompozy-
cja, ktéra zostanie omowiona w dalszej czesci szkicu.

Prudencjusz nie moze by¢, oczywiscie, uznany za autora hymndéw bre-
wiarzowych. Na ok. 150 hymndw, ktore brewiarz trydencki przejagt z X111-
-wiecznego brewiarza franciszkanskiego, tylko kilka to wyjatki z dzieta
Prudencjuszal8. Niewatpliwie najliczniej reprezentowane sg w brewia-
rzu hymny $w. Ambrozego i to jego imie mogto stuzy¢ jako okreslenie
zbiorowego autora. Watpliwa jest takze pomytka Dantyszka i przypisanie
przezen autorstwa wszystkich hymnéw Prudencju$zowi. Trzeba pamietac,
ze bytby to takze btad Hozjusza, ktdry w swej przedmowie stwierdza:

,»Pervenit in manus meas libellus hic Hymnorum, ad imitationem Pru-
dentii conscriptus a viro quodam pio et docto, qui, modestiae causa, nomen
suum edi noluit™ [s. 2].

By¢ moze Hozjusz jako wydawca (anonimowego wszakze) zbioru jest
réwniez autorem tytutu: Hymni aliquot ecclesiastici ad imitationem Pru-
dentii. Natomiast sam Dantyszek na Prudencjusza powotuje sie tylko raz
i to w bardzo znamiennym kontekscie. W hymnie XXX Ad pium lectorem
czytamy:

Ad cuius hos honorem paucos promimus
Hymnos, secuti nobilem Prudentium,

161bidem, s. 88.

17Ganszyniec, op.cit., s. L-LI.

18S3 to odpowiednio: Ales diei — Hymn o $wicie; Nox et tenebrae — Hymnus
matutinus; Lux ecce surgit auerea — Tandem jacessat caecitas (...) (nie udato mi
sie ustali¢, o ktory tekst tu idzie); Audit tyrannus, Salvete flores, O sola magnarum,
Quicumque Christum — Hymnus de Epifania. Por. komentarz T. Karytowskiego w:
Hymny kos$cielne. Przetozyt T. Karytowski. Przedmowa S. Windakiewicz. Krakdw 1932.
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Quantum licebat, Cliristiani nominis,
Professione cultorem piissimum,
Quo nostra sanctis canticis Ecclesia
Libenter in sacris diebus utitur.

[XXX, w. 42-47]

Stowa te, odczytane dostownie, zmuszajg do stwierdzenia, jakoby
Dantyszek przypisywat swojemu wielkiemu poprzednikowi wtasnie autor-
stwo hymnéw brewiarzowych. Sg one jednak poprzedzone fragmentem
moéwigcym o Wergiliuszu i Horacym:

Curemus ergo sempiterna perfrui,
Daturus est in libro quam viventium

Suis Deus, quos mundus hic perosus est,
Et huic vicissim qui placere non student.
Nam plenus est ineptis vanitatibus,
Fluxisque rebus, quae velut fumus cito
Vel bulla, quum tumescit flatu, transeunt.

Opus Maronis aut Homeri quid iuvat
Umbras, quod hic labore tot annis gravi,
Cum laude multa, congessere, quae licet
Durat — sed his quid hinc voluptatis datur
Apud taetri nigram Plutonis regiam?
[XXX, w. 17-28]

W istocie mamy tu do czynienia z przeciwstawieniem literatury
poganskiej i chrzescijanskiej. Ma ono nie tylko charakter prostego
wartosciowania i odzegnania sie od literatury antycznej (skoro opiewa
ona to, co okazuje sie marnoscia, to, co przemija). Jezeli bowiem mozna
przeciwstawi¢ autora Psychomachii Wergiliuszowi i Horacemu, znaczy to,
ze nie tylko doréwnuje on im kunsztem poetyckim, ale ich przewyzsza,
poniewaz stawi to, co nieprzemijajace i nieskonczone. Prudencjusz —
najwiekszy z tacinskich poetow chrzescijanskich (to opinia wybitnego filo-
loga klasycznego Mieczystawa Brozkal9) — staje sie wiec synonimem sze-
roko rozumianej muzy chrze$cijanskiej, nie tylko hymnografii. To przeciez
on jako pierwszy zostat obdarzony mianem Horacego chrzescijafiskiego20.

Takie rozumienie miejsca Prudencjusza w zbiorze Dantyszka pozwala
réwniez zadac pytanie o gatunek literacki tomu, w ktérego tytule pojawito
sie stowo ,hymn”. Przywotajmy definicje Sw. Augustyna:

19Zob. M. Brozek, Wstap do: Aureliusz Prudencjusz Klemens, Poezje. W stap,

przektad i opracowanie M. Brozek. Warszawa 1987, s. 7.
20Zob. Karytowski, op.cit., s. 113.
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»Hymny sa $piewami zawierajagcymi pochwaty Boga. Gdyby pochwata
nie dotyczyta Boga, nie powstatby hymn; jesliby pochwata, i to pochwata
Boga, nie byta Spiewana, nie bytby to hymn. Trzeba zatem, jesSliby miat to
by¢ hymn, aby spetniat trzy warunki: zawierat pochwalg, pochwalg Boga
i aby byt pies$nig”21.

Pochwata wysuwa sig w hymnie na plan pierwszy, jest jego gtéwnym
celem. Natomiast prosba o taski ma charakter wtérny. Ponadto hymny
brewiarzowe zawsze koncza sig doksologig22. Natomiast utwory Danty-
szka nie zawierajg doksologii w ogo6le. Jedynie trzy razy wystapuje w nich
nawigzanie do formuty trynitarnej. To pierwszy sygnat ich odmiennosci
w stosunku do omawianego gatunku. Réwniez zawarto$¢ treSciowa nie da
sig sprowadzi¢ do schematu: pochwata — prosba o taski.

Postawmy tezg, ktéra dalej zostanie podjata: Tekst Dantyszka jest
zbiorem poetyckich medytacji, ujagtych w fingowane ramy hymndw.

Skoro jego zasadnicza cza$¢ dotyczy tajemnicy paschalnej, nalezy ana-
lizowaé go na tle $redniowiecznej duchowosci i teologii paschalne;j.

3

W dziejach chrzescijanstwa mozna wyodrgbni¢ kilka zasadniczych
przemian w doSwiadczaniu i pojmowaniu tajemnicy maki, $mierci i zmar-
twychwstania Jezusa. Kosciot starozytny nie akcentowat maki, tylko zmar-
twychwstanie i chwalg Chrystusa. Gdy pojawit sig kult krzyza jako sym-
bolu odkupienia, byt on nierozerwalnie zwigzany ze zmartwychwstaniem,
ikonografia za$ przedstawiata ukrzyzowanego Jezusa w chwale.

»Zmartwychwstanie nie byto dla nich [starozytnych chrzescijan] jakim$
zadosc¢uczynieniem za krzyz, lecz jego owocem; nie rownowazyto krzyza,
lecz dopetniato go”23.

Maka i zmartwychwstanie sg wiac jednoscia, uwienczeniem misji Chry-
stusa. Objawiajg tg chwalg, ktora dopetni sig w paruzji. Chrystus, cho¢
cierpi, jest krélem, ktéry dokonuje odkupienia swojego ludu. Swiat zo-
staje przez niego przemieniony i chrzescijanin winien kontemplowaé skutki
jego zbawczej mitosci. Obraz Boga wiszacego na krzyzu i na nim tryum-
fujacego, jaki byt powszechny migdzy VI a X stuleciem i obecny réwniez

21Sw. Augustyn, Enarmtiones in psalmos 72, 1. Cyt. za: J. Woronczak, Hymn.
Hasto w: Stownik literatury staropolskiej. Pod redakcjg T. Michatowskiej. Wroctaw
1990, s. 285.

221bidem.

23L. Bouyer, Misterium paschalne. Krakéw 1973, s. 50.
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w gotyku (Chrystus z otwartymi oczami, peten godnosci, w krélewskiej
koronie na gtowie), w wiekach XIV i XV ulega catkowitej przemianie.
Jego miejsce zajmuje Jezus-Cztowiek, wzgardzony i ponizony. Osoba
Ukrzyzowanego staje sie centrum poboznos$ci (tak liturgicznej, jak po-
zaliturgicznej) i celem medytacji, prowadzacej przez wspo6todczuwanie,
wspotcierpienie (compassio) do nasladowania (imitatio). Stad pojawia sig
w poZznym Sredniowieczu rozwazanie wszystkich elementéw meki i Smierci
Chrystusa, przedstawiane z realizmem, a nawet weryzmem. Zatraca sig
dotad nierozerwalny zwigzek migdzy krzyzem i chwatg zmartwychwstania
jako droga do Ojca. Akcentuje sig za$ zewnatrzne, prawne, rozumienie
dtugu, jaki cztowiek przez grzech pierworodny zaciagnat u Boga, a ktory
sptacit Chrystus swojg $miercig (teologia $w. Anzelma). Ta poboznos$¢ pa-
syjna przesunie tez akcenty w rozumieniu Eucharystii jako przede wszy-
stkim ofiary, nie za$ dziakczynienia. Msza stanie sig okazjg do kontemplo-
wania kolejnych etapdw maki. Komentarze mszalne badg przedstawiaty
poszczegblne jej elementy w powiazaniu z pasjag. Wreszcie poszczeg6lne
godziny kanoniczne brewiarza zostaly potgczone z etapami Wielkiego
Pigtku24.

4

Opisanie Hymni aliquot ecclesiastici jako utworu realizujgcego poetyka
medytacji nie wydaje sig zabiegiem zewnatrznym w stosunku do tekstu.
W nim samym bowiem odnajdujemy sugestie, uprawniajgce tg procedurg.
W przedmowie Hozjusza czytamy:

»In quo [libellus] memoria Christi beneficiorum omnium ita sub oculos
subicitur, ut, quisquis legerit diligentius, non possit eius amore singulari
non accendi, a quo se tantis beneficiis immerentem, quid dicam imme-
rentem? immo vero extrema quaeque supplicia merentem, affectum esse
recolit” [s. 2].

Sam za$ Dantyszek wedtug Hozjusza ,,ut non alia magis in re, affecta
in hac et aetate et valetudine sua, quam in iugi Christi beneficiorumque
meditatione, versetur” [s. 4].

24).J. Kopeé, Meka Chrystusa w religijnej kulturze polskiego $redniowiecza. Studium
nad pasyjnymi motywami liturgicznymi. Warszawa 1975, passim, zwtaszcza rozdz. I;
Nurt pasyjny w $redniowiecznej religijno$ci polskiej. W zbiorze: Maka Chrystusa wczo-
raj i dzi$. Lublin 1981. — M. Korolko, Charakterystyka religijnych i literackich form
staropolskiej piesni pasyjnej. W antologii: Polskie pieéni pasyjne. Sredniowiecze i wiek
XVI1. T. 1. Pod redakcja J. Nowaka—Dtuzewskiego. Opracowali M. Korolko i J. Puzy-
nina. Warszawa 1977.
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Padajg tu wiec kluczowe sformutowania: ,,meditaiio” oraz ,,sub ocu-
los subicitur”, ktére naprowadzaja czytelnika na trop przyjetej przez
autora poetyki, proponujg mu przebycie tej samej drogi, tego samego
doswiadczenia, ktére byto udziatem Dantyszka: dokonanie sie w nim tej
samej przemiany (mutatio):

,,ESt autem haec admirabilis et stupenda quaedam mutatio, dexterae'
excelsi opus, quod, qui libelli huius auctor est, is eadem aliquando fuit
infirmitate praeditus, qua sumus nos” [s. 2].

I przemianata zostata ujeta w topiczny i hiperboliczny zwrot ,,ex Saulo
Paulum” [s. 4],

Natomiast Dantyszek okresla sie w hymnie | Ad lectorem jako ten,
ktory chce by¢ tylko petnomocnikiem krzyza Chrystusowego:

Nam nihil nisi sacrae
Crucis volebat institor videri.
[I, w. 20-21]

Istote postawy medytacyjnej wyjasnia z kolei hymn Il Libellus prolo-
quitur. Polega ona na czestym powracaniu do tematu itekstu rozwazania,
na coraz gtebszym smakowaniu w jego tresciach:

Hos si probe perpenderis
Et saepe cogitaveris,
Poenas, quibus redemptus es,
Fortasse non fastidies.
[, w. 9-42]

Medytacja, jaka proponuje zbiorek Dantyszka, dotyczy centrum
chrze$cijanstwa — tajemnicy paschalnej. Podejmuje wiec temat niezwykle
wazny — tylko taki moze by¢ jej przedmiotem. ,Przedmiotem medytacji
staje sie to, co egzystencjalnie nie daje si¢ omingé¢, zachodzi nam droge,
wiecej: jakby upomina sie 0 nas”25, domaga sie rozwijania znaczen, uru-
chomienia réznych pozioméw aktywnos$ci cztowieka (intelektu, uczucia,
woli).

Punktem wyjscia medytacji chrzescijanskiej bywa zwykle fragment Bi-
blii, rozumiany jako stowo Boga skierowane do konkretnego cztowieka
w jego aktualnej sytuacji egzystencjalnej. Stowo to domaga sie odpo-
wiedzi, porusza najgtebsze pokiady ,ja” — czym$ przycigga i odpycha

25S. Dabrowski, Medytacja (Studium genologiczne). Cz. 1. ,Przeglad Humanistycz-

ny” 1989, z. 4, s. 73. Por. cz. 2, ibidem, 1989, z. 5. Zob. tez np. J. Bolewski, Nic jak
Bo6g. Postacie iluminacji Wschodu i Zachodu. Warszawa 1993, rozdz. VIII.
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jednoczesnie, domagajac sie przyjecia swojego oredzia. W Cwiczeniach
duchownych $w. Ignacy Loyola, opisujagc metode medytacji, bedacg probg
podsumowania tradycji zachodniego chrzescijanstwa, proponuje pewien
ogdlny schemat przebiegu medytacji i wyodrebnia jej etapy26:

— wstepna modlitwa, inicjujgca medytacje (,,stawienie sie w obecnosci
Bozej”);

— ,ustalenie miejsca, jakby sie je widziato”;

— prosha o owoc rozmys$lania, stosowna do tematu danej medytacji;
Pisze Loyola:

»,Prosi¢ Boga, Pana naszego, o to, czego chce i pragne. Prosha ta ma
sie stosowa¢ do danego przedmiotu; jes$li np. kontemplacja jest o Zmar-
twychwstaniu, prosi¢ o rado$¢ z Chrystusem radosnym; ajesli jest o Mece,
prosi¢ o bél, tzy i cierpienie z Chrystusem cierpigcym” (CD 48).

— wiasciwa medytacja, polegajgca na petnym odtworzeniu w wyo-
brazni historii, ktora jest trescig rozwazania;
— rozmowa koncowa z Bogiem, Chrystusem lub Maryja.

Centrum medytacji, takze w wymiarze czasowym, stanowi rozwazanie
danego wydarzenia:

»~Albowiem ten, co kontempluje, bioragc za podstawe prawde histo-
ryczng, [...] sam przez wiasne rozwazanie i rozumowanie znajdzie co$, co
mu lepiej pomaga do zrozumienia lub przezycia danej historii [...]. Bo prze-
ciez nie obfito$¢ wiedzy, ale wewnetrzne odczuwanie i smakowanie rzeczy
zadowala i nasyca dusze” (CD 2).

Tak wiec kontemplowane wydarzenie musi zosta¢ zintegrowane z zy-
ciem medytujgcego. Ma sie on, jak pisze Ignacy, znalez¢ w miegjscu,
w ktorym sie ono rozgrywa, uczestniczyé w nim, a wreszcie ,wszedszy
w siebie pozytek z tego jaki$ wyciggng¢” (CD 115 i inne). Cytowane
stowa wyrazajg sedno medytacji: zniesienie dystansu czasowego i prze-
strzennego miedzy medytujacym ijego przedmiotem, integracje profanum
medytujgcego z sacrum uobecnianej historii, dokonanie sie wielkiej prze-
miany. Kontemplacja Jezusa ma wiec na celu zblizenie sie, na ile jest to

26Sw. Ignacy Loyola, ¢wiczenia duchowne. W: Pisma wybrane. Komentarze. T. 2.
Opracowat M. Bednarz przy wspdtudziale S. Filipowicza i R. Skorki. Przetozyt M. Bed-
narz. Rewizji przektadu dokonat J. Sieg. Krakéw 1968. W szystkie cytaty wedtug tego
wydania, a ich lokalizacja w tek$cie rozdziatu wedtug przyjetej numeracji.

W arto juz tu zwré6ci¢ uwage, ze pisane i praktykowane przez ponad dwadzies$cia lat
¢wiczenia zostaty zatwierdzone przez Stolice Apostolska i wydane w tym samym roku
co Hymni aliquot ecclesiastici (1548).



s,Hymny” Jana Dantyszka 27

tylko mozliwe, do niego z rosnacg $wiadomoscig znaczenia jego zycia dla
zycia medytujgcego, ktory chce w swoim rozmyslaniu coraz bardziej przy-
blizy¢ sie do celu — stale pogiebiajacej sie metanoi, co Loyola formutuje
nastepujaco:

»,Prosi¢ Boga, Pana naszego, aby wszystkie moje zamiary, decyzje
i czyny byty skierowane w sposoéb czysty do stuzby i chwaty jego Boskiego
Majestatu” (CD 46).

Oczywiscie, przywotana struktura Ignacjanskich ¢wiczen duchownych
(traktowana jako pewien wzorzec, model, aktualny w czasach Dantyszka)
nie jest Scisle realizowana przez poete. Poszczeg6lne fazy medytacji zo-
stajg tu zsyntetyzowane, niektdre pominiete, inne za$ roztozone w catym
cyklu. Jednak niemal wszystkie teksty da sie sprowadzi¢ do schematu: hi-
storia— jej aplikacja. W ostatnie dzieto Dantyszka wpisanych jest kilka
ciggébw medytacji, realizujgcych nieco inny model.

Hymn IIl Ad Sanctam Trinitatem de ieiunio quadragesimae petni
funkcje eksordialng w stosunku do cyklu medytacji wielkopostnych i wiel-
kopiatkowych27. Dantyszek rozpoczyna swe medytacje od rozpoznania sy-
tuacji egzystencjalnej cztowieka— kazdego, ktory uznaje swa grzesznos¢,
prosi o odpuszczenie grzechow, jest Swiadom, ze

Fides in ore personat,

In rebus manca claudicat:

Haec caritatis est opus,

Certus salutis et scopus.
[, w. 33-36]

Pojawiajg sie pytania o mozliwo$¢ ocalenia i zbawienia, podjety jest
paradoks cztowieka rozdartego miedzy swa grzeszno$¢ a Swiadomos¢ bycia
stworzonym na obraz i podobienstwo Boga, a wreszcie prosha o taske.
Hymn 111 jest wiec tym, co Ignacy okre$la ,,stawieniem sie¢ w obecnosci
Boga”. W jego trynitarnym zakonczeniu wyrazona jest tez ogdlna prosba
0 owoc rozmys$lania — udzielenie faski:

Hoc, o beata Trinitas,
Praestet tuae benignitas
Immensa nobis gratiae,
In luctu poenitentiae.
[, w. 53-56]

27Mozna powiedzie¢, ze hymny 1 i Il petnig taka role w stosunku do catego zbioru
Hymni.
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Podobng funkcjg eksordialng majg réwniez hymn IV Ad Chrisium
oraz V De Matre Ecclesia ad fideles, ukazujgce wybitnie chrystologiczng
i eklezjalng Swiadomo$¢ Dantyszka, a zarazem ukierunkowanie medytacji.
Ow chrystocentryzm jest tak radykalny, ze Dantyszek pomija tradycyjne
teologiczne podzialy funkcji czy tez kompetencji Oséb Tréjcy Swietej, tj.
Ojciec stworzyt Swiat, Syn go odkupit, a Duch uswieca. To Chrystus jest
stworcg Swiata i czlowieka oraz ostatecznym dawcg taski:

Creator, Christe, machinae
Caelestis orbis inclyte,
Rerumque, quas complectitur,
Et quicquid illa clauditur.

Quum verbo cuncta feceris
»Fiat” dicens et iusseris
Constare certis omnia
Momentis facta témpora.

Humanum de limo genus
Finxisti terrae protinus
Subdens hic nobis singula,
Quaecumaque spirant vivida.
[V, w. 1-12]

Medytacja rozpoczyna sie wiec od kontemplacji dzieta stworzenia.
Wspomniana przemiana i okreslenie Chrystusa mianem ,,creator” wydaja
sie znaczace. Szczegdtowa analiza winna zapyta¢ o mozliwo$¢ inspiracji
mys$lag Orygenesa, a za nig posrednio myslg filozofii greckiej (aleksandryj-
skiej). Tak czy inaczej, podkreslenie boskiej natury Chrystusa jest za-
biegiem bardzo celowym: kontemplacja pasyjna bedzie dotyczyta przede
wszystkim jego cztowieczenstwa, doprowadzona zostanie przeciez az do
catkowitego wyniszczenia w Krzyzu. W Jezusie-cztowieku objawi sie tez
w zmartwychwstaniu (hymny XXI1I, XXIV, XXV) jego bosko$¢. Ten sam
Chrystus, ktory jest stworzycielem Swiata, jest rowniez jego zbawicielem.

Natomiast Swiadomos$¢ eklezjalna hymnu V akcentuje gtéwnie media-
cyjna role Kosciota i jego zadanie:

Vocatque cunctos omnium
Constrictos faece criminum,
Ut inde solvat noxios
Deoque reddat liberos.

[V, w. 13-16]
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Medytacja, akt zupetnie jednostkowy i intymny, zostaje wiec umie-
szczona w szerokiej, ponadindywidualnej perspektywie. Jednakze media-
cyjnos¢ Kosciota odnoszona jest bezposrednio do Chrystusa jako jego
Glowy i jedynego Posrednika:

Remitti nobis haec reis
Oremus, ut puros ab liis
Nos denuo Christus suam
Sumat clemens in gratiam.
[V, w. 25-28]

Ten sam tekst podkres$la jeszcze jedng wazng kwestig. Cztowiek moze
zastuzy¢ na taska, stang¢ u jej progu, dziagki swej aktywnosci w dazeniu
do Boga:

Hanc ut possimus assequi
Gratique rursus effici,
Simus mites in pauperes,
Facti datores liilares.

[V, w. 29-32]

Otwarta wigc zostaje perspektywa antropologiczna, wyraznie réznigca
katolicyzm i Koscioty reformowane. Dotyczy ona aktualnego coraz bardziej
sporu o naturg i taska, szeroko dyskutowanego w czasie Soboru Trydenc-
kiego, ktéry — przypomnijmy — odbyt swoéj | cykl obrad w latach 1545-
-1547. W doktrynie katolickiej, jasno sformutowanej w Trydencie kilka
lat poZniej, dzigki przygotowaniu na przyjecie taski i wspoOtpracy z nig
przebudowa ontologiczna cztowieka jest mozliwa; usprawiedliwienie nie
jest tylko aktem zewnetrznym Boga w stosunku do natury ludzkiej (jak
w protestantyzmie). Dlatego tak wazne okazg sie w utworach Dantyszka
drogi prowadzace do przyjecia taski.

Hymn VI De ieiunio quadragesimae przypomina, ze cztowiek jest
istot3 duchowo-cielesng i formutowane tu napomnienie (inaczej niz
w nastepnych tekstach) skierowane jest ku fizycznosci. Ma ona rowniez
uczestniczy¢ w ,,éwiczeniach duchownych”, ma wspomaga¢ wysitki medy-
tujacego.

5

Kolejne 6 utworéw (V11-X1I) stanowi pierwszy cykl (serie) medytacji,
wpisany w Hymni aliquot ecclesiastici. Ich charakter zalezny jest od tresci
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liturgii kolejnych niedziel wielkiego postu, ktérych nazwy przywotywane
sg w tytutach, i stanowia punkt wyjscia rozmys$lania. (Nb. zastanawiajgce
jest, dlaczego Dantyszek opuscit sSrodg popielcowg?)

Nazwy pierwszych czterech niedziel wielkiego postu, pochodzgce od
pierwszych stow mszalnego introitu, narzucajg zasadnicza tre$¢ medytacji.
Sg pierwszym punktem rozmys$lania, stosowanym od razu do (zbiorowego)
podmiotu mowigcego:

— Invocabit me, et ego exaudiam eum — my, chrzescijanie, wzywamy
Twej taski (hymn VII);

— Reminiscere miserationum tuarum — racz o nas pamieta¢ (hymn
VIII;
— Oculi mei semper ad Dominum — nie ujrzag Boga grzesznicy (tu

enumeracja licznych ich kategorii; hymn IX);

— Laetare, lerusalem — stowa te kierowane sg najpierw do Kosciota-
-Nowej Jerozolimy, my natomiast uczestniczymy w jego radosci.
Nastepnie za$§ do nas — grzesznikow, poprzedzajagc wezwanie do
zalu, pokuty i spowiedzi (hymn X).

Rozwiniety introit doprowadza do ewokacji ewangelii z danej niedzieli
(wyjatkowo tylko w hymnie VIIlI Dantyszek przywotuje perykope z po-
przedzajacego ja czwartku, zapewne jego zdaniem lepiej wigzaca sie z we-
zwaniem introitu, niz ewangelia o Przemienieniu Panskim).

Teologia tych medytacji wielkopostnych jest do$¢ prosta, zasadniczo
wyprowadzona z tresci liturgii, a ponado konsekwentnie taczaca kolejne
hymny-medytacje. Mozna jg opisa¢ nastepujaco:

Jezeli nie zostaniemy wezwani przez Chrystusa, ulegniemy pokusom,
ktorymi on byt kuszony przez Szatana. To Jezus ma nas uzdolni¢ od od-
parcia ataku (VI1). Nikomu przeto nie odmawia on swej pomocy, nawet
grzesznikom. Egzemplifikacja tego jest ewangelia o niewiescie kananejskiej,
ktéra nie zwazata na oschtg odpowiedz Jezusa i zostata wystuchana. Tak
wiec i my zostaniemy wystuchani (VIII). Wrég-Szatan czyni jednak lu-
dzi Slepymi na wezwanie Chrystusa, niezdolnymi na jego przyjecie. Po-
niewaz ma on witadze nad duchami nieczystymi (ewangelia o uzdrowieniu
opetanego, £k 11, 22 nn.), moze zapewni¢ nam zwyciestwo w tym starciu,
ktore jest nie na miare stabej natury cztowieka:

Nobis ne possit amplius
Fractis nocere viribus.
[1X, w. 47-48]
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Rozwazane stowa niewiasty i odpowiedz Jezusa (,, Quinimmo beati. qui
audiunt verbum Dei custodiunt illud”, £k 11, 28) raz jeszcze przypominajg
istotg postawy medytacyjnej. Jest nig stuchanie stow Jezusa i wpatrywanie
sig w niego.

Laetare Kosciota wynika z Eucharystii (ewangelia o rozmnozeniu
chleba). Fakt ten staje sig tre$cig medytacji. Jest tez wzbogacony o sym-
bol Chrystusa-Pelikana, wtasng krwig karmigcego swoj lud. Przywotane
stowa sg zapewnieniem, ze Eucharystia i udzielana w niej taska czynig
nas godnymi Chrystusa. Nb. na oznaczenie taski Dantyszek stale uzywa
wymiennie ,gratia” i ,,clementia”; w terminologii teologicznej wystgpuje
tylko to pierwsze okreslenie; ,,clementia.” to raczej ‘zyczliwos¢’, cho¢ wolno
ja rozumie¢ rowniez jako ‘aska’).

Medytacje na dwie ostatnie niedziele wielkiego postu, zwane daw-
niej niedzielami Maki Panskiej (ludica i Palmarum), skomponowane sg
nieco inaczej. Znacznie bardziej rozbudowana jest parafraza odpowie-
dniego fragmentu Ewangelii: rozmowa Jezusa z Zydami, ktdrzy go odrzu-
cajg (J 8, 46-59, hymn XIl) oraz wjazd do Jerozolimy i zdrada Judasza
(Mt 21, 1-9; 26, 1-29, hymn XII). Szczeg6lnie X1l Ad Christum in Do-
minica Palmarum de passione ma zachwiang proporcjg migdzy opowia-
daniem (10 strof) a czascig refteksyjno-modlitewng (2 zwrotki). Jest to
jednak zabieg znaczgcy. Ostatnie strofy tekstu dotyczg zdrady Judasza
(nb. liturgia po$wiaca jej Wielka Sroda):

O Christe mansuetissime,
Panis noster dulcissime,

Edendum te ludae dabas,
Poenas eius sciens notas.

Te deprecamur, illius

A fraudulentis actibus

Servatos, puro pectore

Da semper nos te sumere.
[XI1, w. 45-52]

Zgodnie ze $redniowieczng tradycjg, Judasz uczestniczyt w ostatniej
wieczerzy-pierwszej Eucharystii, a nawet zostata mu udzielona moc jej
sprawowania. Wpisany w cytowane strofy tok rozumowania jest wigc
nastepujacy: 1) Pomimo tego, ze Judasz uczestniczyt w Eucharystii, zdra-
dzit Jezusa; 2) My, chrzescijanie, uczestniczymy w Eucharystii; 3) Stad
whniosek-prosha, aby$my nie dopuscili sig zdrady Jezusa.

Parafrazy Ewangelii, jakie daje w swych medytacjach Dantyszek, kon-
struowane sg w sposdb szczegélny, odbiegajacy zaréwno od tradycji hym-
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nicznej, jak tez od poetyki Sredniowiecznych piesni pasyjnych. Oto wyda-
rzenia, ktorych bohaterem jest Jezus, s3 mu opowiadane — on jest ad-
resatem tych relacji, utrzymanych zwykle w czasie terazniejszym28. Opo-
wiadania te za kazdym razem sg zaopatrzone w akcenty interpretacyjne,
ktore stanowig przejscie od historii do jej aplikacji.

6

Hymn XIIl Ad Christum in horto bezpos$rednio kontynuuje historig
z XI1. Nie jest on juz formalnie $cisle powigzany z cyklem wielkopostnym.
Stanowi natomiast przejscie do medytacji wydarzen Wielkiego Piatku. Je-
zus modlacy sig w Ogrojcu jest krélem (XIII 49), podobnie jak pézniej na
krzyzu (zob. XVII, 53 n.). Catkowicie dobrowolnie i Swiadomie przyjmuje
maka, wigcej — ,,Quos [hostis] expectabas iam prope” (XIII, 41). Refleksja
musi wigc dotyczy¢ nasladowania Jezusa w sytuacjach $miertelnego laku
i psychomachii:

Ut te possimus subsequi
Ad hortum primi plasmatis,

1
Orare nos fac iugiter,

Tentationes fortiter

Per teque nos da vincere,

In hoc et horto vivere.
[X1I1, w. 61-62, 65-68]

Niewatpliwie najwazniejszy i najbardziej konsekwentnie zbudowany
jest cykl wielkopiatkowy (XIV-XXII1). W $redniowieczu, jak powie-
dzieliSmy, potaczone zostaty poszczeg6lne, opisane w Ewangeliach, etapy
maki z godzinami brewiarzowymi. Powstawaty tez pie$ni godzinkowe,
podejmujace ten schemat. Przyporzagdkowywat on kolejno: jutrzni — poj-
manie Jezusa, prymie — sad Pitata, tercji — biczowanie i ukoronowa-
nie cierniem, sekscie — drogg krzyzowga, nonie — $mieré, nieszporom —
zdjacie z krzyza, komplecie — ztozenie do grobu?29. Dantyszek idzie za tym
schematem, tgczy tylko nieszpory z kompletg (co dowodzi m.in. faktu,
ze mamy w jego zbiorze do czynienia tylko z pewng stylizacja na zbiér
hymnéw) i rozbudowuje sceng u Pitata (pryma i czas¢ tercji). Dazy jed-
nak do tego, by poinformowaé o wszystkich towarzyszacych wydarzeniom

28By¢ moze celem tej strategii narracyjnej jest zwiekszenie ekspresywnos$ci badz per-

swazyjnosci tekstu.
29Zob. Korolko, op.cits. 30-31.
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okolicznos$ciach i faktach, eksponujac te, ktére pozwalaja sta¢ sie dogodng
podstawg do aplikacji czy tez pewng mozliwoscig mediacji, poSrednictwa
prosby o co$, np. zaparcie sie Piotra ijego zal przeciwstawiony postawie
Judasza:

Sed ut Petro da lacrimas,
Quae nostras culpas abluant,
Cor poenitens in sedulis
Tibi sit iunctum fletibus,

Veniam qui nobis impetrent

Tuisque iussis alligent,

In hac donee vita sumus,

Nos a te nunquam separent.
[XIV, w. 45-52]

Ta rola mediacyjna bywa réwniez przydawana réznym wspominanym
przez historie elementom, np. w hymnie XIV tortury i noc trwogi majg
wywota¢ postawe zalu i tzy, ktore zjednajg taske, tak jak zjednaly jg Pio-
trowi. W innych tekstach podobng funkcje petnig réwniez rany Jezusa
(XV1), bél Maryi (XVII) etc., ktére posredniczg prosbom o wyrwanie
z mocy Szatana i zbawienie oraz o taske wytrwania przy Jezusie, nato-
miast w XV meka Chrystusa jako znak jego mitosci staje sie przyczyna
(posredniczka) prosby o mitosé.

W siedmiu hymnach odpowiadajgcych godzinom kanonicznym meka
i Smier¢ Jezusa zostaty juz opowiedziane i kontemplowane. Kazdorazowo
wystgpita tez prosha o owoc rozmyslania. Jednak Dantyszek proponuje
jeszcze dwukrotne przyjrzenie sie tym wydarzeniom, dokonane z innej
perspektywy. Najpierw Jezusa-Cziowieka (XX Ad Christum Passionis
epilogus), przy czym pasja rozpatrywana jest na tle jego calego ziem-
skiego zycia. Pozwala to na przypomnienie patrystycznego paradoksu,
wyrazajgcego najgtebiej istote Wcielenia: Bog stat sie cztowiekiem, aby
cztowiek maégt sta¢ sie Bogiem:

lesu placabilissime,

Deus noster piissime,

Homo qui factus es, Deos

Ut nos mortales redderes.
[XX, w. 1-4]

Natomiast ostatnia kontemplacja meki odbywa si¢ z perspektywy Ma-
ryi (XXI Ad Mariam Virginem Dei Matrem de eius compassione). Nie
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idzie tu jednak o plastyczne i emocjonalne opisanie wewnetrznych przezy¢
Maryi i jej cierpienia, co bytoby oczywiscie zgodne z XV-wiecznym dolo-
ryzmem, objawiajagcym sie choéby w Lamencie Swietokrzyskim. Dantyszek
ogranicza sie tylko do stwierdzen: widziatas, styszatas, wiedziatas', odno-
szonych do poszczeg6lnych etapow zycia i meki jej Syna. Tej enumeracji
przeciwstawione jest centralne dla tego tekstu retoryczne pytanie:

Quae tum materna viscera,
O Virgo Mater, passa sunt?
Quis exprimet? Quis ferrei
Cordis deflens non ingemat?
[XXI, W. 41-44]

To pytanie, na ktore odpowiedz jest tylez niemozliwa, co niewyo-
brazalna, ma zastapi¢ prébe opisania przezy¢ Maryi. Wazniejsza od tego
jest bowiem $wiadomos$¢ jej udziatu w mece (compassio), ktéry jest znowu
mediatorem dla nas: Maryja bedzie towarzyszyta takze naszej $mierci i wy-
prosi nam zbawienie. Jednak najwazniejsze jest kolejne, zgodne z zasadg
repetycji medytacyjnych, powtorzenie rozmyslania o mece i $mierci Je-
zusa, za kazdym razem ukazujgce inne aspekty, wydobywajgce nowe sensy
kontemplowanego wydarzenia.

Medytacja w dziele Dantyszka nie bytaby peina, gdyby nie za-
wierata ekshortacji i zwigzanej z nig, sugerowanej przez Loyole, modlitwy
koncowej. My, ktérzysmy byli uczestnikami postu i towarzyszami meki
Jezusa (co byto jego darem), bedziemy rozmyslali nad tym, a przez to
zblizymy sie do taski. Wreszcie, poniewaz Chrystus

Die resurgens tertia,

Cum magna lucis gloria,

Nos surrecturos cum suis

Post mortem iunget Angelis.
[XXII, W. 29-32]

Ostatnia medytacja dotyczy wiec zmartwychwstania, Wielkanocy.
Konczy sie ona przypomnieniem teologii Eucharystii (Ciato jako pokarm
na zycie wieczne), a Maryja Wspotcierpigca jest znowu posredniczka taski:

Nam dixit: ,,Hoc qui vescitur
Digne manducans, horridae
Expers mortis victurus est,
Quae nullo fine solvitur”.
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Ad hoc praecemur Virginem,
Ut nos iuvet, de qua Deus
Hanc carnem sumpsit nobilem:
Salubris sic fiet cibus.

Haec dignos per suas preces

Nos reddet hoc edulio,

Quo vita nobis ex eo

Donetur absque termino.
[XXII, w. 61-72]

7

Wedtug Skiminy pierwotny zbiér hymnéw Dantyszka tworzyty teksty
od Il do XXII, zgodnie z zapowiadang trescig (maka i $mier¢ Chrystusa).
Sg one utrzymane w dymetrze jambicznym, ich za$ styl ijagzyk znacznie
odbiegajg od klasycznej poprawnos$ci30. Zanim jednak doszto do wydania
dzieta, autor dotgczyt do tekstéw pasyjnych kilka innych, powstatych by¢
moze wcze$niej, pisanych w réznych metrach3l, bardziej antykizujacych,
a poswieconych zmartwychwstaniu, wniebowstgpieniu, zestaniu Ducha
Sw. oraz Maryi. Tylko przez niedopatrzenie, twierdzi Skimina, Danty-
szek nie skorygowat informacji o zawartosci tomu (hymny | i Il), a dla
rownowagi dodat dwa epilogi (XXX i XXXI).

Rola hymnu XXX zostata wyzej wyjasniona (przeciwstawienie lite-
ratury poganskiej i chrzescijanskiej). Trzeba jeszcze zapyta¢ o stosunek
tych dodanych hymnéw do catoSci pasyjnej, do medytacji postnych (li-
turgicznych) i wielkopigtkowych (ewangelicznych). Wydaje sig, ze petnig
one rolg kolejnego cyklu, ojasno okreslonej funkcji. Ot6z koncentracja na
teologii krzyza jest charakterystyczna dla mysli protestanckiej. Jest on
w niej obecny do tego stopnia, ze Wielki Pigtek, a nie Wielkanoc (jak
w katolicyzmie) stanowi centrum roku liturgicznego32.

30Skimina, op.cit., s. 86.

31,Nastréj niektérych z nich dopraszat sie innej niz dymetr jambiczny formy me-
trycznej, nie krepujacej jezyka i stylu”. Ibidem, s. 87.

32,,Nie chodzi przy tym o krzyz w sensie gtownego tematu czy przedmiotu teologii.
Krzyz stat sie wymiarem, perspektywa, klimatem, a w pewnym sensie metoda teologii
protestanckiej, przenikajaca do wszystkich jej sektorow. Teologie krzyza nazwano jak
gdyby hermeneutycznym kluczem do teologii wyrostej zreformacji". S.C. Napiérkowski,
Meka Panska w teologii mprotestanckiej. W zbiorze: Meka Chrystusa wczoraj i dzis,
s. 186.
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Dantyszek, swiadomy tego faktu, jak rowniez pamietajacy, iz jego po-
stawa wobec reformacji nie zawsze byta postrzegana dos$¢ jednoznacznie
(czterogodzinng rozmowe z Lutrem niejednokrotnie mu wypominano33),
zakonczyt swe dzieto w duchu ,kontrreformacyjnym”. Byt jednak zbyt
subtelnym humanistg, by zaatakowac¢ wprost ,heretykdw” (cho¢ i to mu
sie zdarzyto, np. w tekstach maryjnych). Swa polemike przeprowadzit wiec
na dwdch ptaszczyznach: teologicznej, m.in. przez wyakcentowanie zmar-
twychwstania i roli Maryi w dziele odkupienia, oraz literackiej, dajac wir-
tuozerski popis kunsztownej metryki i antycznej stylistyki. Byto to zgodne
z tym, co za lat niewiele stato sie programem barokowej sztuki jezuickiej.
Byt jednak dopiero rok 1548. Jan Kochanowski miat lat 18 i jeszcze co
najmniej ¢wier¢ wieku dzielito literature polska od szczytu swego rene-
sansu. Jednak — jak stwierdzit Zabtocki — pierwszy renesansowy pomost
miedzy $redniowieczem a barokiem zostat przerzucony.

8 EKSKURS

Przedstawiona interpretacja zbioru Hymni aliquot ecclesiastici nie jest
jednakze ,ostatnim stowem”, jakie mozna napisa¢ o tym tekscie. Warto
wiec pokusié sie o wskazania kilku jeszcze tropéw czesciowo konkurencyj-
nych w stosunku do koncepcji zawartej w tym studium, a czeSciowo ja
poszerzajacych.

Przede wszystkim, nasuwa sie pomyst poréwnania leksyki dzieta Dan-
tyszkowego z korpusem hymndéw S$redniowiecznych, w tym takze —
oczywiscie — Prudencjusza. Badania takie powinny da¢ odpowiedZ na
pytanie, czy i w jakim stopniu ,,powrét do Sredniowiecza”, jakim w pew-
nym sensie sg przeciez wiersze biskupa warminskiego, dokonuje sie takze
na ptaszczyznie stownika oraz czy mozna doszukiwac sie w tym tekscie
powinowactw z manierystyczng teorig metafory34.

Drugie zagadnienie to mozliwo$¢ zaleznosci zbioru Dantyszka od me-
dytacji pasyjnych wielu autoréw, jak np. Rudolfa Agricoli oraz Mateusza
z Krakowa (praska wersja devotio moderna)35. Zrodto inspiracji Dantyszka

33Zob. Nowak, op.cit., s. 123.

34Zob. S. Zabtocki, Powstanie manierystycznej teorii metafory ijej znaczenie na tle
pogladéw estetycznych epoki. Przyczynek do dziejéow arystotelizmu w XV I wieku. W:
Od prerenesansu do o$wiecenia. Z dziejow inspiracji klasycznych w literaturze polskiej.
W arszawa 1976.

35R. Agricola, Passio dominica per septem horas canonicas distributa [...]m Craco-
viae 1520. Znany jest mi egz. Czart. XVI 1888/1 oraz przedruk w antologii Polska
pie$n pasyjna. Takze anonimowy, lecz Agricoli niekiedy przypisywany tekst: Salutifera



sHymny” Jana Dantyszka 37

jest zresztg sprawg niezmiernie skomplikowang. Jako najblizsze i najbar-
dziej oczywiste nasuwaé sie powinny zwiagzki z devotio moderna. Prze-
mawia¢ za tym mogtyby juz fakty z biografii: pamietajmy, ze przyszty
poeta byt (nb. doé¢ krétko) wychowankiem szkoty Braci Wspélnego Zycia
w Chetmnie, utrzymywat kontakty z wieloma humanistami niderlandz-
kimi, a i sama Hiszpania, w kt6rej spedzit niemato czasu, byta zafascyno-
wana devotio moderna. Nurt ten, powstaly w ostatniej ¢wierci XIV w.,
miat niewatpliwie donioste znaczenie w historii duchowosci36. Co ciekawe,
niektérzy badacze czynig go odpowiedzialnym za wszystkie kierunki du-
chowosci XVI-wiecznej: humanistycznej, katolickiej (szkota ignacjanska
oraz karmelitanska), protestanckiej. Wskazuje sie przeto w devotio mo-
derna, w jej subiektywistycznej i indywidualistycznej poboznosci, znako-
mity grunt, z ktérego wyrosng¢é mogta fundamentalna dla luteranizmu
idea usprawiedliwienia przez wiare (sola fide)37. Réwniez Loyola przed
napisaniem swoich Cwiczen odbyt rekolekcje u benedyktynéw w Mont-
serrat wedtug wzoru opracowanego przez Garcie Ximeneza de Cisneros,
a wyrastajagcych wtasnie z devotio moderna38. W ogo6le caty nurt ¢wiczen
duchownych, w tym zmetodyzowana medytacja, wywodzi si¢ z devotio
moderna. Znaczenie stworzonego przez Gerarda Grotiusa pradu historyk
duchowosci tak podsumowuje:

,.Per finiré, non si insistera mai abbastanza sulla conclusione che la
riforma cattolica é iniziata nel XV secolo con la Devotio moderna. Essa
racchiudeva in germe un movimento che, presso gli spiriti pin estremisti,
ha potuto divenire la Riforma propriamente detta, ma che in sé portava al
rinnovamento cattolico della Contro-Riforma. Se, per essere stata troppo
istituzionalizzata lungo il XV secolo, la Devotio moderna smarri lo spi-
rito delle origini, rimane vero pero che la Spagna ne assume |’eredita.
E l'infiuenza di auestultima sulla spiritualitA moderna e stata prodi-
giosa”39.

Skoro tak, przedstawiona ,ignacjanska” interpretacja dzieta Dantyszka
mogtaby ulec zakwestionowaniu. Wzmocnijmy jg wigc — w moim przeko-
naniu mocng — hipoteza.

Domini passionis contemplatio [-ms]m Cracoviae 1526. (Czart. XVI 1019/1).

36F. Vandenbroucke, La spiritualitd del Medioevo. Nuovi ambienti e nuovi probierni
(sec. X11-XV1). Bologna 1969, rozdz. 7—10. — J. Aumann, Zarys historii duchowosci.
Przetozyt J. Machniak. Kielce 1993, rozdz. VII.

37Vandenbroucke, op.cit., s. 456.

380bszernie omawia dzieto Cisnerosa (1455-1510), zamieszczajac liczne z niego
wyjatki, S. Gryga (Zloty wiek mistyki hiszparnskiej. T. 1. Krakéw 1987, s. 26—68).

391bidem, s. 509.
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W 1545 r. na polecenie biskupa warminskiego zostatlo wydrukowane
u Wietora dzieto Filippo Archinto Christiana de Fide et Sacramentis
explanatio, ktorego pierwodruk miat miejsce w Rzymie w poczatkach tego
samego roku. Kim byta ta prawie nieznanym wspdtczesnie w Polsce po-
sta¢40?

Po gruntownych studiach prawniczych Archinto (1500-1558) rozpoczat
karierg dyplomatyczng (przebywat m.in. w Hiszpanii), a pézniej koscielna.
W 1536 r. przyjat tonsurg i zostat mianowany protonotariuszem apostol-
skim i gubernatorem Rzymu. Nieco p6zniej otrzymat sakrg biskupig. Dla
nas najwazniejsza jest jego dziatalno$¢ w latach czterdzietych XVI stu-
lecia. W tym wilasnie czasie sprawowany przez niego urzad wikariusza
Rzymu przestat by¢ tylko funkcjg kurialng, a objat zadania duszpasterskie.
Zadanie, jakie postawit sobie Archinto, dotyczyto przede wszystkim re-
formy duchowienstwa. W tym celu np. pozyskat pierwszych jezuitéw jako
egzaminatoréw kandydatow do $wiacen kaptanskich. Bliska wspoétpraca
z tym zakonem wynikata ze wspo6lnoty celéw i postaw.

Wydana w 1545 r. praca Christiana de Fide et Sacramentis explana-
tio kierowana byta przede wszystkim do kleru. Cieszyta sig wielkg popu-
larnoscia, o czym $wiadczg liczne jej przedruki az do roku 1578 (wolno
sadzi¢, ze wyparto jg rozpowszechnienie katechizmu trydenckiego). Lek-
tura dzietka Archinta sprawia wrazenie bardzo korzystne. Podejmuje ono
pozytywny wyktad nauki katolickiej, nie stronigc jednak od akcentow po-
lemicznych. Dotyczg one przede wszystkim problemu natury i taski. Znaj-
dujemy wigc tu polemikyg z protestancka teorig usprawiedliwienia przez
wiarg (solafide). Autor wykazuje niematy kunszt mysli, skoro potrafi prze-
konujaco przedstawi¢ Abrahama jako przykiad usprawiedliwienia takze
dzigki uczynkom: ,,eundem Abraham non ex fide tantum, sed ex operibus
quoque iustificatum, ea iudicat opera, quae iam ipse iustificatus fecit in
gratia existens, atqe in fide, ac per hoc in Deo”41.

Archinto wprowadza réwniez klasyczne rozréznienie migdzy iustificatio
prima i iustificatio secunda, ktére zostato przyjate przez Sobér Trydencki.

Wiasnie w roku wydania katechizmu Archinto zostat mianowany wi-
kariuszem papieskim i z racji tego urzagdu przewodniczyt rozpoczetemu
w grudniu Soborowi, zwanemu p6zniej Trydenckim. Miat wigc duzy wptyw
na redagowane dokumenty. Ze wzglagdu na zbiezno$¢ doktrynalng Chri-

40Podaja wedtug G. Albergio, Archinto Filippo. Hasto w: Dizionario biografico degli
Italiani. T. 3. Roma 1961, s. 761-764.

41Ph. Archinto, Christiana de Fide et Sacramentis explanatio. Cracoviae 1545. Egz.
BN XVI 0.517,s. 30-34, cyt. s. 33-34.
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stiana de Fide oraz uchwalonego na VI sesji (1547) dekretu o usprawie-
dliwieniu, wolno sadzi¢, ze wptyw Archinta na jego powstanie magt byé
niematy.

Ponadto, co ma istotne znaczenie dla proponowanej hipotezy interpre-
tacyjnej, Archinto wystepuje w papieskim brewe Pastoralis officii cura
zatwierdzajacym Cwiczenia duchowne Loyoli jako jeden z cenzoréw42.
Pawet 111 ztozyt swoj podpis 31 lipca 1548 r., natomiast Hozjusz datuje
swg przedmowe do zbioru Hymni 10 lipca 1548 r., zaledwie 3 tygodnie
wczesniej. Oba teksty zostaty opublikowane we wrzesniu tegoz roku. Czy
jest to tylko przypadek, zwazywszy opisane wstepnie wptywy poetyki me-
dytacji ignacjanskiej na hymny? Dantyszek znat Archintajeszcze z Hiszpa-
nii (1527), o czym zresztg wspomina w przedmowie do jego katechizmu43.
Mieli sie nawet ze sobg zaprzyjazni¢44. Co prawda nie zachowaly sie listy
pomiedzy tymi dwoma dostojnikami, a w indeksie korespondencji Danty-
szka figuruje tylko informacja, ze utrzymywali oni ze sobg kontakt — za
to witasnie w interesujacym nas roku 1548145

Sktania to do nastepujagcego rozumowania. Cwiczenia Ignacego Dan-
tyszek madgt znaé jeszcze z Rzymu. Poniewaz jednak sytuacja Loyoli
w Kosciele byta caly czas dos¢ dwuznaczna, by¢ moze biskup warminski
nie bardzo chciat sie da¢ poznac¢ jako zwolennik jego duchowosci. G¥dwnym
wrogiem Ignacego ijego Cwiczeri — jakoby heretyckich — byt arcybiskup
Melchior Cano, profesor teologii w Salamance. 1 lutego 1548 r. do Towa-
rzystwa Jezusowego wstapit ksigze Franciszek Borgia, ktéry — wykorzy-
stujagc swojg Swiecka pozycje — zdecydowat sie zwréci¢ bezposrednio do
papieza z prosba, by Cwiczenia zostaty przejrzane przez jego teologow.
Dziatania te doprowadzity, jak wspomniano, do aprobaty wyrazonej w do-
kumencie Pastoralis officii cura. Stwierdza historyk zakonu:

42 Informacji tej biogram Archinta nie zawiera. Przektad brewe w: Sw. Ignacy Loyola,
op.cit, t. 2, s. 243-244: ,Na podstawie za$ $wiadectwa i sprawozdania [...] wielebnego
brata naszego Filipa, biskupa Saluzzo i wikariusza generalnego Naszego Miasta [...]
dowiedzieliSmy sig, ze ¢wiczenia te zawierajg rzeczy jedynie pobozne i Swiete, a do
zbudowania i postepu duchownego wiernych sg bardzo pozyteczne i zbawienne”.

43Archinto, op.cit., karta F. Zrddta nie potwierdzaja informacji, ze wtasnie w 1545 r.
Archinto miat by¢é nuncjuszem w Polsce. Jest to nie poparte dowodami twierdzenie
S. Ciampiego, powtarzane niekiedy przez p6zniejszych autoré6w (m.in. Biaudeta). Zob.
Albergio, op.cit, s. 763. — H. Wojtyska, Archinto Filippo. Hasto w: Encyklopedia
katolicka. T. 1. Lublin 1973, kol. 875.

44Tak twierdzi Wojtyska, op.cit. Biogram Dantyszka w Polskim Stowniku Biogra-
ficznym nie wspomina o ich znjomosci.

451dzie o wzmianke w liscie Jana Spielberga z Rzymu z dn. 24 V 1548 r. Informacja
uzyskana dzieki uprzejmosci dr. Mieczystawa Mejora.
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»,0d tego czasu wolno byto méwié¢ katolikom, jesli tak koniecznie
chcieli, ze Cwiczenia duchowne sg nietiturgiczne, mechaniczne, antymis-
tyczne, lecz juz nigdy wiecej nie mogli twierdzié¢, jak to sie zdarzato
niektorym, ze sg szatanskie lub heretyckie”46.

Zbiér hymnéw biskupa warminskiego powstawat przez lat kilkanascie.
Czy tylko przypadkowo zostat wydany witasnie wtedy, gdy ksiazeczka Igna-
cego uzyskata oficjalng aprobate i odtad mogta by¢ rozpowszechniana oraz
wykorzystywana w calym Kosciele? Wolno sadzi¢, ze Archinto — znajac
pozytywne losy cenzury Cwiczen — mogtw jakis sposéb zawiadomi¢ Dan-
tyszka, ze zostang one wkrotce opublikowane. Informacja taka catkowicie
wystarczata, by biskup zdecydowat sie opublikowaé¢ swdéj zbiorek — co
prawda anonimowo. Jak pisalem, znaczenie jego jako tekstu uzytkowego,
duszpasterskiego byto niebagatelne. Wigczat sie on w nurt dziet Danty-
szka, ktorych celem byto umacnianie katolicyzmu w diecezji warminskiej.
W tym kontek$cie mniej istotne staje sie pytanie o korzenie zaréwno Igna-
cego, jak i Dantyszka w devotio moderna. Co wiecej, warto zauwazy¢, ze
duchowos$¢ ta byta dla nich na pewno zbyt mato eklezjalna.

Podjety przez Dantyszka proces reformy Kosciota diecezjalnego nie
sktadat sie przeciez z poczynan przypadkowych. Dziatat on wedlug sta-
rannie obmyslanego, a nawet przedstawionego wspotpracownikom i o-
publikowanego programu. Ot6z zostat on wpisany — zapewne
rekg sekretarza — na stronie przedtytutowej ksigzki Archinta. Jest to wiec
list pasterski biskupa, skierowany do swojego prezbiterium
i wiernych. Dotagd znano tylko jeden egzemplarz tego dokumentu, znaj-
dujacy sie w Uppsali, a pochodzacy z biblioteki kolegium Societatis lesu
w Braniewie47. Drugi, identyczny niemal, pochodzi z opactwa Cysterséw
w Oliwie, a znajduje sie w Bibliotece Narodowej (sygn. BN XVI 0.517).
Inne egzemplarze Christiana de Fide, ktére ogladatem48, listu tego nie
zawierajg. Oto jego tekst:

,.Joannes Dei gracia Episcopus Varmiensis. Universis et singulis
dioecesis nostrae Parochis, et animarum curatoribus atque ad populum

46J. Brodrick, Powstanie i rozw6j Towarzystwa Jezusowego. Przetozyli W. Barano-
wicz i M. Bednarz. T. 1. Krakéw 1969, s. 93.

47E. Barwinski, L. Birkenmajer, J. £0$, Sprawozdanie z poszukiwan w Szwecji doko-
nanych z ramienia P.A.U. Krakéw 1914, s. 271-272. Tu pierwodruk tekstu, sygn. Ups
68:395.

48BN XV10.983, Sem. Lub. 16.680 (fotokopiaw BN), BJ Cim 138, BJ Cim 400, Czart
XV1 1068. Oprdcz tego istnieja jeszcze egz. w Bibliotekach: Raczynskich, Ossolineum
(3 egz.), Seminaryjnej w Pelplinie oraz Narodowej w Madrycie. Sygnatury centralnego
katalogu polonikéw XVI1 w. w BN nie sg jednak precyzyjne.
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nobis commissum concionatoribus. Salutem in Domino. Quum passim
hoc nostro tempore diversi ab Ecclesia Catholica Cathecismi circumferan-
tur, quibus simplici vulgo imponitur, hunc libellum ex Sacris Evangeliis et
Sanctorum Patrum constitucionibus conscriptum, ad vos sub sigillo nostro
dedimus, ut ex eo purae religionis et verae pietatis dogmata plebi deproma-
tis, ne pravis doctrinis inficiatur. Quod ex concionibus vestris sub censuris
ecclesiasticis, et sub iurata nobis obedientia a vobis fieri volumus et hor-
tamur. Datum ex arce nostra Heilsberg ad anni huius ineuntis feliciatem
prima Januarii M.D.xlvi.

Volumus eciam ut Archipresbiter in cuiuslibet anni principio revideat,
si libellum hunc habeant sub eo Plebani".

9

Przedstawiona w tym rozdziale interpretacja ostatniego dzieta poe-
tyckiego Dantyszka, wsparta zawartym w ekskursie wywodem, pozwala
wysnué¢ wazne wnioski, ktére — jak sgdzag — moga mie¢ znaczenie dla
dalszych badarn nad dziejami duchowosci polskiej XVI w. Ot6éz nalezy
stwierdzi¢, ze pierwsze istotne dziatania ,kontrreformacyjne” w Rzeczy-
pospolitej rozpoczete zostaty duzo wczesniej, niz po przyjeciu uchwat try-
denckich przez kréla i senat (1565), a nastepnie przez duchowiefstwo na
synodzie piotrkowskim (1577). Date tg wypada przesuna¢ na potowe lat
czterdziestych. Dzietko Archinta, opublikowane przez Dantyszka jako ka-
techizm diecezji warminskiej49 i wsparte listem pasterskim, niewatpliwie
wyplywa z tego samego nurtu reformy katolickiej, ktéra zrodzita Sobér.
W duchu formujgcego sie w Italii programu duszpasterskiego, a takze kul-
turowego i literackiego, stworzone zostaty hymny, w ktérych zawarte sg
m.in. tezy dotyczace katolickiego wyktadu nauki o naturze i tasce, po-
wstate zapewne tylez pod wptywem tekstu Archinta, co trydenckiego de-
kretu o usprawiedliwieniu.

Wreszcie przesung¢ wolno na lata poprzedzajgce opublikowanie zbioru
Hymni poczatek recepcji duchowosci Ignacjanskiej w Polsce i uzna¢ ow
tekst za pierwszy polski refleks Cwiczefi duchownych. Znéw jest to niemal
20 lat wczesniej w stosunku do daty sprowadzeniajezuitow przez nastepce
Dantyszka, kardynata Stanistawa Hozjusza (1564).

49Por. Miiller-Blessing, op.cit., s. 203-205. — W ojtyska, op.cit.
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Miko#taja Sepa Szarzynskiego poetycki
TRAKTAT O NATURZE | LASCE

1

Ozywienie katolicyzmu pod wptywem Soboru Trydenckiego i dzieki
pracy apostolskiej Towarzystwa Jezusowego spowodowato w drugiej
potowie XVI stulecia liczne konwersje. Przezyt ja rowniez Mikotaj Sep
Szarzynski. ,,Nawrocenie, to nie ulega watpliwoséci” — stwierdza Claude
Backvisx. Wydaje sie, ze préba odczytania tomu poetyckiego Rytmy, abo
wiersze polskie jako utworu $wiadczacego o duchowych poszukiwaniach
konwertyty, przed ktérym staneto zadanie uznania prawd Kosciota katolic-
kiego nie tylko na ptaszczyznie intelektualnej, ale takze wolitywnej i emo-
cjonalnej, przynosi gtebsze jego rozumienie. Kluczem do analizy Rytmow
proponuje uczyni¢ zasadnicza kontrowersje epoki — problem natury i ta-
ski. Czy jest rzeczywiscie tak, ze w odczuciu poety natura ludzka jest
grzeszna, a taska Boza — niewystarczajgca? Zagadnienie to poruszyt Je-
rzy Ziomek. Z miodosci —

1C. Backvis, ,,Manieryzm?”, czyli barok u schytku XV I wieku na przyktadzie Mikotaja
Sepa Szarzynskiego. Przetozyta E. Radziwittowa. W: Szkice o kulturze staropolskiej.
W ybér tekstow i opracowanie A. Biernacki. Warszawa 1975, s. 176. Zob. tez J. Btonski,
Mikotaj Sep Szarzynski a poczatki polskiego baroku. Krakéw 1967, s. 20 n. Nato-
miast A. Borowski (,,Rytmy" Mikotaja Sepa Szarzynskiego jako autoportret liryczny.
»Pamietnik Literacki” 1983, z. 3, s. 11 n.) widzi przetom duchowy Sqpa raczej jako
odrodzenie systemu religijnego lub religijno—$wiatopogladowego niz jako konwersja ze
wszystkimi jej konsekwencjami.
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»jesli to byta miodos¢ ciekawa nowin religijnych, pozostato poczucie
konfliktu Natury i taski. Natura jest skazona, taska jest nadziejg nie-
doskonatego cztowieka. Bog jest niedocieczony, niedostepny i surowy, ale
cztowiek zwraca sie do Niego w przekonaniu, ze zostal osobiscie odku-
piony, i to nie dla wiasnej zastugi, ale z niezgtebionego mitosierdzia Bozego.
Cztowiek zyje cnotliwie nie tyle dla wiasnego zbawienia, ile dla chwaty
Bozej”2.

Jak wiec przedstawia sie poetycka teologia Mikotaja Sepa Sza-
rzynskiego, jego charytologia, ktéorg mozemy zrekonstruowaé, czytajac
Rytmy, abo wiersze polskie? Z pewnoscig nie utozy sie ona w zamkniety,
spdjny i konsekwentny system teologiczny. Mamy przeciez — nie wolno
otym zapominaé — do czynienia z prawdziwg poezjg, a nie tylko z rymo-
wang teologig. Mozemy jednak $ledzi¢ w Rytmach rozdarcie poety miedzy
odrzucang (intelektualnie i wélitywnie, cho¢ nie wiadomo, czy takze i emo-
cjonalnie) doktryng protestanckg a akceptowang (wtasnym wyborem) ka-
tolicka, a takze paradoksy wynikajace z tej drugiej i proby zaradzenia im,
opanowania przez rozum i wiare.

2
Cztowiek Szarzynskiego zyje w Swiecie, ktdry jest — jak pisat Maciej
Zalewski — $wiatem pierwszego dnia stworzenia3:

Nieba machina tak zgodnie sprawiona,
Ze madro$é Panska, ze moc nieskonczona
Wiecznie jg rzadzi, wota, a po wielkim
Swiecie jest styszny glos i uszom wszelkim.
(Piesn 1 na Psalm Dawidéw X 1X, w. 13—16)4

Jest to Swiat doskonaly, nie skazony przez zto. Jest on z samej swej
definicji tadem, kosmosem, harmonig (cho¢, oczywiscie, z teologicznego
punktu widzenia nie jest i by¢é nie moze obrazem Boga). Czlowiek Sza-
rzynskiego z zachwytem wpatruje sie w 6w kosmos, jak to czynito wielu
przed nim i po nim: Dawid, Dante, Loyola, Kant... W gwiazdach wraz
z nimi dostrzega odbicie ,,czego$ w rodzaju Bozej Opatrznosci”5:

2J. Ziomek, Renesans. Warszawa 1980, s. 332.

3M. Zalewski, Cztowiek zbuntowany. O poezji Mikotaja Sepa Szarzynskiego. W zbio-
rze: Polska liryka religijna. Lublin 1983, s. 69.

AW szystkie utwory poety cytuja z wyd.: M. Sep Szarzynski, Rytmy, abo wiersze
polskie oraz cykl erotyk6w. Opracowat i wstepem poprzedzit J. Krzyzanowski. Wroctaw
1973. BN | 118.

5J.S. Gruchata, Mikotaj Sep Szarzynski. Krakéw 1987, s. 31.
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Kto sie, gdy nieba chmura nie zakrywa,
Patrzgc na jasnych gwiazd blask nie zdumiwa?
Abo gdy Swiattem uderzy go w oczy
Stonce, ognistym gdy sie kotem toczy?
(Pie$n I na Psalm Dawidow X IX, w. 21-24)

Ten $wiat idealny pozwala poecie — przez kontrast — lepiej poznaé
kondycjg cztowieka. Ale to poznanie prowadzi go do spostrzezenia, ze
Swiat, niestety, tez jest chory! Pojawiaja sie wiec inne obrazy $wiata,
ktérego ,takome marnosci / 0 nasze pilno czynig zepsowanie” (Sonet IV.
0 wojnie naszej, ktérg wiedziemy z szatanem, Swiatem i ciatem, w. 3-4).
Sytuacja jest wigc ambiwalentna. W Sonecie IIl. DoNaj$wietszej Panny
czytamy, iz wprawdzie dokonato sig juz zbawienieobiektywne,spetnita
sig protoewangelia Ksiegi Rodzaju (3, 15: ,Wprowadzam nieprzyjazi
migdzy ciebie a niewiastg, pomigdzy potomstwo twoje a potomstwo jej;
on zmiazdzy ci glowa, a ty zmiazdzysz mu pigtg.”, czy — jak w duchu
maryjnym ttumaczy Wulgata — ,,ipsa conteret [ona zmiazdzy]”)6:

Ty, glowg starwszy smoka okrutnego,
Ktdrego jadem S$wiat byt wszystek chory,
Wzieta$ jest w niebo nad wysokie chory,
Chwalebna, szczescia uzywasz szczyrego.
[w. 58]

Jednak pozostaty ,Swiata takome marnosci”, bo — jak mowi Ewan-
gelia $w. Jana — S$wiat jest nadal na ustugach Szatana, ,ksiecia tego
Swiata”, ukrywajacego sie za marnosciami.

Paradoks dwu wizji $wiata w utworach Sepa mozna interpretowac
nastepujaco. Swiatu brakuje tej czesci jego doskonatoéci, ktéra miat mu
nada¢ cztowiek — jedyny byt na ziemi stworzony na obraz i podobienstwo
Boze — zgodnie z pierwszym rozkazem Boga: ,,Czyncie sobie ziemie pod-
dang” (zob. Rdz 2, 26-31). W Swiecie tym jest wiec dobro, Swiadczace
o Stworcy. Mowi o tym parafrazowany przez Sepa Psalm X1X (inc. ,,Caeli
enarrant gloriam Dei”). Laska za$ do tego stopnia objawia sie przez dzieta

6Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu. W przektadzie z jezykéw oryginal-
nych. Opracowat zespét biblistow polskich [...]. (Biblia Tysiagclecia). Wydanie 3, po-
prawione. Poznan-W arszawa 1980, s. 26. W przektadzie J. Wujka fragment ten brzmi
nastepujaco: ,Potoze nieprzyjazn miedzy toba, a niewiasta i miedzy potomstwem
twoim, a potomstwem jej; ona zetrze twoja gtowe, a ty czyhaé¢ bedziesz na piete jej”.
W szystkie cytaty biblijne — o ile nie podano inaczej — wedtug wyd.: Pismo S$wiete
Starego i Nowego Testamentu [...]. PrzetozytJ. Wujek. Wyd. 3, poprawione. Krakéw
1962. Sigla biblijne wedtug Biblii Tysigclecia.
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Boze, ze cztowiek na sam widok $Swiata — kosmosu milknie w pokornym
akcie uwielbienia Boga (zob. cytowang juz tu Pie$n | na Psalm Dawidéw
X1X,w. 21-24). Ale jest w tym Swiecie takze grzech, zto, niewierno$¢, nie-
nawi$¢. Z powodu swego rozdarcia miedzy dobro i zto, wzniostos¢ i grzech,
Boga i Szatana, nie moze on cztowiekowi da¢ nic trwatego. Z tak rozumia-
nym ,$wiatem”, ktory kierujac sie pychg i grzechem, nie przyjmuje daru
Bozego, poeta bedzie chciat walczy¢.

Jaki w tym rozdwojonym S$wiecie jest cztowiek? Takze rozdwojony, czy
— jak chce Btonski — rozmnozony7. Sprzeniewierza sie swej prawdziwej,
pierwotnej naturze, zgodnie z ktérg miat chwali¢ Boga, by¢ z nim we
wspolnocie. Tymczasem jest on ,watty, niebaczny, rozdwojony w sobie”
{Sonet 1V, w. 10), sktonny zarazem podaza¢ ku sprawom Bozym, jak
i pokusom ,$wiata, szatana i ciata”8:

[...] On srogi ciemnosci
Hetman i Swiata fakome marnosci
O nasze pilno czynig zepsowanie.

Nie dosy¢ na tym, o nasz mozny Panie!
Ten nasz dom — ciato, dla zbiegtych lubosci
Niebacznie zajzrzac duchowi zwierzchnosci,
Upas$¢ na wieku zadac nie przestanie.

(Sonet 1V ,w. 2-8)

Jak powiedziano, $wiat byt chory, zaistniato Odkupienie (Sonet I11),
ale w Swiecie tym jest nadal jad — grzech i $mieré — ,c6ra grzecho-
wa / Swiat skazi¢ gotowa” (Napis na statug abo na obraz $mierci, w. 1—
-2). Jest to wiec Swiat nieprzyjazny cztowiekowi, nie mozna go opanowac
intelektualnie9. To, co on proponuje, to fatlszywy pokéj:

Co na Swiecie, chyba btad? klopoty? marnosci?

Imie tylko pokoju snadz i szcze$liwosci,

Ktora widzi, a nie zna duch, chciwy lepszego,

Bedac jakmiarz zwigzany od stugi swojego.
(Piesn I1X, w. 5-8)

7Btonski, op.cit., s. 63.

8Koniecznie trzeba tu pamiata¢ o biblijnej semantyce ,$wiata” i ,ciata”. Zob. hasta:
X. Leon-Dufour, Ciato, oraz C. Lesquiviti P. Grelot, Swiat w Stowniku teologii biblij-
nej. (Przettumaczyt i opracowat K. Romaniuk. Poznan 1985.) Zob. tez K. Romaniuk,
Soteriologia $w. Pawta. Warszawa 1983, s. 172-176.

9W . Weintraub, Do charakterystyki stylu Mikotaja Sepa Szarzyrskiego. W: Od Reja
do Boya. Warszawa 1977, s. 61.
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Czlowiek nie czuje sie wolny. Jest skrepowany przez siebie samego.
Przez to, co w jego planach, marzeniach, czynach jest przyziemne —
przez ,.ciato”. Nie moze mu wystarczy¢ pokéj ,tego Swiata”, ,pokdj —
szczes$liwosé” . Jest on zty, niewolacy, polega na zaspokojeniu ludzkich pra-
gnien przez wartosci materialne, intelektualne, duchowe etc., ale nie przez
samego Boga. Jak zobaczymy, zawarte w Sonecie IV stwierdzenie: ,pokodj
— szczesliwosé, ale bojowane / Byt nasz podniebny” — jest takze pole-
mikg z Erazmem z Rotterdamu.

3

Sepowe rozwazania o bojowaniu to oczywiscie nic innego, jak podjecie
przez poete koncepcji ,rycerza Chrystusowego”. O tym, ze zycie ludzkie
jest bojowaniem, wiedziat juz Hiob, od ktérego Szarzynski zapozycza swe
wyznanie (,Bojowaniem jest zywot cztowieczy na ziemi, a jako dni na-
jemnika dni jego.” Hi 7, 11). Sw. Pawet Apostot kilkakrotnie nawigzuje do
obrazu Boga-Wojownika z Ksiegi lzajasza (lz 59, 17-23, por. Mdr 5, 17)
i mowi o chrze$cijaninie jako o cztowieku gotowym do walki:

»TYy wiec, synu méj — napomina Tymoteusza — wzmacniaj sie w ta-
sce, ktdra jest w Chrystusie Jezusie i co styszates ode mnie przez wielu
Swiadkow, to przekazuj wiernym ludziom, ktoérzy bedag zdolni i innych
nauczac. Pracuj jak dobry zotnierz Chrystusa Jezusa. Stuzac jak zotnierz
Bogu, nikt nie wik}a sie w sprawy $wieckie, aby sie podobat temu, ktéremu
sie oddat. Kto bowiem i w zawodach walczy, nie bierze wienca, tylko gdy
nalezycie watczy.” (2 Tm 2, 1-5)10.

Btonski stwierdza, iz omawiany motyw zostat przez poete zapozyczony
od $w. Ignacego Loyoli, ktéry prawdopodobnie przejgt go od Erazma
z Rotterdamull. Czy jednak rzeczywiscie zatozyciel Towarzystwa Jezuso-

10Inne miejsca nowotestamentowe, na ktére warto zwréci¢ uwage w tym konteks$cie
to: Flp 1, 27; Kol 1, 29; 1 Tm 4, 10; Rz 7, 23; 2 Kor 10, 3; Ef 6, 14; Flp 1, 30; Jud 2
(,walka”, ,walczy¢”); 2 Kor 10, 4 (,bojowanie”). Zob. K. Grela, Konkoriancja Nowego
Testamentu A — Z.T. 1-2. Krakéw 1987.

O rozwoju koncepcji rycerza chrzescijanskiego pisze m.in. J. Malicki w pracy Stowa
i rzeczy. Twdrczo$¢ Wactawa Potockiego wobec polskiej tradycji literackiej. (Katowice
1980, s. 156-182).

11 Btonski, op.cit., s. 208. Podobnego zdania jest tez Malicki (o-p.cit.,, s. 168). Wy-
daje sie, ze pewne prdby interpretacji duchowosci Ignacjanskiej, zawarte w monografii
Btonskiego, sq dos$¢ sporne:

,Loyola nie ufat cztowiekowi, ale chciat go zmusi¢ do heroicznego dziatania: kazat
mu by¢ czystym postuszenstwem, lecz zarazem godzit sie na milczenie rozkazodawcy!
Wola Boga stawata si¢ wigc wolag Kosciota, zakon za§ — Kkijem w reku starca;
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wego byt tu uczniem holenderskiego humanisty? Niewatpliwie jest prawda,
ze Ignacy znat Enchiridion militis christiani. Czytat go mniej wigcej w la-
tach 1525--152612. Jednakze juz wowczas istniat, napisany w Manresie
w r. 1522, zasadniczy zrab jego Cwiczefi duchownych, a na pewno me-
dytacja o wezwaniu Kréla oraz Rozmys$lanie o Dwoch sztandarach, ktére
zawieraja lgnacjanska wersjg interesujagcego nas motywul3. Nieprawdopo-
dobna wreszcie wydaje sie korekta Cwiczen pod wptywem lektury Erazma,
gdyz — jak sam lIgnacy przyznawat — spowodowata w nim ona ,,dziwne
ostudzenie ducha poboznosci”14. A w koncu Loyola zakazat cztonkom To-
warzystwa Jezusowego czytania dziet Rotterdamczyka.

Wedtug wielkiego znawcy duchowo$ci ignacjanskiej, Hugo Rahnera,
»Erazm i lgnacy to dwaj zotnierze Chrystusa, ale dzieli ich caty $wiat” 15.
Sprébujmy uchwyci¢ zasadnicze rdznice miedzy tymi koncepcjami.

Erazmowy rycerz jest postacig statyczng i bierng. Zyje w $wiecie, ktory
jest dlan najwyzsza warto$cig. Nie walczy on z wrogami — ,,szatanem,
Swiatem i ciatem”. ,,Petni jedynie ustawiczng straz, zachowujgc czujnosé
na drodze zycia”16. W Enchiridionie czytamy: ,Zeby$my zawsze byli
pod bronia, zada od nas Pawet nakazujgc nam modli¢ sie nieustannie” 17.
Postawa ta wynika z humanistycznej wizji cztowieka — jest on na tyle
rozumny i wolny, ze moze sam uchroni¢ sie od grzechu, ktory nie jest
tylko ztem uczynionym wobec Boga, ale tez niszczy te niezwykta godnosé

grozaca pustke serca wypetniata goragczkowa dziatalno$¢ koscielna i polityczna, otwie-
rajaca droge naduzyciom i kompromisom, podobnie zresztg jak poteznym, bohaterskim
przedsiewzieciom” (s. 210).

,Doktryna ignacjafiska mogta wyda¢ sie Sepowi sposobem unikniecia przepasci,
uwolnienia sie od sprzecznos$ci ja wtasnego i osiggniecia dyscypliny, bez ktérej grozit
chaos duchowy” (s. 211).

128w. Ignacy Loyola, Pisma wybrane. Komentarze. T. 2. Opracowat M. Bednarz przy
wspdtpracy A. Bobera i R. Skoérki. Krakéw 1968, s. 592, Stownik os6b, hasto: Erazm
Dezyderiusz z Rotteredamu.

13Zob. H. Rahner, Geneza i duch 'poboznosci ignacjanskiej. W: Sw. Ignacy Loyola,
op.cit., t. 1 (opracowal M. Bednarz przy wspétpracy S. Filipowicza i R. Skorki), s. 632.
O fakcie istnienia w tym czasie owych medytacji $wiadczy cytowany przez Rahnera
(ibidem) o. Oliver Manare, jeden z najblizszych towarzyszy Ignacego:

,Od poczatku swego nawrécenia i powotania, gdy udat sie do Montserratu i do miej-
sca samotnego <Manresy>, oddawat sie przede wszystkim dwom ¢wiczeniom, miano-
wicie o Dwo6ch sztandarach i o Krélu przygotowujacym sie do wojny przeciw nieprzy-
jacielowi piekielnemu i przeciw Swiatu”.

14Rahner, op.cit., s. 661 i przypis 190.

15Ibidem, s. 661-662.

16Malicki, op.cit., s. 161.

17Desiderius Erasmus Rotterdamus, Podracznik zotnierza Chrystusowego nauk zba-
wiennych peiny. Przetozyt J. Domanski. Warszawa 1965, s. 20.
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cztowieka. Moze on ponadto sam decydowaé o wyborze miedzy dobrem
a ztem18.

Erazm omawia ,chwyty zapasnicze”, ,zasadg i sztuka nowej stuzby
wojskowej, dzigki ktérej [...] [cztowiek mbégtby] obwarowa¢ sig prze-
ciwko kietkujagcym ustawicznie na nowo grzechom dawnego zycia”19. Jak
sig wydaje, istotg owych ,,zasad” jest stowo ,powinienes$”. Bycie ry-
cerzem Chrystusowym opiera sig przede wszystkim na decyzji cztowieka.
Erazm nie wspomina o tasce. Jest tak wielkim optymistg, iz wydaje mu sia,
ze mozna ,,Egipt”-grzechy porzuci¢ raz na zawsze, ze juz sig do nich nie
wrdéci. Chrystus jest dlan przede wszystkim wzorem, chociaz — jak przy-
znaje — trzeba mu ufa¢ bezgranicznie, nasladujac jego postepowanie20.

Gdy po swoim nawrdceniu Ignacy tworzyt Cwiczenia duchowne, przede
wszystkim rozumiat to, co jest istota rycerstwa:

»Bytanig wiernos¢ ideatowi i lojalno$¢ wzgladem danej osoby. W Chry-
stusie znalazt osobg, ktéra byta réwniez doskonatym ideatem. Tojest sekret
jego powodzenia.” — stwierdza jeden z jego duchowych synéw, Parmanda
Divarkar2l.

Dlatego najwazniejsza medytacja Ignacjanskich Cwiczen jest Rozmy-
$lanie o Dwoch sztandarach. ,Jeden — dodaje Loyola— jest Chrystusa,
najwyzszego Wodza i Pana naszego, drugi za$ Lucyfera, $miertelnego
wroga natury ludzkiej” (CD 136)22. Nalezy owo rozmyS$lanie czyta
(a wihasciwie kontemplowac¢) w kontekécie ¢wiczenia o wezwaniu
Kréla:

18Malicki, op.cit., s. 161. Zob. tez stynng interpretacja ryciny Albrechta Diirera Ry-
cerZj Smier¢ i Diabet: E. Panofsky, Trzy ryciny Albrechta Diirera: ,,Rycerz, Smieré
i Diabet”, ,,Sw. Hieronim w 'pracowni”, ,,Melancholia I”. Przetozyta P. Rotkowska.
W: Studia z historii sztuki. Wybrat, opracowat i opatrzyt postowiem J. Biatostocki.
W arszawa 1971. Za Erazmem Diirer proponuje nie walke ze Smiercig i Szatanem, ale
uznanie ich za co$ nierzeczywistego, za zjawy, upiory, ,godne jedynie lekcewazenia.
Rycerz mija ich [Smier¢ i Szatan] w drodze jakby nie dostrzegajac ich wcale, i spokoj-
nie podaza naprzéd, wzrok swéj kierujagc wytrwale i pewnie na sama rzecz”
(s. 272).

19Rotterdamus, op.cit., s. 257. Podkresl. P.U.

20lbidem, s. 179.

21P. Divarkar, Droga wewnetrznego poznania. O ,,¢wiczeniach duchownych” $w.
Ignacego Loyoli. Przetozyt B. Steczek. Krakéw 1987, s. 157.

22Wszystkie cytaty z ¢wiczen duchownych $w. Ignacego Loyoli w przektadzie
M. Bednarza (rewizji przektadu dokonat J. Sieg). W: Pisma wybrane. Komentarze.
T. 2. Pozostawiam wystepujacg w tej edycji — nie zawsze konsekwentng — ortografie
(wielkie litery, zwtaszcza w tytutach). Podany w tek$cie po skrocie CD numer odnosi
sie do powszechnie przyjmowanego podziatu tekstu ¢éwiczen.
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»,Prosi¢ Pana naszego o tg taske, zebym nie byt gtuchy na jego wezwa-
nie, lecz skory i pilny do wypetnienia jego najSwietszej woli” (CD 91).

Natomiast w rozmowie koricowej z medytacji o dwoch sztandarach
modlacy sie prosi Maryje o uzyskanie ,,u Syna i Pana swego taski, aby [...]
[go] przyjat pod swoj sztandar” (CD 147).

Tak wiec u Ignacego, by staé sie rycerzem Chrystusa, trzeba najpierw
uzna¢ go za swojego Krola, ustysze¢ jego wezwanie, uczyni¢ jego sprawy
swoimi, pragna¢ sta¢ sie uczestnikiem jego zwyciestwa, jak sie byto ucze-
stnikiem jego trudow (CD 92). Nastepnie nalezy odtworzy¢ w swej wy-
obrazni, rozwazy¢ i gteboko przezy¢ wizje dwoch sztandarow, ktdre sg
obrazem walki toczonej miedzy Chrystusem a Szatanem zaréwno w kazdej
duszy ludzkiej, jak i w wymiarze kosmicznym. A wreszcie dokona¢ wyboru
miedzy tymi przeciwnikami i prosi¢ o taske przyjecia pod sztandar
Chrystusa. Znamienne jest, ze w duchowosci ignacjanskiej stuzba pod tym
sztandarem jest wiasnie taskg (najwyzszg taska!), aniejedynie de-
cyzjg ludzkiej woli, jak u Erazma. To bowiem, do czego wzywa Chrystus-
-Krdl jest trudne i godzi w naszg rozdarta przez grzech nature. Nie je-
steSmy w stanie sami pokonac jej buntéw. Stad Ignacy zaleca, by$my pro-
sili, aby Chrystus ztamat ten op6r i dokonat w nas tego, czego pragnie23.
Z drugiej za$ strony musimy doktada¢ tu wszelkich wysitkéw:

»Tak ufaj Bogu, jakby cate powodzenie spraw zalezato tylko od Boga,
a nie od ciebie; tak jednak doktadaj wszelkich staran, jakby$ ty sam miat
to wszystko zdziata¢, a Bog zgota nic”24.

Im bardziej sie trudzimy w naszym boju ku chwale Boskiego Maje-
statu, tym wieksze otrzymujemy wsparcie. Inaczej niz u Erazmal

Inng istotng réznicg miedzy tymi dwoma koncepcjami, a takze powo-
dem zakazu czytania pism Rotterdamczyka w Towarzystwie Jezusowym,
jest odmienne rozumienie relacji czlowiek — Kos$ciét. Erazmowi Kosciot
jest potrzebny jako instrument, ktéry przekazuje nie skazong prawde
Ewangelii. Kosciot nie jest dlan celem samoistnym25. Natomiast dla Igna-

23Wspditczesne komentarze do omdwionych medytacji podane sa np. w pracach:
R. Machnik, Wezwanie pomocne do kontemplowania Kréla Wiecznego Fundamen-
tem drugiego tygodnia. W zbiorze: Wybo6r Jezusa. O drugim tygodniu ,,Cwiczen du-
chownych” $w. Ignacego Loyoli. Materiaty z X Kursu Duchowosci Ignacjanskiej.
Czechowice—Dziedzice 1991. — C. Filipo, Kontemplacja Krdlestwa. Przetozyt P. Ko-
styto. ,Zeszyty lgnacjanskie” t. 4 (Gdynia 1992). — C. Viard, Wyobraznia jako miej-
sce walki. Medytacja o Dwoch Sztandarach w ,,Cwiczeniach duchownych”. Przetozyt
P. Kostyto. W: jiw.

24Sw. Ignacy Loyola, op.citt. 1., s. 588.

25Zob. L. Kotakowski, Erazm ijego B6g. W: Rotterdamus, op.cit.,, s. XV I-XVII.
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cego wierno$¢ Chrystusowi oznacza wierno$¢ Kosciotowi — takze wtedy,
gdy ten przechodzi swéj najwiekszy kryzys26.

4

Cztowiek Sepa ma juz wybhor jakby poza sobg. Dokonywanie go nie
jest opisane w Rytmach. Ich bohater liryczny znajduje sie w boju, ktéry
zostal mu dany i zadany. Podobnie jak u Erazma. Chwilg ,,wigczenia pod
sztandar” jest w Enchiridionie chrzest:

»Czy nie wiesz, zolnierzu Chrystusowy, ze juz wtedy, gdy cie wta-
jemniczano w misteria zyciodajnego chrztu, zaciagnate$ sie pod znak
Chrystusa-Wodza? [..]

Czy do tego $lubu mozna by doda¢ co$ bardziej uroczystego, bardziej
zobowigzujgcego?” 27.

Jednak, jak pamietamy, cztowiek Erazmowy nie walczy z metafizycz-
nymi wrogami, a tylko pilnuje swej twierdzy. Mimo wszystko zyje w po-
koju. Szarzynski natomiast zakwestionuje warto$¢ tego pokoju28, powia-
dajac:

Pokdj — szczesliwo$¢, ale bojowanie
Byt nasz podniebny.
(Sonet IV, w. 1-2)

Erazm — zdaje sie méwié¢ Sep — myli sie. Za pokdéj Bozy uznat samo-
zadowolenie, przekonanie, ze cztowiek juz ,,porzucit Egipt” i nigdy, nawet
mys$lg, do niego nie wréci. Bycie rycerzem Chrystusowym to co$ wiecej,
niz tylko ,trzymanie strazy”. Szarzynski niewatpliwie wie, ze nie mozna
tez nim by¢ przez aktywizm czy moralizowanie (Erazmowe ,,powinienes”).
Skoro bojowanie jest naszym ,bytem podniebnym”, oznacza to, ze jego
fundamentem jest wiasnie Bog (jak u Loyoli). Erazm zapomina o tym, albo
nie traktuje tego z nalezytg powaga. Chrzest nie jest przeciez tylko jakim$
»Z0bowigzaniem” . Jest sakramentem inicjacji chrzescijanskiej, wtgczeniem
cztowieka w $mieré i zmartwychwstanie Chrystusa oraz wyzwoleniem
z grzechu pierworodnego, a wiec zrodtem taski uswiecajacej.

26Zob. zawarte w zakoriczeniu Cwiczer tzw. Reguly o trzymaniu z Kosciotem (CD
352-370), zwtaszcza reguta 13 (CD 365).

27Rotterdamus, op.cit., s. 9 i 92.

28Zwrécit tez na to uwaga Malicki (op.cit., s. 169).
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Szarzynski wie, ze ten boj jest straszliwy, napawa cztowieka lekiem.
Stad zapytuje:

Co6z bede czynit w tak straszliwym boju,
W atty, niebaczny, rozdwojony w sobie?
(Sonet 1V, w. 9-10)

Cztowiek sam nie poradzi sobie w tej wojnie, jest ona nie na miare
jego natury. Czuje w sobie jaka$ tajemniczg site, ktéra niweczy jego pra-
gnienie dobra. Jest rozdarty pomiedzy pobozne pragnienia i Swiadomos¢
grzechu, pomiedzy Boga i wszystko to, co sie jemu sprzeciwia. Zwréémy
uwage na niezwykle kunsztowng, cho¢ tylko trzywyrazowa, autocharakte-
rystyke: ,,watty, niebaczny, rozdwojony w sobie” . Jest to nie tylko gradacja
cech. taczy je rowniez struktura wynikania. Cztowiek jest ,niebaczny”,
a wiec nierozumny (w sensie niemozliwosci dokonywania wyboru tego, co
mu stuzy najlepiej na obranej drodze29), gdyz jest watty, staby, nie na
miare swojego wyboru. | dlatego, zejest ,watly” i ,niebaczny”, dostrzega
w sobie owo rozdwojenie.

Po tym dramatycznym pytaniu tok utworu — zauwazmy — tamie
sie. Ostatnie 4 wersy sonetu powinny przynie$¢ odpowiedZ na postawione
pytanie o rezultat ,straszliwego boju”. Czy jednak nastepuje tu odpo-
wiedZ wprost, czy zaleca sie jaki$ konkretny sposob postepowania? Raczej
nie. Dotyczy ona za to kwestii znacznie bardziej fundamentalnej — moéwi
o tym, co jest gwarantem zbawienia. Szarzynski jakby doznat ol$nienia,
ktére pozwala wyznaé:

Krélu powszechny, prawdziwy pokoju,
Zbawienia mego jest nadzieja w Tobie!
Ty mnie przy sobie postaw, a przezpiecznie
Bede wojowat i wygram statecznie!

(Sonet 1V, w. 11-14)

Chrystus bedacy pokojem jawi sie jako rzeczywisto$¢ ogarniajgca
cztowieka. Jest nawet w pewien spos6b poza wyborem. Jest samoudzie-
lajagca sie Tajemnicg-Mitoscia.

W zacytowanym tu fragmencie Sonetu IV (w. 9-14) mozemy (przy-
gladajac sie rymom) wykryé dwa przeciwstawienia, dwie antynomie

29Jest to wiec, uzywajac terminologii teologicznej, brak dam madro$ci i rozumu.
Zob. K. Romaniuk, O siedmiu darach Ducha Swietego. Warszawa 1990, passim.
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Sepowego $wiata: b6j — pokoj oraz ja (cztowiek) — Ty (Bég). Podob-
nie jak bojowanie ma byé zamienione w pokoj, tak ludzkie ,ja” musi
sie roztopi¢ w Boskim ,, Ty”. Przebdstwienie natury ludzkiej, przytaczenie
do Chrystusa, przyjecie pod jego sztandar (Sw. Ignacy), jest warunkiem
otrzymania prawdziwego, nieSwiatowego i nie-Erazmowego pokoju. Cho-
ciaz w omawianym tek$cie nie pada stowo ,taska”, nie ma najmniejszych
watpliwosci, ze nig whasnie jest ,postawienie” przy Krolu — prawdziwym
pokoju, o co poeta prosi.

Janusz S. Gruchata bardzo trafnie zwrdcit uwage na podobienstwo kli-
matu Rytmow i koncowki rozdziatu 7 w Liscie do Rzymian $w. Paw#a30.
Zauwazmy, ze u $w. Pawtla stowa ,taska Boza przez Jezusa Chrystusa”
pojawiajg sie tak samo nieoczekiwanie, jak ostatni czterowers Sonetu IV.
W obu tekstach mamy do czynienia z narastajgcym niepokojem, ktérego
szczyt wyraza sie w pytaniu: ,,C6z bede czynit w tak straszliwym bo-
ju [...]?" (Sep) oraz ,Ktdéz mnie wybawi z ciata tej Smierci?” (Sw. Pawel).
Pytanie to niezwykle wzmaga ich dynamike. Wprowadza zawieszenie —
pustke, na ktérg odpowiada sie zdaniem wskazujagcym na Chrystusa jako
na zrodto i dawce taski, pokoju, zbawienia. Warto doda¢, ze 6w utwor po-
przedzony jest Sonetem IlIl. Do Najswietszej Panny, a wiec — jak u Igna-
cego — Maryja jest posredniczka prosby o przytgczenie (zob. CD 147).

5

Jak wiemy, wedtug nauki katolickiej depozyt wiary ztozony w cztowieku
ochrzczonym wymaga rozwoju przez zycie religijne, sakramenty $w. Inte-
resujgce jest, ze Szarzynski mimo swych niewatpliwych zwigzkéw z je-
zuitami, ktérzy szerzyli praktyke czestego przystepowania do spowiedzi
i Komunii $w., w swoich utworach nic nie pisze na ten temat. Zdaje sie
natomiast wyczekiwa¢ na doswiadczenie mistyczne, ktére wedtug nauki
Koéciota nie nalezy do normalnego porzadku taski, ale jest ,,gratia gratis
data”. By¢ moze Sep nawet mowi o takim przezyciu:

W ieczna dobroci, przyczyno wszytkiego,
Zycz nam by¢ wdziecznym daru tak wielkiego;
Date$ sie poznac¢: daj, niech serce pali,

Co rozum chwali.

30Gruchata, Op.Cit.,, s. 51-52.
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Trzykro¢ szcze$liwy, ktédry Ciebie, Panie,
Zna spraw swych kofAcem i ma zakochanie
Wszego bezzadne tylko w Twej wiecznosci
Doskonatosci.
(Pie$n 111, w. 29-36)

Jezeli rzeczywiscie mamy prawo dopatrywac sie w tych stowach pra-
gnienia mistycznego doznania istnienia Boga (co trzeba odr6zni¢ od samo-
udzielenia sig Boga), mozemy stwierdzi¢, ze jedng z przyczyn pogiagbiania
sig religijnych probleméw Szarzynskiego bylo owo — nieuporzadkowane
— pragnienie.

Sytuacja cztowieka w Sgpowym S$wiecie jest bardzo skomplikowana.
Swiat — juz odkupiony, ale jeszcze badacy w mocy ztego ducha — stwa-
rza takie warunki, ze cztowiekowi (czytaj: Sapowi) trudno jest przyjac¢ na-
wet wyrazng taska Boza3l: ,chociaj nas oSwiecasz, zywiemy jak w nocy”
(Piesn I, w. 19). Skoro jednak taska jest zawsze dostateczna (katolicyzm),
czy wigc odpowiedzialnym za to nie nalezy uczyni¢ samego cztowieka? Tak.
Bojowanie, walka z Szatanem, $wiatem i ciatem to jeszcze nie wszystko.
Szarzynski, jak sadzi Zalewski, jakby nie chciat sig wprost przyznaé, ze

.cztowieka podeptat sam czlowiek. [...] Swiatem dla cztowieka jest on
sam — grzech, zanim ujrzy $wiatto dzienne i zmaterializuje sig w konkrecie
migdzyludzkim, rodzi sig w cztowieku” 32.

Sap wyznaje to jednak posrednio. Introspekcja, doswiadczenie wtasnego
whnatrza, przekonuje go, iz nie moze znalez¢ podstawy ku temu, by oprze¢
sig w zyciu tylko na sobie. Chociazby dlatego, ze nie mozna by¢ pewnym
nawet swojej cnoty, owej ulubionej w epoce renesansu virtus:

Kto tak w cnotach utwierdzony,
Gdy przyjdzie na sad prawdziwy,
By nie miat by¢ potepiony?
(Piesn 1V. Psalmu CXXX Paraphrasis, w. 12—14)

Grzech nie jest bowiem czym$ zewnetrznym w stosunku do cztowieka.
Ewangelia $w. Marka méwi: ,,z wnatrza, z serca ludzkiego, pochodzg mysli
zte, cudzotostwa, porubstwa, zabojstwa, kradzieze, takomstwa, ztosci,
zdrada, bezwstyd, zle spojrzenia, bluznierstwa, pycha, gtupota. Wszystko
to zte z wnatrza pochodzi i czyni plami cztowieka” [7, 21-23].

Gdyby wigc w cztowieku nie byto dyspozycyjnosci, postawy otwarcia
na zto, jak to jest po grzechu pierworodnym, wowczas Szatan, $wiat i ciato

31Zob. ibidem, s. 35.
32Zalewski, op.cit., s. 76.



54 Rozdziat Il

miatyby zadanie kuszenia i sprowadzania z drogi przyjazni z Bogiem da-
leko bardziej utrudnione.

Cztowiek jednak czuje w sobie prawo Boze, ktére przekonuje go
0 wewnetrznej, ontycznej $mierci, stawia go wobec prawdy o sobie sa-
mym. Kaze pozby¢ sie ztudzen i podja¢ walke: walke o taske — wspdlnie
z taska. Dodajmy, ze sprawca tego jest Duch Swiety, ktéry wedtug stéw
Jezusa ma przekona¢ Swiat o grzechu, sprawiedliwosci i o0 sagdzie (zob. J 16,
8 n.).

Wspomniano juz o zwigzku Rytméw z Pawiowym Listem do Rzymian.
Nie sposéb zapomnie¢ o tym, ze wtasnie od Lutrowej egzegezy tego pisma
rozpoczeta sie reformacja i ze pdzniejsze jego interpretacje beda miaty
niebagatelne znaczenie dla sporu o nature i taske33. Gruchata popetnit
jednak biad, cytujac 6w list w przektadzie z greki, jaki jest nam ogolnie
dostepny. Czasy Sepa to przeciez epoka Wulgaty\ A koncéwka rozdziatu 7.
w interesujgcej nas epistole brzmi inaczej w przektadzie z greki i z faciny.
Poréwnajmy:

33Zob. M. Luter, Przedmowa do ,,Listu $w. Pawia do Rzymian” (1522). W: Przedmo-
wy do ksiag biblijnych. PrzetozytJ. Krzyszpien. W step K. Mrowcewicz. Warszawa 1992,
s. 54—72. Por. J. Delumeau, Reformy chrzes$cijanstwa w XV 1 i XVII w. T. 1. Przetozyt
J. M. Ktoczowski. Warszawa 1786, rozdz. 1. — P. Chaunu, Czas reform. Historia religii
1 cywilizacji (1250-1550). Przetozyt J. Grosfeld. Warszawa 1989, rozdz. 6. Sam Luter
tak wspominak:

,Ja zas, ktéory — zyjac jako mnich nienagannie — czutem si¢ wobec Boga grze-
sznikiem z petnym niepokoju sumieniem i nie wierzytem, ze bede mdgt go przebtagaé
jakimkolwiek zado$éuczynieniem z mej strony, nie tylko nie kochatem, ale wrecz niena-
widzitem sprawiedliwego i karzacego grzesznikéw Boga i jesli nie bluznigc w cichosci,
to w kazdym razie gtosno szemrzac oburzatem sie na Boga moéwigc: jakby nie dos¢ byto,
ze nieszcze$ni grzesznicy na wieki zgubieni sg przez grzech pierworodny i przyttoczeni
wszelkiego rodzaju nieszcze$ciami przez przykazania dekalogu, B6g przez ewangelie
pomnozytjeszcze cierpienie i przez ewangelie grozi nam swoja sprawiedliwos$cig i gnie-
wem. Miotatem sie tak i srozytem w swym wzburzonym sumieniu, jednak nie prze-
stawatem zaciekle roztrzasaé¢ tego miejsca z listu Pawta [Rz 1, 17], pragnac za wszelka
cene dowiedzie¢ sie, co on chciat tam powdedzie¢. Wreszcie, rozmy$lajac dniem i noca,
dostrzegtem za sprawg mitosiernego Boga wtasciwe powigzanie i sens owych stéw: Spra-
wiedliwo$¢ boza objawia sie w ewangelii, jak jest napisane: Sprawiedliwy
z wiary zyje (Rzym. 1, 17). | wtedy zaczatem rozumieé, ze sprawiedliwo$é boza to
ta, dzieki ktérej sprawiedliwy zyje z daru bozego, mianowicie z wiary, i zrozumiatem,
ze sprawiedliwo$¢ boza objawiona przez ewangelie to owa sprawiedliwos$¢ bierna, ktéra
mitosierny Bég usprawiedliwia nas przez wiare, jak napisano: Sprawiedliwy z wiary
zyje. Wtedy dopiero poczutem sie catkowicie odrodzony, jak gdybym przez szeroko
otwarte bramy wstapit do samego raju”. (M. Luter, Przedmowa do tomu | ,,Dziet
tacinskich”. Przetozyta I. Lichonska. W antologii: Mys$l filozoficzno-religijna reforma-
cji XVI wieku. Wyboru dokonat, notg wstepng i przypisami opatrzyt L. Szczucki.
Warszawa 1972, s. 103-104.)
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»,Nieszczesny ja cztowiek! Kt6z mnie wyzwoli z ciata, <co wiedzie ku>
tej Smierci? Dzieki niech beda Bogu przez Jezusa Chrystusa, Pana na-
szego!” [Rz 7, 24]34

»Nieszczesny ja, cztowiek, kt6z mnie wybawi z ciata tej S$mierci?
Laska boza przez Jezusa Chrystusa Pana naszego.” [Rz 7, 24-
-25; podkresl. P.U.]

Istotne jest to, ze znana Sepowi Wulgata moéwi wprost o tasce35. Bdg
i jego taska — mozna powiedzie¢ — to jedno. Skoro tak sie rzecz ma, Sza-
rzynski stusznie dochodzi do wnioski, ze cztowiekowi brakuje tylko Boga,
od ktérego pochodzi — jako dar taski — ,,luto$¢ i sprawiedliwo$¢”:

Zakon Twéj, peten lutosci,
| wierne Twe stowa, Panie,
Ze mie wyrwiesz z tej ciezkosci,
Czynig mi pewne ufanie.
(<Pie$A> 1V. Psalmu CXXX Paraphrasis, w. 18-21)

Jednak juz karanie przez Boga poeta traktuje jako faske:

Twe obietnice odmiany nie znaja
| Swiattem prawdy serca utwierdzaja;
A tak nas karzesz, gdy¢ ktéry przewini,
Ze w nim pozytek Twa Swieta kazn czyni.
(Pie$n | na Psalm Dawidéw X I X, w. 41-45)

Cztowiek, popetniajgc grzech, niszczy sam siebie. Kara to przede wszy-
stkim ukazanie mu konsekwencji zta, element Bozej pedagogii.

Po tym wszystkim, co powiedziano, staje sie jasne, iz Sonet V musi sie
konczyé tym znamiennym wyznaniem, ze ,nietrwata mito$¢ rzeczy Swiata
tego”

Zawodzi dusze, ktérej wszystko mato,
Gdy Ciebie, wiecznej i prawej pieknosci,
Samej nie widzi, celu swej mitos$ci.

[w. 12-14]

Duszy nic nie wystarczy, je$li nie zobaczy Boga. Chodzi tu o duchowe
doswiadczenie Boga przez Mito$¢, bedaca jego istotg, nie za$ o pozna-
nie intelektualne. Szarzynski dochodzi do stwierdzenia identycznego ze

3iBiblia Tysiaclecia, s. 1283.

3°Zob. interpretacje tego rozdziatu w: K. Romaniuk, List do Rzymian. Wstep —
Przektad z oryginatu — Komentarz — Ekskursy. Poznan 1976.
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stowami z | ksiegi Wyznan $w. Augustyna: ,,Stworzyte$ nas bowiem jako
skierowanych ku Tobie. | niespokojne jest serce nasze, dopoki w Tobie nie
spocznie”36. Przywotanie tu wielkiego Doktora KoSciota jest jak najbar-
dziej uzasadnione,.tym wiecej, ze — jak dowiodt Wiktor Weintraub —
Sonet V to nic innego, jak zespolenie anakreontyku zaczynajgcego sie od
stow ,,Ciezko kto nie mituje, ciezko kto mituje...” z innym fragmentem
Wyznan37:

»Niechaj Cie za te wszystkie twory stawi dusza moja, o Boze, Stworco
wszechrzeczy! Lecz nie pozwél, bym do nich zmystami przywart w mitosci.
Rzeczy te bowiem idg szlakiem, jakim zawsze szty ku nieistnieniu, a dusze
rozdzierajg nieukojonym pragnieniem. Bo ona chce istnienia, chce znalez¢
oparcie w tym, co kocha. A w nich takiego oparcia znalez¢ nie moze, bo
one nie trwajg. Przemijajg nieustannie. Wymykajg sie naszym zmystom
do tego stopnia, ze nikt nie moze ich naprawde uchwyci¢ nawet w tym
momencie, gdy jeszcze istniejg”38.

Ustalenie Weintrauba jest arcywazne. Pozwala bowiem umiesci¢ So-
net V i jego temat, mito$¢, w nieco innym kontek$cie filozoficznym.
Jest nim nie tylko platonizm w swym florenckim wydaniu39, ale réwniez
augustianizm i filozofia $redniowieczna (Bernard z Clairvaux, Wilhelm
z Saint-Thierry)40. Przede wszystkim, cytowany fragment Wyznan znosi

36Sw. Augustyn, Wyznania. Przetozyt Z. Kubiak. Warszawa 1987, ks. I, 1, s. 7.
37Weintraub, op.cit., s. 55. W przektadzie J. Danielewicza (Liryka starozytnej Grecji.
Wroctaw 1987, s. 120. BN Il 92) anakreontyk ten brzmi nastepujaco:

Ciezko nie kocha¢,
Kocha¢ — tez ciezko,
Najciezej jednak
Kochaé¢ daremnie.
T. Sinko (wstep w: M. Sep Szarzynski, Rytmy oraz anonimowe -piesni i listy mitosne
z XV I wieku. Krakéw 1928, BN | 118. ) uwaza Sepowy przektad za wierniejszy niz
translacja Jana Kochanowskiego (Fraszki, | 40), niezaleznie od tego, czy podstawga byt
dlan oryginat grecki, czy tez wersja tacinska. Niewatpliwie Sep prowadzi tu dialog nie
tylko z ,Anakreontem”, ale r6wniez z Mistrzem z Czarnolasu.
38Sw. Augustyn, op.cit., ks. 1V, 10, s. 73.
39Tak interpretuje utwér K. Mrowcewicz (Czemu wolno$¢ mamy? Antynomie wol-
nos$ci w poezji Jana Kochanowskiego i Mikotaja Sepa Szarzynskiego. Wroctaw 1987,
s. 217 n.). O neoplatoiskiej koncepcji mitosci zob. np.: E. Garin, Filozofia odrodze-
nia we Wioszech. Przetozyt K. Zaboklicki. Warszawa 1968, rozdz. 4. — T. Klaniczay,
Neoplatonska filozofia piekna i mito$ci w literaturze renesansowej. W: Renesans —
manieryzm — barok. Wybor i postowie J. Slaski. Przetozyta E. Cygielska. Warszawa
1986. — A. Kuczynska, Sztuka jako filozofia w kulturze wioskiego renesansu. Warszawa
1988.
40lde tu za E. Gilsonem (Wprowadzenie do nauki $w. Augustyna. Przetozyt Z. Ja-
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platofska opozycjg migdzy Swiatem materialnym a niematerialnym. Po-
chwata Stwdrcy dokonuje sig poprzez pochwatg stworzenia. Problem
mitosci nie polega wigc na zanegowaniu wartosci doczesnych, Swiata, ale na
wiasciwej wobec nich postawie. Jest to problem — mozliwej, cho¢ nie nie-
uniknionej — autonomizacji $wiata wzglagdem Boga, postawienia $wiata
ponad nim, zamiast mitosci w Bogu.

Augustyna to niebezpieczenstwo jednak nie przeraza. Wiecej, umito-
waniu rzeczy doczesnych nadaje pewng warto$¢ ,,pedagogiczng”. Mitujac
je, cztowiek nie nasyci sig nigdy, szybko dojdzie do przesytu. Wszystko
moze go necié¢, ale nic nie zaspokoi. Podgza wigc od jednego dobra do
drugiego i doswiadcza, ze jego pragnienie jest nieskoniczenie wigksze nad
to, co mu dostepne. To nienasycenie jest istotg cztowieka, ktory nigdy nie
znajduje petnej satysfakcji w tym, co kocha. Dlatego wedruje od wartosci
do wartos$ci, siega po dobra coraz wieksze — i jest coraz bardziej nie-
nasycony. Introspekcja musi mu podpowiada¢, ze owo nienasycone pra-
gnienie jest znakiem przyciggania go przez nieskoficzone dobro. Prze-
syt Swiata jest nieuSwiadamiang mitoscia do Boga. Cierpienie rodzi sig
z tego, ze cztowiek zatrzymuje sig na jakims$ dobru stworzonym, zamiast
przekracza¢ samego siebie, wybiega¢ ku...; na tym, iz nie dostrzega, ze
mitos¢ jest wiasnie innym okresleniem owego samotranscendowania, wzno-
szenia sie ku Celowi mitosci, ktory jest jednocze$nie jej zrédiem i przy-
czyna.

»Kresem poszukiwania bedzie akt mitosci, ktdrym cztowiek umituje
Boga, jak Bog samego siebie mituje”41.

Jednak ostatecznie problem augustianskiej i Sredniowiecznej koncepcji
mitosci da sie sprowadzi¢ do dwdch zagadnien wczesniej poruszonych: po-
koju i taski. Swiat bowiem nie daje cztowiekowi pokoju wtasnie dlatego,
ze poszukiwanie tego, co cztowieka nasyci jest niepokojace. Niepokdj ro-
dzi juz poszukiwanie, a proba przylgniecia do tego, co przemija, jeszcze
je poteguje. Dlatego Augustyn, Bernard z Clairvaux i Wilhelm z Saint-
-Thierry zblizajg mito$¢ i taske, wiecej — sprowadzajg mitos¢ do ta-
ski:

»Jesli w naszym obecnym stanie potrzebujemy taski, by méc kochaé
Boga nade wszystko, to nie znaczy to jednak, ze natura jest sama przez
sie do tego niezdolna. Znaczy to jedynie, Zze stata sie do tego niezdolna

kimiak. Warszawa 1953; Duch filozofii $redniowiecznej. Przetozyt J. Rybatt. War-
szawa 1958, rozdz. 14), ktéry uwaza, ze filozofia ta jest autonomiczna w stosunku
do platonizmu.

41Gilson, Duch filozofii $redniowiecznej, s. 268.
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bez pomocy laski, ktéra musi ja najpierw uleczy¢ z ran, a dopiero potem
nakierowaé¢ ku jej prawdziwemu przedmiotowi” 42.

Tak wiec ludzkie poszukiwanie mitosci, wedréwka od jednego dobra
do drugiego, to proces wzrastania w mitosci, odbywajacy sie przy pomocy
taski. Nie jest to jakie$ samodoskonalenie, ale wtasnie — otwieranie sie
na taske i mitos¢. Mitos¢ jest bowiem tym, co grzech zniszczyt, a taska
odnawia.

Czy jest to tylko przypadkiem, ze owa ,jedna zacna osoba duchowna”,
ktéra na prosbe Jakuba Szarzynskiego przygotowata do druku wiersze
jego zmartego brata, umiescita cy k|l sonetow na poczatku tomu? Sg
to, jak wiemy, utwory najpézniejsze, pochodzg z lat 1579—158143. Wolno
wiec traktowac je jako poetycki i intelektualny punkt dojscia. Kim byt éw
duchowny, tego nie wiemy. Nie wiemy réwniez, czy to on, czy tez sam au-
tor, wyeksponowat cykl sonetéw, umiescit go na poczatku zbioru Rytmy,
abo wiersze polskie. Wolno jednak sadzié¢, ze kolejno$¢ sonetow nie jest
przypadkowa. Jak mys$le, mozna tu wskaza¢ dos$¢ wyrazng zasade kon-
strukcyjng cyklu. Ot6z uktad utworéw odpowiada dynamice zasadniczych
etapow Cwiczen duchownych Loyoli. Sonet | oraz Sonet Il podejmujg pro-
blemy pierwszego tygodnia rekolekcji, skupione wokét grzechu cztowieka
i Swiata. Stad obrazy krétkosci zycia, niepewnosci losu, niestatosci dobi-
tego $wiata, oddalenia od Boga, grzechu. Natomiast Sonet IIl, jak
pamietamy, wprowadza mediacyjng role Maryi, jej posrednictwo w proshie
0 przytaczenie pod sztandar Chrystusowy. To zasjest tematem Sonetu 1V,
podejmujacego omdwiong koncepcje rycerza i bojowania (Ignacjafnska me-
dytacja o wezwaniu Kréla oraz o dwoch sztandarach). Wreszcie Sonet V
1 zawarta w nim kontemplacja mitosci to nic innego, jak synteza Igna-
cjanskich ¢wiczen, wyrazona przez Loyole w Kontemplacji <pomocnej>
do uzyskania mitosci (CD 230-237), ktoérej centrum stanowi stynna mo-
dlitwa oddania:

Zabierz, Panie, i przyjmij
cata wolnos$¢ moja,

pamie¢ mojg i rozum,

i wole ma catg,

cokolwiek mam i posiadam.
Ty mi to wszystko date$§ —-
Tobie to, Panie oddaje.

421lbidem, s. 271.
43Zob. Btonski, op.cit.,, s. 36-37. Do cyklu nalezg jednak tylko sonety I-V. Ostatni
nie tgczy sie z nim.
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Twoje jest wszystko.

Rozporzadzaj tym w petni

wedle swojej woli.

Daj mi jedynie mito$¢ twa i taske,

albowiem to toi wystarcza. Amen.
(CD 234)

Szarzynski wydobywa wiec z Cwiczen to, co jest istotg zanotowanego
w nich procesu duchowego, jego sednem: droge od poznania swojej
nedzy (oczyszczenie), przez dokonanie wyboru i prosbe o taske przyjecia
pod sztandar (o$wiecenie), az do mitosnego zjednoczenia z Bogiem. Jednak
eksponujac te etapy, pomija konkretne rozmys$lania, nie zapisuje rymowa-
nych medytacji — nie to jest przeciez jego celem.

W arto zastanowi¢ sie nad jeszcze jedng analogig. U Ignacego medyta-
cja o wezwaniu Krola sktada sie z dwu czesci. Najpierw Loyola poleca wy-
obrazi¢ sobie wtadce ziemskiego, chrzescijanskiego kréla wzywajgcego do
walki z niewiernymi. Kaze widzie¢ rycerza ,przewrotnego i tchérzliwego”,
ktéry nie podjatby tego wezwania. Jak bardzo bytby on godny wzgardy!
Jezeli wiec rycerze podejmujg to wezwanie, to o ilez bardziej godny na-
gany i potepienia jest ten, kto nie chciatby dzieli¢ trudéw i zwyciestw
Chrystusa-Kréla?

W Sonecie IV co prawda nie mamy realizacji tego schematu. Jednak
zawarte tam rozwazania znajdujg swoj ,Swiecki” kontekst czy komen-
tarz w postaciach historycznych rycerzy, ktérym poswiecone sg PiesA V.
0 Fridruszu oraz Pie$n VI. 0 Strusie. Backvis zauwaza podobieAstwo
postawy Fridrusza i postawy opisanej w pamietniku Blaise’a de Monlunc
(1570). Obaj pod wptywem etosu rycerskiego, ktdry nb. stanowit niezwykle
istotny element doswiadczenia Loyoli, ,,stawili czota oczywistemu niebez-
pieczenstwu i, nie zadowalajgc sie tym, ze go nie omijajg, wzywali niebez-
pieczenstwo ijakby nawet o nie zabiegali”44. Przypomina sie wiec Igna-
cjanskie pytanie: ,,0 ilez bardziej?”. Jezeli tak postepujg doczes$ni rycerze,
to o ilez bardziej postawa taka winna charakteryzowaé rycerza Chrystu-
sowego?

6

Szarzynski zapytuje: ,,Co ma cztowiek nie Twego?” (V. Pie$n na ksztakt
Psalmu LX X, w. 15). | odpowiada: ,,O0d Boga wszytko; Pan to dobro-

44C. Backvis, ,,Targ”, ktéry Fridrusz odrzucit. Przetozyta M. Draminska—Joczowa.
W : Renesans i barok w Polsce. Studia o kulturze. Wybériopracowanie H. Dziechcifiska
1E.J. Glebicka. Warszawa 1993, s. 57-58.
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tliwy” (Piesn Il1l. O wielmoznos$ci bozej, w. 1). Bdg jest celem i sensem
zycia ludzkiego, dawcg wszystkiego, przede wszystkim za§ — prawdziwego
pokoju. Jak na razie, jest to odpowiedz tylko teoretyczna, teza, ktdéra do-
piero trzeba sobie udowodni¢. Oczywiscie, jest ona catkowicie zgodna
z doktryng katolickg. Jednak Sepowi jawi sie ten problem mniej optymi-
stycznie. Jest to problem cztowieka, ktéory ma Bogu sprosta¢, cho¢ przez
swg skazong nature nie jest na jego miare45. Natomiast wediug Borow-
skiego Bdég wydaje sie daleki, ale zarazem jest ,,tuz obok cztowieka, na
odlegtos¢ westchnienia, na odlegto$¢ aktu mysli i woli. Jest to dystans
tragicznie daleki dla mysli zgdza zwiedzionych”46. Sep postrzega w so-
bie niezdolno$¢ do przekroczenia tej granicy, niezdolno$¢ do prawdziwej
mitosci Boga: skoro prawo Boze to czynienie dobra przez uczynki mitosci,
a ja czuje i wiem, ze rodzi sie we mnie grzech, ulegam — przynajmniej
na ptaszczyznie wolitywnej — Szatanowi, $wiatu i ciatu, tzn. ze Boga
nie kocham. Tak wygladatby tok rozumowania poety. Skoro wiec przezyt
i zrozumiat te prawde, zgadza sie na ,,bojowanie — byt nasz podniebny”.
Zanim jednak dojdzie do ostatecznego wniosku, ze to B6g musi mu
dac site i zdolno$¢ do mitosci i bojowana, tj. taske, bedzie jeszcze oskarzat
wolng wole i wolno$¢ (metafizyczng), jaka otrzymat przeciez od Boga:

Proch podnézka Twojego, czemu wolno$¢ mamy
Twych ustaw ustepowac¢, w ktérych zywot znamy,
Do tego przystepujac, co $miertelnie szkodzi?

(Piesn Il. O rzadzie bozym na $wiecie, w. 13—15)

Wolno$¢ bytaby moze dobra, gdyby jednocze$nie nie pozwalata powie-
dzie¢ Bogu ,nie — non serviam”47. Wraz z nig na cztowieka spada od-
powiedzialno$¢, ktérej o wiasnych sitach nie jest w stanie podotaé. Wola
ludzkajest przeto wiecej niz okaleczona. Moze i aktem woli mozna dokonac
czego$ dobrego (przynajmniej temu poeta nie zaprzecza), ale powiedzie¢
»tak” z wiasnej woli nie mozna. Czy Bog dziata wiec nielogicznie? Skoro
zalezy mu na zbawieniu cztowieka, czemu pozwolit po grzechu pierworod-
nym zachowaé wolno$¢? Tu Szarzynskiego niewatpliwie nie moze prze-
konaé¢ argument teologii katolickiej, iz mimo wszystko Stwaérca nie chciat
mie¢ niewolnikéw, lecz wolnych, wspotpracujacych z jego taskg ludzi. Jak

45Zob. Zalewski, op.cit., s. 70.

46Borowski, oji.cit., s. 23.

"1’robieni ten obszernie omawia Mrowcewicz (op.cit.), cho¢ trudno by sie byto zgo-
dzi¢ z jego teza o ucieczce od wolnos$ci oraz o wolnosci jako niedostatku stworzenia
(zob. cz. I, rozdz. 3).
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pisat Sw. Augustyn, Bdg sam stworzyt cztowieka, ale nie chce go zbawi¢ bez
jego udziatu. Sep w swym dramatycznym pytaniu o wolnos¢ jest blizszy
twierdzeniom protestanckim, ze wola jest martwa, a wolno$¢ nie istnieje
i nie mamy zadnej mozliwosci czynienia dobra, wspotpraca zas z taskg jest
niemozliwa. Jednak, skoro chciat by¢ katolikiem, nie mogt pozwoli¢ sobie
na trwanie przy ,starej nauce”.

Rozdarcie miedzy dwa systemy teologiczne jest widoczne takze
w stowach oceniajgcych role rozumu. W Pie$ni Il Szarzynski powiada:
,Dates rozum — przecz u nas fortuna sie rodzi?” (w. 16), czyli nie ro-
zum, lecz fortuna rzadzi naszym postepowaniem. Jest to bez watpienia
element protestancki. Jak wiemy, wedlug Kalwina grzech pierworodny
ostabit takze naszg inteligencje. Stad negatywna ocena rozumu. Jednak
juz w Piesni VIII czytamy: ,Komu Pan Bég dat rozum, zawzdy jest
swobodny” (w. 4). Rozum jest warunkiem wolnosci cztowieka, a zgodnie
z tytutem tego utworu jest on cztowiekowi potrzebny bardziej niz skarby.
Szarzynski pragnie wiec rozumowi — oczywiscie, oSwieconemu taska Bozg
— podporzagdkowaé wole. Dlatego akceptuje'bojowanie. Pojmuje je naj-
pierw jako pozbycie sie fatszywego pokoju, otwarcie na Boga, a p6zniej —
juz w Swiadomym wspoétdziataniu z taskg Bozg — jako walke z Szatanem,
Swiatem i ciatem.

Gdyby Sep skonstatowat tylko, ze cztowiek nie moze by¢ sobie sam
przewodnikiem48, bytoby to bardzo pesymistyczne. Wie on juz jednak,
ze istniejgcg miedzy nim a Stworcg przepasé moze zlikwidowaé Bog ijego
taska: ,, Twa taskg wolny” — czytamy (Pies$n Ill. Psalmu LVI Paraphrasis,
w. 45). Laskajest tym, co rozumnej naturze cztowieka przynosi prawdziwag,
niezafalszowang wolno$¢. W innym miejscu Rytméw czytamy:

Bowiem skarb jest nieprzebrany
W ieczne mitosierdzie Jego:
On nie leniw zgoi¢ rany
| poddzwigna¢ upadtego;
On, précz wszelkiego watpienia,
Nie zapomni ludu swego,
Przywiedzie go do zbawienia.
(Pie$n IV. Psalmu CXXX Paraphrasis, w. 29-35)

Bog sam leczy rany, jakie naturze ludzkiej zadat grzech pierworodny
oraz grzechy osobiste cztowieka. Jego zbawcza taska obejmuje wtasnie tych,

48Zob. Btonski, op.cit., s. 100.
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ktérzy potrzebujg mitosierdzia: grzesznikdw i watpiacych. W Piesni III.
Psalmu LVI Paraphrasis SzarzyAski wyznaje:

W szakze, cho¢ we dnie, cho¢ strach obciagzliwy
Mnie w nocy ci$nie, Ojcze dobrotliwy,
Ty$ jest nadziejg moja, moj obronca,
| bedziesz w kozdej potrzebie do korca.
(Pie$n Il1l. Psalmu LVI Paraphrasis, w. 9—12)

taska, przynoszac prawdziwy pokdj, sprawia, ze wydarzenia przestajg
niszczy¢ cztowieka. Historia rycerza-pielgrzyma bedzie miata szczesliwe
zakonczenie w Bogu, ktéry czuwa nad jego losem ijednak nie poskapi mu
swej taski:

Pariska dobro¢ nie ustanie
Pilnowac¢ ludzi poboznych.
(Piesn Il na Psalm Dawidéw LII, w. 3—4)

Zgodz sie, cztowieku, na bojowanie proponowane ci przez Boga, pro$
o taske przyjecia pod sztandar Chrystusa i w ten sposob poznaj swojg
prawdziwg godno$¢ — zdaje sie méwic poeta. Dochodzac do tegowniosku,
Sep dokonuje aktu zawierzenia:

Ciebie, wszego stworzenia o obrofico wieczny,

Wzywam, watty, ubogi i nigdzie bezpieczny:

Miej mie w pilnej opiece, a we wszytkiej trwodze

Pos$piesz przynie$¢ ratunek duszy mej, niebodze.

Uskrom cho¢ r6zga Twoja ciato zaSlepione

| zadzg prézng, sprosna, szkodng napetnione;

Niech sie wstyda, ze pragnie duszy swej panowac:

Stuszniej wiecznej ma stuzyé¢, co sie musi psowac.
(V. Pie$n na ksztatt Psalmu LX X, w. 1-8)

Powod tego zawierzenia jest chyba tylko jeden. Doswiadczenie taski
Bozej staje sie przyczyna ufnosci Dawcy zbawienia. Cztowiek coraz bar-
dziej odczuwa swa niewystarczalno$¢ oraz konieczno$¢ taski i opieki Bozej
(Opatrznosci). Dochodzi do wniosku, ze aby mdgt oddaé siebie Bogu,
pozwoli¢ tasce na dziatanie, musi najpierw przyja¢ samego siebie z reki
Stworcy, zaakceptowac¢ swg skazong nature. Mysl ta pojawia sie juz w So-
necie Il. Poeta, parafrazujagc stowa Hioba, ukazuje mistriam humanae
conditionis, a nastepnie stwierdza z przeogromnym zdziwieniem:
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| od takiego (Boze nieskoniczony,

W sobie chwalebnie i w sobie szcze$liwie
Sam przez sie zyjac) zadasz jakmiarz chciwie
By¢ mitowany i chcesz by¢ chwalony.

Dziwne sg Twego mitosierdzia sprawy.

Tym sie Cherubim (przepas$¢ zrozumnosci)

Dziwi zdumiaty i stad pata prawy

Ptomien, Serafim, w szcze$liwej mitosci.

O Swiety Panie, daj, niech i my mamy

To, co mie¢ kazesz, i Tobie oddamy!
(Sonet 11, w. 5-14)

Przyczyng akceptacji natury ludzkiej jest jej bezgraniczna akceptacja
przez Stwodrca, badacego peinig Doskonatosci, ktéry chce by¢é mitowany
i chwalony przez swe stworzenie — po grzechu pierworodnym tak bardzo
niedoskonate, lecz mimo wszystko uczynione najego obraz i podobienstwo.
To Boze mitosierdzie jest tak wielkie, ze dziwig sig mu duchy czyste —
Cherubiny i Serafiny. Zresztg dotykamy tu jednego z paradokséw Sagpowej
teologii: stworzenie i odkupienie sg faktami koniecznymi, by Najwyzszy
mogt w petni poczu¢ sig Bogiem; w tym najpetniej objawia sigjego Taje-
mnica.

Szarzynski stawia na poddanie sig woli Bozej jako sensowi zycia i prosi
0 naprawienie swojej:

A utwierdz wolno$¢ chceniu, ktoérej nie zna uzy¢:
Wolim w $wietej ojczyznie Tobie wiecznie stuzyc.
(Piesn I1. O rzadzie bozym na S$wiecie, w. 19-20)

Przeto woli mej rada (rzadzi¢ sie nie sprawna),
Chetne zagle rozwita ku Twej, Panie, chwale,
Ty mie wiez, Ty styruj sam; tak skoncze bieg w cale.
(Pie$n IX. 1z prozne cztowiecze staranie bez bozej pomocy, w. 14-16)

Jak stusznie zauwazyt Czestaw Hernas: ,los cztowieka jest ciggtym bo-
jowaniem, statym dokonywaniem wyboréw, w czym Opatrzno$¢ mu po-
maga, ale nie wyrgcza”49. Bog pojawia siag — dodaje Borowski — ,jako
zdumiewajgco zarliwy przyjaciel cztowieka, nie pozostawi go w tej walce
samotnie”50. Udziela mu swej taski, ktéra zawsze jest dostateczna.

49Cz. Hernas, Barok. Warszawa 1980, s. 25.
50Borowski, op.cit., s. 28.
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Obraz tych poetyckich rozwazan o naturze i tasce bytby chyba niepetny,
gdyby nie pojawito sie w Rytmach odwotanie do najwazniejszego obrazu
tego problemu w Ewangelii $w. Jana: ,,Jam jest prawdziwy szczep winny,
a Ojciec mdj jest rolnikiem” (J 15, 1 n.51). Co prawda, u Sepa cztowiek
jest drzewem oliwnym w Bozym ogrodzie, a u Jana — gatazka winorosli,
ale sens jest ten sam. Chodzi o ukazanie nadprzyrodzonego, dokonujgcego
sie na mocy taski, zjednoczenia z Chrystusem-Zbawicielem. Oderwany od
niego cztowiek zy¢ nie moze. Wszystko jest darem taski, za ktorg Dawca
niczego nie zgda — oprocz catkowitego oddania sie sobie:

A ja, drzewo jak oliwy,
W ogrodzie Panskim wszczepiony,
Kwitng¢ bede, nielekliwy,
W nadzieje z nieba obrony.
A Ciebie przed wszymi, Panie,
Wyznam skazca nieprawosci,
I majagc w Tobie ufanie
Zniose wszelkie dolegtosci.
(Piesn Il na Psalm Dawidéw LI, w. 25-32)

7

Sprébujmy podsumowaé. Po poznaniu prawdy egzystencjalnej o sobie,
o cztowieku, po rozpoczeciu bojowania, ,by wygra¢ statecznie”, poeta
uswiadamia sobie do konca, ze BOg jest celem wszystkiego. Przyjmuje
siebie zjego reki wraz ze swa skazong naturg, na ktorg juz zaczeta dziataé
taska, by odda¢ mu swag wole (siebie). Nie tylko chce przyja¢ taske (co
pozostawiatoby go na gruncie pozakatolickim), ale tez z nig wspotpracowacé
(katolicyzm). Decyduje sie na bycie rycerzem Chrystusa, na bojowanie
razem z nim. Przyjmuje zbawienny pokdj Bozy. A o pokoju tym tak pisat
Jakob Bo6hme:

Pokéj jest przysztem dobrem, przysztem szcze$ciem mojem:
Nie chciatbym Boga, gdyby Bég nie byt pokojem.
(Pax Domini)

51Wolno sadzi¢, ze wtasnie pod wptywem tego fragmentu powstata Sepowa para-
fraza. W poréwnaniu z Wulgatg, Buchananem czy Kochanowskim utwdr Sepa wyka-
zuje najwieksza zbiezno$¢ z tekstem Ewangelii (J 15).
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I w innym miejscu:

Czego szuka stworzenie od wiekéw tak wiela?
Szuka tylko spoczynku swego stworzyciela.
(Cel stworzenia)52

Poeta wiec w tej nowej perspektywie przezywa grzeszno$¢ cztowieka,
ktéry nawet nie zdaje sobie sprawy ze zia, jakie czyni:

Lecz btedy wszytkie kto swe wiedzie¢ moze?

Ty mie sam oczy$¢, wiekuisty Boze,

I wniwecz obr6¢ moje wszytkie ztosci,

Ktéorymim zmazan précz mej wiadomosci.
(Piesn I na Psalm Dawidéw X 1X, w. 57—60)

Swiadomos$é tego przestaje jednak byé tragiczna, poniewaz jest Kto$
wiekszy nad ludzki grzech i nieprawos$¢, przebaczajacy, chcacy swa taska
leczy¢ skazong nature cztowieka. Przyjecie taski pozwala zaakceptowaé
przestanie Janowej Ewangelii, iz w istocie nie ma sprzecznosci miedzy
zyciem naturalnym a nadnaturalnym, miedzy naturg a taska, poniewaz
jest tylko jedno, eschatologiczne zycie Boze, przezywane przez chrzescijan
juz podczas ziemskiej wedrowki. Zycie wieczne zaczyna si¢ na ziemi, a po-
lega na przyjeciu przez cztowieka taski Bozej, na przebdstwieniu natury53.
Raz jeszcze odwotajmy sie do cytowanego juz niemieckiego mistyka:

Sam cztowiek jest wieczno$cia, kiedy nad Swiat zdazy
| Boga w sobie, a sam w Bogu sie pograzy.
(Cztowiek wiecznoscia)

Poglady Mikotaja Sepa Szarzynskiego na nature i taske nie sg wiec pe-
symistyczne. Jego poezja $wiadczy o przezyciu niezwykle dynamicznego
procesu duchowego, o doznawaniu licznych strapief i pocieszen ducho-
wych (terminy $w. Ignacego Loyoli54). Szarzynski dzieki ich doswiadczeniu

S2Teksty J. Bohmego cytuje w przektadzie A. Mickiewicza (Zdania i uwagi z dziel
Jakuba Bema, Aniota Slgzaka <Angelus Silesius> i Se-Martena. W: Dzieta. T. 1.
Warszawa 1948.)

53Zob. G.A. Maloney, Chrystus kosmiczny. Od Pawta do Teilharda. PrzetozytT. Mie-
szkowski. Warszawa 1986, s. 79.

54 ,Strapienie” i ,pocieszenie” duchowe Loyola definiuje nastepujaco: ,Pocieszeniem
nazywam przezycie, gdy w duszy powstaje pewne poruszenie wewnetrzne, dzigki
ktéremu dusza rozpala sie w mitosci ku swemu Stwércy i Panu, a wskutek tego nie
moze juz kocha¢ zadnej rzeczy stworzonej na obliczu ziemi dla niej samej, lecz tylko
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sprostat zadaniu, jakie sobie — zapewne55 — postawit po konwersji. Ka-
tolickie prawdy wiary stajg sig dlan coraz bardziej wewnetrzne, przestaja
by¢ tylko teoria, ,dogmatem”, ktéry trzeba przyja¢. Sap, sadza, nie stwo-
rzyt tu jakiej$ koncepcji ponadwyznaniowej. Czytajac Rytmy, mielismy
mozliwo$¢ zauwazy€, ze czasem trudno jednoznacznie okresli¢, czy poeta
moéwi jeszcze o naturze, czy juz o tasce, a moze o naturze czasciowo juz
przeboéstwionej. Problem zdaje sig by¢ rozwigzany, a tymczasem pojawiajg
sig nowe watpliwosci, pytania — wyzwania, ktére rycerz Chrystusowy
musi podjaé. Niewatpliwie Sgp musiat przyznaé racjg jednemu ze swoich
mistrzow, Tomaszowi a Kempis, ktory tak pisak:

»Synu, przemys$l dobrze dziatanie natury i taski [dostownie: uwazaj
narézne poruszenia natury itaski — podkresl. P.U.], bo sg
one catkiem odmienne i ukryte, trudno je rozpozna¢ nawet cztowiekowi
zyjacemu zyciem duchowym, obdarzonemu wewnatrznym S$wiattem”56.

I w innym miejscu, konczac fragment o naturze i fasce, wielki
Nasladowca zapytywat:

»,Czymze jestem bez niej [tj. taski]? Drewnem spréchniatym, niepo-
trzebng dziczka, ktorg nalezy wycig¢ i odrzucié. Niech wigc Twoja taska,
Panie, zawsze mnie poprzedza w drodze i za mng kroczy, niech badzie
przy mnie, abym zawsze dazyt do dobrego przez Syna Twojego Jezusa
Chrystusa. Amen”57.

w Stwoércy wszystkich rzeczy. [...] Wreszcie nazywam pocieszeniem wszelkie pomnozenie
nadziei, wiary i mitosci i wszelkiej rado$ci wewnetrznej, ktéra wzywa i pocigga do rzeczy
niebieskich i do wtasciwego dobra <i zbawienia> wtasnej duszy, dajac jej odpocznienie
i uspokojenie w Stworcy i Panu swoim” (CD 316).

Strapienie natomiast to ,ciemno$¢ w duszy, zaktdécenie w niej, poruszenie do rzeczy
niskich i ziemskich, niepok6j z powodu réznych miotan sie i pokus, sktaniajacy do
nieufnodci, bez nadziei, bez mitosci. Dusza stwierdza wtedy, ze jest catkiem leniwa,

letnia, smutna i jakby odtagczona odswego Stworcy i Pana” (CD 317.
Podkres$l. P.U).
55Zapewne — bo to tylko rekonstrukcja biografii duchowej, jeszcze mniej niz

»biografia kreowana” (pojecie J. Abramowskiej "Kochanowskiego biografia kreowana.
»Teksty” 1978, z. 1>).
56Tomasz a Kempis, O na$ladowaniu Jezusa Chrystusa. Przetozyta A. Kamieriska.
Przedmowa opatrzyt J. Twardowski. Warszawa 1981, ks. Ill, rozdz. LIV, 1, s. 251.
571bidem, ks. Ill, rozdz. LV, 6, s. 259.
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Czy rzeczywiscie kwietyzm?
O ,,Rymach duchownych” Sebastiana

G rabowieckiego

1

W roku 1968 Czestaw Hernas dokonal btyskotliwej interpretacji
tworczosci polskich tzw. poetéw metafizycznych. Zawarte w niej sady
powtérzyt w swej kilkakrotnie wznawianej syntezie literatury barokul.
Odtagd w obiegu literaturoznawczym funkcjonuje przeciwstawienie reli-
gijnosci Mikotaja Sepa Szarzynskiego i Sebastiana Grabowieckiego: he-
roicznego aktywizmu i pasywizmu, bojowania i kwietyzmu. Jak pisat Her-
nas:

»Poeta [tj. Grabowiecki] nie dzieli przekonania Sepa, ze los cztowieka
jest jednak w jego reku, humanizm Grabowieckiego pozbawiony zostaje
aktywizmu, bohater liryczny tomu [Rymoéw duchownych] nie toczy wojny,
szuka uspokojenia, przekonany o beznadziejnosci staran ludzkich”2.

Jednakze zamykajac sie w swej ,twierdzy wewnetrznej”, oddalajgc sie
od Swiata, nie znajduje petni spokoju, szczescia, radosci:

»R0zwazajac sprzecznosci natury ludzkiej, dochodzit do wniosku, ze
im bardziej czlowieka odrywa sie od Swiata, tym blizszy jest Bogu. Byly
to podstawowe przestanki myslowe barokowego kwietyzmu”3 — czytamy
dalej.

1Cz. Hernas, Polscy poeci metafizyczni (1580-1630). ,Prace Literackie” 1.10 (1968),
s. 23—53. Wersja poszerzona w: Cz. Hernas, Barok. Warszawa 1980.

2Hemas, Barok, s. 32.

3lbidem, s. 37.
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Sad o kwietyzmie Grabowieckiego zostat powtdrzony przez Andrzeja
Litwornie, ktéry zastrzegt sie jednak, ze okre$lenie to traktuje tylko jako
przydatng w interpretacji ahistoryczng metaforg4. W jego monografii znaj-
dujemy m.in. takie sady: 1) cztowiek jest zdeterminowany przez Timor Dei
ijest ,igraszkg w raku Najwyzszego”, 2) pasywizm wynika z przekonania,
»Ze nalezy sigjedynie modli¢ o zbawienie, nie czynigc niczego innego, gdyz
nie jest sig pewnym, co BOg uzna za przydatne do osiggniecia wiecznego
celu”, 3) jedyne, co pozostaje cztowiekowi, to ,$lepa wiara”5.

Zreszta, niezbyt przychylng ocena duchowosci Grabowieckiego (mimo
uznawania kunsztu jego poezji) znajdujemy takze we wcze$niejszych pra-
cach. Oto pod koniec lat dwudziestych naszego stulecia Oktawia Mro-
zowska w niedrukowanej rozprawie doktorskiej poswieconej Rymom du-
chownym stwierdzita, iz nie mitos¢, lecz bojazn, strach przed spra-
wiedliwym sadem Bozym, jest tu przyczyng oddania sig Bogu. Za-
rzucita tez poecie melancholijne usposobienie6. Natomiast Stefan Nie-
znanowski (1963) wspomniat o depresyjnym tonie Rymow'. ktagczono
tez religijnos¢ Grabowieckiego z kalwinizmem (Julian Krzyzanowski,
19398), co Pawet Sczaniecki (z duzg sympatig dla poety) komentowat
nastepujaco:

»Nie jest to dzieto kontrowersji [jak Martinus Lauter eiusque levitas],
ale wzloty poboznej, moze troche lekliwej duszy. Zarzucono tez poecie
kalwinizm. To prawda, ze w tych wierszach dochodzi do gtosu pewien pe-
symizm. Mozliwe, ze to $Smieré zony nastroita duszg poety na tak posepny
ton. Nigdy jednak nie przekroczyto to granic ortodoksji”9.

Wiasciwie tylko Stanistaw Dobrzycki, autor pierwszego obszernego
studium o poezji przysztego opata bledzewskiego (1910), z entuzjazmem
ocenit jego duchowos¢. Stwierdzit, iz, co prawda, Grabowiecki podejmuje

4A. Litwornig, Sebastian Grabowiecki. Zarys monograficzny. Wroctaw 1976, s. 147:
~Powiedzenie, ze podmiot liryczny Grabowieckiego to homo quietus, jest wiec w kon-
frontacji z faktami jedynie ahistoryczng metaforag, pomocng przy okreé$leniu formacji
intelektualnej jego poezji”.

5lbidem, s. 138, 146, 141.

60. Mrozowska, ,,Rymy duchowne” Sebastiana Grabowieckiego. Poznan 1929, s. 71.
Maszynopis rozprawy doktorskiej (Archiwum UAM, sygn. 153/102).

7S. Nieznanowski, Poczatki baroku w poezji polskiej. W zbiorze: Studia z dawnej
literatury czeskiej, stowackiej i polskiej poswiecone V Miedzynarodowemu Kongresowi
Slawistéw w Sofii. Warszawa-Praha 1963, s. 139.

8J. Krzyzanowski, Historia literatury polskiej. Alegoryzm — preromantyzm. War-
szawa 1979, s. 237. (Wyd. 1: 1939).

9P. Sczaniecki, Komunia poety. W: Stuzba Boza w dawnej Polsce. Studia o Mszy
$w. Seria 2. Poznan 1966, s. 200.
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bardzo niewiele tematéw, jednak pogtebiaje nieustannie, oglada coraz to
z innej strony:

»Uwazniejsze jednak, zwitaszcza powtdrzone czytanie, odstania nam
stopniowo wielka w tej jednostajnosci rozmaitos$¢. [...] Religijno$¢ [Grabo-
wieckiego] jest tak gteboka, ze dusza jego stapia sie i roztapia w Bostwie,
co mu przestania wszystko inne. [...]

Widzimy tedy, jak Rymy Grabowieckiego, nie rozciggajac sie wszerz,
zstepujg daleko w gtgb; jedno tylko uczucie obejmujac, jedng tylko strone
zycia duchownego przedstawiajgc, przedstawiajg to uczucie w catym bo-
gactwie jego stopniowania, we wszelkich mozliwych odcieniach [...]. Zaden
z poetow polskich przed Grabowieckim tego nie zrobit — takiego bogac-
twa odcieni psychologicznych przed nim nie byto, bo ubozszy pod tym
wzgledem jest nawet Kochanowski w Psatterzu. Dopiero w nastepnym
wieku nasza poezja religijna moze wykazaé zjawiska podobne, ale i ona
dopiero wtedy, gdy ztozy razem dzieta roznych ludzi; jednego poety, ktory
by w tym wzgledzie mogt sie z Grabowieckim zréwnaé, i ona nie wydata” 10.

Przytoczony sad jest tym bardziej znaczacy, ze Dobrzycki byt auto-
rem dwoch waznych (i przez pét wieku jedynych) studiow o Psatterzu
Jana Kochanowskiego, ktdre w swoim czasie stanowity znaczne osiggniecie
badawczell.

2
Warto zapytaé, czy przytoczona efektowna opozycja: humanizm he-
roiczny — humanizm kwietystyczny, a wiec Szarzynski — Grabowiecki,

jest prawdziwa. Po pierwsze, czy rzeczywiscie — jak chce Hernas —
w Sepowym S$wiecie B6g nie interweniuje w indywidualny los cztowieka,
ktory zdany jest tylko na siebiel2. Whrew intencjom uczonego sad taki
nie jest dla Szarzynskiego pochlebny. Wydaje sie, ze duchowos$¢ poety
przedstawia sie nieco inaczej i wymyka sie z proponowanej przez Hernasa
opozycji.

10S. Dobrzycki, Sebastian Grabowiecki ijego ,,Rymy duchowne". ,Ateneum Kaptan-
skie” 1910, s. 399, 409-410.

11S. Dobrzycki, ,,Psatterz” Kochanowskiego w stosunku, do innych jego 'pism. ,Pa-
mietnik Literacki” 1905; ,,Psatterz” Kochanowskiego, jego powstanie, Zrédta, wzory.
»Rozprawy Wydziatu Filologicznego Akademii Umiejetno$ci w Krakowie” t. 48 (1910).
Przedruk fragmentéw w: S. Dobrzycki, Z historii literatury polskiej. Wyboér iopracowa-
nie J. Kolbuszewski. Warszawa 1986. Zob. tez J. Kolbuszewski, Stowo wstepne w: j.w.
— M. Wichowa, Stanistaw Dobrzycki — badacz literatury staropolskiej z perspektywy
p6t wieku. ,Litteraria” t. 11 (1979).

12Hemas, op.cit., s. 26.
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Przypomnijmy13. Bohater liryczny Rytméw, abo wierszy polskich zyje
w $wiecie ,,pierwszego dnia stworzenia”, nie skazonym przez zlo, i on to
pozwala mu przez swoistg opozycja rozpozna¢ kondycjg cztowieka. Mimo
spetnienia sig protoewangelii (Sonet I11) cztowiek musi wcigz podejmowac
trudne bojowanie o swa wiarg i zbawienia. A jest on przeciez ,watty, nie-
baczny, rozdwojony w sobie” (Sonet IV, w. 10)14. Nie jest zgodny ze swg
pierwotna, wasciwg naturg, ktorej istotg miato by¢ chwalenie Boga, bycie
z nim we wspolnocie. Szarzynski nie daje jasnej odpowiedzi na pytanie,
dlaczego owo ,,bojowanie” jest bytem podniebnym. Jest to pewien kom-
promis migdzy duchowos$cig erazmianska (z ktérg jednak wyraznie pole-
mizuje w swej koncepcji rycerza chrzescijafnskiego), a ignacjanskals. Boj
ten jest straszliwy, godzi w rozdarta przez grzech naturg ludzka i cztowiek
sam nie moze sobie w nim poradzi¢. Stad peine trwogi pytanie:

Coé6z bede czynit w tak stragszliwym boju,
W atty, niebaczny, rozdwojony w sobie?
(Sonet 1V, w. 9-10)

Po tym dramatycznym pytaniu tok utworu wyraznie sig tamie. Sza-
rzynski jakby doznat mistycznego ol$nienia, ktére mu pozwolito znalez¢
odpowiedz na to pytanie:

Krélu powszechny, prawdziwy pokoju,
Zbawienia mojego jest nadzieja w Tobie!
Ty mnie przy sobie postaw, a przezpiecznie
Bedg wojowat i wygram statecznie!
(Sonet 1V, w. 11-14)

Chrystus-Krdél, badacy prawdziwym pokojem, jawi sig jako rzeczy-
wisto$¢ wszechogarniajgca cztowieka. A nawet jest on w pewien sposéb
poza wyborem. Jest samoudzielajacg sig Tajemnicqg — Mitoscig. Stad wy-
znanie, ze bojowanie zostanie przemienione w prawdziwy, nie Swiatowy
i nie Erazmowy (dos$¢ jednak egoistyczny) pokoj, gdy ludzkie ,,ja” roztopi
sig w Boskim ,,Ty”. Przebdstwienie natury czlowieka, przytaczenie pod
sztandar Chrystusowy, jest warunkiem otrzymania tego pokoju — zba-
wienia. Jest to taskg. Zjednoczenie z nig najpeiniej w Rytmach ukazane

13Zob. rozdz. II.

14M. Sep Szarzynski, Rytmy, abo wiersze polskie oraz cykl erotykéw. Opracowat
J. Krzyzanowski. Wroctaw 1973. BN 1 118.

15Zwiazki z nig, sa — powtérzmy raz jeszcze — znacznie blizsze, niz to twierdzit
J. Ziomek (Renesans. Warszawa 1980, s. 334).
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jest w Pie$ni Il na Psalm Dawidéw L11. Oliwka wysadzona z ogrodu, wi-
noro$l oderwana od krzewu winnego, cztowiek odtgczony od Zbawiciela —
zy¢ nie moga. Wszystko jest darem taski, za ktorg Dawca nic nie zgda —
précz umitowania go. Bog jest celem wszystkiego. Jedynie on — Mitos¢
— trwa, podczas gdy rzeczy tego Swiata, ktore cztowiek ukochat nieu-
porzadkowanym przywigzaniem, przemijajg nieustannie.

Cztowiek Sepa przyjmuje wigc swag skazong naturg, akceptuje ja, gdyz
juz zaczeta nan dziata¢ Boza taska. Nie tylko przyjmuje faska, ale chce z nig
wspotpracowac i odda¢ Bogu swg wolg. Decyduje sig na bycie rycerzem
Chrystusowym (w wersji ignacjanskiej), na bojowanie wraz z Chrystusem.
Przyjmuje zbawienny poko6j Bozy. Wie jednak, ze cztowiek jest grzeszny
i nawet nie zdaje sobie sprawy ze zla, ktére czyni (zob. Piesn | na Psalm
Dawidéw X IX,w. 57-60). Swiadomo$¢ grzechu przestaje byé jednak tra-
giczna, gdyz jest Kto$ wigkszy nad ludzka nieprawo$¢ i przebaczajacy,
chcacy leczy¢ swa taskg chora, zraniong naturg czltowieka. To przyjacie
taski pozwala zaakceptowac istotag Janowej Ewangelii, jakg jest mysl, iz
nie ma sprzecznosci migdzy zyciem ziemskim a wiecznym, migdzy naturg
a taska. Jest bowiem tylko jedno, eschatologiczne zycie Boze przezywane
przez chrzescijan juz tu, podczas ziemskiej pielgrzymki. Sgpowy cztowiek
nie wykazuje wiac jakiego$ czysto ludzkiego woluntarystycznego aktywi-
zmu, nie podejmuje proby samozbawienia. Najwazniejsza jest dlan wzra-
stajgca Swiadomos$¢ taski Bozej. Stad cale bojowanie musi by¢ w niej za-
korzenione. Ona daje pewnos¢, ze ,,nie jest bezportne ludzkie zeglowanie”.

3

Tak w najwigkszym skrocie wydaje sig przedstawia¢ interpretacja
podwazajgca jedng cza$¢ Hernasowej opozycji — Sapowy aktywizm.
Druga jej cze$¢, tezag o kwietyzmie Grabowieckiego, zakwestionowata do-
piero Jadwiga Sokotowska (1983). Jednak w syntetycznym artykule ze
zrozumiatych wzgladéw nie znalazto sig miejsce na szerszy wyktad. Re-
ligijnos¢ Grabowieckiego autorka tgczyta z duchowoscig Ojcow Kosciota
i stwierdzita, iz ,Nad Sapem Grabowiecki gdruje przede wszystkim ro-
zumieniem roli i znaczenia taski w zyciu chrzescijanina”16. Warto wigc
podjac¢ ten trop i zapyta¢, dlaczego autor Rymoéw duchownych nie byt
jak izapewne by¢ nie mogt kwietysta. Przypisywanie mu tej postawy jest
zresztg bardzo krzywdzace.

16J. Sokotowska, ,,Jeste$, ktory jeste$, wieczny, niepojety...”. Cztowiek wobec Boga
w poezji polskiego baroku. W zbiorze: Polska liryka religijna. Lublin 1983, s. 89.



72 Rozdziat Il

Czym jest zatem kwietyzm17, nie tyle jako doktryna stworzona
przez Miguela de Molinosa, ile pojmowany ahistorycznie, jako pewien
typ duchowosci i zarazem charytologii? Elementy bliskie tej postawie
stale wystepowaty w chrzescijanstwie. Wspomnijmy tylko wschodni X11-
-wieczny hezychazm (do dzi$ oceniany raczej pozytywnie), zachodnie
XIll-wieczne beginki, XV-wiecznych alumbrados. Elementy kwietyzmu
wystapity tez w duchowosci poczatkéw reformacji. Stad juz Sobér Try-
dencki na swej VI sesji wypowiadat sie przeciwko nim w 4 kanonie o uspra-
wiedliwieniu:

»Jesli kto$ twierdzi, ze kiedy Bog porusza i zacheca wolng wole
cztowieka, to ona w niczym nie wspotdziata, ze jej zgodno$¢ z pobudzeniem
i wezwaniem Bozym nie usposabia jej ani nie przygotowuje do otrzyma-
nia taski usprawiedliwienia i Zze nastepnie nie moze ona, nawet gdyby tego
chciata, odméwi¢ swej zgody, lecz nic w ogéle nie dziata i zachowuje sie
tylko biernie, jak co$ bezdusznego — niech bedzie wylgczony ze
spotecznosci wiernych” 18.

Natomiast w Dekrecie o usprawiedliwieniu Ojcowie soborowi pisali:

»Wszystko wiec dzieje sie tak, ze gdy B&g dotknie serce cztowieka
o$wieceniem Ducha Swietego, cztowiek ani nie zachowuje sie zupeknie bier-
nie, bo przyjmuje natchnienie, ktére magtby przeciez odrzuci¢, ani sam
bez taski nie moze witasng wolg skierowac sie ku sprawiedliwos$ci. Dlatego
kiedy czytamy w PisSmie $w.: Zwrdécie sie do mnie, aja zwro6ce sie do
was [Zach 1; 3], jest to przypomnienie o naszej wolnej woli; a gdy od-
powiadamy: Nawrd¢ nas Panie ku sobie, a nawrocimy sie [Lm 5, 21], to
wyznajemy, ze taska Boza nas uprzedza” 19.

Cytowane dokumenty jednoznacznie mowig o jedno$ci natury i taski.
Odrzucaja, z jednej strony, aktywizm czy synergizm (B6g i cztowiek rea-
lizuja zbawienie niejako ,,po potowie”, na jednakowych prawach), a z dru-
giej — pasywizm, bezwolne poddanie sie dziataniu taski. Akcentujg za$
mozliwos$¢ i konieczno$¢ przygotowania sie na jej przyjecie.

17Zob: L. Kotakowski, Swiadomo$¢ religijna i wiez koscielna. Studia nad chrzescijan-
stwem bezwyznaniowym XVII w. Warszawa 1965,rozdz. Mistyka potepiona. Kwietyzm.
— K. Gorski, Religijno$¢ sarmatyzrnu a kwietyzm. , Teksty” 1974, z. 4. — Hasto: Kwie-
tyzm. W: Podreczna Encyklopedia Koscielna. T. 23/24. Warszawa 1911. — J.R. Ar-
mogathe, Quiétisme. W zbiorze: Catholicisme hier — aujourd’hui — demain. T. 12.
Paris 1990. — W. Granat, O lasce Bozej udzielonej przez Chrystusa Odkupiciela. Lu-
blin 1959, s. 73—97. Tu réwniez teksty Zzrédtowe.

18Cyt. za: Breviariurn, Fidei. Wybdr doktrynalnych wypowiedzi KosSciota. Opracowali
S. Gtowa i I. Bieda. Poznan 1988, s. 326-327. Podkresl. P.U.

191bidem, s. 315-316.
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Bierna zgoda na dziatanie Boga w nas bez nas, porzucanie wiasnych
wysitkow i wspotpracy z Bogiem, negacja zycia religijnego — sakramentow
i modlitwy stownej jako przeciwienstwa kontemplacji — stanowig gtowne
elementy kwietyzmu. Btad tej doktryny i wynikajgcej z niej postawy do-
tyczy zaréwno charytologii, jak i ascetyki. Jedyne bowiem przygotowanie
sie na przyjecie Boga ma polega¢ na osigganiu petnego spokoju, wyzby-
waniu sie wszystkiego — nawet siebie samego, a takze troski o wtasne
zbawienie, na destrukcji woli. Wspoétdziatanie z Bogiem jest zastepowane
nieustajgcym aktem wiary, ufnosci, fiducji. Wszelkie dziatanie jest prze-
ciwne Bogu. Kto pragnie sam dziata¢ — wyjasnia Molinos — obraza go,
»dlatego nalezy siebie calego i catkowicie zostawi¢ w Bogu i nastepnie
trwaé jak bezduszne ciato”20. W ten sposob dusza osiggnie istote Boza.
Co wiecej, gtoszacy kwietyzm kardynat Pietro Petrucci stwierdzit, iz nicos¢
jest wzorem zycia mistycznego2l.

Niewatpliwie, granice miedzy kwietyzmem a ortodoksyjng mistyka
chrzescijanskg moga by¢é ,z zewnatrz” mato dostrzegalne, niejasne.
Dlatego, jak sadze, Leszek Kotakowski w pracy o XVII-wiecznyrn
»Chrzescijanstwie bezwyznaniowym” utozsamit oba kierunki, stwier-
dzajac, iz zawierajg one te same elementy, ktore w kwietyzmie wystepuja
jedynie w postaci spotegowanej22. By¢ moze takie rozumienie omawia-
nego problemu zawazyto réwniez na dokonanej przez Hernasa interpre-
tacji Ryméw duchownych. Warto jednak zauwazy¢, ze ortodoksja kato-
licka postrzega kwietyzm nie tylko jako btednie pojeta ,modlitwe spo-
czynku” (termin ten wystepuje tez, jak wiemy, u hiszpanskich Doktoréw-
mistykow), ate wprost jako zaprzeczenie chrze$cijanskiej kontemplacji.
Thomas Merton pisat:

»Btad kwietyzmu [..] polega na tym, ze cztowiek zamyka sie w sobie
samym, w krancowo egoistycznej samotnosci, ktéra wyklucza nie tylko
ludzi, ale nawet Boga”23.

20Cyt. za W. Granat, op.cit., s. 94. Zdanie to zostato potepione w konstytucji Coe-
lestis Pastor (1687).

21 Granat, op.cits. 95.

22Zob. recenzjg tej rozprawy: S. Warszawski, Mistyka na cenzurowanym. ,Tygodnik
Powszechny” 1965, nr 49. Pod pseudonimem ,Stanistaw W arszawski” ukryto sig trzech
warszawskich jezuitéw, profesoréw teologii: Stanistaw Gtowa, Stefan Moysa, Jan Ma-
ria Szymusiak. Za wskazanie tej recenzji oraz rozszyfrowanie pseudonimu dzigkujag
0. S. Glowie.

Z pewnymi tezami Kotakowskiego polemizowat ré6wniez K. Gérski (op.cit.).

23T. Merton, O kontemplacji dla wszystkich. Przetozyt S. Bista. W: Szukanie Boga.
Krakéw 1988, s. 308.
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Inna sprawa, ze takie catkowite wyciszenie, osiggniecie biernego spo-
koju, wydaje sie niemozliwe tak samo dzisiaj, jak i w czasach Grabowiec-
kiego.

Z kwietyzmu wynikataby mysl nastepujgca: Bede czynit dobro, jezeli
otrzymam faske, jesli zostane nig catkowicie wypetniony. Lecz aby to byto
mozliwe, musze osiggna¢ spokoj, quietus, czyli mam wyzby¢ sie wszel-
kich poruszen, dziatan, a nawet mam sie nie modli¢, nie prosi¢ o taske.
Skoro jednak taski nie ma, skoro jej nie doSwiadczam, c6z mam czynic¢?
Nic. Wbrew temu teologia katolicka twierdzi, iz to taska sprawia, ze o nig
prosimy. Wszystko, co dzieje sie¢ w nas dobrego ku zbawieniu, dzieje sie
za sprawg taski, bez uprzedniego aktu z naszej strony. , Gratia suppo-
nit naturam”, przemieniajg i udoskonala, kwietyzm za$ nature neguje.
Nie ma w nim miejsca na te szczegdlng godnos¢ cztowieka, jakg stanowi
mozliwo$¢ pozwolenia Bogu na dziatanie w osobie ludzkiej, co dokonuje
natura wsparta taskg. Tego faktu zwolennicy tgczenia Grabowieckiego
z kwietyzmem nie dostrzegaja. Zauwazmy jeszcze, ze w kwietyzmie caty
czas czeka sie na dziatanie Boga, na to, by wypetnit on cztowieka. W orto-
doksji katolickiej za$, jak to paradoksalnie formutuje cytowany juz trapi-
sta:

»W chwili gdy oddajemy sie Bogu, Bdg oddaje sie nam. Nie odda
sie nam catkowicie, dopoki my nie oddamy sie Jemu bez reszty. Lecz nie
oddamy mu sie catkowicie, dopoki On sie nam najpierw w pewnej mierze
nie odda”.

Nie ma tu wiec miejsca dla kwietystycznej ,,prézni duchowej”24.

4

Cztowiek Grabowieckiego, cho¢ przerazony swa sytuacja ,,wrzuconego
w Swiat” (11, w. 17-20)25, grzesznego od chwili poczecia, ulepionego z btota
(11, w. 13-14), petnego ,krewkosci” (tj. nedzy, stabosci; krewkos¢ jest
zreszta jednym z kluczowych stéw zbioru Ryméw duchownych, pojawia
sie w nim w kilkudziesieciu wierszach), zadaje sobie pytanie o wilasng
kondycje i — paradoksalnie — godnos¢:

24T. Merton, Wspinaczka ku prawdzie. Cz. 1. Przetozyt P. Parlej. W: j.w. Krakéw
1988, s. 97.

25Liczbarzymska oznaczanumer wierszaw: S. Grabowiecki, Rymy duchowne. Wydat
J. Korzeniowski. Krakéw 1893. BPP 26. Przyjmuje numeracje faczng obu setnikow.
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Panie, co jest cztowiek? co za godno$¢ jego?

Aby$ go nawiedzat, zaz dostojen tego?

By$ go doznawajac przy nim byt czas kazdy,

Réznie go prébujac, z nim mieszka¢ miat zawzdy?
[1X, w. 9-12]26

Jak wiemy, pytanie to stanowi centrum Psalmu 8 (,,C4z jest cztowiek,
iz naf pamietasz? albo syn czilowieczy, iz go nawiedzasz?” — ttlumaczy
Jakub Wujek <w. 5>27), a odpowiedZ nan brzmi: jest prawie Bogiem.
Dlatego u Grabowieckiego dominuje przekonanie, iz Bog karze grzesznika,
czy — lepiej — zmusza go do pokuty, wiasnie w imie owej godnosci,
a nie przeciw niej. Bogu bowiem zalezy na swym stworzeniu, z ktérym
»mieszka”, jest we wspolnocie. Cztowiek zdaje sobie sprawe z ontycznej
réznicy miedzy sobg a Bogiem. Wie tez, ze wobec po trzykroé Swietego
zycie bez grzechu jest niemozliwe, ale doskonatos$¢, Swietos¢ — tak (zob.
X1V, w. 9-12). Bo6g, ktéry swym stowem stworzyt cztowieka, stowem
takze po grzechu pierworodnym przez taske go uswiecit, przywrdcit do
jednosci:

Samego ciebie znam, co$ mnie stowem stworzyt,
Samego ciebie wiem, co$§ mnie temze zborzyt.
[XV, w. 17-18]28

26Zob. tez X1V, w. 1-4, CLXXII, w. 3—4.

27Cytaty z Pisma S$wietego w przektadzie J. Wujka wedtug wyd.: Pismo S$wiete
Starego i Nowego Testamentu. Wyd. 3, poprawione. Krakéw 1962. Sigla biblijne wedle
Biblii Tysigclecia.

28Jesli wolno w tym miejscu odczyta¢ ,zborzyé” jako czasownik pochodzacy od
rzeczownika ,zbér” w znaczeniu nie koniecznie wyznaniowym, ale jako okreslenie
wspdlnoty, jak dzi§ czeski ,sbor”. Zob. K. Gdrski, Stownictwo reformacji polskiej.
W zbiorze: Odrodzenie w Polsce. T. 3. cz. 2. Warszawa 1962. Jednak w innym miejscu
Rymoéw duchownych czytamy:

Zmituj sie, co$ wszytko i mnie przy tym stworzyt,
Oddal juz ktopoty, ktérymis mnie zborzyt. [VIII, w. 9-10]

Tu ,zborzy¢” musi mie¢ inne, przeciwne znaczenie. Stowniki nie rozstrzygaja tej
watpliwosci. Wydaje sie, ze ta polisemia mogta by¢ zatozona przez Grabowieckiego
jako swego rodzaju gra stowna. Zauwazmy, ze oba cytowane fragmenty umieszczone sg
w do$¢ bliskim sasiedztwie.

Por. M. Biatobrzeski, Kazanie o przyimowaniu Ciata y Krwie pana Jezu Krysta
pod jedna osoba. Krakéw 1579, egz. BN XVI 0.522: iz jako przez grzechy na Krzcie
wzietg taske tracimy, i z ciata P. Krystusowego, to iest z Kos$ciota iego powszechnego,
ktérego on iest glowa odpadamy, tak zasie przez niego w z b or Krzescijanskiego
Kosciota byliSmy wszczepieni” [podkresl. P.U.].
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Kontemplujac taske-dar Grabowiecki doswiadcza, iz to nie Bog ka-
rze cztowieka, ale sam grzech, jako skierowany przeciwko jego naturze —
godnosci ,,syna cztowieczego” — niszczy jego wnetrze, czyni obcym sa-
memu sobie. Warto zauwazy¢, ze starotestamentowym okre$leniem ,,syn
cztowieczy”, ktdre stato sie pozniej tytutem mesjanskim, Grabowiecki ob-
darza kazdego cztowieka (XI1). Tworzy sie wiec w ten sposob szczegélne
napiecie pomiedzy dwoma znaczeniami: staro- i nowotestamentowym.

.Zywot cztowieka grzesznego” (VII, jest to wyrazna aluzja do Rejo-
wego ,,cztowieka pocciwego”) jest nieszczesny. Nie jest to cztowiek au-
tentyczny. Jest on obcy i daleki samemu sobie (,nie znam siebie” —
czytamy <XLII, w. 12>), obcy swej prawdziwej naturze: cztowieka juz
ochrzczonego, juz powotanego, juz wybranego — jakze wiec miatby by¢
bliski Bogu? Swiadomo$¢ tego, wsparta taska uprzedzajaca (I11), jest ra-
tunkiem, prowadzi do prosby o pokute i zbawienie. Zauwazmy jednak, ze
taska ma przezwyciezy¢ nie tyle nature, co jej dekonstrukcje: cztowieka
nie-Bozego. Jednak juz jako takiego Bog go akceptuje:

Przez ztos$ci stracone mitosierdzie twoje
Odkupi¢ kazato krwiag, a mie¢ za swoje.

1
Ty niegodnos$¢ nasze uznawszy u siebie

| prace swe dla nas, siedzac na swem niebie,

Kaz gtupstwu naszemu miesce mie¢ przed soba,

Prawa odzyw na nas, a daj mieszka¢ z toba.
[X1V, w. 15-16 i 21-24]

Cztowiek jest ukierunkowany ku Bogu. Nie jest on przywigzany do
pokus ,Swiata, szatana i ciala”, z checig idzie ku zbawieniu, ku Bogu,
ktory jest jego ,,gniazdem”. Postepuje zgodnie z wolg Bozg, np. w rymie
XXVI moéwi:

Zamierzyte$ mi droge powotania mego,
Bym byt pilen twej chwaty.
[w. 9-10]

Doswiadcza jednak czego$, co przeszkadza mu we wspoipracy z taska,
oddala od Boga. Grabowiecki byt uwaznym czytelnikiem $w. Pawta, jego
Listu do Rzymian. Tu, w rozdziale 7, odnajdujemy oczywiscie motyw roz-
darcia miedzy pobozne pragnienia a niepobozne uczynki, pragnienia ducha
a uczynki ciata. Wraz z apostotem poeta zadaje dramatyczne pytanie:
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Nedznym ja, i ktéz wyrwie z ciata poddanego
Strasznej Smierci? Ktéz przyjmie w obrone drzagcego?
[XCV, w. 5-6]

W pierwszym setniku Rymoéw duchownych grzechy sa nazwane, wy-
mieniane, postrzegane jako konkretne uczynki (sonety o siedmiu grzechach
gtéwnych)29. Natomiast w setniku drugim pozostaje juz tylko egzysten-
cjalna Swiadomos¢ sytuacji grzechu, ontycznej $Smierci. Najcigzszym grze-
chem jest naturalizm — o tej postawie méwi Grabowiecki zwracajac sie
do Boga:

[..] ktédre cie o taske nie prosza,

Owszem swag wtasng wtadzg tak wynosza,

Ze wszelki skutek swg mocg mianuja,

Tym, co cie chwalg, gtupstwo przypisuja.
[CLXXVIII, w. 27-30]

Wiasne stabosci i duchowe doswiadczenia nie sg jednak bezgranicz-
nie akceptowane przez bohatera lirycznego Ryméw duchownych. Wydajg
sie czym$ nie na miare czlowieka, czym$ przeciwnym jego naturze. A te
przeciez stworzyt Bdg. Czy wiec dziata on wbrew sobie? Czy zada zbyt
wiele? Obserwujac $wiat, poeta dostrzega ponadto, ze ztym wiedzie sie
pomyslniej niz dobrym. Z drugiej za$ strony wyznaje:

Dobrodziejstwa, Panie, twoje
Przechodza dowcipy moje.
[+==- ]
Badz pochwalon, ze$ prowadzit
| ojcowskie o mnie radzit,
Strzegac, by zal z ztej przygody
Nie mdgt mie¢ na mie pogody.
Smierci$ mnie wyrwat z paszczeki.
Badz wielbion, Boze, na wieki.

[L, w. 1-2 i 13-18]

Odczuwa wprost dziatanie ogrzewajgcego promienia taski, jasnego pro-
mienia mitosci, ktéry jednak nie niszczy grzechu catkowicie, nie przemie-
nia cztowieka do konca (zob. LI1V), nie przezwycieza jego trwogi. Stad

29Zob. interpretacja tych sonetéw: R. Montusiewicz, Cykl sonetowy Sebastiana Gra-
towieckiego. W zbiorze: Barok. Analogie — opozycje. Materiaty studenckiej sesji sta-
ropolskiej. Lublin, A-7 maja 1977 r. Lublin 1979. Na wzdér wierszy Grabowieckiego
podobny cykl napisat J. Lechoi. Zob. J. Kwiatkowski, Czerwone i
do portretéow. Warszawa 1960.
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motywy pokuty przeplatajg sie w obu setnikach z wyznaniami ufnosci
i dosSwiadczenia taski. O ile bowiem czlowiek Szarzynskiego nie potrafit
zaufa¢ Bogu i taska musiata sie mu objawi¢ nagle, niespodziewanie, whrew
odczuwanej wattosci i samotnosci, o tyle cztowiek Grabowieckiego ufa od
poczatku. Albo — brak ufnosci probuje przezwyciezy¢ jej nieustannym
wyznawaniem. ,,Lex orandi — lex credendi”. Prawo modlitwy jest pra-
wem wiary. To, co wyznajemy ustami, przenika nas i utwierdza. Wazne
jest, ze Grabowiecki zwraca sie nie tylko do Boga transcendentnego, da-
lekiego, przebywajgcego w niebie, ale takze do Boga mieszkajgcego przez
taske uswiecajaca chrztu we wnetrzu cztowieka: ,ciebie chwalagc w sobie”
(XXVI, w. 16).

Kontemplacja taski w Rymach duchownych jest bardzo wyraZzna juz
w utworze XI111. Cztowiek nie moze sobie taski ,,odstuzy¢” (w. 18). Jest
ona moca, ktéra czyni mozliwym ,skok ku Bogu” (XXV). Wyznanie
grzechow przeplata sie w zbiorze z wystawianiem taski, np. dwa takie
utwory konsolacyjne (LXXIV i LXXV) wystepujg po sonecie Nieczystosé
(LXXI1IT), a przed najlepszym wyznaniem grzesznosci ukonkretnionym
w obrazie syna marnotrawnego (zob. £k 15, 18):

Zgrzeszytem niebu i samemu tobie,
Niegodnym, aby$ mnie synem zwat sobie,
Zbtadzitem, jak wiec owca w ciemnym lesie,
Niech do owczarnie twa taska doniesie.
[LXXVI, w. 5-8]

Przypowie$¢ o synu marnotrawnym Alain Cugno opatruje nastepuja-
cym wiele nam wyjasniajacym komentarzem:

»Syn marnotrawny, nawet wrociwszy do domu ojca, z pewnos$cig nie
maogt wypowiedzie¢ tych dwoch stow: ojcze, zgrzeszytem, dopéki nie uprze-
dzit go gest ojca [tj. taska uprzedzajgca]. Grzech nie tyle jest tym, co nas
krepuje, ile tym, z czego nas wyzwala mito$¢ Boga do nas”30.

Bog jest goracy w tasce (C 1V, w. 3), jej iskierkajest zas wodzem i prze-
wodnikiem, rozéwietla mroki duszy, stanowi ozdobe cztowieka i oSwieca
jego rozum, uzdoiniajac go do Bozych wyboréw (LI). Wspoétdziatanie
z taskg jest konieczne i mozliwe, z niej bierze swdj poczatek i osigga koniec
wszystko, co dobrego czynimy (XXXVI, w. 25-28). Niczym sg bez niej
ludzkie starania (LXVIII,w. 5-6; CVI,w. 6-8). Laska uprzedza dziatanie

30A. Cugno, Saint Jean de la Croix. Fayard 1979. Cyt. wg H. de Lubac, O naturze
i tasce. Przetozyta J. Fenrychowa. Krakéw 1986, s. 75.
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cztowieka (CXIX A). Ten za$ nawet nie jest w stanie wyrazi¢, jakg taskg
Bog go obdarza:

Zastatem, zdrowo, zastatem, mdj Boze,
W cale to, za co dziekowaé¢ nie moze
Nie tylko méj, lecz jezyk wymownego
W yrzec taski twej, cztowieka zadnego.
[LXXIV, w. 1-4]

taska jest doswiadczana zaréwno jako promyk, jak i ,szpada rozpa-
lona” (XCVI, w. 46-47), Maryja za$ jest ,zrzodtem taski ptynacym” (C,
w. 7). Ta jej szczego6lna rola jest podkre$lona réwniez przez kompozycje
obu setnikéw. W ich zakofczeniach pojawia sie wtasnie Maryja — Matka
taski Bozej i Ucieczka grzesznych. Jest nig zar6wno podczas ziemskiej
wedrdwki, jak i na sgdzie ostatecznym. Gdy nastapi zjednoczenie z taska,
smutek zamieni sie w rados$¢, a cztowiek bedzie postrzegat Bogajako Ojca:

W szake$ rzekt, ze z smutku pociecha r6s¢ miata,

Eovreeeeseeeeesee ]

Jednak z twej dobroci samej stawa wstanie,
Lecz je$lim tak diugo byt skromny w zatos$ci,
Zazby$ nie rychlej znat za taske wdzigcznosci?

Co przystoi Ojcu, czyn prosze, a moje
Rzgdz zmysty, by wdziecznie dobrodziejstwa twoje
Przyjmujac mnie synem godnym okazaty,
A tu mitym czyniac z tobg zy¢ podaty.
[XX, w. 9, 14-20]

Istotne jest to, ze najwazniejsze motywy charytologiczne wystepujg
juz w utworze XXIX. Wida¢ tu wyraznie, ze religijnos¢ Grabowieckiego
nie ma nic wspo6lnego z kwietyzmem. Rym XXIX jest tekstem bardzo
waznym. Zwraca uwage juz sama jego forma. Jako jedyny w zbiorze jest
on ujety w tak charakterystyczng dla devotio moderna (tu, oczywiscie,
De imitatione Christi) forme dialogu Mistrza i ucznia, Chrystusa i duszy.
W arto wiec przytoczy¢ go w catosci:

Rzekt Pan: wtbéz na mie zal i klopoty swoje,
A ja je obroce na pociechy twoje,

P6dzcie do mnie wszyscy, praca zmordowani,
Bo u mnie takowym odpoczynek tani.
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Ufate§ mi (méwi) a wszytki dni twoje,
Patrzaty na stowa i rzeczenia moje;
Stangwszy na miescu mitosierdzia mego
Przedtuze w radosci dni wieku twojego.

Ukazg na tobie, jak one mituja,

W ktérych sercach k sobie ufanie najduje,
A to, zem zato$cig dtugi czas prébowat,
Obfitymem dobrem nagradza¢ zgotowat.

Nieprzyjaciot twoich zal w sercach rozmnozg,
Potomstwo po miescach wtadngcych roztozg,
A ciebie samego na ten kres przywiode,
Gdzie wieczne rado$ci maja swa pogode.
Taka ja nadzieje czuja, Panie, w sobie,
Gdyz to wiem, ze ufam nieomylnie tobie,

A izem w fasce twej zywot ugruntow at,
Wiec wierze, ze wkrotce bede sie radowat.
Bede sie weselit w rychtym czasie, Panie,
Bedzie dtugo trwato moje radowanie,

Zal mé6j obréci sie w rado$é nieskonczong,
Gdyz mam swa nadzieje w tobie zasadzong.

Co wigcej, forma tego tekstu jest bliska ignacjanskiej metodzie medyta-
cji Pisma Swigtego. Przypomina przede wszystkim tzw. rozmowga korncowa.
Wedtug $w. Ignacego centrum medytacji majg stanowi¢: stuchanie tego,
co méwi Bdg, poddanie sig osgdowi stowa Bozego, nasza odpowiedZ na
jego przestanie. Rozmowa koricowg Loyola tak charakteryzuje:

»,Rozmowa koricowa, ujmujac jg trafnie, nalezy odby¢ tak, jakby przy-
jaciel mowit do przyjaciela, albo stuga do pana swego, juz to proszac
0 jaka$ taska, juz to oskarzajac sig przed nim o jaki$ zty uczynek, juz
to zwierzajgc mu sig ufnie ze swoich spraw i proszac go w nich o radg”
(CD 54)31.

Punktem wyjscia w cytowanym rymie XXX jest fragment Ewangelii
Sw. Mateusza (11, 28): ,Pojdzcie do mnie wszyscy, ktorzy pracujecie ije-
steScie obcigzeni, a ja was ochtodza”. W stowach Boga, jak i w wyznaniu
duszy, dominuje ufno$¢ — dusza zaufata Mistrzowi, nie okazata sig gtucha
najego wezwanie, dlatego spetni sig dana przez Boga obietnica zbawienia,

31Sw. Ignacy Loyola, éwiczeniu duchowne. Przetozyt M. Bednarz. Rewizji przektadu
dokonat J. Sieg. W: Pisma wybrane. Komentarze. T. 2. Opracowat M. Bednarz przy
wspoétudziale A. Bobera i R. Skorki. Krakéw 1968, s. 114. Skrot CD odsyta do po-
wszechnie przyjmowanej numeracji Cwiczen.
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smutek przemieni sie w rado$¢. Ale juz tu, na ziemi, na co wskazuje bez
watpienia kolejny tekst:

Nie zejde z $wiata, az ty kazesz, Panie,
By sie spetnito znacznie me ufanie,
Nie zejde z $wiata, az hojnie dobrego
Zazywe z taski Boga wszechmocnego.
[XXX, w. 1-4].

Ufnosci tej nic nie jest w stanie zachwia¢, nawet grzech, bowiem to
grzesznicy maja chwali¢ Boga. Grabowiecki nie przeciwstawia wiec zycia
na ziemi i zycia w niebie. Motyw ,$mier¢ — zyciem” nie funkcjonuje
u niego w spos6b zupeinie jednoznaczny. Na pewno nie jest tak w czesto
przytaczanym rymie CXLIV (mc. ,Z twej $mierci, Jezu, dochodziem
zywota”). Wystawiana w wersach 7-8 ,$wieta i wdzigczna” $mier¢ jest
przeciez Smiercig Jezusa na krzyzu, w ktorej to dokonato sie zjednoczenie
natury i taski32. Ona wiec zbawia cztowieka, daje zywot duchowy, chroni
przed $Smiercig wieczng — potepieniem i dlatego jest tak bardzo pozadana.
Smieré¢ ludzka jest wartoécig o tyle, o ile stanowi zjednoczenie ze $miercia
Odkupiciela, tzn. gdy conpassio staje sie conredempiio (nb.w wielu innych
tekstach Grabowieckiego odnajdujemy mysl, ze tylko zywi beda chwali¢
Boga33).

Grzesznik jest przekonany, ze ludzkim wysitkom towarzyszy taska. Bez
niej uczynki sg niczym, sg wprost niemozliwe. Wyraza sie wiare, ze udzie-
lana taskajest zawsze dostateczna, a po przyjeciu jej przez cztowieka staje
sie ona skuteczna34:

Wiem, ze staranie ludzkie nie pomoze,
Jesli ty skutku nie udzielisz, Boze.
[LXVIII, w. 5-6]

5

Cztowiek Grabowieckiego jest pielgrzymem, cudzoziemcem i wy-
gnancem, tutajgcym sie po wzburzonym morzu t6dka, prébujgcym

32Zob. de Lubac, op.cit., s. 68.

33Np. XLIIl, w. 21-24; LXIIl; CXXIX,w. 5-8; CXXXV,w. 5-8, CXCVII, w. 1-4.

34Przypomnijmy, ze laska uczynkowa dostateczna jest udzielana w ilosci potrzebnej
do wykonania czynu bedacego zastuga nadprzyrodzng. Staje sie ona taska skuteczna,
gdy przyjmujac ja, dokonamy owego czymu. Zob. F. Dziasek, Ksiega zycia Bozego.
Traktat dogmatyczny o lasce. Poznan 1970, s. 33-39.
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doptynaé do swego portu — wiecznego Jeruzalem. Sg to, oczywiscie, alego-
rie chrzescijanskiej vita contemplativa. Poecie jest jednak doskonale znana
symbolika vita activa: posta¢ rycerza Chrystusowego, miles Christianus.
Konstrukcja ta jest przywotywana w rymie X X X I11. Grabowiecki siega jed-
nak nie tyle do obiegowego motywu, co do jego zrodet, do Ksiegi lzajasza:

»[Pan] Oblokt sie w sprawiedliwos¢ jak w pancerz, a hetm zbawienia na
glowie jego; obldkt sie w szaty pomsty, a odziat sie jak ptaszczem zarliwosci,
jak na pomste, jak na odptate gniewu nieprzyjaciotom swoim i nagrode
przeciwnikom swoim”. (Iz 59, 17-18)

Te atrybuty Boga-Wojownika zostaty dopiero przez sw. Pawta przenie-
sione na cztowieka dla scharakteryzowania duchowej walki toczonej przez
chrzescijanina. W Rymach duchownych to wiasnie Chrystus jest wodzem,
»rycerzem nieprzezwyciezonym” (CXXXVI, w. 9). Czlowiek za$, posta-
wiony w sytuacji walki, jest jednak zbyt staby, chociaz sam Bdg dostar-
cza mu oreza (XXXII). Bojowanie (jak u Skargi Swietos¢) jest udziatem
ludzi mocnych, do ktérych poeta siebie nie zalicza. Zamiast bojowania
mamy wiec pokute i modlitwe— nastepny rym podejmuje temat Popielca

(XXXTIT).
Jednak tu rodzi sie watpliwo$¢. Czy wbrew uniewaznianiu opozycji
Szarzynski — Grabowiecki mimo woli w nig nie popadamy? Wydaje sie

ze nie, jezeli (podobnie jak Sokotowska35) uznamy, iz to wtasnie modlitwa
jest najwyzsza forma aktywnosci cztowieka, kontemplacja zaS — dodajmy
— nie odrywa go od $wiata, ale pozwala powr6ci¢ do jego problemow
z nowym, petniejszym ich widzeniem.

Subiektywizm ludzkich odczué i doznahn na drodze wiary stanowi dla
Grabowieckiego powazny problem:

W zdycham ku tobie w nocy, a niz stofice wstanie,
Uprzedza cie prosba ma: wzdy$ zaniedbat, Panie!
| czemuz mng tak gardzisz, Boze wszem wtadnacy,
Przecz oblicze odwracasz, w luto$ci stynacy?
[XLIIl, w. 25-28]

Poeta czuje sie wiec opuszczony przez Boga, od ktoérego jest oddzie-
lony obtokiem. Niebo wydaje sie zamkniete (,,Ale jakoz do Boga gdyz
niebo zamknione?” <XCIX, w. 1>), modlitwy wydajg sie nieprzyjmo-
wane, niemite Bogu, ktory je odrzuca i odwraca swe oblicze od oranta
(zob. LXIX, w. 25-29). Prosi on wiec, by dusza mogta czu¢ i doznawaé
ogien taski:

35Sokotowska, op.cit., s. 89.
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Daj, aby czuta two6j ogien grzejacy,
Co lodem obtoczona,
Dusza wystgpna, a w cnotach kwitnacy,
Od ztoséci odwiedziona,
Nie wracata sie do checi btadzacy.
[LI, w. 46-50]

Chyba tylko w jednym utworze (CLXXIV, inc. ,,Przecz tak na Boga
czasto kotacemy”), Grabowiecki porusza przyczyng tego subiektywizmu.
Cztowiek oszukuje sam siebie, prébuje manipulowaé Najwyzszym, na-
rzuci¢c mu swa wola, tak jakby zapominat o poznanej przeciez funda-
mentalnej réznicy ontologicznej pomigdzy nim a soba. Subiektywizmowi
trzeba wigc przeciwstawi¢ rozum, ktoéry zabezpiecza cztowieka przed
zwatpieniem:

Umituj rozum, kochaj sie¢ w baczeniu;
Na mitosierdziu godzi sie stworzeniu
Panskim polega¢. Mow: niech, ojcze, bedzie
Twa wola wszedzie.
[CLXXIV, w. 21-24]

Zycie religijne to nie uczucia, nastroje. Nie mozna wiac (jak Mrozow-
ska36) mie¢ do Grabowieckiego pretensji, ze kolady nie sg petne radosci
i wesela. Utwory te nie sg wyrazem uczucia, ale po prostu zawierajg oglad
pewnych prawd teologicznych. Zauwazmy, ze centrum obu stanowi cytat
z Ksiegi lzajasza (XLVIII — 1z 11, LXXXVI — 1z 9). Spetnienie sig pro-
roctwa o ,rézdzce z pnia Jessego” jest faktem — czyms$ niemal namacal-
nym i pewnym. Na nim to ma sig opiera¢ zycie religijne cztowieka. Ufnos¢
w taskag wynika nie z introspekcji, ale z kontemplacji dogmatu wecielenia:

W eselmy sie z poskoki, gdyz Pan ten dzien sprawit,
Nam wolno$¢ dat, szatana wszelkiej wiadzej zbawit.
[LXXXVI, w. 35-36]

Pozwélmy sobie na dtuzsza, ale wazng dygresja.

W opracowaniach poswieconych twérczosci Jana Kochanowskiego od-
najdujemy sady, ktére najogélniej okres$li¢ mozna jako ujmujace re-
lacja migdzy dogmatem badz doktryng filozoficzng a do$wiadczeniem
wewnetrznym. Analiza mowy Przy pogrzebie rzecz, owego ,konspektu in-
telektualnego” Trenow, wykazuje znamienne przeciwstawienie tych kate-
gorii:

36Mrozowska, o-p.cit., s. 80.



84 Rozdziat 111

I mieli po sobie wywody wielkie i wazne, jako sig onym zdato, ale
jako sama rzecz okazuje, nie barzo potezne. Bo nie tylko tego w ludzi
wmowi¢ nie mogli, ale i miedzy samymi rzadki, ktéry by to byt na sobie
przetomit, zeby byt w tej mierze wedtug nauki swej sie zachowat. Tak
podobno wszytko tatwiej stowy wyrzec nizli rzeczag samg wypetnic. | nie
masz sie zaprawde czemu dziwowaé, ze madre i szerokie wywody smetku
i zatosci ludzkiej pohamowaé nie moga, bo trudno jest z przyrodzeniem
walczy¢, a serce cztowiecze nie jest kamienne ani zelazne, jakiego zadna
troska i zaden zal nie ruszy — ale z tejze krwie, co sam cztowiek, i z tegoz
ciata stworzone, ktore jako rados¢ i pocieche swoje czuje, tak z nieszczescia
i z przygody frasowac sie musi. DoSwiadczamy tego sami na sobie, daj
Boze, aby nie tak czesto, ale zaiste, doSwiadczamy”37.

Doswiadczamy... | to doSwiadczenie wewnetrzne jest wazniejsze niz
jakakolwiek madros¢ filozofow, niz jakikolwiek najprecyzyjniej skonstruo-
wany system. Skoro natura zadaje ktam filozofii, mozna — wiegcej: trzeba
— ja uchyli¢, podwazy¢, wiasnie w imie owego doSwiadczenia38. Proces ten
jest widoczny przede wszystkim w Trenach. Jak twierdzi Alina Nowicka-
-Jezowa, dla Kochanowskiego ,,prawdg o cztowieku jest przede wszystkim
jego uczucie

Warto zatrzymac sie jeszcze przy jednym waznym tekscie Kochanow-
skiego, piesni 4 z Fragmentoéw [...]40. Symetryczna budowa tego utworu
ma na celu ekspozycje strofy 4:

W szyscy w niepewnej gospodzie mieszkamy,

Wszyscysmy pod tym prawem sie zrodzili,

Ze wszem przygodom jako cel by¢ mamy.
[w. 10-13]41

Pierwsza cze$¢ piesni (strofy 1-3) zawiera nastepujgce twierdzenie:
jezeli Bog datby komukolwiek gwarancje, ze nie stanie sie nic ztego, nie
spotka go zadne nieszcze$cie, woéwczas mieliby$Smy prawo czyni¢ mu wy-
rzuty; takiego zapewnienia jednak nikt nie otrzymat.

37J). Kochanowski, Przy pogrzebie rzecz. W: Dzieta polskie. Opracowat J. Krzyza-
nowski. Warszawa 1989, s. 735.

38Por. S. Grzeszczuk, ,,Przy pogrzebie rzecz” — konspekt intelektualny ,,Trenéw”.
W zbiorze: Jan Kochanowski. Interpretacje. Krakéw 1989.

39A. Nowicka-Jezowa, Sarmaci i $mier¢. O staropolskiej poezji zatobnej. Warszawa
1992, s. 106. Zob. tez s. 99-100.

40Por. interpretacjaS. Grzeszczuka (,, Wszyscy w niepewnej gospodzie mieszkamy...”.
Poetyka i filozofia ,,Pie$ni IV” z ,,Fragmentow” Jana Kochanowskiego. ,,Pamiatnik
Literacki”, 1979, z. 1).

41Kochanowski, op.cits. 535.
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Natomiast trzecia cze$¢ utworu (strofy 5-7) rozwija mysl: powinnismy
zachowywac sie w miarg obojgtnie wobec szcze$cia i nieszcze$cia; nad
Swiatem czuwa Opatrzno$¢ i tylko ona gwarantuje, ze ziemska droga
czlowieka-pielgrzyma zakonczy sie mimo wszystko pomysinie.

Czy wolno te trzecig cze$¢ interpretowac tylko jako nieco naiwne
rozwigzanie problemu postawionego w czesci pierwszej? Chyba nie.
W istocie miedzy tymi fragmentami nie istnieje relacja wynikania. Strofy
koricowe nie sa odpowiedzig na poczatkowe. Wyeksponowana centralna
czes¢ piesni ma charakter od nich odmienny. Nie jest wyktadem sadu,
nie stawia ani nie probuje rozwikta¢ jakiego$ problemu. Jest natomiast
opisem $wiata, ktory jawi sie jako ,niepewna gospoda”. taczy sie ona
zardbwno z czescig pierwszg, jak i z trzecig, ale na odmiennej zasadzie:
1) Nie mamy gwarancji, ze na Swiecie nie spotka nas nic zlego (teza).
Tak wiec: Swiat jest, niestety, niepewna gospoda (wniosek-obserwacja).
Ale réwniez: Swiat jest niepewna gospoda, gdyz nie dostrzegamy jakich-
kolwiek gwarancji od Boga. 2) Pomimo tego, iz doswiadczamy $wiat jako
niepewng gospode, mozemy ufaé w ,,Boskie przezrzenie” i optymistyczny
finat ludzkiego losu. Ale réwniez: Cho¢ ufamy, nie przestajemy postrzegac
Swiata jako ,niepewng gospode”.

Przekonaniu o istnieniu Opatrznosci nie wplywa wiec na nasze
doswiadczenie, nie redukuje go. To samo dos$wiadczenie pozwala popro-
wadzi¢ argumentacje w dwu réznych kierunkach. Ktéry z nich jest praw-
dziwy? Tego Kochanowski nie rozstrzyga, nie okresla. Pozostawia czy-
telnikowi dwie réwnorzedne drogi (wyprowadzone z tego samego ogladu
Swiata), majgce taka sama warto$¢ epistemologiczna42.

Stwierdzenie, ze opisana postawa jest charakterystyczna dla renesansu
(czy tez schytku odrodzenia) jest zapewne przedwczesne. Potraktujmy ja
wiec jako indywidualng, wasciwg Janowi z Czarnolasu. Wyraznie rézni sie
ona od analizowanej postawy Grabowieckiego. Autor Rymoéw duchownych
nie mogt zaakceptowaé filozoficznej propozycji Kochanowskiego. Uwie-
rzyé, ze wiasne doswiadczenie, odczucie jest prawdg ostateczng, byloby
zbyt niebezpiecznie43. Skad wiemy, ze sie nie mylimy, Ze nie zwodzg nas
pozory albo wrecz ze nie dziata na nas zty duch, ze nie jest to opisy-
wane przez Ignacego Loyole strapienie duchowe albo — jak moéwi $w. Jan

42Podobnie jak w Trenie XIX. Stowa: ,ludzkie przygody / Ludzkie no$” daja sia
zinterpretowaé¢ co najmniej dwojako (sens neostoicki bagdz chrzescijanski) i znowu nie
mozna uznac ktérej§ z tych interpretacji za nieprawdziwa.

43Inaczej sadzi Hemas (op.cit, s. 34). Wedtug niego Grabowiecki ,wierzy tylko
wiasnemu doswiadczeniu analizy wewnetrznej” .
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od Krzyza — ciemna noc? Trzeba wiec poszukiwaé czegos$, co pozwoli
pokonaé ztudg. Grabowiecki, jak moéwiliSmy, dokonuje tego dwojako. Po
pierwsze, nieustannie wyznajac ufno$¢ w Boga i jego taska, wbrew od-
czuciu jej braku oraz wiasnej ,krewkosci”. Po drugie za$, kontemplujac
dogmat wcielenia, a p6zniej — Swigtych obcowania.

Czy jest to postawa w ogdle znamienna dla formujacego sig baroku,
to znowu kwestia otwarta. Mamy jednak prawo doszukiwaé sig w me-
todzie Grabowieckiego programowego przeciwstawienia sig Kochanow-
skiemu. Dawno juz zauwazono odmiennos$¢ poetyk tych autoréw. Podo-
bienstwa w ich parafrazach psalmoéw sa znikome, jezeli w ogole istnieja,
réznice za$ — duze i znaczace. Dobrzycki méwi nawet o ,,odpornosci” Gra-
bowieckiego na wptywy czarnoleskie i widzi w tym element jego koncepcji
estetycznej, poszukiwanie wtasnych form i srodkéw ekspresji44. Doktadna
analiza kilku psalméw pozwolita juz Mrozowskiej stwierdzi¢, ze

»unika [on] starannie wszelkich podobienstw. Stara sig o dobor innych
wyrazéw, innych zwrotéw niz jego poprzednik, zwlaszcza na poczatku
psalméw, jakby naumysinie zatrze¢ chciat analogiag. Czyz bytoby rzeczg
tylko przypadku, ze tylko te psalmy rozpoczyna podobnie z oryginatem,
w ktérych Kochanowski od podobienstwa odstapuje? Tam, gdzie Kocha-
nowski wiernie ttumaczy, Grabowiecki ucieka sig do r6znych oméwien, za-
ciemniajac czasem mys$l zasadnicza, albo tez opuszcza pierwszy werset”45.

Grabowiecki wigc Swiadomie przeciwstawia sig Kochanowskiemu. Bu-
duje inny niz on model poezji ,egzystencjalnej”, inaczej konstruuje
réwniez dwoistg cato$¢ liryczng (bo i Piesni licza ksiag dwoje), neguje
bezwzgledna warto$¢ introspekcji i dosSwiadczenia. Wreszcie, jego retek-
tura Biblii pragnie by¢ inna niz ta czarnoleska. Relektura (czy aplika-
cja) to dostosowanie, zastosowanie, uzycie tekstu natchnionego do
konkretnej egzystencjalnej sytuacji osoby czy wspoélnoty, ktéra staje sig
jego podmiotem46. A wigc odniesienie cytatow ze Starego Testamentu do
osoby Jezusa jako Mesjasza (,,aby sig wypetnito Pismo”), ale takze np.
uzycie Psalmu 51, tradycyjnie wigzanego z pokutg Dawida po grzechu
z Batszeba, w liturgii Kosciota czy indywidualnej modlitwie przebtagalnej.

44Dobrzycki, Sebastian Grabowiecki i jego ,,Rymy duchowne”, s. 302—304.

45Mrozowska, op.cit., s. 60. Podobnie o niezaleznosci Grabowieckiego pisze J. Pelc
w pracy: Jan Kochanowski w tradycjach literatury polskiej (od XVI do potowy
XVII w.). Warszawa 1965, s. 143-144.

46Zob. A. Gelin, La question des ,,relectures bibliques” a I’interieur d’une tradition
vivante. W zbiorze: Sacra Pagina. Paris-Gembloux 1959, s. 303—315. — H. Dodd, Ac-
cording the Scriptures. The Sub-structure of New Testament Theology. London 1962,
passim.
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Cytat-fragment zaczyna zy¢é nowym zyciem. Znaczy co innego niz pier-
wotnie. Jego sens konkretyzuje sie, a nawet — w jakiej$
mierze (z pewnos$ciag dotyczy to Jezusa) — spetnia.

Z punktu widzenia poetyki jest to zjawisko bliskie parafrazie. Bliskie,
ale z nig nie tozsame. Parafraza wszakze to wyraz przekonania, ze te
samg mys$l da sie wyrazi¢ na wiele sposobow, a takze — iz mozliwe jest
wspotzawodniczenie (aemulatio) z oryginatem. Natomiast przeciwstawie-
nie tej techniki przyswojenia obcego tekstu przektadowi wprowadzi opo-
zycje oryginalnosci i wiernosci47. Czy rzeczywiscie o ktorg$ z tych katego-
rii idzie temu, kto podejmuje relekture tekstu natchnionego? Raczej nie.
Jego dziatanie zdaje sie wytrgcac tekst z korpusu dziet stricte literackich,
a umieszczaé go w gronie ,,uzytkowych”. Dokonuje on wyboru z catosci
(jaka jest np. Psatterz), ale wyboru bardzo szczegélnego i $wiadomego.
Celem jego jest wyrazenie owej wiasnej sytuacji egzystencjalnej, wiecej
— jej poswiadczenie przez tekst natchniony. Nie idzie tu wiec o tworze-
nie literatury, o aemulatio z oryginatem. Literacko$¢ (w zatozeniu) jest
czym$ wtédrnym, wynikajacym z koherencji res et verba. Archetekstem
mozna sie postuzy¢ bardzo swobodnie — tak dalece, jak to jest tylko po-
trzebne. Jedynie spojrzenie z zewnatrz pozwala zadaé¢ pytanie o wymiar
literacki tekstu, probowac okresli¢ stosunek obu utworéw: nasladowanego
i nasladujacego.

W przypadku Ryméw duchownych problem ten nie jest jednoznaczny.
Posréd 204 wierszy pomieszczonych w obu setnikach 33 to r6znego rodzaju
»przerobki” psalméw. Litwornia, ktory ostatecznie dokonat zestawienia fi-
liacji tekstdw, uzyt wielu okredlen, oznaczajacych rozny stopien wiernosci
wobec archetekstu. Wymienmy je w pewnym porzadku: przektad (4 wier-
sze), swobodny przektad (7), parafraza (10), swobodna parafraza (5),
luzna parfaraza (1), odlegta parafraza (5), utwor oparty na motywach
psalmu (1). Do tego dochodzg jeszcze parafrazy parafraz Tassa i Fiammy,
a wiec podwdjne zaposredniczenie. Przy czym zréznicowane podejscie
do Biblii przeciwstawia sie wiernosci, niemal dostownosci, wobec wzoréw
wtoskich48.

W moim odczuciu przypisanie wymienionych okreslen konkretnym ry-
mom jest do$¢ dowolne i chyba nie wyjasnia istoty zjawiska. Jest ono
jeszcze bardziej ztozone, gdyz np. Grabowiecki nie parafrazuje Psalmu 3

i7Zob. A. Karpinski, Parafraza jako ,,aemulatio”. (Na przyktadzie staropolskich
przerébek epody Horacego ,,Beatus Ule qui procul negotiis™). W zbiorze: Retoryka a li-
teratura. Wroctaw 1984.

48Litwornia, op.cit., s. 121123, 116.
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w oparciu o Wulgata, ale wasnie o parafrazg Fiammy, i czyni to — jak
wykazano49 — niezmiernie doktadnie. Czy mozna to ttumaczy¢ jedynie
szczeg6lng bliskoscig obu poetéw?

Grabowiecki ponadto wybiera tylko psalmy uniwersalne, tonuje staro-
testamentowe realia. Nie komponuje tez z ,,przerébek” (dotyczy to wszy-
stkich wzoréw) zwartego bloku wierszy, ale rozrzuca je po catlym zbiorze,
tworzac niekiedy minicykle, ztozone z dwu lub trzech wierszy. Co wiecej,
stara sig zatrze¢ istnienie owych archetekstow. Nie oznacza ich prze-
ciez (zgodnie z obyczajem epoki), nie podaje incipitow psalméw w wer-
sji Wulgaty (czynili tak nawet protestanci), nie odsyta wigc do wzoru,
ktorego istnienie czytelnik miatby sobie uswiadomi¢ i w jego kontekscie
czyta¢ emulacjg. Celem jego jest wigc bez watpienia zacieranie oryginatéw
($wiadczy o tym rowniez wspdtczesne nam tropienie wzorcow Rymow du-
chownych), a takze — niwelowanie réznic migdzy réznymi dykcjami po-
etyckimi. Bo chyba nie nalezy sadzi¢, ze XVI-wieczny odbiorca czytywat
i miat w pamiaci autoréw tak mato znanych, jak Gabriel Fiamma czy
Bernardo Tasso.

Celem przysztego opata bledzewskiego byto wigc stworzenie Rymoéw
duchownych jako catosci lirycznej — jednorodnej, podporzadkowanej
wiasnemu doswiadczeniu egzystencji. Catosci, ktéra byta relekturg, apli-
kacja wielorakich archetekstow, stawaniem sig ich podmiotem. Mozliwe
byto to wiasnie dzigki interakcji réznych gtoséw, ktdre czyni sig wiasnymi.
Tak wiac przektadanie, ale nie z jezyka na jezyk, ale — z doswiadczenia
na doswiadczenie50.

6

Zgodnie z nauka Kosciota katolickiego Eucharystia jest uobecnieniem
i przedtuzeniem ofiary Krzyza. W niej to czlowiek otrzymuje wszelka
taske. Co wiecej, taska nie przychodzi poza Msza $w. i niezaleznie od
niej51. Jest wiec zrozumiate, dlaczego tak wiele miejsca w drugim setniku

49J. Pietrusiewiczowa, ,,Setnik ryméw duchownych” Sebastiana Grabowieckiego w ze-
stawieniu z ,,Rime spirituali” di Gabriele Fiamma. ,Prace Polonistyczne”. Seria 3
(1939), s. 57. Nie wskazano jednak, ze réwniez rymy CLIV i CLIX, parafrazujace
Salmo XVII oraz Salmo X1X B. Tassa stanowig zapo$redniczong parafrazg Psalmu 42.

50Por. M. Hanusiewicz, Swiat podzielony. 0 poezji Sebastiana Grabowieckiego. Lublin
1994, s. 107.

51Zob. prace z zakresu teologii Eucharystii: W. Granat, Sakramenty $wiete. Cz. 1.
Lublin 1961. Dogmatyka katolicka. Synteza. Lublin 1967, rozdz. 12. — K. Hotda, Eu-
charystyczna ofiara. Warszawa 1981.
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Ryméw duchownych Grabowiecki poswiecittemu sakramentowi. Obserwu-
jemy tu ciekawg sytuacje. O ile poczatkiem cyklu eucharystycznego jest
bez watpienia utwdr CXXIV Przed przyjeciem sakramentu najswietszego
ciata panskiego, to oznaczenie jego konca wydaje sie niemozliwe. Scza-
niecki w swym studium Komunia poety tego nie wyjasnia52. Dos¢ zasadne
zdaje sie przyjecie, ze koncem owego cyklu jest rym CXLI, gdzie po raz
ostatni (po pewnej jednak przerwie) mowi sie wprost o Eucharystii:

Dziekuje¢, o Boze mdj, ze$, acz niegodnego,

Raczyt, ojcze, przypusci¢ do stotu twojego,

l uczynite$ ducha mego ucze$nikiem

taski w sprawie kaptanskiej, acz sie znam nedznikiem.
[w. 1-4]

W kolejnych wierszach méwi sie juz o innych sprawach, np. opisuje sie
meke, powraca tez ton pokuty. Sadze, Ze intencjg Grabowieckiego byto za-
tarcie granicy cyklu eucharystycznego, uniemozliwienie wyodrebnienia go.
Eucharystia bowiem ma by¢ wtopiona w cato$¢ zycia duchowego cztowieka,
ma byé jego zrédtem i celem. Swiadczy to o glebi religijnosci poety.

Zreszta, opisany fragment Rymdéw duchownych jest interesujacy z jed-
nego jeszcze powodu. Mysle o kwestii kaptanstwa Grabowieckiego. Po
ustaleniach Litworni jest jasne, iz w 2 lata po wydaniu tomu poetyckiego,
w chwili wyboru na opata btedzewskiego, Grabowiecki bytjeszcze clericus
minorum ordinum, a w 1594 r. byt tylko diakonem. Czy przyjat $wiecenia
prezbiteriatu, nie wiadomo53. Tymczasem juz w pierwszej strofie cyklu
eucharystycznego czytamy:

Panie nad pany, ojcze wszech lutosci,

Do stotu syna twego w tej niskosci

Ide, ciatem z krwia jego posilony

Chcac by¢ a pragnac pociech, utrapiony.
[CXXIV, w. 1-4]

Wyraznie idzie tu o komunie pod dwiema postaciami, w czasach Gra-
bowieckiego zastrzezong dla kaptanéw. Podobnie jest w wierszach: CXXV

52Sczaniecki (op.cii.) doprowadza do pewnego nieporozumienia. W przypisie 14
do s. 204 czytamy: ,Wiersze nr CXXXV-CLX noszg wspolny tytut: Po przyjeciu
najswietszego sakramentu ciata panskiego, s. 129—433”. Umieszczenie utworu CLX na
s. 133 jest oczywista pomytka. Zapewne miat to by¢ ktédry$ z zamieszczonych na niej
wierszy: CXL lub CXLI. Je$li tak, nie wiadomo dlaczego autor omawia jeszcze rym
CLIVI

S3Litwomia, op.cit., s. 66-67.
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(w. 5-6), CXXIX (w. 20), CXLV (w. 23-24). Z kolei rym CXXXIX,
w ktérym poeta wspomina o wzywaniu nad nim imienia Bozego, moze
dotyczy¢ zaréwno $wiecen, jak i — cho¢ to w moim odczuciu mniej praw-
dopodobne — sakramentu pojednania. Za pierwszg z tych mozliwosci opo-
wiedziat sie Dobrzycki, stwierdzajac, iz utwdér ten jest modlitwag poety
w dniu przyjecia Swiecen kaptanskich54. Oprécz tego badacz ten wspo-
mina kilka innych utworéw, w ktdrych Grabowiecki ma moéwi¢ o swym
kaptanstwie. Z kolei Mrozowska sadzi — co jest oczywistym anachroni-
zmem — ze rym XXV powstat po wstapieniu poety do cystersow. In-
formuje takze, iz piszac swe wiersze byt on kaptanemb55. Tak sadzi tez
Sczaniecki:

»,wiersze Grabowieckiego nie reprezentujag poboznosci kaptanskiej
[a wiec wniosek inny niz u Mrozowskiej], chociaz juz sam byt ksiedzem,
kiedy je tworzyt. Zostat nimjednak pézno i dusze miatjuz dojrzatg. A pisat
swoj Setnik ryméw duchownych dla osoby $wieckiej. [..] Wiersze zreda-
gowat w ten sposdb, aby mogty stuzy¢ wszystkim poboznym na drodze do
Boga”56.

Wydaje sie, ze przytoczone sady nie sg przypadkowe i $Swiadczg
0 nieprzecietnym poziomie duchowosci Grabowieckiego57. Jezeli jednak
wiemy, ze piszac swe utwory poeta z calg pewnoscig ksiedzem nie
byt, czy nie mamy w przypadku Rymdéw duchownych do czynienia ze
Swiadoma autokreacjag — przedstawieniem siebie juz
jako kaptana? Chyba tak, choé nie przeczy to innemu jeszcze wyjasnieniu.

Otéz, by¢é moze, rozumowanie poety jest po prostu zgodne z nauka
Soboru Trydenckiego, ze pod kazdg z postaci przyjmuje sie w petni catego
Chrystusa oraz prawdziwy sakrament58. Jako cztowiek $wiecki czy clericus
minorum ordinum Grabowiecki raczej nie mogt przyjmowaé komunii pod
dwiema postaciami. Praktyka ta z r6znych wzgledéw zostata zaniechana

54Dobrzycki, Sebastian Grabowiecki i jego ,,Rymy duchowne”, s. 415. Por. jednak
similium Jer 15, 16, ktére komentarz w Biblii Poznanskiej wyjasnia: ,nositem (i nadal
nosze) Twe Imie, tzn. naleze istotnie do Ciebie, jako wtasnos$¢ [...] stad tez mam prawo
do Twojej opieki (t. 3, Poznan 1992, s. 225).

ssMrozowska, op.cit., s. 16, 65. Nb. wczes$niej autorka napisata, ze w chwili wyboru
na opata Grabowiecki nie byt jeszcze kaptanem.

56 Sczaniecki, op.cit., s. 201.

s7Cho¢ Sczaniecki (op.cit., s. 207) zarzucit mu, iz nie bardzo rozumie Eucharystie
jako ofiare.

58Zol>. nastepujace dokumenty Soboru Trydenckiego: Nauka o komunii pod dwiema
postaciami i komunii matych dzieci,rozdz. 3, oraz Dekret o Najswietszym Sakramencie,
kanon Ill. W: Breviarium Fidei, s. 409, 405. O komunii zob. tez J. Grzeskowiak, Do
kofAca ich umitowat. Liturgia Eucharystii. Katowice 1987, s. 256—262.
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w w. XIII, po Soborze Trydenckim za$, mimo $wiadomos$ci jego uczest-
nikéw, iz kiedy$ trzeba bedzie jg przywroci¢, przyjmowanie Chrystusa
tylko pod postacig Chleba stato sig elementem odr6zniajgcym katolikow
od innowiercowb9. Sadzg, ze istnieje mozliwos¢, iz Grabowiecki méwi tu
nie tyle o komunii sakramentalnej, ile o komunii duchowej czy raczej o tzw.
communio per mediatorem, czasto praktykowanej szczeg6lnie w p6znych
wiekach S$rednich, a polegajacej na zjednoczeniu z przyjmujacym ko-
munig sakramentalng kaptanem, a przez niego — z Chrystusem. Tak wiac
»-mozna komunikowa¢ Ciato i Krew Panska obywajac sig bez $w. postaci
Chleba i Wina” — stwierdza Sczaniecki, komentujgc pisma XV-wiecznego
biskupa chetmskiego Jana60. Warto doda¢, ze kielich wyrazniej akcentuje
charakter ofiary Chrystusa i zjednoczenie z nig cztowieka w Eucharystii,
a takze jej paschalny wymiar. By¢é moze dlatego witasnie w Rymach du-
chownych Grabowiecki pisze o przyjmowaniu Ciata i Krwi. Dodajmy, ze
pierwszy z wspomnianych motywow, ofiara, jest tematem utworu CXLII,
ktéry nastepuje zaraz po ,wtasciwym” cyklu eucharystycznym.

7

Zapytajmy wreszcie czym sg oba tomy (setniki) Rymoéw duchow-
nych. Czy rzeczywiscie sa forma modlitewnika przeznaczonego dla sze-
rokiego kregu odbiorcéw (Sczaniecki6l)? Czy tez, jak twierdzi Litwornia,
»Grabowieckiemu, ktéry mierzyt w gorne rejony horyzontu oczekiwan,
udato sie spudtowaé w dolne, co i tak okazato sie wiasciwie strzatem
w dziesigtke”?62 Czy ma racje Mrozowska sadzac, ze to niedostatki kun-
sztu poetyckiego sprawity, ze Grabowiecki nie potrafit swoim utworom
nadac jednolitego charakteru i pozostaty w nich sprzecznosci?63

Mysle, iz jest zupetnie inaczej. Mamy bowiem do czynienia z literackim
owocem niezwykle waznego etapu w zyciu duchownym, tzw. ciemnej nocy
(mitosci) — by postuzy¢ sig wyrazeniem $w. Jana od Krzyza64. Ciemnej
nocy zmystdw i ducha, bedacej oczyszczeniem mitosci wigzacej cztowieka

59Zob. P. Sczaniecki, Komunia duchowa wiernych w $redniowiecznej Polsce. W:
Stuzba Boza w dawnej Polsce. Studia o Mszy $w. [Seria 1]. Poznan 1962, s. 191-192.

60 Ibidem.

61Sczaniecki, Komunia poety, s. 201.

62Litwornia, op.cit., s. 107.

63Mrozowska, op.cit., s. 65.

64Zob. O. Filek, Wprowadzenie w: Sw. Jan od Krzyza, Dzieta. Przetozyt B. Smy-
rak. Wyd. 4, przejrzane i poprawione. Krakéw 1986. Zob. tez Merton, Wspinaczka ku
prawdzie. Cz. 2.
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z Bogiem i prowadzgcej do catkowitego upodobnienia duszy do Boga65. Za
pierwszg i najwazniejszg korzys¢ ,,nocy” hiszpanski mistyk uznaje pozna-
nie siebie i swojej nedzy oraz poznanie Boga. To odczucie swej ogromnej
grzeszno$ci charakteryzuje witasnie najwiekszych Swietych. Zetkniecie ze
Swietoscig Boga powoduje przezycie swej obcosci, grzechu. Stad np. Loyo-
la, bedac pod koniec zycia zdolnym do znajdowania sie w obecnos$ci Boga
kiedy tylko tego pragnat, spowiadat sie codziennie. Tak silna byta u niego
Swiadomos$¢ grzechu — oczywiscie, nie uczynkéw, ale owego egzystencjal-
nego ,pekniecia”.

Wielki karmelita jako przyktad osoby, ktéra w doskonaly sposéb
przezyta ten ciemny okres zycia mistycznego, przywotuje Hioba. Za-
uwazmy, ze do Ksiegi Hioba Grabowiecki odwotuje sie w Rymach du-
chownych az 9 razy66. To znaczace. Noc ciemng opisuje sie jako dreczacg
tesknote za Bogiem. Nad oschtoscig duszy dominuje pragnienie stuzenia
Bogu. Cziowiek czuje sie jednak opuszczony przez Boga, daleki od jego
taski, nie znajduje tego, cojg przedtem podtrzymywato. Przezywa wielkie
udreki i cierpienia:

»53dzi, ze wszystko juz stracone i nie ma nikogo, kto by sie nad nig
[tj. dusza] uzalit” — pisze $w. Jan od Krzyza. | dodaje:

»,Cho¢ bowiem reka Boza jest tak tagodna i stodka, tutaj wydaje sie
duszy tak ciezka i nieprzyjazna, mimo Zze jej przeciez nie przyttacza i nie
karci. Dotyka jej jedynie mitosiernie, by jej udzieli¢ task, a nie kary”67.

Sw. Jan wyraznie stwierdza, ze jest to subiektywne odczucie, wyni-
kajace z przezycia swoich ciemnosci w konfrontacji ze Swiattem Bozym,
ktore witasnie wydaje sie ciemnoscig. Celem tego doSwiadczenia jest tzw.
drugie, mistyczne nawrdcenie, catkowite zjednoczenie z Bogiem, ktore

»polega na tak catkowitej przemianie duszy w wole Bozg, by w nigj
nie byto nic przeciwnego woli Bozej, ale zeby we wszystkim i w kazdym
poruszeniu wola jej byta wolg Bozg”68.

Subiektywne przezycie opuszczenia przez Boga i doswiadczenie ciem-
nosci prowadzi w wielu przypadkach do rozpaczy. Znawcy zycia duchowego
podkreslajg, ze nasze emocje chroni przed nig piekno, sztuka, integrujac
je. Piekno pomaga w tym na réwni z wiedzg teologiczng, dostarczong

6SSw. Jan od Krzyza, Noc ciemna (I 12, 2). W: Dzieta, s. 432-433.

66Katalog podaje Litwomia (op.cit., s. 124-125). Sg to rymy: II, I, IV, V, VII, IX,
XCI1l, XCIV, CLXXII1,a takze reminiscencje Ksiegi Hioba w wielu innych wierszach.

67Sw. Jan od Krzyza, Noc ciemna (Il 5, 7), s. 453-454.

68Sw. Jan od Krzyza, Droga na Go6re Karmel (I 11, 2). W: Dzieta, s. 160.
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intelektowi. Oczywiscie, z drugiej strony przed rozpacza chroni sam
B6g69.

Niewatpliwie taki proces duchowy jest tozsamy z zapisanym, a moze
tylko fingowanym — ale to juz zupeinie inna sprawa — przez Grabowiec-
kiego w Rymach duchownych'0. Dlatego nie majg one jednorodnego cha-
rakteru, nie prowadzg (jak chce Hernas71) od wierszy pokutnych przez
btagalne i dziekczynne do pochwalnych'2. Czas trwania ciemnej nocy
nie jest okreslony, moze wiec obejmowaé¢ owe 15 lat, w czasie ktorych
powstawaty Rymy. Zauwazmy, ze zgodnie z dychotomicznym podziatem
nocy (na noc zmystéw i ducha) Rymy duchowne rozpadajg sie na 2 setniki.
W utworze konczacym pierwszy z nich (C) nastepuje za sprawg Maryi,
do ktérej modli sie poeta, wyrazna pociecha, doznanie taski. Pokdj zdaje
sie osiggniety. Miedzy dwoma setnikami nie ma bezposredniej tgcznosci.
Co$ miedzy nimi musiato sie wydarzy¢. Przyszto pocieszenie, stonce, taska.
Teraz jednak juz ich nie ma:

Stoneczne zorza, alboscie zniknety,

Czyli me oczy tzami wyptynety?

Ze wesotego dnia widzie¢ nie moge,

Nawet i nocna cicho$¢ dawa trwoge.
[CI, w. 1-4]

W zrasta za to $Swiadomo$¢ grzechu, ,haniebnego zbiadzenia” (ClII,
w. 5), oraz koniecznosci pokuty. Nie ma tu juz jednak mowy o konkretnych
grzechach — uczynkach, ale raczej o sytuacji grzechu. Proces oczyszczenia
zaczyna sie raz jeszcze, lecz na znacznie wyzszym poziomie. Bardzo wazng
funkcje w integracji z taska petni cykl eucharystyczny. W koncu jednosc
z Tréjca Swieta zostaje osiaggnieta:

69Zob. M. Gogacz, Filozoficzne aspekty mistyki. Materiaty do filozofii mistyki. War-
szawa 1985, s. 115-116.

70Historyk literatury nie jest wszakze kompetentny by orzeka¢ o prawdziwosci do-
znan mistycznych. Idzie wiac jedynie o wskazanie paralelimiedzy Rymami duchownymi
a wspotczesng im duchowos$cig, imitowania przez poete charakterystycznych dla niej
postaw i kategorii.

Broszura Martinus Lauter eiusque levitas (1585) ,,stata sie dla Grabowieckiego swego
rodzaju kartg wstepu do grona duchownych” (Litwomia, op.cit., s. 45). Czyzby wiersze
byty swoistym wyznaniem wiary i argumentem pretendenta do — osiggnigtej w rok po
ich opublikowaniu — godnosci opata bledzewskiego?

71Hemas, op.cit., s. 42.

72Litwomia (op.cit., s. 107-108) stwierdza, ze takiego podziatu w zbiorze nie mozemy
dokonaé, gdyz go nie byto w zamysle autora.
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W tadza wszego twa wtasna, przeto¢ cze$é¢ dajemy,
W trzech osobach istno$ci jednej boskiej czciemy
Ojca nierodzonego ajednorodnego

Syna, wiec od obudwu Ducha idacego:

Tréjce Swieta, bez wszelkich dziatéw i réznosci,
Boga jednego, w jeden wszech wiekdw istnosci,
Ktéry, gdy$Smy nie byli, z wtasnej nas swej checi
Stworzyt, ani straconych pusci¢ chciat z pamieci.

taska twa, Boze wieczny, z niczego stworzyta;

Taz, gdy nas grzech potracit, w wolno$¢ przywroécita.

Przecz prosze, niewdziecznym by¢ nie daj tej dobroci,

Daj, niech sie wszytko, com jest, w twa chwate obroéci.
[CXCVII, w. 9-20]

Przypomniane zostaje misterium stworzenia oraz odkupienia, w kto6-
rym jednoczy sie natura itaska. W tym nadprzyrodzonym zwigzku miedzy
Bogiem a cztowiekiem posrednikami sa Maryja, aniot stréz i Swieci —
a wiec Rymy duchowne konczga sie ekspozycjg dogmatu communio sanc-
torum, $wietych obcowania73:

W ten czas, o $wieci, o wojsko wybrane,
Zato$ci wasze niechaj bedg znane;
Broni¢ mnie trudno, lecz prosbha ratowac
Mozecie, gniewu wiecznego hamowac.
[CC, w. 17-20]

Znaczenie takiego zakonczenia Rymow duchownych nie sposéb prze-
ceni¢, jesli czyta sie je w perspektywie XVI-wiecznego sporu o nature
i taske. Przyzwyczajono nas do bardzo krytycznej oceny potrydenckiego
kultu Swietych. Zwykle upraszcza si¢ jego sens i méwi sie, ze byt on tym,
co odrozniato katolicyzm od wyznan reformowanych, ze byt on diffiren-
tia specifica wyznania rzymskiego. To powszechne przekonanie ilustrujg
nastepujgce stowa:

»~Przewaga kultu $wietych, ze $wietg rodzing na czele, nad czcig Tréjcy
Sw., a wiec samego Boga, stanowita niewatpliwie po czesci wynik upadku
zycia intelektualnego; w warunkach sprymityzowania mentalno$ci musiat

73Jest ona zawarta w wierszach CXCVIII (do Maryi), CXCIX (do aniota stréza)
oraz CC (do wszystkich Swietych). Nie ma racji Dobrzycki (op.cit., s. 399), gdy pisze:
»Nie moga sie oprze¢ uczuciu, ze te piesni do Maryi, do $wietych, sa daleko stabsze
artystycznie i nie tak gorace uczuciem, jak te utwory, w ktérych Grabowiecki mysli
i serce wznosi do Boga”.
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sie szerzy¢ kult realnych itatwych do wyobrazenia postaci, a nie abstrak-
cyjnych pojac”74.

Jak sie wydaje, nie powinnis'my poprzesta¢ na tym, co powierzchniowe,
co jest — niewatpliwie istniejagcym w baroku — przerostem czy wypacze-
niem kultu Swietych i przenosi¢ tego na cato$¢ doktryny, odmawiajac jej
przy okazji wartosci. A poruszony problem jest bardzo istotny. Dogmat
communio sanctorum uwazany jest za swoistg synteze nauki Kosciota.
W osobach $wietych widzi sie zar6wno owoc niezwyktego dziatania taski
Bozej, jak réwniez ich wiasnych wysitkéw we wspotpracy z taska. Sku-
teczno$¢ odkupienia to rzeczywiste zgtadzenie grzechow, usprawiedliwie-
nie zaS — to wewnetrzna przemiana cztowieka.

~Swieci wlasnie sa dowodem skutecznoéci tegoz posérednictwa Chry-
stusa i swojg Swietoscig wskazujg na Niego jako na zrodto taski” 75.

Tak wiec posta¢ Swietego jako wzorzec parenetyczny jest czytelnym
przyktadem, swiadczacym o tym, ze taska nie tylko w sposob ,,zewnetrzny”
(jak w protestantyzmie) usprawiedliwia cztowieka, ale iz mozliwa jest jego
przemiana, ze natura moze by¢ uzdrowiona i przemieniona przez faske.
Swieci juz to osiagneli i wskazuja nam, pielgrzymujacym, wielorakie drogi
do zjednoczenia natury i taski. Ich zycie byto doskonatg odpowiedzig na
ofiarowane im uswiecenie. Moze wiec stanowi¢ droge do tworczego, ciggle
nowego rozumienia chrzescijanstwa. Teraz za$ uczestniczg juz w stopniu
najwyzszym w ,byciu-wzajemnie-dla siebie” i — jako Kosciét tryum-
fujgcy — wspierajg swg modlitwg Kosciot pielgrzymujacy (wojujacy)76.
Dogmat communio sanctorum jest wiec takze wyrazem wiary w jednos¢
porzadku zycia ziemskiego i poSmiertnego. Wiary w to, ze Kosciot obej-
muje obie te formy rzeczywistosci, miedzy ktoérymi istnieje nieustanna
wymiana dobr. Jasna staje sie wiec przyczyna, dla ktérej Grabowiecki
zakonczyt Rymy duchowne obrazem omawianego dogmatu. Czyz mogt le-
piej wyeksponowac to, co jawi sie jako egzystencjalny punkt dojscia jego

74). Tazbir, Sarmatyzacja katolicyzmu w XVII wieku. W zbiorze: Wiek XVII —
Kontrreformacja — Barok. Wroctaw 1970, s. 25-26. Wskazmy tu réwniez btad do-
gmatyczny. Swieta Rodzina to Jezus, Maryja i J6zef. Pierwszg z tych postaci, a wiec
Drugg Osobe Tréjcy Swietej, trudno okreéli¢ jedynie mianem ,$wietego”.

Sad ten np. zostat niemal dostownie przytoczony w pracy H. Dziechcinskiej (Bio-
grafistyka staropolska w latach 1476-1627. Kierunki i odmiany. Wroctaw 1971, s. 112)
i wptynat na interpretacje Zywotéw $wietych Piotra Skargi.

7o0W. Granat, Eschatologia. Rzeczy ostateczne cztowieka i $wiata. Lublin 1962, s. 321
oraz rozdz. 10.

76Zob. H.U. von Balthasar, W petni wiary. Wstep M. Kehl. Wybér tekstéw W. Lo-
ser. Przektad J. Fenrychowa. Krakéw 1991, s. 325-332 (rozdz. Ko$ciét — Swietych
obcowanie), 526-532 (rozdz. Swieci w Kosciele oraz Swieci jako temat teologii).
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zbioru poetyckiego, a wiec zniesienie opozycji doczesnosci i wiecznosci,
natury i taski?

Gdy ciemna noc zostata zakonczona, poeta — wkrotce opat w Ble-
dzewie — magt przystgpi¢ do ,,aktywnego” zycia. Ten etap jego biografii
jest znany doskonale. Nie napisatjuz jednak anijednej strofy. Nie dlatego,
zeby byt zbyt zaabsorbowany swymi obowigzkami''. W klasztorze miat za-
pewne znacznie wiecej czasu na pisanie niz na dworze krélewskim, gdzie
jednak oba setniki powstaty. Piekno, poezja, okazaty sie juz niepotrzebne.
Na szczytach kontemplacji Karmel zupetnie przestonit Parnas.

77Taka przyczyne zamilkniecia Grabowieckiego podaje Mrozowska (ov.cii., s. 8).
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M acieja Kazimierza Sarbiewskiego

TESKNOTA DO ,,0JCZYZNY NIEBIESKIEJ”

1

»Poezja Sarbiewskiego — pisat Jakub Z. LichafAski — dokonuje rzeczy
niezwyktej: podkreslajac zmystowos'¢ Swiata, zarazem — wyzwala nas od
niej, wiecej: wyzwala nas z lgku przed $miercig. Poeta nie twierdzi, ze
$mier¢ nie jest dramatem; on tylko pokazuje, ze mozna go zniwelowa¢, gdy
odrzucimy strach, a poniesiemy na drugg strong swga tesknotg do piekna
i prawdy” 1.

Przywotany cytat charakteryzujagcy — w moim odczuciu nad wy-
raz trafnie, cho¢ jednak niepetnie — duchowo$¢ Macieja Kazimierza
Sarbiewskiego, cel i sens jego twdrczosci poetyckiej, moze sie sta¢ do-
brym punktem wyjscia do analizy, ktdra chce by¢ czytaniem lirykow
»chrzescijanskiego Horacego” jako catosci. Dotychczasowe — liczne prze-
ciez — prace im poswiecone2 cechuje czesto ta sama postawa, ktora
wystepuje w niektdrych studiach o poezji Wenuzyjczyka. Polega ona na

1J.Z. Lichanski, ,,Horatius sarmaticus”. W: M.K. Sarbiewski, Poezje wybrane.
Wybor i wstap J.Z. Lichanski. Warszawa 1986, s. 18.

2Kompletng bibliografia sarbiewianéw do 1984 r. zawiera praca: J. Warszaw-
ski, ,,Dramat rzymski” Macieja Kazimierza Sarbiewskiego TJ (1622-1625). Studium
literacko-biograficzne. Rzym 1984, s. 15-43. Z rzeczy najwazniejszych, ktore ukazaty
sig po 1984 r. wymieni¢ nalezy ksigzki: K. Stawecka, Maciej Kazimierz Sarbiewski.
Prozaik i poeta. Lublin 1989. — A.W. Mikotajczak, Antyk w poezji Macieja Kazimie-
rza Sarbiewskiego. Poznan 1992. — Nauka z poezji Macieja Kazimierza Sarbiewskiego
SJ, Warszawa 1995.
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roztgcznym interpretowaniu poszczegdlnych watkéw tematycznych oraz
na analizie réznych, czesto szczeg6towych, aspektéw i problemow. Brakuje
w nich jednak proby okre$lenia tego, co jest istotg ,,sarbiewianizmu”.

Poezje Sarbiewskiego niewatpliwie da sie czyta¢ wielorako. Mozna
wyodrebni¢ z niej teksty polityczne i opisa¢ — okres$lany zwykle jako
zgodny z celami kontrreformacyjnego Kosciota i Towarzystwa Jezusowego
— program i aprobowane warto$ci. Podobnie mozna postapi¢ z wier-
szami okolicznosciowymi, panegirycznymi i religijnymi (tu przede wszyst-
kim utwory maryjne) etc. Sg to wszystko teksty obstugujgce rézne sfery
»zapotrzebowania spotecznego” XVII-wiecznych czytelnikéw. Na tle wy-
mienionych umiesci¢ trzeba w moim odczuciu niewatpliwie najwazniejszy,
a niedoceniany zbior wierszy filozoficzno-teologicznych (chciatoby sie rzec:
»egzystencjalnych”, przyjmujac jednak to okre$lenie cum grano salis),
a wiec tych, ktore probujg podjaé fundamentalne problemy dotyczace
miejsca cztowieka na ziemi, jego przeznaczenia, celu i sensu istnienia, rela-
cji do Boga i Swiata, wreszcie szczescia. Lektura winna wyeksponowac je
z wielosci, a takze przyjrzec¢ sie, jak pozornie od nich odlegte wiersze np.
polityczne czy laudacyjno-panegiryczne jako$ oSwietlajag poblemy zasadni-
cze, wyostrzajg przenikajaca te liryke tesknote — za Nieskonczonoscig, za
»0jczyzng niebieskg”:

Nec concitato pectoris impetu
Nitente mentis remigio, soli
Ignavus heres, innatantes
Caeruleum per inane campos
Pervadet umauam [...]
[111 25, w. 13-17]3

W tym kontekscie inaczej nieco przedstawi sie problem wartosci poe-
zji, jej zwiazek z nieSmiertelnoscig. Czy poeta — jak u Horacego — jest
wedtug Sarbiewskiego szafarzem i dystrybutorem nieSmiertelnosci, a po-
ezja (szczyt ludzkich mozliwosci!) ratuje od nieistnienia i zwycigza czas
i Smierc?4

3Wiersze M.K. Sarbiewskiego cytujg wedtug wydania: M.K. Sarbiewski, Lyrica [...]
— Liryki oraz ,,Droga rzymska” i fragment , Lechiady". Przetozyt T. Karytowski.
Opracowat M. Korolko przy wspétudziale J. Okonia. Warszawa 1980. Ody cyto-
wane sa tylko z podaniem numeréw (ksiaggi, wiersza, werséw), bez odrebnego skroétu.
Epody oznaczne sg skrétem ,,Ep”, poezje poSmiertne — ,,Pp”. Natomiast epigramaty
(,Epigr”) przytaczam wedtug wydania T. Walla: M.C. Sarbiewski, Poemata orania..
Staraviesiae 1892.

4Zob. A. Wéjcik, Talent i sztuka. Rzecz o poezji Horacego. Wroctaw 1986, s. 182,
270, 272, 285, 287.
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Mozna réwniez postawi¢ bardzo ostrozng hipoteza, ze liryka polskiego
jezuity — zgodnie z celem Cwiczern duchownych Ignacego Loyoli i ich du-
chowoscig (to przeciez oczywisty fundament Sarbiewskiego) — stuzy je-
szcze jednemu: przezwyciezaniu wewnetrznego nieuporzagdkowania, prébie
stworzenia badz uzyskania osobowos$ci w petni zintegrowanej (porzadek
natury i porzadek taski, natury i nadprzyrodzonosci). Liryka ta jest takze
proba odnalezienia jednosci i harmonii nie tylko w sobie, ale i w $wiecie.
Bowiem doswiadczany chaos historii maci umyst, uniemozliwia zachowa-
nie spokoju wewnetrznego, oddala cztowieka od tego, co jest jego domo-
stwem. Okaze sig, ze podjeta w odach i epodach préba ocalenia dokonywac
sie bedzie réwniez za pomocg dyskretnie przywoltywanych motywow igna-
cjanskich, a czesciej — postaw wywiedzionych z CwiczeA. Warto juz tu
zauwazy¢, ze pojawiajg sie one najwyrazniej w wierszach ks. Il dodanych
w edycji antwerpskiej z 1630 r. (np. IIl 4, 5, 6, 8) oraz w ks. IV 6d, co jest
powodowane tym, iz powstaty owe teksty juz po tzw. trzeciej probacji,
odbytej przez Sarbiewskiego bezposrednio po okresie rzymskim, w cza-
sie ktérej poeta — jak wszyscy jezuici — po raz drugi przezyt w catosci
czterotygodniowe rekolekcje ignacjanskieb.

Eksponowany tu problem, jedna z podstawowych kontrowersji epoki —
sp6r o nature i taske — nie zostaje przez Sarbiewskiego wyrazony wprost.
Jest to zresztg zgodne z ogdélnymi tendencjami poezji tacifnskiej XVII w.,
ktéra — w przeciwieAstwie do XVI-wiecznej — zrezygnowata zupetnie
z wierszowania kontrowersji teologicznych6. Wedle legendy literackiej, za-
kon miatl wyrzadzi¢ poecie krzywde i zaprzepasci¢ jego znakomity talent
liryczny, przeznaczajac go na profesora filozofii i teologii, podczas gdy
w dyscyplinach tych byt on do$¢ mierny7. Jednak wnikliwa lektura pracy
Jézefa Zdanowicza8 do wniosku takiego zupetnie nie upowaznia. Historyk
teologii na podstawie skryptu jego wyktadu ocenia wysoko Sarbiewskie-
go-teologa. Umieszcza go w charakterystycznej dla jezuitow szkole moli-
nistycznej, przy czym samego Moliny nigdy poeta nie cytuje, powotuje sie
raczej na nowszych autoréw z jego szkoly. Nie tylko potrafi wybrac jedng

5Rozwinigcie tej hipotezy w moim studium: Poezja Sarbiewskiego wobec duchowosci
ignacjanskiej. W zbiorze: Nauka z poezji Macieja Kazimierza Sarbiewskiego SJ.

6Zob. K. Stawecka, Sacrum w teorii i praktyce poetykiej M.K. Sarbiewskiego.
W zbiorze: Sacrum w literaturze. Lublin 1983, s. 203. Por. K. Stawecka, Religijna
poezja tacinska XV 1 wieku w Polsce. Zagadnienia wybrane. Lublin 1964.

70pinie taka ugruntowuje M. Korolko (Sarbiewski i jego liryki. W: Sarbiewski,
Liryki, s. XII).

8J. Zdanowicz, Sarbiewski na tle kontrowersji teologicznych swojego wieku. Wilno
1932.
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z mozliwych argumentacji i opowiedzie¢ sie za nig, ale réwniez probuje
samodzielnie wniknaé w kontrowersje. Rzeczowo omawia poglady prze-
ciwnikow i zwolennikéw obranego kierunku, zapoznaje swoich studentow
z najnowszymi osiggnieciami teologii. Swiadczy to o wysokim poziomie
nauczania teologii dogmatycznej w Akademii Wilenskiej.

Co interesujgce, sporo miejsca przy wyktadzie traktatu De Deo Uno
et Trinito Sarbiewski poswiecit stosunkowi wspdétdziatania Bozego do wol-
nych czynnosci istot rozumnych oraz spornej kwestii przeznaczenia.

»Molinisci za punkt wyjscia swego systemu przyjmujg istnienie
wolnos$ci decyzji w dziataniu wolnych istot. Gdy chodzi o kwestie uzgo-
dnienia bezwzglednej skutecznosci taski z wolnoscig ludzkiej woli, mo-
linizm uzaleznia skuteczno$¢ taski od czynnika, bedacego poza taska,
z zewnatrz, tj. z wolnego wspdétdziatania cztowieka z taskg Bozg. To wolne
wspotdziatanie — zdaniem molinistbw — Bdg z pewnoscig i nieomylnie
przewiduje od wiekéw za pomocg tzw. wiedzy posredniej, obejmujacej
wszystkie przyszte warunkowo wolne czyny istot rozumnych; przewidze-
nie to jest podstawg udzielania task. Stad — wedtug molinistow — prze-
znaczonym BO6g udziela task skutecznych, ktére sg takimi nie wskutek
predeterminacji fizycznej, lecz wskutek wspotdziatania woli z majacg by¢
udzielong taska, to za$ wspotdziatanie za pomocg wiedzy posredniej Bog
nieomylnie przewidziat”9.

Poniewaz, jak wspomniano, zagadnienia te nie majg prostego odzwier-
ciedlenia w poezji, wprowadziwszy powyzszym cytatem w istote klimatu
intelektualnego, z ktdrego wyrasta Sarbiewski, wolno zrezygnowac z ich
szczeg6towego referowania, pamietajac jednak o wysokiej kulturze teolo-
gicznej autora Dii gentium10.

2

Liryki Sarbiewskiego majg dwa poczatki. Stanowig je dwa pierwsze
wiersze zbioru, otwierajgce obecne w nim nurty: polityczno-laudacyjno-

"Zdanowicz, op.cit., s. 21. Nastepnie autor referuje rozbiezno$ci wséréd molinistow.
W arto zauwazy¢, ze znikoma liczba zachowanych w Polsce egzemplarzy dzieta Moliny
(znane mi sg dwa: w Bibliotece Uniwersytetu Warszawskiego oraz w Bibliotece Ja-
giellonskiej) $wiadczy¢ moze, iz pomimo popularnoscijego pogladéw nie nalezat on do
autorow zbyt czesto studiowanych lub tez przeciwnie — jego rozprawa zostata zupetnie
,zaczytana”.

10Potwierdza to J. Bolewski ,,Nascitur una... discors concordia”. Aspekty teologiczne
tworczosci Sarbiewskiego. W zbiorze: Nauka z poezji Macieja Kazimierza Sarbiewskiego

SJ.
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-okolicznos$ciowy oraz filozoficzno-teologiczny. Oda | 1 Ad Urbanum VIII
Pontificem Maximum wprowadza wielokrotnie powracajagcy motyw wieku
ztotego (np. | 5, 11 1, Il 14), ktéry rozpoczat sie z wyborem Urbana
na stolicg Piotrowa. Wraz z nim wrdcity starozytne cnoty, odszedt wiek
zelazny:

Meque veraci cecinisse plectro

Inter Octobres, tua festa, pompas,

Prisca Saturni rediisse saecla,
Approbat orbis.

Aurei patrum niveique mores,
Exsul et sera procul usque Thule
Candor, et pulchro remeare Virtus
Audet Olympo.
[11, w. 13-20]

W odbiorze wspéiczesnych wazniejszy byt zapewne ten pierwszy nurt:
tatwiejszy do zrozumienia, bardziej uchwytny, a przy tym odwotujgcy sig
wprost do kreowanego przez Horacego ideatu renovatio rei publicae. Po-
chwata papieza (ks. 1),jego bratanka kard. Francesco Barberiniego (ks. 111)
i cesarza Ferdynanda Il (ks. II) — ostoi katolicyzmu w ogarnietych wojng
trzydziestoletnig krajach niemieckich, wezwanie do walki z Turkami oraz
o wyzwolenie Batkanéw — nic specjalnie oryginalnego. Ponadto poeta raz
po raz pietnuje wady wspotczesnych: gnusnos$é (I 8), opieszatosé (11 10),
chciwos¢ (111 7) etc., modeluje rzeczywisto$¢ na wzér starorzymski. Czy-
tany w taki sposob Sarbiewski, podobnie jak Horacy, zawdziecza¢ bedzie
swg europejskg stawe wiaczeniu sig w takg czy inng akcje polityczng, dy-
daktyczng, wychowawcza (przekazywanie prawd og6lnych)11.

Uwazna lektura przekonuje jednak, ze drugi nurt jest jednak istot-
niejszy. Pierwszy natomiast moze by¢ traktowany jako swoiste tto, uka-
zujgce uwiktania jednostki poszukujgcej samej siebie, jej zwielokrotnie-
nie, a nawet — rozproszenie, wynikajagce z koniecznos$ci wystepowania
w réznych rolach. Oda | 2 Ad Aurelium Lycum, podobnie jak wszystkie
inne utwory tego nurtu, kierowana jest do adresata fikcyjnego, literac-
kiego. Jeden z cztonéw imienia czesto zapozyczony bywa od Horacego,
ale — jak sig zdaje — jest to zabieg czysto werbalny, bez jakichkolwiek
zbieznosci tresciowych miedzy konkretng oda Sarbiewskiego i Horacego,
sygnalizujacy jednak pewng wspdlnotg intelektualng obu poetédw, ujaw-
niajagca sig w peini na zupetnie innych poziomach. Sarbiewski powotuje

11Por. K. Stawecka, Adresaci lirykdw Sarbiewskiego. ,Meander” 1975, nr 1, s. 54.
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wiec rézne byty: adresatow juz to majgcych proweniencje czesciowo ho-
racjanska, juz to zupetnie fikcyjnychl2, i czyni je partnerami swego filo-
zoficznego dialogu, wpisuje w nie czastki (niekiedy sprzeczne) wiasnego
doswiadczenia.

3

Tym, co najbardziej niepokoi Sarbiewskiego juz na samym poczatku
zapisu ogladu $wiata, jest Fortunal3. W lirykach nie ma tak optymistycz-
nego jej opisu, jaki sam poeta daje w Dii gentium. Tam zostata ona zali-
czona w poczet bdstw, przez ktédre — jak wierzyli starozytni — otwarty
byt dostep do nieba. Co wiecej, w procesie teologizacji mitu, ze wzgledu
na spetniang funkcje — kierowanie zyciem ludzkim — dato sie ja nawet
utozsamié¢ z Duchem Swietym. W odach natomiast poeta zdaje sie trak-
towaé serio to, co jako teoretyk nazywa bajkami, wyobrazeniami, skoro
Fortuna jawi sie mu jako ztowroga sita, ktérg trzeba zwyciezy¢. Jedno-
cze$nie to pojecie zbliza sie takze do chrzescijanskiej idei Opatrznosci
Boskiej. Czytamy w Dii gentium:

»Fortuna [..], czyli wydarzenia konczace ludzkie sprawy, chociaz
zdawatyby sie przytrafia¢ zupeinie przypadkiem, to jednak pochodzg
z Opatrzno$ci Boskiej [...]”14.

W odach spotykamy m.in. takie oto obrazy, zbudowane wokd6t mo-
tywow zmiennosci, niestatosci, przemijalnosci:

Quod tibi larga dedit hora dextra,
Hora furaci rapiet sinistra,
More faltentis tenerum iocose
Matris alumnum.
[l 4, w. 13-16]

At nos inani pascit imagine
Fortuna rerum. Ludimur, Asteri,
Umbris amicorum; et doloso

Verba simul ptacuere fuco,

12Nie wydaje mi sie stuszne przekonanie Staweckiej (ibidem,s. 49), ze blizsze badania
winny wskaza¢ postaci wspotczesne poecie jako adresatow wielu jeszcze utwordéw.

13Zob. J. Sokolski, Zmienno$¢ i trwanie. Idea Fortuny w dawnej literaturze polskiej.
»Prace Literackie” t. 22 (1981). Trudno sie jednak zgodzi¢, ze dla Sarbiewskiego For-
tuna jest tylko pojeciem etycznym, a nie metafizycznym, i mozna ja przezwyciezy¢
cnotg (ibidem, s. 11; podobnie Mikotajczak, op.cit., s. 35).

14M .K. Sarbiewski, Dii gentium. Bogowie pogan. W step, opracowanie i przektad
K. Stawecka. Warszawa 1972, BPP B 20, s. 553.
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Res esse stulti credimus. At simul
Sors infidelem corripuit rotam,
Gaudent recedenti sodales
Non eadem dare verba Divae.

Plerumque falsis nominibus placent
Humana. Rari pollicitis data
Aequamus, et minor loquaci
Religio solet esse voto.
[118, w. 1-12]

Obrazy Fortuny zostajg skojarzone z motywem snu oraz z toposem
»zycie jako zegluga”. Tak np. w | 7 argumentacjg dowodzacg niestatosci
ludzkich loséw otwiera takie oto wyznanie:

Eheu, Telephe, ludimur;
Fortunae volucri ludimur impetu!
Aeternum nihil est, sacro
Quidquid lenta tulit materies sinu.
Statur casibus. [...]
[1 7, wW. 1-5]

Nastepujg obrazy przywotujgce tradycyjne symbole z pola semantycz-
nego Fortuny: toczgca sie pitka, wichura porywajgca wieki, obracajacy
wszystko w nico$¢ czas-niszczyciel. Jednak nie sg one tylko deklaracja,
powtarzaniem konwencjonalnych motywdéw poetyckich. Potrzebne sg do
tego, by zakwestionowaé poczatek wypowiedzi, nada¢ nowe znaczenie
stowu ,,ludimur”:

Dum nobis taciti diffugiunt dies,
Eheu! Telephe, ludimur,

Fatorum rapida ludimur orbita.
An nos fallimur? an suam

Rerum pulcher habet vultus imaginem?
Et sunt quae, Lyce, cernimus?

An peccant fatuis lumina palpebris,
Et mendax oculi vitrum?

An longi trahitur fabuta somnii?

[1 7, W. 36-44]

Jest to przeciez pytanie o nature ludzkiego poznania. W dyskusji
pamigta sige o Tomaszowej zasadzie ,,Quidquid recipitur, ad modum re-
cipients recipitur” i dazy sie do rozstrzygniecia, czy konsekwencje analiz
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sg pozytywne (tj. obiektywne poznanie praw rzadzacych ludzkim losem
jest mozliwe), czy tez negatywne. Czym jest owa ztuda? Czy jest ona
wiasciwoscig poznawanego czy poznajacego? Dlaczego nie potrafimy na-
wet powiedzie¢, czy to my sie zwodzimy, czy tez — jesteSmy zwodzeni?
Moze Fortuny w ogoéle nie ma, a tylko nam sie wydaje, ze to ona wpro-
wadza chaos w dzieje? Moze tylko $nimy owg zmiennos$¢? A jesli tak, jaka
jest warto$¢ epistemologiczna snu? Czy jest on objawieniem realnosci, czy
wiasnie — ztudg?15 A poniewaz rozstrzygna¢ tego zadng miarg sie nie
da, ,,Eheu!” z w. 1, wyrazajace lek przed zmiennoS$cig Fortuny i przypad-
kowoscig loséw, zamienia sie w ,,Eheu!” wobec epistemologii. Rozwazajac
problem granicy miedzy jawa i snem oraz ztudzenia, poeta staje wiec na
progu sceptycyzmu.

Sarbiewski prowadzi swego czytelnika od tezy o wszechwiadzy For-
tuny, przez potwierdzajgce ja obrazy, do naglego zakwestionowania
tego rozumowania, wyrazonego przy pomocy podobnych stéw, a przesu-
wajgcego problem z kwestii determinizmu naszego dziatania (wolnosci) na
ptaszczyzne teorii poznania.

4

Problematyka ta bedzie kontynuowana nieco inaczej w nastepnych
wierszach. W Il 5 E rebus humanis excessus Sarbiewski komplikuje hora-
cjanski motyw lotu (Carm. Il 20).

Opisany w Il 5 lot to nie tylko postawa wieszcza, ktdry wznosi sie
ponad ttum (por. Carm. Il 20, Il 30). W utwdr wpisany jest takze —
a moze przede wszystkim — problem perspektywy ogladu $wiata, nabie-
ranie dystansu wobec spraw gdzie indziej catkowicie aprobowanych (np.
politycznych).

Co widzi Sarbiewski? Wojne, pozoge, btad ludzki, niesprawiedliwos¢:

Alterna rerum militat efficax
In damna mundus. Cladibus instruit,
Bellisque, rixisque, et ruinis
Sanguineam Libitina scenam,

Suprema donee stelligerum dies
Claudat theatrum. Quid morer hactenus

160 motywie snu pisata ostatnio, przypominajac jego tradycje, B. Otwinowska (Sen
w poezji Jana Kochanowskiego. W zbiorze: Jan Kochanowski 158A-198A. Epoka —
Twérczo$¢ — Recepcja. T. 1. Lublin 1989, s. 399-413. O popularnos$ci motywu ,zycie
jest snem” zob. np. P.N. Skrine, The Baroque. Literature and Culture in Seventeenth-
-century Europe. New York 1978, rozdz. 8.
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Viator aurarum, et serenas
Sole domos auditurus, usque

Humana mirer? Tollite praepetem
Festina vatem, tollite, nubila,
Qua solis et lunae labores
Caeruleo vehit aethra campo.
[Il 5, w. 65-76]

Rzeczywisto$¢ jest nie do zaakceptowania. Nalezy szuka¢ od niej wy-
zwolenia (por. okreslang jako ,mistyczng” odg | 19). Ale mimo wszy-
stko jest w poznajgcym podmiocie jakie$ cigzenie ku ziemi, podziw na-
wet, uwiktanie w to, co chciatoby sie odrzuci¢. |1 znowu pytanie o ztuda:
LLudor?” (w. 77). Opis zawarty w omawianej odzie pozbawiony zostat
wszelkich konkretow. Nie ma odniesienia do prowadzonych wojen, imion
wodzow, nazw ziem, nad ktérymi odbywa sig 6w lot. Jest to wyrazne pra-
gnienie uniwersalizacji znaczen, przeciwstawiajgce sig konkretowi tekstow
pierwszego nurtu. Uniwersalizacja ta, badaca wszakze bardziej proba
uchwycenia problemu niz potepieniem wspotczesnosci, dokonuje sig takze
przez odwotanie do popularnego w baroku toposu ,theatrum mundi”16.
Nie ma tu jednak stoickiej wiary w to, ze mozna podjgé witasng gra, by
nie wypas¢ z powierzonej sobie roli. Realizacja motywu jest bardzo pe-
symistyczna, zmusza czytelnika do wysnucia wniosku o marno$ci $wiata
doczesnego (Sredniowieczny contemptus mundi), a w rezultacie — do jego
odrzucenia, do sformutowania pragnienia zanurzenia sig w wiecznosci:

[...] O refusum
Numinis oceanum! o carentem

Mortalitatis portubus insulam!
O clausa nullis marginibus freta!
llaurite anhelantem, et perenni
Sarbivium glomerate fluctu.
[115 w. 81-88]

Czyzby byto to zupeinie nieignacjanskie pojmowanie mistyki jako
odrzucenia $wiata i ucieczki od jego probleméw? Ucieczka zamiast walki

16Zob. F.J. Warnke, Versions of Baroque. European Literature in the Seventeenth
Century. London 1975, rozdz. 4. — Skrine, op.cit.,, rozdz. 1. — J. Kotarska, Topos
,,theatrum mundi” w poezji przetomu XV 1 i XVII wieku. W zbiorze: Przetom wiekéw
XV1iXVIlwliteraturze i kulturze polskiej. Wroctaw 1984.— K. Mroczkowska-Brand,
Overt Theatricality and the Theatrum Mundi Metaphor in Spanish and English Drama
1570-1640. Krakow' 1993. Ostatnia praca zwraca szczeg6lnie uwaga na powiagzanie tego
toposu z motywem ,zycie jest snem”.
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dobrego rycerza Chrystusowego? Raczej nie, skoro juz jedna z nastepnych
6d (Il 16) bedzie prowadzita w zupetnie innym kierunku. Mozna jg czytac
jako realizacje sformutowanej w tzw. fundamencie Cwiczen Ignacjanskiej
»0bojetnosci” (CD 23). W kontekscie celu istnienia cztowieka— stworzo-
nego po to, aby ,,Boga, Pana swego chwalit, czcit i Jemu stuzyt, a przez to
zbawit dusze swojg” — bycie ,,obojetnym” w stosunku do rzeczy docze-
snych, stworzonych, i wybieranie tego, co nam lepiej pomaga w osiggnieciu
celu, jawi sie niejako wyrachowanie czy pogarda, ale jako szkota wolnosci,
ktéra pozwala zaré6wno odwaznie zmagac sie z przeciwnosciami losu, For-
tuny, jak réwniez nie absolutyzowac ich oraz stara¢ sie odczytywac ukryty
sens historii. Stad Sarbiewski raz po raz bedzie doprowadzat do konfron-
tacji chaosu $wiata i pogoni za pozorem oraz ,warowni serca” (Il 16,
w. 30). Tylko w sobie bowiem cztowiek jest w stanie znalezé site zdolng
pokona¢ Fortune. Dlatego najwiekszym zagrozeniem jest utrata samego
siebie: ,,Desertus a se cuncta sibi gemit / Deesse” (w. 77-78), oraz lek
— wynikajacy ze zgubnej troski lub pozgdania — przed udzieleniem od-
powiedzi na wezwanie przysztosci. Stad Sarbiewski uzna, iz dobrowolne
ubdstwo zréwnuje cztowieka z najpotezniejszymi, gdyz powigksza sfere
jego wolnosci. A odwotawszy sie do konwencjonalnego motywu wanita-
tywnego: ,,grob miarg wszystkiego”, zakonczy:

Dum non onustus, sed moriar meus;
lam nunc perennes divitias milii
Nil concupiscendo paravi,
Nil nimium metuendo, pacem.
[Il 16, W. 101-104]

Rozumowanie to jest kontynuowane w kilku odach ks. Ill, powstatych
juz po okresie rzymskim (I11 4, 5, 6, 8). | tu ,obojetno$¢” staje sie an-
tidotum na doswiadczenie zmiennosci Fortuny, ale mys$l ta wzbogacona
zostaje o rady zapozyczone z Ignacjanskiego opisu zachowania w pocie-
szeniu i strapieniu duchownym (zob. CD 313-336):

Cum leves visent tua tecta casus,

Laetus occurres: praeeunte Luctu

Faustitas et Pax subeunt eosdem
Saepe penates.

Dextra sors omnis gerit hoc sinistrum,

Quod facit molles; habet hoc sinistra

Prosperum, quem nunc ferit, imminentes
Duréat in ictus.
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Ille, qui longus fuit, esse magnus
Desinit maeror. Facilem ferendo
Finge fortunam: levis esse longo

Discit ab usu.
[ 4, w. 13-24]

Z kolei zacheta do dzielenia sie troskami z gronem wyprébowanych
przyjaciot (111 5) jest tylez horacjanska, co ignacjanska werbalizacjg uczug,
traktowang jako wazny element duchowej terapii. Podobnie ma sie rzecz
z introspekcja (111 6). Wszystkie te teksty starajg sie podkresli¢ réznice
miedzy chaosem $wiata zewnetrznego a tadem serca jako wartos$cig sca-
lajagcg cztowieka, jedynym jego prawdziwym bogactwem, ktdére czyni go
rownym witadcom i ocala nawet w obliczu zagtady Swiata (Il 16, w. 20).
W iadanie sobg, czyli posiadanie siebie, pojmowane jest tez jako najwyzsza
madro$¢, pozwalajaca w obliczu celu ludzkiej wedréwki zréwnaé wyda-
rzenia pomys$ine i niepomys$ine. Dopiero w wiecznosci zostanie zniesiona
opozycja miedzy ré6znymi warto$ciami:

[...] Semel advehemur

Quam navigamus semper in insulam;
Seu lata magnis stravimus aequora
Reges carinis, seu Quirites
Exigua vehimur phaselo.
Illo beatum margine me meus
Exponat asser. Cur ego sistere ae-
terno reformidem quietus
Litore, si peritura linquam?
[IV 3, w. 56-64]

Dostrzec tu mozna dazno$¢ do przezwyciezania leku przed $miercia,
a rownoczes$nie zanegowania absolutnego charakteru wydarzen docze-
snosci; nadzieje, ze dopiero wieczno$¢ ujawni prawdziwy sens historii, pod-
legtej — jak tego doswiadczamy — Fortunie.

Na tym etapie préba rozwigzania problemu Fortuny dokonuje sie jed-
nak do$¢ osobliwie. Oto z tego, co cztowieka niepokoi, przeraza — ze
zmienno$ci — nalezy uczyni¢ warto$¢! Sarbiewski ttumaczy fikcyjnemu
Eliuszowi Cymikowi, by sie nie martwit jego wyjazdem na Biatoru$. Nie
jesteSmy drzewem, ktore, wréstszy korzeniami w jedno miejsce, gdzie in-
dziej zy¢ nie moze. Przeto przytacza przyktady tych, co mimo niebezpie-
czenstw szli naprzdd (np. Herkules, Hannibal), realizujgc w ten sposob to,
co jest zgodne z powszechnym prawem kosmosu — ruchem, zmiennoscia:
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Mutant magna suas regna vices: nihil
Perstat, quo genitum est, loco.

Cum primum genit, matris inertia,
Terrae viscera rupimus,

Moti particulam traximus aetheris;
Caelique ingenio patris,

Cum matre immemores stare, cucurrimus.

[1118, w. 28-34]

Jest to przeciez ignacjanska mobilno$¢ i dyspozycyjnos$¢, pojmowana
przez Sarbiewskiego jako aktywna forma przezwyciezania zmiennosci
i przypadku. To do cztowieka, a nie do Fortuny, nalezy pierwszy ruch. Do-
konuje on zmiany jeszcze szybciej. Fortuna nie jest w stanie go uprzedzi¢
— to on jg zaskakuje, a nie ona jego! Wniosek jednak do$¢ paradoksalny.
Jak sie okaze, chyba takze zawodny.

Pojawiajg sie przeto — utrzymane w tonie nieco bardziej pesymistycz-
nym — wariacje na tematy juz zasygnalizowane. Oto np. skierowane do
cykady wyznanie:

[...] nulla fuit satis
Umquam longa voluptas
Longus saepius est dolor.
[IV 23, w. 10-12]

A przede wszystkim — dokonuje sie rozszerzenie opisu doSwiadczenia
ztudy, pozoru: ,Nulli vita sua est” (IV 10, w. 16). Nic nie jest bowiem
wolne od skazy; takze to, co wydaje sie nam dobre — jak np. stawa,
wzniosto§¢ — chocéby dlatego, ze przemija. Stad nerwowe poszukiwanie
lepszego. Nic nas réwniez nie zaspokaja, bo bdl i cierpienie podazajg za
nami, gdziekolwiek by$my sie nie udali (IV 15). Sady historii sg niejasne,
nieprawdziwe, zmienne (Pp. 8). Stowem , fallor” rozpoczyna sie nawet
jedna z 6d opartych na Pie$ni nad piesniami (IV 21).

5

Pesymizm poety osiggnie apogeum w drukowanej dopiero w drugiej
edycji antwerpskiej (1634) epodzie 8 Publicae Europae calamitates, po-
wstatej prawdopodobnie po $mierci Zygmunta Ill, w 15 roku wojny trzy-
dziestoletniej (1632). Oto ekspozycja:
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Nec satis est, nos posse mori, cum fata reposcunt,
Aguntque morbi lucis et vitae reos.
Ipsi etiam exiguum bellis commisimus aevum,
Omnesque ferro rupimus leti moras.
[Ep. 8, w. 1-4]

Kim jest mowiace tu ,,my”? Jakg wspdlnotg oznacza? Czy tylko tych,
ktorzy bezposrednio uczestniczg w dramacie wojny rozpoczetej w 1618 r.
(w. 11-13)? Raczej nie, skoro poeta do nich nie nalezat. A wiec — moze
jest to wspolnota chrzescijanskiej Europy?

Przedstawione obrazy noszg wszelkie cechy apokalipsy. Stara sie Sar-
biewski najpierw dokona¢ egzemplifikacji (w. 5-32) tezy przedstawionej
w ekspozycji: do grozy $mierci, ktérajest naturalna kolejg losu, dodalismy
jeszcze bardziej przerazajgca zbrodnie wojny (mors repetina, by uzy¢
$redniowiecznego okreslenia). A skoro tak, skoro $mieré jest jakim$ ko-
szmarnym pragnieniem upadtej ludzkosci, moze pojawi¢ sie wizja potopu
ktadacego kres absurdowi (w. 33-48). Sarbiewski, chyba jeden jedyny raz
w catej swej tworczosci literackiej, nie wystepuje w tej epodzie jako nau-
czyciel, wychowawca, propagator okreslonej koncepcji politycznej czy mo-
ralnej. Przybiera maske proroka, ktéry — znuzony bezmiarem zla i nie-
skutecznos$cig nawotywania do poprawy — moze juz tylko przewidywac
ostateczng kleske:

Omnia sint unus magnarum campus aquarum,
Nullique latam limites signet humum.
Et maria et magni perdant sua nomina montes,
Dum mergat omne Tethys humanum genus.
[Ep. 8, w. 45-48]

Konstruowany jest jednak i kolejny obraz, wzorowany na Wergiliuszo-
wej bukolice 4 i epodzie 16 Horacego — wizja odrodzenia. Oto Bog zlituje
sie i uratuje od zagtady ,,pium nepotem"”. Budowana jest doczesna Arka-
dia, raj, wiek ztoty. Zatraca sie granica miedzy marzeniem, pragnieniem
a rzeczywistoscia: poeta juz widzi S$wiat odrodzony, ktérym witada
pokoj (,,Omnia pacis erunt”, w. 113)! Wprowadzona tak nieoczekiwanie
wizja Arkadii zostaje jednak bardzo szybko zakwestionowana:

Quo me dulcis agit longo dementia cantu?
An et poetas saeculi rapit furor?
Et nihil, aut tantum everso promittere saeclo
Acerba fati vis et irrarum sinit?
[Ep. 8, w. 119-123]
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To tylko wizja, furor, obtagd. Wszystko to by¢ moze, ale... Zostaje
podwazony mit odrodzenia. Ziotego wieku nie bedzie. Czy to jednak
mozliwe? Sarbiewski — jesli przyja¢ tradycyjng jego charakterystykg —
nie magiby sobie pozwoli¢ na tak destruktywny tekst. Powinien przeciez
da¢ nadziejg— irzeczywiscie jg daje. Nieoczekiwanie — deklaruje, ze cata
nadzieja w krélach. To oni, gdy porzucg zgubng wrogo$¢, dadzg przyktad
zgody i zjednoczg narody:

Sic, olim quod Musa gravis promisit Horati,
Praestabit aevum certior regum fides.
[Ep. 8, w. 139-140]

Horacy obiecat, ale czy wieszcz sig nie mylit? Skoro to tylko wizja,
furor, jaka jest wigc warto$¢ jego wypowiedzi? A ponadto — sam gatunek
literacki, jakim jest epoda, czy zastuguje na zaufanie? Tradycja Archilocha
i Horacego to bez watpieniajamby satyryczne, a przynajmniej zartobliwe,
ktore chca jesli nie o$mieszy¢, to chociaz dobrotliwie usmiechng¢ sig nad
naiwnos$cig Swiata. U Wenuzyjczyka, co prawda, czasto wymiar ten jest
bardzo ukryty (np. refleksyjna epoda 13). Czy jednak wolno zaufa¢ temu,
co méwi sig w epodzie? Przed takim oto dylematem stawia Sarbiewski
czytelnika. Ale — dodajmy — czytelnika szczegdlnego. Takiego, ktéry
zechce pamiatac zaréwno o catoSciowej lekturze dziet Horacego i zawartego
tam programu polityczno-moralnego, jak réwniez o relacji Sarbiewski —
Horacy, a takze nie wzgardzi kontekstem biograficznym.

Program polityczny pryncypatu Oktawiana Augusta wytonit sig z cha-
osu wojny domowej, ta za$ zakwestionowata cnoty, dzigki ktérym impe-
rium powstatol7. Odrodzenie Rzymu republikanskiego dokona¢ sig miato
przez odrodzenie starorzymskich cnot (renovatio virtus), ktérych uoso-
bieniem miat by¢ August — restituor rei publice. Taka jest ideologia
zarébwno tzw. Monumentum Ancyranum, spisu dokonaA Oktawiana, jak
i pierwszego zbioru piesni Horacego, przede wszystkim zas — 6d rzymskich
(Carm. Ill, 1-6). Ks. IV powstatajuz na wyrazne zamdwienie imperatora.
Zawiera nowy program. Z osoby Augusta cigzar przesuniety zostaje (dos¢
niejawnie) na tworzong przez niego dynastia (Carm. IV 4, 5, 14, 15),
co byto oczywistg zdradg pierwotnego ideatu. Ten nowy nie byt zapewne
do konca aprobowany przez poeta, skoro subtelnie podwazyt go w ks. IV

17Por. Wdjcik, op.cit. — J. Korpanty, Rzeczpospolita potomkéw Romulusa. War-
szawa 1979. (Tu przedruk Monumentum Ancyranum, s. 254-267.); Obraz cztowieka
i filozofia zycia w literaturze rzymskiej epoki augustowskiej. ,Zeszyty Naukowe UJ”
DCCXXXIX, ,,Prace Historycznoliterackie” z. 59. Krakéw 1985, rozdz. II.
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piesni. Mam na mysli ody 7 i 10. W pierwszej z nich opis powracajgcej wio-
sny stuzy do skontrastowania rytmu przyrody, w ktérej Smier¢ nigdy nie
jest ostateczna i ktdra zawsze sie odradza, z prawami rzadzacymi ludz-
kim zyciem: to, co sig zdarzyto, odchodzi bezpowrotnie. Nawet pigkno
przemija (Carm. IV 10). Tym prawom — mozna wnioskowa¢ — podlega
i nowa dynastia.

U Sarbiewskiego miejsce Oktawiana Augusta zajmuje papiez Ur-
ban VIII, przy czym laudacja obejmuje rowniez jego bratanka kard. Fran-
ciszka Barberiniego oraz cesarza Ferdynanda Il. To przeciez wraz z no-
wym nastepcg $w. Piotra powraca wiek zloty — pomimo toczacej sig
wojny, o ktérej poeta nie wspomina, by nie burzy¢ tego optymistycz-
nego przekonania. Oczywiscie, wielki przywodca chrze$cijanstwa i mece-
nas sztuki jak najbardziej nadawat sig do wyrazenia (na wzo6r Horacego)
poktadanych w nim nadziei. Nie ma przeto podstaw, by podejrzewac poetg
0 nieszczero$¢. Konsekwentnie wolno by byto spodziewaé sig, ze ks. 1V 6d,
napisana — znowu jak u Wenuzyjczyka — po diuzszej przerwie (Lyri-
corum libri tres, Kolonia 1625; Lyricorum libri quatuor, Antwerpia 1632)
zmodyfikuje ideologig ijeszcze bardziej wyeksponuje znakomitego papieza.
Nic takiego jednak sig nie dzieje. Ani jeden utwoér ks. 1V nie jest dedy-
kowany Urbanowi. Co wigcej, edycja z 1630 r. pomija kilka najbardziej
manifestacyjnych panegirykéw. Sa to np. | 17, 1 21, | 22 (pochwala pa-
pieza-poety).

Wydane przed dziesiecioma laty (1984), a wcigz nie doceniane stu-
dium Jozefa Warszawskiego (Dramat rzymski Macieja Kazimierza Sar-
biewskiego) pozwala widzie¢ tg kwestig nastepujgco, wbrew nie posia-
dajgcej zrédtowego potwierdzenia legendzie o wielkiej przyjazni papieza
1polskiego jezuity, ktéra miata sie wyrazi¢ m.in. w powotaniu go do pracy
przy reformie hymnow brewiarzowych18 i uwiericzeniu laurem poetyckim.

Warszawski zwraca uwage na to, ze wyjazd poety z Wiecznego Mia-
sta 13 czerwca 1625 r. byt nagty. Obowigzki prefekta Collegium Germa-
nicum wymagaty, by przynajmniej do kofAca miesigca byt tam obecny.
Ponadto po jego wyjezdzie ten wazny urzad przez dluzszy czas nie zo-
stat obsadzony. Takze w Polsce nie czekaty Sarbiewskiego pilne prace,
skoro przed rozpoczeciem trzeciej probacji dtuzszy czas spedzit w rodzin-
nym majatku. Warszawski analizuje réwniez przyczyny, dla ktérych go-
towy juz tom Lyricorum libri tres nie ukazat sie (lub nie mégt sie ukazac)
w Rzymie i jego wydanie byto mozliwe dopiero w nieznanej poecie, bar-

18Podwazyt to, oczywiscie, juz B. Gtadysz (Maciej Kazimierz Sarbiewski a reforma
hymnéw brewiarzowych za czaséw pajpieza Urbana VIII. Poznah 1927).
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dzo wowczas niespokojnej Kolonii. Nie wdajac sig w szczeg6ly, ze studium
Warszawskiego wyptywa wniosek bardzo jednoznaczny, cho¢ nie do konca
wyrazony wprost. Oto Urban VIII stwierdzit w koncu, ze w Rzymie jest
0 jednego poetg za duzo! Mimowolny rywal musiat zatem odej$¢, pomimo
nadziei wigzanych ze swoim dotychczasowym mecenasem.

Nic wigc dziwnego, ze szczery zachwyt dla Urbana musial ustgpic
miejsca rozczarowaniu. Papiez przestat by¢ dla Sarbiewskiego tym, dzigki
komu dokona sig kolejne odrodzenie chrzescijanskiej Europy, fundamen-
tem nowego tadu. Wyjasnia to pesymizm wielu utworéw, a takze kata-
strofizm epody 8, oraz konieczno$¢ zmiany adresata i gtdwnego bohatera
ks. IV.

6

Wszystko jednak zostato skonstruowane na wzér Horacego, ale czy-
tanego bardzo szczegélnie. Nie ulega watpliwosci, ze Sarbiewski dosko-
nale zdawat sobie sprawg z istoty horacjanizmu, a poezja Wenuzyjczyka
nie kryta dla niego zadnych tajemnic. Swiadcza o tym przeciez jego li-
ryki i stawa ,,chrzescijafiskiego Horacego”. Poeta — profesor poetyki wi-
nien w takim razie swoim uczniom wyjawic¢ tg istotg. Czym jednak jest
tekst jego wyktadow? Wiadystaw Tatarkiewicz okresla go jako ,,wracz
przerazajacy” schematycznoscig, nudg i monotonigl9. Stanistaw Skimina
wskazuje, iz celem poety byto dostarczenie studentom rad, przepiséw i go-
towych wzoréw, pomocnych przy pisaniu wierszy20. Natomiast Tadeusz
Sinko ironizowat:

.Czytaj Horacego, by$ sobie z niego przyswoit jak najwiacej formut,
gotowych do uzycia we wiasnych lirykach; czytaj Wergiliusza, by$ go maégt
nas$ladowaé¢ w epopei... Czytaj, bys maogt pisaé! A inwencja, dyspozycja
i elokucjg utatwi ci — Poetyka O. Sarbiewskiego. Nie dowiesz sig z niej, co
to jest poezja, co pigkno, ale znajdziesz gotowy kwestionariusz, na ktéry
odpowiadajgc, znajdziesz bohatera ijego przymioty, i badziesz wiedziat
od czego zacza¢ ijak zaczgé, i co potem pisac, ija'k zakonczy¢”21.

19W. Tatarkiewicz, Pierwszy Polak w dziejach estetyki. ,Studiai Materiaty z Dziejow
Nauki Polskiej” Seria A, z. 12, 1968, s. 180.

2°S. Skimina, Przedmowa. W: M.K. Sarbiewski, Wyktady poetyki. Praecepta poetica.
Przetozyli opracowat S. Skimina. Wroctaw 1958, BPP B 5, s. XXIII.

21T. Sinko, Poetyka Sarbiewskiego. ,Rozprawy Wydziatu Filologicznego Akademii
Umiejetnosci” T. LYIIIl, nr 3. Krakéw 1918, s. 55.
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Czytelnik rozpraw Sarbiewskiego zapozna sig wigc z wyktadem o cha-
rakterze technicznym, ujagtym nawet w kategorie scholastyczne22, nie do-
wie sigjednak, co jest istotg poezji Horacego. Sarbiewski najwyrazniej nie
chciat jej publicznie ujawnié, by¢é moze dlatego, ze — whbrew powszech-
nemu mniemaniu — Wenuzyjczyk czytany najgtabiej nie byt przeciez auto-
rem zbyt wychowawczym. A jesli zwazymy, ze ,istota horacjanizmu” byla
dla poety czasciowo przynajmniej wiasng konstrukcjg, nie mozna mie¢ do
niego pretensji. Wydaje sig nb. ciekawe, ze sytuacja autora piesni w teorii
i praktyce poetyckiej jezuity jest zupeinie inna niz autora Eneidy. Istotg
tego dzieta (twierdzg tak whrew Since) ujawnia wiasnie w jego alegorycz-
nym odczytaniu23. Natomiast nie udato sig mu stworzyé epopei, a wigc
zrealizowaé ,,wergilianizm” w praktyce. | przeciwnie: stworzyt horacjanska
liryka, dajac dowdd petnego zrozumienia swojego mistrza, nie ujawniajac
przy tym w wypowiedziach teoretycznych, czym jest — w jego rozumieniu
— horacjanizm.

Na czym wiac mogto polegac specyficzne odczytanie Horacego, ktérego
Swiadectwem sg liryki autora Dii gentium? Ot6z — wolno postawié hi-
potezg — odczytuje on Wenuzyjczyka przez pryzmat Ksiegi Koheleta24,
a nawet traktuje go jako poganskiego Eklezjastesa. Nietrudno jest prze-
ciez wskaza¢ na podobienstwo zardwno klimatu, jak i mysli obu autoréw:
pesymizm, rozmyslanie nad przemijaniem i marnoscig. Punktem wyjscia
jest dla Koheleta (ok. 300-250 p.n.e.) zatamanie sig starej koncepcji retry-
bucji méwigcej, ze to na ziemi Jahwe odptaca ludziom za ich dobre badz
zte zycie. Robigca w baroku (w Polsce juz od Hieronima Morsztyna) nie-
bywatg karierg sentencja ,,Vanitas vanitatum et omnia vanitas” nie funk-
cjonuje jednak u Koheleta w sposéb absolutny. Wolno ja traktowac jako
zdanie warunkowe: jezeli los cztowieka i zwierzecia jest jednakowy, jezeli
sens ludzkiej egzystencji wyczerpuje sig juz w doczesnosci, w takim ra-
zie Swiat i zycie muszg by¢ marnoscig. Barok wydaje sie czasem zapo-
mina¢ o tym warunkowym charakterze Koheletowej marnosci i tak oto
zaczeto owo adagium funkcjonowac jako tragiczny sad wiodacy az do po-

22Zob. W. Gomy, Sarbiewskiego préba scholastycznej teorii literatury. ,,Roczniki
Humanistyczne” T. VIII (1959), z. 1. Lublin 1960.

23Zob. J. Abramowska, Alegoreza jako problem przektadu (,,Eneida” czytana przez
Macieja Kazimierza Sarbiewskiego). W zbiorze: Wielojezyczno$¢ literatury i problemy
przektadu artystycznego. Wroctaw 1984.

24Zob. A. Cholewinski, Refleksje nad ,,Ksiega Eklezjastesa”. ,Znak” 1968, nr 9.
— M. Filipiak, Ksiega Koheleta. Wstep — Przekiad z oryginalu — Komentarz —
Ekskursy. Poznan 1980.
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kusy przerazajgcej nicos$ci25. U nas nie brzmiato ono jednak zbyt tragicz-
nie, bywato chyba gtéwnie papierowg deklaracjg, powtarzaniem obiego-
wego komunatu. Jednakze w dos$¢ wczesnej fazie epoki, do ktorej nalezy
Sarbiewski, miato ono jeszcze posmak $wiezosci i prawdziwosci — wtasnie
m.in. dzieki mozliwosci znalezienia pokrewiefAstwa z Horacym (bo prze-
ciez i ,,carpe diem” moze brzmie¢ bardzo pesymistycznie!). Paralelata byta
tym bardziej naturalna, ze Ksiega Koheleta czesto bywata interpretowana
na tle mysli greckiej, epikureizmu i stoicyzmu. Zbiezne sg wypowiedzi o roli
przypadku i przeznaczenia (epikureizm) oraz o bojazni Bozej i powrocie
prochu do ziemi, a duszy do Boga (stoicyzm). Bliskie Horacemu sg tez
mysli o poszukiwaniu szcze$cia i nieosiggalnos$ci tego celu oraz o krétkosci
ludzkiego zycia, na ktére stale pada cien $mierci. Obaj wiec autorzy, Ko-
helet i Horacy, stojg u progu Nieskonczonosci, nie przekraczajgc go nigdy.

7

Oczywiscie, nalezatoby sie spodziewaé, ze poezja Sarbiewskiego winna
zawiera¢ teksty opisujace bezposrednie doSwiadczenie religijne, odwazmy
sie powiedzie¢ — mistyczne. Jezuita siega w tym celu do Pie$ni nad
piesniami, przy czym stara sie uzasadni¢ swéj wybor, a jednocze$nie —
znowu odczytuje jg dos¢ specyficznie. Czytamy:

Satis daturi, si Salomonia
Utcumque lenes tendere barbita,
Castam Sunamitim et pudicos
Carmine sollicitamus ignes.
[IV 7, w. 81-84]

Tekst Pies$ni nad piesniami, do ktérego poeta siega juz w utwo-
rach najwczesniejszych, w epigramatach, jest podstawowg ksiega biblijna,
z ktorej Sarbiewski czerpie inspiracje26.

2sZob. Ph. Aries, Cztowiek i $mier¢. Przetozyta E. Bagkowska. Warszawa 1989, ks. II,
cz. I, rozdz. 7.

26Zob. J. Budzynski, Tradycja biblijna w liryce religijnej Macieja Kazimierza Sar-
biewskiego. ,,Roczniki Humanistyczne” T. XXI, z. 3, 1973. — K. Stawecka, Maciej
Kazimierz Sarbiewski prozaik i poeta, s. 95 n.

Komentarze do Pie$ni nad piesniami: J. Kudasiewicz, Biblia — Historia — Nauka.
Rozwazania i dyskusje biblijne. Krakéw 1987, s. 77-84 i 188—202. — J. Warzecha,
Mitos$¢ potezna jak $mieré¢ (,,Pie$n nad piesniami"). W zbiorze: Wprowadzenie w mysl
i wezwanie ksiag biblijnych. T. 7. Pie$ni Izraela. Warszawa 1988.
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Przyjrzyjmy sig Kilku tylko, najwazniejszym, wierszom. W odzie IV
19 z pierwowzoru bierze tylko jeden motyw, ktéry — jak sig wydaje —
badzie dla niego najwazniejszy przy lekturze calej ksiggi i stanowi¢ badzie
kryterium wyboru podejmowanych parafraz. Jest to motyw tgsknoty i po-
szukiwania Boskiego Oblubierica. Zjednoczenie juz sig kiedy$ dokonato,
teraz pozostaje tylko wspomnienie, napetniajgce cztowieka nieskonczong
tagsknotg. Relektura Pie$ni nad piesniami jest wigc probg opisu tego po-
szukiwania, przywotania ukrytego Chrystusa:

Nam visi mora Numinis
Mi sacris animam torret in ignibus.
[1l 25, w. 5-6]

Z bogatej stylistyki ksiagi Sarbiewski uprzywilejowuje porédwnanie
Oblubienca do sarny, jelonka, gazeli. Ale rozbudowuje je o hora-
cjanskie okre$lenie trwozliwosci, ptochliwosci, pierzchliwos$ci27. W czesto
przywotywanej jako przyktad parodii chrzescijanskiej odzie Il 19 poeta
w ogole zataja horacjanski pierwowzor (Carm. | 23), poprzestaje na wska-
zaniu Pies$ni nad pie$Sniami oraz podaniu z niej motta: ,,Similis est di-
lectas meus capreae hinnuloque cervorum™. Pierzchliwo$¢ ta, sktonnosé
do ucieczki, ukrywania sig, staje sig wigc najwazniejszg cechg Chry-
stusa. (Inaczej niz w Pie$ni nad piesniami, gdzie oblubieniec i oblubie-
nica szukaja sig wzajemnie.) Czy Chrystus podejmuje wigc jakas$ ,gra”
z cztowiekiem, zwodzi go, nie daje nadziei na ponowne spotkanie? Bo
do powtérnego zjednoczenia nie dochodzi, a nic innego, zaden inny
»0blubieniec”, nie jest w stanie nasyci¢ duszy:

Quaerebam, nostris si quis daret oscula labris,
Dum meus, heu! longo tempore Sponsus abest.

Oscula poscebam caelum: dabat oscula caelum:
Sed satiare meas non potuere genas.

Oscula poscebam terram: dabam oscula terra;
Sed fuerant tacis asperiora pétris.

Terra vale, caelumque vale; dabit oscula Sponsus:
O essent, quot sunt vota, tot ora mihi!

[Epigr. XXV]

Rowniez proba budowania Arkadii Swiatej, szczegdlnie bozonarodze-
niowej, nie powodzi sig (Il 25), nie doswiadcza sigjej — choé przeciez i Ar-

27W iele interesujacych wnioskéw powinna da¢ doktadna filologiczna analiza leksy-
kalna, pozwalajaca pokaza¢ réwniez na tej ptaszczyznie spér z Horacym. W ykracza to
jednak poza cel i metodga mojego studium.
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kadia, i Oblubieniec sg tuz obok! Wigcej, Jezus wola, przyzywa cztowieka,
szuka go:

Sed quo me rapit incitatus ardor?
Ambo ludimur, ambo: dum Puellum
Quaero, quaerit et ipse me Puellus,

Et vastos procul obsecrat recessus,

Obtestatur argos, nihilque de me

Respondentia sciscitatur arva:

Sic me fuga ludit et Puellum.

Stabo: quemque vagum nequit, videbo

An possit Deus invenire stantem.
[Epigr. VII, w. 50-58]

Oczywiscie, Sarbiewski jako teoretyk nie zaliczat epigramatu do poezji.
Wydaje sie jednak, ze praktyka przedstawiala sie nieco inaczej i nie mozna
widzie¢ wszystkich epigramatéw tylko jako zgodnego z duchem epoki po-
pisu bystro$ci umystu. Dotyczy to przede wszystkim tekstow opartych
na Piesni nad pie$niami28. Epigramaty te, podobnie jak liryki wykorzy-
stujgce te ksiege biblijng, sa niewatpliwie probg wiaczenia sie w nurt poezji
mistycznej. Réznig sie jednak od niej tym, ze nigdy nie opisujg zjedno-
czenia, a tylko poszukiwanie, tesknote, ukrywanie sie Oblubienca. Czy
do zjednoczenia doj$¢ nie moze w ogole, czy tez utwory te zaswiadczajg
jedynie o konwencji wynikajacej zardwno z poetyki klasycyzmu, jak i du-
chowosci ignacjanskiej? Loyola, cho¢ — jak sam powiada — zdolny byt
znalez¢ sie w obecnosci Boga, kiedy tylko tego pragnat, nigdy nie opisywat
tego stanu w spos6b wiasciwy np. dla duchowosci karmelitanskiej. Po pro-
stu — milczat o tym intymnym doswiadczeniu. Czy jego witasnie wzorem
postepuje Sarbiewski?

Wolno chyba widzie¢ poete jako oscylujgcego miedzy dwoma nurtami
duchowosci. Pierwszy, platonsko-augustynski, traktuje relacje miedzy
cztowiekiem i Bogiem wiasnie jako mitosne oddanie, catkowite zjedno-
czenie z nim i podporzadkowanie bez reszty, rezygnacje z jakiejkolwiek
niezaleznosci od Przedmiotu mitosci. Opisaé relacje miedzy cztowiekiem
a Bogiem daje sie w kategoriach mitosci oblubiefczej, erotycznej. Dru-
giemu nurtowi, arystotelesowsko-tomistycznemu, blizsza bytaby kategoria
przyjazni. Mito$¢, bedaca gtéwng zasadg postepowania, jest tu bardziej

28Zob. Stawecka, Maciej Kazimierz Sarbiewski jako prozaik i poeta,s. 175-185. Ina-
czej widzi znaczenie epigramatéw — jako osobistej Pie$ni nad pieSniami — Warszaw-
ski (op.cit.,, s. 158 n, 184 n). Pamietac trzeba o tym, ze teoria epigramatu w czasach
Sarbiewskiego rozwijata sie bardzo intensywnie.
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cnotg niz uczuciem, okre$long dyspozycjg do realizowania woli Boga ze
wzgladu na niego samego.

Duchowa i intelektualna formacja Sarbiewskiego wyrasta, oczywiscie,
z nurtu arystotelesowsko-tomistycznego, ze scholastyki. Ale znal on te*
i aprobowat, przynajmniej w pewnym zakresie, florencki neoplatonizm,
czego Swiadectwem sg zawarte w Dii gentium uwagi o Wenerze i Ku-
pidynie (rozdz. XIV i XV)29. By¢ inoze tu nalezaloby szuka¢ przyczyn,
dla ktorych poeta probowat opisywaé doswiadczenie mistyczne w kate-
goriach tylez platoAsko-augustynskich, co zblizonych do zapewne znanej
mu szkoty karmelitanskiej. Opisanie zjednoczenia jednak okazato sig —
niewazne dlaczego — niemozliwe. Préba integracji wiecznos$ci i doczesnosci
musiata dokona¢ sig jeszcze w inny sposéb.

8

Wzorem Horacego, pozostawata jeszcze jedna droga, a wigc uznanie
poezji za szczeg6lne miejsce zetknigcia sig dwu porzadkéw: wiecznosci
i doczesnosci. Mozna byto jednak zrealizowaé tag mys$l dwojako: zgodnie
z etosem klasycznym lub chrzescijanskim. Liryki Sarbiewskiego zawierajg
wigc motywy wywiedzione z obu tych kragoéw, ale ich znaczenie i wza-
jemna relacja nie sa do korica oczywiste. Nie da sig ich np. wyjasni¢ jako
proste przezwyciezanie opcji antycznej. Horacy jako mistrz poezji zostat
przywotany wprost w zakonczeniu ody Il 16:

Tungue (nam me quis prohibet?) reposta
Affer in primis mihi, Fusce, grati
Carmina Flacci.
[I1 16, w. 54-56]

Wi iele rozwiagzan ideowych Sarbiewskiego, jak wiemy, zostato wywie-
dzionych z poezji Wenuzyjczyka. Pojawiajg sig u niego takze zapozyczone
z niej, wykorzystane chociazby przez Kochanowskiego, motywy lotu
poetyckiego i tabedzia (np. 1 10, IV 32), stawy i mocy uczynienia
niesmiertelnym (np. | 3, 11 9, Il 11), zastugi pisarskiej przenoszacej
w wieczno$¢ (np. 111 31), opozycji miedzy poetg-wieszczem a ttumem (np.
Il 10, IV 11, IV 12). Jednak wiele wskazuje na to, ze pomimo daleko idacej
wspdlnoty z mistrzem, petna identyfikacja z nim nie byta zamiarem po-
ety. Wiecej, w Sarbiewskim tkwita wyrazna che¢ bycia przeciw Horacemu.
Czytamy oto:

29Zwracana to uwage Tatarkiewicz (op.cit., s. 181).
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Idem iam vigil et meus,
Non ingrata simul somnia dispuli,
Cum ter mobilibus lyram
Percussi digitis, immemor, et ducis
Nil sectator Horatii,
Sublimis liquidum nitor in aera.
[IV 32, w. 17-22]

W odzie tej wyrazne jest bliskie skojarzenie snu (somnium) i poezji,
ktore jednakowo mogag zwodzi¢ cztowieka, az do klaski lkara30. Ale —
zastrzega Sarbiewski — jestem o tyle lepszy (zapewne — od mistrza), ze
mam tego $wiadomos$¢. Nie upadng, gdyz:

Nam, seu dormio, me torus,
Seu scribo, stabili sella tenet situ.
[IV 32, w. 33-34]

Opisywany zabieg, polemika z Horacym, jest jeszcze wyrazniejszy
w zakonczeniu 111 ksiggi 6d. U Horacego (Carm. 111 30) pojawia sig dumny
obraz pomnika trwalszego od spizu, ktéry poeta sam sobie wznosi swoja
tworczoscig. NieSmiertelna stawa, wieczne istnienie — przez to (w tym),
co pozostato po cztowieku. Wieczne — to znaczy trwajgce tak dtugo, jak
dtugo istnie¢ badzie Rzym. Tymczasem finat pierwszego zbioru lirykédw na-
szego jezuity wydaje sig zanegowaniem ideatu Horacego. Trudno orzekac
z catkowitg pewnoscig, czy ten tekst Wenuzyjczyka wydawat sig mu zbyt
poganski, bo wyczerpujacy ludzkie istnienie w wymiarze doczesnosci, a to
pragnienie przetrwania w dziele i pamiagci potomnych wydawato sig mu
szkodliwe, bo zwodzace cztowieka. Oda Ill 32 Ad amicos wyraznie jed-
nak deprecjonuje poezja: to tylko mita rozrywka, otium, a teraz trzeba
sig zajag¢ sprawami powaznymi: ,,Se ad sacra studia animum appellere”
— informuje podtytut. Inna sprawa, ze polemiczny charakter tego wier-
sza moze ostabia¢ fakt, ze w rzeczywistosci powstat przed przybyciem do
Rzymu, czyli przed napisaniem wigkszo$ci pomieszczonych w Lyricorum
libri tres utwordw.

Jedyna prawdziwa nieSmiertelno$¢, ktérg zdolny jest zapewni¢ so-
bie poeta, to dla Sarbiewskiego mozliwo$¢ przeniesienia swych tgsknot
w wieczno$¢. Takze witasnie pragnienia przezwyciezenia lgku przed prze-
mijaniem ludzkich dokonan i stawy, przed — mozliwa, cho¢ nie nazwang
— pokusg nicosci:

30Nb. u Horacego (Carm. Il 20) lkar nie jest symbolem upadku, ale wzlotu — odwagi
wzbicia sig ku Stoncu.
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Insculpta caelo gloria sospitat
Heroas; anni cetera subruunt:
Aulaeque, sceptroque, et columnis
Excidium sua dixit aetas.
[111 U, w. 45-48]

Poezja moze by¢ swoistym medium miedzy $wiatem zywych a zmar-
tych:

Ante diem raptae vivunt post fufiera vatum
Perpetuos in carmine fastos.
[IV 30, w. 23-24]

Poeta natomiast, majagc moc wniknigcia w zaswiaty, moze zaswiadczy¢
0 ich istnieniu. Nie moze jednak ochroni¢ sam siebie przed melancholig
Ismutkiem (11 3)! Musi stale oscylowaé¢ migdzy grzeszng ztudg a realnoscia,
jakiej jest uczestnikiem. RealnosSciag — takze tg najwyzsza, niewidzialna,
wieczng, ktorej przeswity moze zatrzymac. | to jest jego (najwyzszy?, je-
dyny mozliwy?) sposéb na zintegrowanie porzagdku przyrodzonego i nad-
przyrodzonego, natury i faski.

9

Sarbiewski jednak zamknagt w swoich lirykach jedno jeszcze doswiad-
czenie, ktore stanowié miato — zjawiajac sig trocha jak deus ex machina
— rozwigzanie czy raczej uniewaznienie problematyki ,,egzystencjalnej”.
Wyzej pisatem o zatamaniu sig na skutek ,dramatu rzymskiego” nadziei
poktadanych w Urbanie VIII. Jesli jednak, wzorem mistrza, poeta chciat
wydac¢ takze IV ksiggg 0d, nalezalo wprowadzi¢ do niej jaki$ nowy
Swiat wartosci, takze tych politycznych. Pisanie o ,dynastii” Barberi-
nich byto tu co najmniej niestosowne. Miejsce jej zajmuje wigc rycer-
stwo polskie. To ono jest adresatem i bohaterem wiekszosci lirykow
nurtu pierwszego (tj. polityczno-laudacyjno-okolicznosciowego) pomie-
szczonych w ks. IV. Zbiorowy ten adresat, wzorem ksigg poprzednich
wyeksponowany w pierwszym utworze, zajat miejsce papieza, cesarza, kar-
dynata. Nie byt to wszakze przetom, ale proces przygotowany przez liczne
epigramaty, przede wszystkim te adresowane do Jana Karola Chodkiewi-
cza, a takze kilka lirykow zwigzanych z Wazami. W lirykach manifestem
sarmatyzmu sgjednak przed wszystkim ody IV 16 oraz konczaca IV ksiege
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oda 38 Ad libertatem, bardzo juz wyraznie zapowiadajace tg wersjg sar-
matyzmu, ktéra zapanuje po potopie3l.

Czyz wigc tesknota do ,,0jczyzny niebieskiej”, réznorako opisywana
w lirykach, zakonczyta sie swoistg kapitulacjg? Ucieczka w sarmatyzm
najwybitniejszego tacinskiego poety XVIl-wiecznej Europy, choé mogta
by¢ dlan jedyng szansg ocalenia przed pokusg nicosci, jawi sie jednak jako
dramatyczna kleska. Horacy chrzescijanski przegrat z Horacym sarmac-
kim.

31Zob. S. Zabtocki, Paradoksy sarmatyzmu. W: Od prerenesansu do os$wiecenii
Z dziejow inspiracji klasycznych w literaturze polskiej. Warszawa 1976.
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Glosy do ,,Nadobnej Pasqualiny”

Wydana w 1655 r. Nadobna Pasgualinal Samuela ze Skrzypny Twar-
dowskiego — jak pisat Jan Slaski — ,dzieto niezwykte, [..] oryginalne
nie w rozumieniu absolutnej niezaleznosci od obczyzny, lecz w sensie
gtebszym, jako zjawisko na gruncie polskim nowe, reprezentujgce rodzimg
odmiane baroku ogélnoeuropejskiego”2, nadal stawia przed badaczami
liczne problemy. Dotyczg one — przypomnijmy:

1) genezy utworu, a przede wszystkim kwestii tego, czy tekst proza-
torski 0 Nadobnej Pasqualinie, jako prze gtadko$¢ swg od Wenusa
wiele ucierpie¢ musiata z rekopisu warszawskiego (opisany po raz
pierwszy przez Krystyne Niklewiczéwne w r. 1950, wydany za$ przez
Terese Kruszewska-Michatowska i dotagczony do wydania Nadobnej
Pasqualiny w serii ,,Biblioteka Narodowa” przez Jana Okonia3), jest

1Jaka pisownia tytutu romansu Twardowskiego staram sig uzasadni¢ na s. 132.

2J. Slaski, Postowie. W: S. Twardowski, Nadobna Paskwalina z hiszpanskiego $wiezo
w polski przemieniona ubiér. Opracowat J. Slaski. Warszawa 1983, s. 194.

3K. Niklewiczéwna, Do genezy ,,Nadobnej Paskwaliny” (Nieznany siedemnasto-
wieczny przektad nowel witoskich i hiszpanskich), ,Pamietnik Literacki” XXXIX, 1950.
— T. Kruszewska, Historie $wieze i niezwyczjne, Warszawa 1961, s. 67-108. — S. Twar-
dowski, Nadobna Paskwalina. Opracowat J. Okon. Wyd. 2, zmienione. Wroctaw 1980,
BN | 87. Wszystkie cytaty z Nadobnej Pasgualiny oraz tekstu prozatorskiego O Nadob-
nej Pasaualinie wedtug tego wydania, a ich lokalizacja bezpos$rednio po cytatach
w tek$cie rozdziatu. Cyfry arabskie, zastosowane przy lokalizacji tekstu prozatorskiego,
odsytaja do odpowiednich stronic wydania BN-owskiego. Natomiast w przypadku ro-
mansu Twardowskiego cyfry rzymskie oznaczaja punkty (cze$ci), z ktérych sktada sie
utwor.
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pierwowzorem utworu; przeczy temu Slaski4;

2) mozliwosci istnienia archetekstu, by¢ moze wspélnego dla obu opo-
wiesci, oraz jego jezyka: hiszpanskiego, wtoskiego, taciny;

3) kwalifikacji genologicznej. Nazwa ,romans duchowny”, ktéra po-
jawita sie we wstepie Okonia do przywotanej edycji, nie byta przezen
przyjmowana jako oczywista. Tak okreslita jednak dzieto Twardow-
skiego autorka najnowszego i znakomitego studium o Nadobnej Pa-
squalinie, Jolanta Zurawskas;

4) wreszcie, co chyba najbardziej warte uwagi, ciekawa jest kwestia in-
terpretacji wielu szczeg6tow Swiata przedstawionego oraz rozwigzan
fabularnych i wynikajgcej z niej ,,wymowy ideowej” dzieta. Inter-
pretacji domagajg sie wiec zarowno poszczeg6lne miejsca tekstu,
jak ijego catos¢. W dziele bowiem barokowym, czy to literackim,
czy to plastycznym, nie ma nic przypadkowego. Kazdy z elementéw
wazny jest ze wzgledu nie na siebie samego, ale na cato$¢. Inaczej niz
w renesansie, kiedy to — jak twierdzi Arnold Hauser — cato$¢ przed-
stawien byta ,,sumg szczegétdw, w ktérej rozne sktadniki dawaty sie
jeszcze wyraznie rozpoznawac” 6.

Studium to, zgodnie z tytutem, chce podjg¢ tylko wybrane problemy
interpretacyjne, ale — jak sie zdaje — najwazniejsze i uprawniajgce
do zaproponowania catosciowej wizji utworu, pozwalajacej czytaé go
wiasnie jako ,romans duchowny”. Zatozy¢ jednak trzeba, ze rzeczywiscie
pomiedzy utworem Twardowskiego a tekstem warszawskim istnieje realny
zwigzek, co pozwala traktowaé wielorakie przeksztatcenia, opisane w stu-
dium, jako dokonane przez poete w stosunku do wersji prozatorskiej. Na-
tomiast gdyby przyja¢ hipoteze méwiacg o wspdlnym archetekscie obu
utworéw, jednoznaczne uznanie owych przeksztatcen za witasnosé Twar-
dowskiego nie jest mozliwe. Skoro jednak nie dysponujemy archetekstem?7,
proponowana interpretacja wydaje sie zasadna.

4Slaski, op.cit., s. 182: ,Natomiast i nasz poeta, i anonimowy réwieény mu pro-
zaik czerpali zapewne z tozsamego pierwowzoru obcego (czy moze z pierwowzoréw
o wspoélnym Zrédle), ktérego jednak niestety dotad nie udato sie zidentyfikowac".

5J). Zurawska, Pre-tekst ,,Nadobnej Pasqualiny”. Referat wygloszony podczas sym-
pozjum Kultura baroku i jej tradycje. Kolokwium polsko-wtoskie (Uniwersytet Slaski
w Katowicach, 15-17 V 1991).

®A. Hauser, Spoteczna historia sztuki i literatury. Przetozyta J. Ruszycéwna. T. 1.
W arszawa 1974, s. 345.

7Uzywane przez Zurawska (op.cit.) termin ,pre-tekst” nie jest tozsamy z ,arche-
tekstem™. Por. uwaga Slaskiego, przywotang w przypisie 3.
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Przypomnijmy. Zraniona strzatg Kupidyna za wing matki (rozstrzy-
gniecie na niekorzy$¢ Wenus sporu o ztote jabtko) oraz swojg witasng (po-
stawienie swej urody na réwni z pieknoscig bogini mitosci), Pasguatina
udaje sie do stojacej za murami Lizbony Swiatyni Minerwy, by tam ugasi¢
ptomieA wystepnej i nie odwzajemnionej mitosci do Oliwera. Jednak, po-
mimo obiecanej jeszcze przed narodzeniem bohaterki opieki bogini, nie
znalazta ona w jej przybytku uzdrowienia. Kaptanka Felicyja wystata ja
natomiast w dtuga i niebezpieczng droge do $wigtyni Junony. Dlaczego
tak sie dzieje?

Dotychczasowe prace poswiecone rorpansowi Twardowskiego interpre-
tuja wewnetrzne zmagania Pasgualiny jako ,,odwieczng walke uczucia z ro-
zumem?™:

»Wszystko sktada sie na to — pisat Roman Potlak — Ze mogtaby
w petni uciech zycia zazywac, leci ku nim jak motyl ku Swiattu. Ale
rozsgdek, ponety wyzszego zycia, biorg gore”8.

I jest 6w konflikt rozumu i uczucia znakomicie potwierdzony przez
tekst. Np.:

Postuchaj mie, nie mozesz drugi raz tak bfadzi¢,
Gdy nie, tylko rozumem swym sie bedziesz rzadzi¢.
[I, w. 1043-1044]

Przeciez ma rozumowi afekt ten podlegac.
[1, w. 1135]

Rodzi sie tu jednak kilka pytan. Dlaczego Minerwa, bogini madrosci,
nie chce pomodc swej podopiecznej? Dlaczego musi ona podjagé wedréwke
— pielgrzymke pokutng? Co jest w istocie jej celem? etc.

Na pierwsze z tych pytaA oba teksty, zaréwno z rekopisu warszaw-
skiego, jak i utwoér Twardowskiego, dajg odpowiedzi do$¢ wymijajgce.
W rekopisie warszawskim czytamy nastepujace wyjasnienie Felicji:

»Rady inszej ja tobie da¢ nie moge, jedno, aby$ szta do przybytku Ju-
nony, bo acz moja bogini jest niepomatu obruszona przeciwko Wenusowi
z wiela rzeczy [...], jednak, zejest zrzédtem rozumu, pomsty nad Wenusem
inszym zyczy, sama miarkujagc w sobie zgdza, co sercu madremu i wiel-
kiemu przynalezy, nie chce tedy, aby w boznicy jej byli liczone [tj. leczone]
bolesci mitosne, ale te odsyta do Junony, dajac jednak przez mie nauke,

8R. Potlak, Samuel Twardowski i jego ,,Nadobna Paskwalina”. W: Od renesansu
do baroku. Warszawa 1969, s. 238. (Przedruk wstepu z wydania BN-owskiego z 1926
roku).
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jako sobie kto w tem ma postepowac, bo zaden do kosciota Junony przysé
nie moze, ktéremu ja nauki nie dam, jako sie sprawowaé ma, i tych czaséw
wielkg nowine, ze$ sie ty nalazta, ktora te droge czyni¢ musisz” [220-221].

U Twardowskiego:

[..] Lubo to ani w mojej mocy,
Ani tej tu bogini nalezace dzieto,
Czystej z swojej natury. Zaczym jej niemito
Stuchaé bywa, ile tych bredni ladajakich,
| raczej je odsyta w materyjach takich
Do przybytku Junony, gdzie takowe razy
Uleczone bywajg. [...]
E...] Wiec ze ich [Wenery i Minerwy]] zabawy
Ro6zne i przyrodzenie, zadnej mie¢ z nig sprawy
Nie chce nigdy — précz kiedy z ludzi jej kto wzywa,
Mitos$cig pograzony, tak jest dobrotliwa,
Ze po prawdzie nie sama w to sig intryguje,
Ale o tym z Junong spétkomunikuje.
[I, w. 1350-1356, 1361-1366]

Z przytoczonych cytatéw wynika tylko tyle, ze Minerwa nie chce miec
nic wspolnego z Wenerg i wcale nie zamierza wykorzystywa¢ swojego atry-
butu — rozumu, by poméc tym, ktérzy popadli w moc ,nieporzadnej
mitosci”. Mimo wielokrotnie wystepujacej w utworze pochwaly rozumu
jako najwyzszej wartosci, ktérg pragnie zdoby¢ bohaterka, jak i réwnie
czestej deprecjacji mitosci zmystowej, okazuje sie, ze Minerwa moze tu
niewiele. Wtasciwie juz samym swym rozsgdnym wyborem, szukaniem po-
mocy, Pasgualina w jakiej$S mierze zwyciezyta uczucie (resp. namietnosc)
rozumem. Ten za$ caly czas bedzie przy niej i umozliwi dokonanie czynu
nadprzyrodzonego. Mowi o tym Felicja:

Wszakze kiedy Minerwe bedziesz mie¢ przy boku,
A w rozum sie uzbroisz, nie ustgpisz kroku,
I nie tylko ze dojdziesz progéw tak dostojnych,
I wszytkich tych pozbedziesz mysli niespokojnych
Ale oraz reka swa dokazesz tam tego,
Czemu sie Swiat zdumieje i nie dopigt czego
Nikt z $miertelnych przed toba. [..]
[1, w. 1385-1391]
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Rozum ma wiec by¢ tylko przewodnikiem na drodze do jakiej§ wyzszej
wartosci, symbolizowanej przez ,ko$ciét Junony”. Jakiej jednak, tego je-
szcze nie wiemy, a Twardowski w ogdle wprost jej nie ujawni, nie nazwie.
Pozostawi jg interpretacji czytelnika, ktéremu w tek$cie proponuje do zde-
szyfrowania rézne i niejednakowo czytelne znaki. Trzeba zatem przeana-
lizowac¢ calg wedrowka Pasgualiny, by odpowiedzie¢ na pytanie, dlaczego
bohaterka musi pielgrzymowaé az do $wigtyni Junony.

W studium pt. Peregrynacja Janina Abramowska wyréznita 4 zasad-
nicze modele wedréwki, opisane przez r6zne kombinacje dodatniego oraz
ujemnego wartosciowania ,,domu”, z ktérego sie wyrusza, i ,Swiata” —
drogi, ktora sie przemierza. Trzeci charakteryzuje sie dodatnig waloryzacja
obu cztondéw opozycji:

»Rubryka trzecia miesci schemat najblizszy potocznym sytuacjom
zyciowym. Realizuje sie tu przekonanie, ze w domu najlepiej, ale i gdzie
indziej dobrze, przekonanie, ktére jest udziatem kogo$ cenigcego i akcep-
tujgcego wiasne miejsce w Swiecie, silnie zwigzanego z domem, kto jednak
gotow jest chwilowo dobrowolnie go opusci¢, aby przyswoié sobie wartosci,
jakie sg do zdobycia gdzie indziej. W zasadzie warto$ci zdobyte w drodze
majg by¢ przyniesione i zuzytkowane po powrocie, a czasem wrecz warun-
kujg byt domu. Mieszczg sie tu zatem wszelkiego typu wycieczki, wyprawy
wojenne (obronne, a moze takze po tupy i po zong), wyprawy edukacyjne
i dyplomatyczne, wreszcie pielgrzymki do miejsc swietych, w ktorych sie
z reguly nie pozostaje, lecz wypetniwszy $lub, doznawszy taski, otrzy-
mawszy uswiecenie czy choc¢by odpust, powraca do zwyktego bytu. Sa-
crum i profanum, dom i cel pielgrzymki, nie dajg sie po prostu opatrzy¢
znakami przeciwstawnymi. Oba reprezentujg warto$ci dodatnie, cho¢ nie-
porownywalne”9.

Do przedstawionego modelu Abramowska zakwalifikowata réwniez hi-
storie Pasgualiny. Wydaje sie jednak, ze opisany przez badaczke wariant
ulega w romansie Twardowskiego daleko idacej transformacji. Waloryza-
cja dodatnia ,,domu” i ,drogi” musi by¢ odnoszona do jakiego$ systemu
wartosci. Tylko wasnie — czyjego? Bohaterki, czy narratora i jego wir-
tualnego czytelnika? Czy z obu tych pozycji opowiedziana przez Samuela
ze Skrzypny historia wedrowki wyglada jednakowo?

Dla Pasaualiny ,,dom”, ktory ma opusci¢, jest wartoScig niewatpliwa.
Tu, w Lizbonie, cieszy sie olbrzymim powodzeniem u mtodziencéw, urody
zazdroszczg jej dziewczeta, moze nig konkurowaé nawet z Wenus. Droga,

9J. Abramowska, Peregrynacja. W zbiorze: Przestrzen i literatura. Wroctaw 1978,
s. 128-129.
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ktorg ma przeby¢, nie moze wiec by¢ dla niej wartoScig pozytywng. Jest
nieznana, diuga i trudna, a nawet niebezpieczna. Zamiast pieknych szat
i klejnotow strojem jej bedzie ubior pielgrzyma. Wyrusza do $wiatyni
Junony tylko z racji rozumowych, determinowna aktem woli, by znalez¢
wyjscie z trudnej sytuacji. Méwi o tym do Felicji:

Pdjde jednak, gdzie kazesz [...]

(XX | eoe
Bytem tylko — czego mie matki tej ztej synek,
Ach, nabawit! — miata swdj kiedy odpoczynek.

[I, w. 1091, 1097-1098]
Nie bez zalu opuszcza Lizbone:

[...] ukochane miasto pozegnata,
Nie bez i tu ktorej tzy, gdy sobie wspomniata
Jego one rozkoszy, ktére w nim stuzety,
Poki stawa i ludzkie jej nie naruszety
Zte jezyki. A jako opuszcza je teraz,
Tutaczka nieszczesliwa! [...]

[, w. 19-24]

Nie wie, co jg czeka w drodze, czy wréci do Lizbony, jak bedzie
wygladato jej dalsze zycie. Strach i niepewnos$¢ okreslaja pierwszy etap
wedréwki. Z czasem okaze sie jednak, ze éw ,dom” byt wartoscig po-
zorng, wynikajgcg z blednej perspektywy aksjologicznej bohaterki. Po
jej powrocie ulegnie on zasadniczej przemianie, stanie sie ,klasztorem”.
Dopiero wtedy uzyska swg prawdziwg warto$¢. Jest to wiec to samo
miejsce w przestrzeni fizykalnej, ale nie duchowej czy ,metafizycznej”.
Pierwotne przywigzanie do ,domu”, do zmystowej i nieuporzgdkowanej
mitosci oraz do ,zycia pieszczonego” jako wartosci najwyzszej, byto
efektem blednego, subiektywnego postrzegania $wiata. Witasne odczucie
przyjemnosci i rados$ci, jakich doswiadczata Pasgualina, przestaniato jej
rzeczywistg (negatywng) warto$¢ ,domu”. Mamy wiec tu do czynienia
z istotnym konfliktem aksjologicznym: ,,dom” i ,droga” nie moga by¢ —
tak przez Pasgualine, jak przez narratora — jednakowo waloryzowane.
W utworze spotykamy zreszta wypowiedzi, ktére wprost poruszajg pro-
blem wylgcznie emocjonalnego (a wiec bardzo subiektywnego) odbioru
rzeczywistosci. Okazuje sie on ztuda. Tak wiec o mitosci czytamy:
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Bo c6z mito$¢? — jedno jest pigwa z wierzchu $liczng
I w cukrze arszenikiem, dreczac ustawiczng
Brance swoje niewolg, co jej rece dali.

[1, w. 1123-1125]

Najwyrazniej jednak problem ten ukazany jest w opowiedzianej przez
Diang historii Orfeusza i Eurydyki (II, w. 1300-1323). Tracki $piewak
zaufal bardziej swemu wewnetrznemu odczuciu niz zapewnieniu bogéw
i stracit nie tylko Eurydyka, ale — w rezultacie — takze wiasne zycie.
A przy tym okryt sig niestawa, mimowolnie rzucajac na siebie podejrzenie,
ze tylko pozornie pragnat powrotu zony.

U Pasgualiny przemiana postrzegania (resp. odczuwania), uwalnianie
sig i odwracanie od nieuporzagdkowanego przywigzanial0 do opuszczo-
nego ,domu” i od vUae voluptariae, dokona sig przez szereg spotkan.
Wypetniony jest nimi caty punkt Il utworu. Nie mozna nb. zgodzi¢ sig
z autorami, dla ktorych jest owa czg$¢ niewazna dla rozwoju akcjill.
Owszem, przedstawia ona ,,akcjg duchowa” — wnatrze bohaterki uczacej
sig madrosci i innych cnot. Tak wiac Pasgualina poznaje rzeczywistg
warto$¢ miejsca, w ktorym przebiega ludzkie zycie — zycie proste, pra-
cowite i surowe, skierowane ku elementarnym warto$ciom, takim jak np.
wierno$¢ matzenska i wigz z miejscem bytowania (spotkanie z Rybakiem).
Utwierdza sig w przekonaniu o cenie dziewictwa (spotkania z Nimfg oraz
Diang), raz po raz przywotywanego jako wartos$¢, ktdrg jednak Pasgualina
ocalita i dzigki temu ta pokutna pielgrzymka byta w ogéle mozliwa. Spot-
kanie z Pasterzami przekonuje ja o pozornosci szczascia w Arkadii, ktdrej
byt jest state zagrozony, a jej istnienie warunkowane i zabezpieczane tylko
przez opieka (opatrzno$é) bogow (Il, w. 414). Od Apollina dowiaduje sig
o wszechpotgdze mitosci i o tym, ze nawet bogowie nie sg od niej wolni ani
niewrazliwi na strzaty Kupidyna. Wreszcie najdtuzsze — by¢ moze takze
najwazniejsze — spotkanie z Diang poucza, iz pomimo utomno$ci ludzkiej
natury (Il, w. 1003) cztowiek moze zachowa¢ wolno$¢ wobec Wenery itylko
u ludzi z gruntu ztych nie mozna liczy¢ na poprawg. Stad ukazana przez
boginig eschatologiczna panorama ludzkiego zywota ma jednak wydzwigk
wyraznie optymistyczny, wbrew pewnym elementom wystepujacej w niej
katastroficznej stylizacji (Dies irae, Oracula Sibyllina).

10Zob. Sw. Ignacy Loyola, Cwiczenia duchowne. W: Pisma wybrane. Komentarze.
Opracowat M. Bednarz przy wspotudziale A. Bobera i R. Skorki. Przetozyt M. Bednarz.
Rewizji przektadu dokonat J. Sieg. T. 2. Krakéw 1968, s. 105 (CD 21) orazs. 99 (CD 1).

n Zob. T. Sinko, Pierwowzdér ,,Nadobnej Paskwaliny”. W: Echa klasyczne w litera-
turze polskiej. Krakéw 1923, s. 111.
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W punkcie Ill Pasgualina jest juz gruntownie przygotowana do
podjecia zadania, ktore jg czeka. W jej przekonaniu idzie tu tylko o dojscie
do $wiatyni Junony po pocieche. Uwazna lektura przekonuje jednak, ze
tak nie jest, ze chodzi tu o co$ znacznie wiecej — o0 zwyciezenie ,matego
boga”. Zapowiada to np. Apollo:

[...] Jakoz bez watpienia,
Bedziesz li sie nauki szczerej jej [tj. Felicyi] trzymata,
Nie tylko tych pozbedziesz, w ktdre$ sie to wdata,
Szumoéw i niepokojow, ale sie tez o te
Rzecz powazysz, czym zadasz na wieki sromote
Hardej tej monarszyni i swoje wywyzszysz
Bardzo imi¢ wysoko. [..]

[Il, w. 758-764]

Na poczatku punktu Ill rozgrywa sie centralna scena romansu —
potamanie tuku i strzat Kupidyna. Zauwazmy, zZe jest to miejsce bardzo
eksponowane przez dawnych autorow — dwie trzecie tekstu, w ktorym
nalezato przedstawi¢ sprawe najwazniejszgl2. To, czego Pasgualina nau-
czyta sie w czasie wedréwki i spotkan, musi teraz zaowocowaé. Bardzo
wazny wydaje sie fakt, iz bohaterka w czasie dokonywania swej ,,zemsty”
nie ma na szyi amuletu — kamienia danego przez kaptanke Minerwy.
Dotad, w czasie niebezpiecznej wedrowki edukacyjnej Pasgualiny, byt on
chronigcg ja sita magiczng. Dzieki niemu czuta sie bezpiecznie. Tu za$ do-
konuje czynu, o ktérym juz od punktu | wiemy, ze ma warto$¢ nadprzy-
rodzong (zob. I, w. 1460 n.), ,bronig przyrodzong” — witasnymi rekoma.
Czyni to swa Swiezo zdobytg sitg wewnetrzng, mocg wzbogaconej 0so-
bowosci. To w jej gestii znalazto si¢ dokonanie niezwyktego czynu, uwol-
nienie z mocy Kupidyna nie tylko siebie, ale takze catego Swiata (traktuje
0 tym obszerna wypowiedz Satyra, <111, w. 505-564>). Strata za$, jaka
poniést Kupido, jest nie do naprawienia. Nigdy juz nie zdobedzie tak nie-
bezpiecznej i skutecznej broni.

Edukacja Pasgualiny okazala si¢ bardzo owocna. Egzamin wypad#t
pomyslnie, jednak nie stanowit koncajej doSwiadczen. Zaslepiona radoscig
z dokonanego dzieta, zasypia na tace i zostaje zwigzana przez ,matego
boga”. W opresji ma mozliwo$¢ przeanalizowa¢ swe postepowanie, odkry¢
btgd. Zdaje sobie sprawe, ze przestata czuwaé, omamiona , mizerng roz-
koszg” miejsca (I11, w. 330). Popada w zwatpienie, w desperacje, a nawet

12Zob. A. Nasitowska, Poezja, opisowa Stanistawa Trembeckiego. Wroctaw 1990,
s. 238.
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pragnie Smierci. Zabrakto jej wiec roztropnosci. Obudzita sie w niej pycha.
Do nie przemienionej jeszcze do konca Pasgualiny zto znowu miato dostep.
Jednak raz jeszcze otrzymata wsparcie — w osobie Satyra. Twardowski
ukazat wiec rozne poruszenia duchowe bohaterki; by uzy¢ terminologii
ignacjanskiej: strapienia i pocieszenial3.

Po zwyciestwie Pasgualiny nad Kupidynem, dla dopetnienia jej
doswiadczen, musiato sie dokonac jeszcze jedno spotkanie — wiasnie z Sa-
tyrem. Miato ono za zadanie pokaza¢, ze prawdziwe piekno duchowe, jakie
realizuje sie w jego osobie — owa ,,saturnowa niewinno$¢” (11, w. 376),
o ktdrej mowi sie zresztg takze w zakonczeniu dzieta (111, w. 1090-1094),
moze mieszka¢é w szkaradnej postaci. A wiec piekno duchowe i cielesne
niekoniecznie przestajg z sobg wjednym domu.

Inaczej niz w rekopisie warszawskim — w utworze Twardowskiego
paw, ptak Junony, pojawia sie tylko raz. Zwrdcita juz na to uwage Nikle-
wiczédwna, nie funkcjonalizujac jednak tego faktul4. W rekopisie paw jest
najpierw znakiem, ze bohaterka wchodzi na teren — a wiasciwie w sfere
dziatania — Junony. Co prawda, sama jeszcze o tym nie wie. Dopiero
Satyr powie jej, ze 6w piekny ptak, ktérego zobaczyta przed kapielg, to
witasnie paw. Jednakze dla XVII-wiecznego czytelnika, dobrze znajgcego
mitologie, scena ta mogta by¢ czytelnym znakiem, iz mimo niebezpie-
czenstwa, w jakim zaraz znajdzie sie Pasqualina, wszystko zakonczy sie
szcze$liwie: wprawdzie amulet — kamieA Minerwy — zostat ,,zagubiony”,
zapomniany przez bohaterke, jednak teraz chroni jg obecno$¢ pawia czy
nawet samej Junony.

Twardowski, jak sie wydaje catkowicie $wiadomie, zrezygnowat z pierw-
szego spotkania z pawiem. Szto mu bowiem o ukazanie warto$ci przemie-
nionego wnetrza Pasgualiny. Po zakoiczeniu edukacji, jak powiedzielismy,
bohaterka mogta ,,bronig przyrodzong” — rozumiang oczywiscie nie czy-
sto fizycznie, ale duchowo — zwyciezy¢ boga. Paw wiec w dziele Twar-
dowskiego dopiero zaprowadzi jg do Swiagtyni Junony. Dlaczego jednak
wiasnie ten ptak? Czyjego symbolika nie jest sprzeczna z tym, co Pasqu-
alina teraz sobg reprezentuje? Jezeli siegniemy do 6wczesnych traktatow
mitograficznych, znajdziemy w nich bardzo negatywng charakterystyke
ptaka Junony. | tak Michael Pexenfelder w wydanym w 1675 r. dziele pt.
Ethica symbolica pisat:

,»Pavo lunoni sacer est, animal superbum, ambitiosum, alta petens,
variis coloribus ornatum. Feminae divitis et fastuosae est liaec avis imago

13Zob. Sw. Ignacy Loyola, op.cit.,, t. 2., s. 170 n. (CD 316 n.).
14Niklewiczéwna, op.cit., s. 201.
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splenditiae, tunc praesertim cum pennam syrma explicat et sese spectan-
tium oculis ostentat™15.

A wiec ptak ten jest symbolem pychy, préznosci etc. Jest walo-
ryzowany jednoznacznie ujemnie. Wydaje sie wiec oczywiste, ze paw
przybiera u Twardowskiego zupetnie inng symbolike: nie antyczng, ale
chrzescijanska. Tu za$ oznaczatjuz od czaséw przedkonstantynskich kata-
kumb wiosne, niesmiertelno$¢, Eucharystie (ptak z winoro$lg), taske, o-
drodzenie ducho.we. Wreszcie, umieszczony we wspaniatym ogrodzie, sym-
bolizowat zmartwychwstanie, zycie wieczne, raj16. U Sw. Antoniego z Pa-
dwy czytamy:

»Przy powszechnym zmartwychwstaniu, gdy wszystkie drzewa, mam
na mysli wszystkich swietych, okryja sie znéw Swiezg zielenig, 6w paw (na-
sze ciato), ktdry zrzucit pidra $miertelnosci, otrzyma nieSmiertelno$¢” 17.

Ta radykalna przemiana symboliki pawia jest znaczaca. Ciekawe, ze
6w atrybut Junony zostal zupetnie pominiety przez Macieja Kazimie-
rza Sarbiewskiego w traktacie Dii gentium. Jednak wtasnie tu znajdu-
jemy informacje, ktéra by¢ moze pozwoli odpowiedzie¢ na wazne py-
tanie, dlaczego Pasgualina musiata wedrowa¢ od Swiatyni Minerwy do
przybytku Junony. Twardowski zapewne nie znat dzieta Sarbiewskiego,
nb. urodzonego by¢ moze w tym samym roku (1595), choé¢ nie mozna
chyba wykluczy¢ ich kontaktéw za sprawg wspolnego przyjaciela, biskupa
Stanistawa tubiefskiego. To jednak nie jest istotne, jezeli uwzglednimy
fakt, iz Sarbiewski zebrat w swym traktacie mozliwie kompletnie ustalenia
wczesniejszych, XV 1- i XVIl-wiecznych autoréw, Twardowski natomiast
wynidst dobrg znajomos$¢ mitologii wtasnie z jezuickiego kolegium. Wazne
jest, ze dla Sarbiewskiego — tu zacytujmy obszernie Elzbiete Sarnowska-
-Temeriusz —

1SM. Pexenfelder, Ethica symbolica [mmijm Monachii 1675, s. 627-628. Przektad: ,Paw
jest poSwiecony Junonie; zwierze pyszne, prézne (resp. chciwe zaszczytéw), wysoko
mierzace, ozdobione wieloma barwami. Ptak ten jest symbolem niewiasty bogatej i wy-
niostej, obrazem przepychu, wtedy szczeg6lnie, gdy rozpo$ciera ogon i ukazuje go oczom
ogladajacych”.

16Zob. hasta poswiecone pawiowi w: J. Chevalier, A. Gheerbrant, Dictionaires des

symboles. Paris 1982. — G. Jobes, Dictionary oj Mythology, Folklore and Symbols.
New York 1962. — W. Kopalinski, Stownik symboli. Warszawa 1990. — D. Forstner,
Swiat symboliki chrzeécijanskiej. Przetozyli i opracowali W. Zakrzewska, P. Pachcia-

rek, R. Turzynski. Warszawa 1990. Przyktady wystepowaniamotywu pawia w ikonogra-
fii katakumb podaje B. Wronikowska w pracy Picturae sacrae. Motywy ikonograficzne
malowidet przedkonstantynskich w chrze$cijariskich katakumbach Rzymu. Lublin 1990,
s. 220, 221, 223.

'7Cyt. za Forstner, op.cit., s. 245.
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»niwelowanie sprzecznos$ci miedzy mitologiag dostownie pojmowang
a kulturg chrzescijanska [...] polega na dokonywaniu syntezy [...] mitologii
i Biblii, w oparciu o ich identyfikacje, dokonang z poznawczego punktu
widzenia, o dowodzenie ich wspolnej genezy” 18.

»Mitologia w $wietle tych objasnien nie jest juz filozofig natury ani
tez prawd moralnych19; okazuje sie przede wszystkim wiedzg o Bogu, swo-
istg teologig starozytnych. Zaryzykowa¢ mozna nawet twierdzenie, iz poza
Sarbiewskim zaden z wczes$niejszych, ani tez pdzniejszych (siedemnasto-
i osiemnastowiecznych) badaczy mitologii antycznej nie wykazal takiej
konsekwencji i maksymalizacji zatozen w dziedzinie teologizacji mitéw.
Chociaz zatem autora Dii gtniium nie mozna uznaé za twoérce jakiego$
nowego pradu w nurcie alegorycznej interpretacji mitologii, to jedng z za-
stanych tendencji badawczych — tendencje teologizujagcg — podnidst
do pozycji przedtem nie spotykanej. Tym samym nadat mitom antycz-
nym range w gruncie rzeczy nie zamierzona, status quasi-Pisma $wietego
starozytnych”20.

W moralizujgcych traktatach mitograficznych Junona nie cieszyta sie
dobrg opinig. Dla Pexenfeldera jest ona ,,emblema imperiosae mulieris”,
symbolem pychy, gniewu, plotkarstwa, niestatosci etc.2l Sarbiewski o Ju-
nonie ma stosunkowo niewiele do powiedzenia. Jej charakterystykajest za-
dziwiajgco krotka w poréwnaniu z opisem np. Wenery, Kupida, Minerwy.
Ale przytacza tez pewng wersje interpretacji tej postaci, ktora catkowicie
przeczy najczestszej, powyzej przywotanej:

»Lukjan napisat ksigzke 0 bogini syryjskiej. Podaje w niej, ze wi-
dziat w Syrii posag, ktéry, chociaz miat by¢ wizerunkiem Junony, posiadat
jednak pewne szczegdétowe atrybuty wszystkich bogin: Wenery, Pallady,
Diany i Parek. W jednej dioni trzymat berto, w drugiej wrzeciono, na
gtowie (miat) promienie, ogien i przepaske. Czy nie moze oznacza¢ to du-
szy ozdobionej wszystkimi boskimi faskami lub doskonatosci $w. Dziewicy
Matki, o ktorej stusznie $piewa Pismo $w.: Wiele coérek zgromadzito bo-
gactwa, Ty przewyzszytas wszystkie”22.

18E. Sarnowska-Temeriusz, Swiat mitdw i $wiat znaczefi. Maciej Kazimierz Sar-
biewski i problemy wiedzy o starozytno$ci. Wroctaw 1969, s. 87.

19Tak bedzie najczesciej w poézniejszych traktatach, m.in. u cytowanego tu takze
Pexenfeldera.

20Sarnowska-Temeriusz, op.cit., s. 151.

21 Pexenfelder, op.cit., s. 624.

22M .K. Sarbiewski, Dii gentium. Bogowie pogan. W step, opracowanie i przekitad
K. Stawecka. Wroctaw 1972, s. 91. BPP B 20.
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Samo za$ imie Junony — referuje Sarbiewski — ma pochodzi¢ od
»drzwi” [ianua] lub od czynnosci wspierania, wspomagania [a iuvando]. Ta
druga etymologia, dodajmy, potwierdzona jest przez Cycerona w De na-
tura deorum: ,Imie Junony pochodzi, jak sadze, takze od wyrazu iuvare,
to znaczy wspomagac¢”23. Podobnie czytamy u Pexenfeldera: , Etymon
eius nominis est, quod una cum love iuvet”2A

Niewatpliwie u Twardowskiego kreacja Junony zbliza sie do postaci
Maryi2s — no bo kt6z jest ,,sopra Minerva”?, by przywotaé nazwe rzym-
skiego koSciota Santa Maria Sopra Minerva. Ponadto w liturgii katolickiej
Matka Boza obdarzona jest podobnymi tytutami, np. , auxilium christia-
norum” — ,wspomozycielka wiernych”, ,/lanua caeli” — ,brama nie-
bios” w Litanii Loretanskiej, ,,felix caeli porta” — ,,bramo niebios bioga”
w hymnie Ave, maris stella; okreSlenie ,,porta” pojawia sie tez w anty-
fonie Regina caelorum, za$ Alma Redemptoris zawiera wyznanie: ,,quae
pervia caeli / Porta manes, et stella maris, succurre cadenti” (,,do nieba
Sciezko najprosciejsza, / Tys$ jest przechodnig bramg do raju wiecznego”).
Wreszcie obie — i Junona, i Maryja— obdarzone sg tytutem ,,Regina’26.

Pasqualina w czasie swej pielgrzymki zdobywa nie tylko naturalny ro-
zum (ten towarzyszy jej, jak powiedzieliSmy, od poczatku), ale dochodzi
takze do madrosci niebiafiskiej. Te'ologia nazywaja darem Ducha Swietego
— darem madro$ci. W dziejach teologii cnoty, w tym cnota rozumu, byly
najczesciej kojarzone z vita activa, natomiast dary, w szczegdlnosci ro-
zumu i madro$ci — z vita contemplativa. Wedtug $w. Bonawentury trzem
etapom zycia kontemplacyjnego towarzyszy szczegdlniejsze dziatanie od-
powiednich daréw. Tak wiec dary bojazni Bozej, poboznosci, mestwa
i wiedzy oczyszczajg dusze. Do peini oswiecenia doprowadzajg dar rady
i rozumu, dar madrosci za$ sprzyja mistycznemu zjednoczeniu z Bogiem.
Cztowiek w owym zjednoczeniu dokonuje dwoch aktéw: cognitio i de-
lectatio, czyli poznania i swoistego upodobania w Przedmiocie swojego
poznania. Ten dar madro$ci, warunkowany ustawicznym zjednoczeniem

23M.T. Cicero, O naturze bogéw. Przetozyt W. Kornatowski, komentarzem opatrzyt
K. Leé$niak. W: Pisma filozoficzne. T. 1. Warszawa 1960, s. 110. W komentarzu do
wydania Dii gentium w ,Bibliotece Pisarzéw Polskich” nie odnotowano tego cytatu.

24Pexenfelder, op.cit., s. 624. Przektad: ,Etymologia jej imienia pochodzi stad, ze
razem z Jowiszem wspomaga”.

25Junony, a nie Diany, jak sugeruje Cz. Hemas w syntezie Barok. Warszawa 1980,
s. 311: ,,A wiec Diana nie jest wprawdzie M atkg Boska, ale moze wystepowac jako jej
literacki synonim [podkre$l. P.U.]. Paskwalina zwraca si¢ do Diany stowami:
Panno swieta”.

26Teksty liturgiczne cytuje wedtug Breuiarium romanum [...] Pars hiemalis. Roma
1952. — Liturgia godzin. Codzienna modlitwa Ludu Bozego. T. 2. Poznan 1984.
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z Bogiem, ze wzgladu na doSwiadczenie wewnetrzne, jakie mu towarzyszy,
bywa okre$lany przedsmakiem nieba2'.

Nie moze wigc dziwi¢, ze droga Pasgualiny zakonczyta sig erygowa-
niem klasztoru. Nie miat racji Okon, gdy pisal, iz ,,sam jej grzech obracat
sig w kategoriach romansowo-psychologicznych. Chodzito zatem w grun-
cie rzeczy o ukazanie w utworze Swieckiej konwersji Paskwaliny, nawra-
cajgcej sig do proponowanego jej wzoru zycia aktywnego i ideatu kultury
sarmacko-ziemianskiej” 28.

Zalezato bowiem Twardowskiemu na ukazaniu mistycznego i wiecznego
zjednoczenia cztowieka z Bogiem, opisanego jednak w kostiumie mitolo-
gicznym. Zauwazmy, iz tylko raz w utworze pada stowo ,,Bég”,w znaczacej
eksklamacji ,,UtwierdZ jg w tym, Boze!” (I1l, w. 832). Dowodem wysoKkiej
kultury religijnej Samuela ze Skrzypny jest niewatpliwie fakt, ze to zjed-
noczenie dokona¢ sig mialo — raczej nietypowo dla wiekszosci pisarzy
baroku, ktérzy zdecydowanie przeciwstawiajg doczesno$¢ i wieczno$¢ —
wiasnie juz na ziemi, za zycia, a nie dopiero po jego zakonczeniu. Stusznie
zauwazyt przed laty Tadeusz Sinko, analizujagc Nadobng Pasqualine jako
szczeg6lng realizacje schematu fabularnego Apulejuszowego Erosa i Psy-
che, iz

»Nie chcac akcji swej opowiesci przenosi¢ za grob, nie mogt inaczej
wyrazi¢ swej mysli, jak przez witozenie na bohaterke §lubéw zakonnych,
jako najpewniejszej rekojmi przysztego zwigzku z boskim oblubiefnicem™29.

W istocie, zycie zakonne, nie bedgc sakramentem — ,,znakiem widzial-
nym taski niewidzialnej” (by przywota¢ powszechnie znang trydenckg de-
finicje), zarezerwowanym dla terazniejszosci, bywa czesto okre$lane jako
antycypacja przysztej niebianskiej doskonatosci. W nim to wymiar escha-
tologiczny dosiega doczesnosci, stajgc sie dla cztowieka swoistg sytuacja
zbawczg, ktéra — dzieki dokonujgcemu sie przebdstwieniu natury, zjedno-
czeniu jej z taskg30 — pozwala na osiggniecie tzw. stanu bezgrzesznosci
(resp. niezdolnosci do grzechu)31, ktory stat sie udziatem Pasaualiny:

27K. Romaniuk, O siedmiu darach Ducha Swietego. W arszawa 1990, passim, zwtasz-
czas. 33, 36,62. Zob. tez przypisywany do niedawna $w. Bonawenturze traktat Rudolfa
z Biberach, O siedmiu darach Ducha Swietego. Przetozyt J. Hojnowski. W zbiorze:
Antologia mistykéw franciszkanskich. T. 3. Warszawa 1987.

280kon, Wstep w: ed.cit,, s. LIV. Ma to wigc by¢ ,stylizacja pokutna” (s. LV.)

29Sinko, op.cit.,, s. 117—118. Wybdr takiego rozwigzania motywuje wigc autor raczej
wzgladami fabularnymi niz ideowymi.

30Zob. H. Langkammer, Biblijne podstawy duchowosci chrzescijanskiej. Wroctaw
1987, rozdz. 8, passim.

31Zob. K. Rahneri H. Vorgrimler, Maty stownik teologiczny. Przetozyli T. Mieszkow-
ski i P. Pachciarek, Warszawa 1987, s.v. Bezgrzeszno$¢ (kol. 35).



134 Rozdziat V

[...] Jakoz z tych nie odyjdziesz progow

Bez taski w tym osobnej dobrotliwych bogow,

Ze lubo by-¢ natura chciata w czym przekazie

Ta zawzieto$¢ — nie bedziesz mogta ich obrazi¢

Ani zgrzeszy¢ na wieki, zyjac w ciele czystym,

Ani chodzac po weglu sparzy¢ sie zarzystym.
[1I1, w. 745-750; zob. tez Ill, w. 709-712]

To, co dokonato sie w utworze — transgresja Pasgualiny — jest sygna-
lizowane juz przez samo imie bohaterki. Okon wywodzi je od facinskiego
»~pasco” (‘pas¢’, a takze: ‘zachwycac sie’) i podaje jako przyktad potwier-
dzajacy te etymologie fraze o pasieniu oczu pieknem:

Gdzie zwykta sie ubiera¢ i wzrok pas¢ kochany
Przez okna krysztatowe [...].
[I, w. 288-289]132

Jednakze imie ,,Pasgualina” (tac. Paschalina) jest zenskg formg sta-
rochrze$cijanskiego imienia ,,Paschalis” i oznacza tyle co ,wielkanocna”,
»dotyczaca Wielkanocy”33, a wiec przejscia, przemiany, czyli takze —
zmartwychwstania, przejscia ze $mierci do zycia. Tak wiec Pasgualina
to jakby Zmartwychwstanka, ta, ktéra ulegta catkowitej przemianie,
catkowicie zostata wypetniona przez faske.

Dziwi réwniez stosowana konsekwentnie przez wydawcoéw i badaczy
transkrypcja imienia bohaterki: ,,Paskwalina”. Na karcie tytutowej wyda-
nia 1. utworu z r. 1655, jak réwniez w tytule rekopisu warszawskiego34
widnieje wyraznie ,,Pasgualina”. | chyba nalezy to imie czyta¢ z wioska,
a nie z tacinska (Paschalina). Przyjecie przez Twardowskiego wersji
wioskiej imienia, a nie hiszpanskiej (Pascualina), moze byé argumentem,
ktory przemawia wiasnie za wtoskim pochodzeniem archetekstu Nadob-
nej Pasqualiny ijednoczesnie, jak to juz sugerowano35, nie pozwalajacym
dostownie traktowac tytutowego okre$lenia ,,z hiszpanskiego $wiezo w pol-
ski przemieniona ubior”.

Tworzac swoj ,kontrreformacyjny”, wiaczajacy sie w serie anty-Dia-
ny36 utwdér — romans duchowny — Samuel ze Skrzypny Twardow-
ski przyoblekt go w zgodng z oczekiwaniami przecietnego sarmackiego

33Zob. A. Prati, Vocabolario etimologico iialio.no. Milano 1970. — H. Fross, F. Sowa,
Twoje imie. Przewodnik onomastyczno-hagiograficzny. Krakéw 1976, s.v. Paschalis.

34Fotokopie kart tytutowych zamiescit J. Okon w BN-owskim wydaniu Nadobnej
Pasqualiny. Ciekawe jest,, ze pomimo zapisu ,Pasaualina” w tytule, autor rekopisu
warszawskiego transkrybuje to imie w tek$cie jak wspdtcze$ni wydawcy: Paskwalina.

36Zob. Slaski, ojp.cit., s. 181—184.

36 Zob. Zurawska, op.cit.
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czytelnika, faworyzowang przezeh poetyka romansu (przygodowego, pa-
sterskiego etc.). Maksymalnie wykorzystat przyzwyczajenia lekturowe
swego odbiorcy oraz zawarto$¢ jego uniwersum kulturowego. Jednakze nie-
spodziewanie dla czytelnika, siegajacego po tak atrakcyjnie zatytutowang
opowies$¢, to, co jej autor miat do zaproponowania w sferze ideowej, oka-
zywato sie (mimo zbiezno$ci poetyki) zupetnie inne niz horyzont ocze-
kiwan. Jak zauwazyt Czestaw Hernas,

».Nadobna Paskwalina jest jednak przede wszystkim szeroko za-
kreSlonym poematem o filozofii zycia, syntezg wyrazong w romansie
przygodowym™37.

Zgadzajac sie na taka swoistg ,,gre” z czytelnikiem, Twardowski pod
pozorem btahej, ,romansowej”, niby zupetnie Swieckiej i zmitologizowa-
nej opowiesci, przekazat tresSci religijne, a nawet mistyczne. Urzeczony
pieknem i artyzmem dzieta czytelnik otrzymywat wiecej niz sie spodziewat
— utwdr, w ktérego fabule kunsztownie umieszczono problem nurtujgcy
catg barokowa, poreformacyjng i potrydencka Europe: problem relacji
i wspétdziatania natury cztowieka z taskg Bozg. Odpowiedz, jaka Twar-
dowski daje w losach Pasgualiny — tej, ktdra ulegta catkowitej przemianie
— jest bez watpienia zgodna z ortodoksjg katolickg. taska Boza nie tylko
usprawiedliwia cztowieka, ale nieskonczenie podnosi jego nature, prze-
mienia ja, tak, ze czlowiek jest zdolny do dokonywania czyndéw, ktore
majg nadprzyrodzong warto$¢, a nawet pozwala mu osiagngé¢ stan bez-
grzesznosSci. | udato sie to Twardowskiemu pokaza¢ w S$wietnym dziele
epickim, ktére niewatpliwie stanowi co$ znacznie wiecej niz fragmenty po-
etyckie przeplatane rymowang teologig38. Ta za$ nie pojawia sie w Nadob-
nej Pasqualinie w formie dyskursu ani razu. Dodajmy, ze literacka prak-
tyka Twardowskiego jest catkowicie zgodna z zaleceniami barokowych
poetyk, najwyzej cenigcych wiasnie dzieta epickie jako najszlachetniej-
szy sposéb przedstawiania prawdy, bowiem dzielo takie ,pokazuje ja
[prawde] godnie przyodziana, jak gdyby okrytg szatg fabuty”39. Rdwniez
suma wiadomosci, dostepnych czytelnikowi w alegorezie tekstu, a wiec
tylko posrednio wytozonych w fabule, ceniona byta wyzej, niz podanych
wprost40.

37Hemas, op.cit., s. 310.

38Taka byta opinia B. Crocego o Boskiej Komedii(l) — zob. R. Wellek, A. Warren,
Teoria literatury. Przektad pod redakcja i z postowiem M. Zurowskiego. Warszawa
1975, s. 160.

39M .K. Sarbiewski, O poezji doskonalej czyli Wergiliusz i Homer. De perfecta poesi,
sive Vergilius et Homerus. Przetozyt M. Plezia. Opracowat S. Skimina. Wroctaw 1954,
s. 33. BPP B 4.

40Zob. ibidem, ks. VI rozdz. X.



Zakonczenie

Przedstawiona w rozprawie analiza utworéw sktania do kilku ogdlniej-
szych wnioskéw:

1. Ruch intelektualny i duchowos¢, jakie zrodzity sig na Soborze Try-
denckim, wydaty znaczace teksty literackie, ktore uktadajg sie w pewng
serig, a dominujagcym w nich problemem, czy raczej klimatem organi-
zujacym catos¢ — zwykle obecnym implicite, czasem kunsztownie ukry-
tym w fabule czy stylizacji na tekst uzytkowy — jest podstawowa kon-
trowersja teologiczna epoki, spor o naturg i taska. Wolno powiedzie¢,
ze wszystkie analizowane dzieta stanowig swego rodzaju ,poezjg egzy-
stencji”. Okre$lenie to, cho¢ umowne i niejednoznaczne (sugeruje nie-
stety powigzanie ze wspdiczesnym egzystencjalizmem) wydaje sig jed-
nak lepsze i bardziej precyzyjne niz rozpowszechniona ,poezja metafi-
zyczna”.

2. Poczatki polskiej recepcji Tridentinum rozpoczynajg sig duzo
wczesniej, niz dotad sadzono, podobnie jak wptyw Cwiczen duchownych
$w. Ignacego Loyoli na literaturg. Interesujgce, ze postawy z nich wywie-
dzione sg wszechobecne, cho¢ nie zawsze tatwo zauwazalne, a przy tym
Hliteracki ignacjanizm” rozpoczyna sig u autorow niejezuitéw (Dantyszek,
Szarzynski).

3. Zaobserwowany u Sarbiewskiego akces do kultury sarmatyzmu by¢
moze pozwala lepiej zrozumie¢ przemiany poezji polskiej w drugiej fa-
zie dojrzatego baroku. Tym ciekawiej brzmi na tle sarmackiej literatury
wcale nie sarmacka, a ,egzystencjalna”, potrydencka z ducha, Nadobna
Pasqualina Samuela Twardowskiego.

4. Opisany nurt poezji na ptaszczyznie estetyki odpowiada analizowa-
nemu przez Stefana Zabtockiego problemowi manieryzmu, rozumianemu
jako manifestacja kultury potrydenckiej i jezuickiej. Z duzym prawdo-
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)

podobieAstwem mozna stwierdzi¢, ze wszystkim analizowanym w mojej
pracy autorom bliska byta manierystyczna teoria metafory.

»Niewatpliwie manieryzm XVII w. sprzyjal postawom estetyzujgcym,
nie byt jednak tylko wyrazem estetyzujgcej postawy, wrecz przeciw-
nie; miat wyraza¢ Swiatopoglad podporzadkowujacy dziatanie estetyczne
normom i prawidtom moralnym, stad lec mogt on u podstaw estetyki
jezuickiej” 1.

5. Niektérzy autorzy XVIl-wieczni sktonni byli interpretowac postawg
urodzonych pod znakiem Saturnajako skutek grzechu pierworodnego (Ro-
ber Burton, Anatomy of Melancholy, Oxford 1621), a sama rozwijana
w epoce teoria melancholii bytajedng z wersji dyskusji o granicach wolnej
woli, 0 mozliwosci jej ograniczenia przez wptyw planet i humory2. Gdyby
analizowa¢ omowione w rozprawie teksty w kontek$cie teorii melancholii,
okazatoby sig, ze opis bytby zapewne bardzo podobny, ale nie docieratby
do przyczyn zjawiska.

Warto doda¢, ze spory doktrynalne o naturg i faska sa w pewnej mierze
aktualne i dzisiaj. W potowie 1993 r. obradowata w Norwegii Swiatowa
Federacja Luteranska, ktora postanowita, ze wspolnie z Papieska Radg
ds. Jednosci Chrzescijan opracuje do 1997 r. deklaracjg w sprawie réznic
doktrynalnych, dotyczacych kwestii usprawiedliwienia.

Pozw6Imy sobie zakonczyé cytatem, ktdry w moim przekonaniu nie-
zwykle trafnie podsumowuje analizowany w rozprawie problem:

»Jesli fatum dziata na cztowieka podstapnie, nie pytajac go o zdanie, to
taska dziata jawnie, kierujac pytanie do cztowieka, czy zechce jg przyjac;
najpierw jest zwiastow anie taski, aby mogto byé NARODZENIE. W sposo-
bie dziatania taska przypomina dziatanie pigkna. tacinskie gratia znaczy
‘wdzigk’. wDzZIEK jest wyrazem pigkna. Nie wywiera on przymusu —
pocigga, ale zostawia wolno$é. Mozna powiedzie¢: taska jest WDZIEKIEM
ducha”3.

1S. Zabtocki, Powstanie manierystycznej teorii metafory i jej znaczenie na tle
pogladéw estetycznych epoki. Przyczynek do dziejéow arystotelizmu w XV I wieku. W:
Od prerenesansu do os$wiecenia. Z dziejow inspiracji klasycznych w literaturze polskiej.
W arszawa 1976, s. 177.

2Zob. J. Mitarski, Z dziejow melancholii. W: A. Kepinski, Melancholia. Warszawa
1985, s. 314-317. — J. Delumeau, Grzech i strach. Poczucie winy w kulturze Zachodu
X111-XV 1l w. Przetozyt A. Szymanowski. Warszawa 1994, s. 243-268.

3J. Tischner, Zarys filozofii cztowieka dla duszpasterzy i artystéw. Krakéw 1991,
s. 101.



Piotr Urbanski

Nature and Grace in the Poetry of Polish
Baroque (Post-T rent Period).
Analysis of Literary Texts

Nummary

In the 16th century, two Christian reforms occurred, namely
Protestant and Catholic ones. The reforms were preceded by the
religious revival of 14th and 15th century. The character of the revival
was not that much intellectual but rather emotional. Whereas, in the
16th century, strictly theological controversy started"to play a prevailing
role. Then existing theological unrest was most vividly shown by the
question of the Christ presence in the Eucharist, as well as, in the dispute
over the condition of human nature and the influence of God’s grace on
it.

The controversies to the question of human nature and grace were
described in the introduction. The description is based on the historical
background and may be summarised as follows: (1) the definition of the
terms “nature” and “grace”;the description of the state of nature; (2) the
idea of exculpation: ontological transformation of a man or lack of it; the
meaning of baptising; (3) the relation between nature and grace in human
life; (4) the question of free will (resp. decision = arbitrium)-, freedom
related to grace; (5) possibility of receiving grace (or lack of it);



N ature and Grace in the Poetry of Polish Baroque 139

preparation to receive it, cooperate with it and develop; (6) the awareness
of the state of grace; (7) broad sense of predestination; (8) the question
of deeds; excupulating character of faith (deeds are unnecessary and even
sinful); faith stimulated deeds; earning character of deeds.

The question of nature and grace attracts to reading the 16th—17th
century literary texts. It is simply a question about the human
condition in the world, and his relation to God. The question may be
seen as a theological version of the dispute over human life determinism,
and as a kind of causality which dominates 17th century philosophical
systems (Descartes, Malebranche, Hobbes, Spinoza, Leibniz; already in
the next century, Hume goes to the extremes in his point of view).

The dispute over the question of nature and grace is highly
appreciated as far as, at least, partial understanding of the baroque
culture is concerned. This book deals only with especially selected part
of the epoch. A part which, as can be safely claimed, is significantly
influenced by Luther and Calvin’s doctrines on the one side, and the
Trent Ecumenical Council (1548-1563) on the other. It is also influenced
by the intellectual tension created by the conflict of the two. The period
expires in the half of 17th century. This chronology has been accepted
in the history of spirituality long ago, and therefore, we may talk
about a post-Trent period and post-Trent spirituality. At that time,
a decisive role was played by the doctrine and direction of the Church
reform hammered out during the Trent Council, as well as Spanish
mysticism. The modern era begins with the development of French
spirituality and its spread through European countries. Spirituality which
was essentially focused on Christ and inspired by St. Paul and St.
Augustine’s theologies. In Poland, a turning point was the beginning
of internal and external wars (1648), and slightly later on, the influence
of the French culture; the arrival of the Congregatio Missionis and the
two new congregations of sisters: Ordo Visitationis BMV and Montales
Ordini S.Benedicti Adorationis Perpertuae Sanctissimi Sacramenti.

The adopted final date (about 1655) coincides with the modern
periodization of baroque by Janusz Pelc, historian of literature. After
an early baroque period, when aesthetics and attitudes of baroque and
renaissance coexist and clash (1570-1614), Pelc distinguishes two phases
of mature baroque with the turning point in 1655 (the beginning of wars
between Poland and Sweden).
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Chapter | (“Hymni” by Jan Dantyszek — an Attempt to
Interpretation) provides the complex study on an important but
forgotten collection of poems by Jan Dantyszek, bishop of Warmia.
A genological analysis reveals that the collection is a kind of poetic
meditation framed in the pattern of hymns. The collection is compared
to the structure of Spiritual Exercises by St. Ignatius Loyola. The piece
of writing that served as a pattern in Dantyszek’s times. The model was
not applied in full by the poet, however, all the hymns fall under the same
schemata, that is: history and the use of it.

Chapter I includes also the analysis of an unknown letter written by
the bishop and the description of his relations with the archbishop Filipo
Archinto and, through his mediation, with Jesuits. The analysis supports
an interpretation of the letter, which leads to the conclusions important
for further study of the 16th century culture in Poland. It is to say that
the first counterreformation action in Poland was taken long before the
resolutions of the Trent Council were approved by the Polish king and
senate (1565) and then by the clergy during the synod in Piotrkow (1577).
The date of the beginning of counterreformation in Poland has to be
moved to somewhere around 1545. There is no doubt that Christiana de
Fide et Sacramentum explanatio by Archinto, published by Dantyszek
and recommended in his pastoral letter as a catechism for the Warmia
diocese, evolves from the same trend ofthe Catholic reform. A trend which
was initiated by the Council. In the spirit of the ministration programme
developing in Italy at that time, and, what is even more significant, on the
basis of cultural and literary programmes, Dantyszek created his Hymni.
A piece of poetry which includes theses of the Catholic approach to the
question of nature and grace. The theses were equally influenced by the
work of Archinto and the Trent Decretum de iustificatione.

The reception of Ignatiaii spirituality in Poland can be moved to the
time before the publication of Hymni, and this work can be recognised as
the first influence of Loyola’s Spiritual Exercises. Again, this occurs nearly
20 years earlier before Dantyszek’s successor cardinal Stanistaw Hozjusz
invited Jesuits to move to Poland (1564).

Chapter Il (“Rytmy, abo wiersze polskie” by Mikotaj Sep
Szarzynski — Poetical Treatise on Nature and Grace) directly
addresses the question of grace. The situation pertaining to this piece
of writing is somewhat different than in the case of Dantyszek’s Hymni.
In Hymni, the theological content was revealed only after a historical
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literary interpretation. In this chapter following questions are taken
under consideration: (1) an attempt to revalue a common opinion about
anthropological pessimism of the poet (nature is sinful and grace is
insufficient); (2) Rytmy considering Erasmian and Ignatian spiritualities;
detailed argumentation in favour of the strong influence of Spiritual
Exercises on the ideological and compositional layer; (3) Szarzynski’s
“Augustinianism”.

The chapter aims to show a vivid presence of the question of nature
and grace in the poet’s writing. A poet who turned from Protestantism
to Catholicism at his young age and had to assimilate to the theological
system that was completely new for him. Thus, in Hymni we can trace
that the poet is perplexed by the rejected Protestant doctrine (intellectual,
volitional and probably also emotional rejection) on one side, and adopted
Catholic doctrine, with all paradoxes emerging from it and an attempt to
solve them by power of mind and faith on the other.

Chapter IlIl (Quietisme? Nature and Grace in “Rymy
duchowne” by Sebastian Grabowiecki) revalues previous
interpretations of the poetry by the Bledzew abbot in the light of
quietisme. The chapter attempts to describe the idea of charity
presented in Rymy duchowne and provides an analysis of its poetics.
It opens a discussion, for example, over the question of Grabowiecki’s
priest autocreation and his inspiration, mainly formal, by the Carmelite
spirituality.

Chapter IV (Maciej Kazimierz Sarbiewski Yearning for
Citizenship in Heaven) analyses the collection of lyrics by Pollotian
professor as a polyphonic whole. The analysis exhibits “existential”
poems (resp. philosophical and theological) extracting them from the
whole collection, and discuses the question of their relation to other works
created in the political-laudatory-occasional trend. The analysis shows
that the poems, apparently distant, focus more light on the “existential”
questions and strengthen the yearning which dominates Sarbiewski’s
lyrics. A yearning for eternity, in other words for “Citizenship in Heaven”
(ad caelestem patriam). This chapter discuses also Sarbiewski’s
understanding of Horace. An understanding which was derived from
Ecclesiastes. It also discusses Jozef Warszawski’s hypothesis about
Sarbiewski’s “Roman drama”. Thus, we may take a look from
a diiferent angle at Sarbiewski’s poetry and receive an explanation of his
escape to the old Polish Sarmatic culture.
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Chapter V (Glosses on “Nadobna Pasqualina” by Samuel
TWARDOWSKI) interprets this excellent epic piece of writing as a spiritual
romance. The interpretation is provided through the analysis of: (1) the
destination and sense of the main character peregrination, (2) her name,
and (3) meaning other characters and symbols. The interpretation reveals
an uncommon character of this piece of writing in the background
of the old Polish Sarmatian culture. A character which is conditioned by
Twardowski’s post-Trent intellectual paradigm. His literary work fully
complies with the poetics of baroque which highly appreciated an epic
mode as the noblest way to present the truth. This type of literary work,
according to Sarbiewski, “non nudam veritatem, [...] sed vestiam honeste
et quasi pallio fabulam tectam ostendit” (“reveals the truth no naked, but
attired with dignity, as if covered by the disguise of the plot”).

The analysis of literary works presented in the book implies a few
general conclusions:

(1) The intellectual movement and spirituality which stemmed from
the Trent Council, produced numerous significant literary texts. They
comprise a form of a series with the predominant question of nature and
grace presented in it as a basic theological controversy of the epoch.
A prevailing mood of these texts, usually presented implicitly, was
sometimes meticulously hidden in the plot or in the adopted style of an
applied text. I may say that all literary works analyzed here falls into the
category of “existential poetry”. This term, however disputable, seems to
be better and more precise than the popular and very conventional term
“metaphysical poetry”.

(2) The beginning of Polish reception of Tridentinum is dated back
much earlier than formerly thought. The same is the case with the
influence of St. Ignatius Loyola’s Spiritual Exercises on literature.
Interesting seems the fact that the attitudes based on Spiritual
Exercises are omnipresent, however not always explicit. More over, so
called “literary Ignatianism” was initiated by non-Jesuit authors (Jan
Dantyszek, and Mikolaj Sqp Szarzyriski).

(3) Sarbiewski’s transition to the old Polish Sarmatic culture,
mainly observed in the 4th book of his poetry, paves the way for better
understanding of Polish poetry transformations in the second phase of
mature baroque. In comparison to the Sarmatian literature, Nadobna
Pasqualina by Samuel Twardowski appears even more interesting, as
non-Sarmatian, “existential”, and possessing post-Trent spirituality piece
of writing.
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(4) As far as an aesthetic layer is concerned, the described poetic
trend corresponds to the mannerism analyzed by Stefan Zabtocki (Od
prerenesansu do o$wiecenia, Warszawa 1976). Mannerism which can be
understood as a manifestation of the post-Trent and Jesuit culture. It is
very likely to be true that the theory of metaphor, which stemmed from
mannerism, was adopted by all the authors analyzed in my work.

(5) Some of the 17th century authors had a tendency to interpret the
attitude presented by those born under the influence of Saturn as a result
of the original sin (Robert Burton, Anatomy of Melancholy, Oxford 1621).
During this epoch, the theory of melancholy itself was another way to
discuss the question of free will and its possible limitations by the influence
of planets and moods. If we were to interpret the literary texts discussed
in my work in the context of the theory of melancholy we would obtain
a similar picture. However, it would turn out that such a description does
not reach the rationale of the phenomena.

Translated by Pawet Zimecki
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WYDAWNICTWO SZUMACHER

naukowym wydawnictwem Twoich dziet

Nowosci:

Filmoznawstwo

Andrzej Gwo6zdz (red.): Predko$¢ i przyjemnos$¢. Kino i telewi-
zja w dobie symulacji elektronicznej. Zbi6r tekstéw stanowigcy probe
sformutowania odpowiedzi na pytania o ksztatt kultury wspdtczesnej,
ktéra w coraz szerszym zakresie staje sie kultura medialng. 248 ss.

Nauka o literaturze

Grazyna Szewczyk Selma Lagerlof — szwedzka laureatka Nagrody No-
bla. Seria: Spotkania z literaturg nr 14. 52 ss.

Tadeusz Stawek Czilowiek radosny: Blake, Nietzsche. Seria: Spotkania
z literaturg nr 15. 48 ss.

Marek Piechota "Pan Tadeusz” i ‘Kr6l-Duch” — dwie koncepcje ro-
mantycznej epopei. Seria: Spotkania z literaturg nr 16. 48 ss.

Piotr Wilczek Spory i Biblie w literaturze renesansu i reformacji. Wy-
brane problemy. Seria: Spotkania z literaturg nr 17. 48 ss.

Zofia Wéjcicka, Piotr Urbanski (red.) Ktamstwo w literaturze. Wielce
interesujgca dla polonistéw i mitosnikéw literatury praca demistyfikujgca
niektére “prawdy” funkcjonujgce obiegowo w literaturze roéznych epok.
Obj. 20 ark. wyd.

Religioznawstwo

Janusz Sztumski (red.) Sekty. Studium socjologiczno-historyczne. Ge-
neza powstania i dzieje takich sekt (wyznan) jak: baptyzm, chrzescijanska
nauka (ew. scjentyzm) (Christian Science), judaizanci czescy, kwakrzy,
Swiadkowie Jehowy oraz krotkie, encyklopedyczne oméwienia wybranych
sekt Swiata zachodniego i rosyjskiego prawostawia. 104 ss.

Socjologia

W tadystaw Jacher (red.) Sytuacja spoteczno-kulturowa mniejszosci nie-
mieckiej na Goérnym Slasku. Ukazuje formalng i rzeczywista strukture
organizacyjng mniejszosci niemieckiej, elementy $wiadomosci potocznej
jej cztonkéw, wybrane aspekty wiezi spotecznej w $rodowisku, tradycje
i funkcjonowanie rodziny oraz zagadnienie odradzania sie niemieckiej
tozsamosci kulturowej w kontekscie religijnosci. 124 ss.



