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Giovanni Pico della Mirandola
i trzej magowie

1. Giovanni Pico we Florengji: 14841486

W listopadzie 1484 roku na dworze Wawrzyrica Medy-
ceusza i w kregu bliskich mu humanistéw pojawit si¢ mlody,
ledwie dwudziestojednoletni hrabia della Mirandola e di
Concordia, Giovanni Pico. Pojawit si¢ z glowa natadowang
kilkuletnim kursem uniwersyteckiej scholastyki, ale wciaz
zadna nowej wiedzy. Mozemy sobie wyobrazi¢, jakie wra-
zenie jego arystokratyczne pochodzenie robito na republi-
kanskich parweniuszach dworu medycejskiego. Blask hra-
biowskiego tytutu otworzyt wszystkie niemal serca i — co
wazniejsze — biblioteki humanistéw florenckich. Giovanni
w ciagu péttora roku poznat ich skryte w rekopisach utwory,
traktaty i przektady (przede wszystkim Marsyliusza Ficino:
nieznane dotad dialogi Platona, Pimandra Hermesa Trisme-
gistosa i Enneady Plotyna), a takze ich poglady i projekty;
przede wszystkim solidng porcje¢ platonizmu i neoplatoni-
zmu, ktérych prézno by szukaé w éwezesnych uniwersyte-
tach. To wszystko — po uniwersytecku — natychmiast uznat
za swojg intelektualng wlasnos¢.

W drugim roku swego pobytu we Florencji, w maju
1486 roku, Giovanni Pico rozpoczal przygotowania do nie-
zwyktego przedsigwzigcia. Postanowit w publicznym wysta-
pieniu w Rzymie, wobec papieza, kolegium kardynalskiego
oraz licznego gremium filozoféw i teologéw z catej Italii,
przedstawi¢ summe wszelkiej wiedzy ludzkiej, wszystkich
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czaséw, kultur i szkél, od pogariskich: Zoroastra, Orfeusza,
Pitagorasa, Platona i Arystotelesa z jednej strony, i starote-
stamentowego Mojiesza, z drugiej, poczawszy, przez Ojcc')w
Kosciota, filozoféw arabskich i zydowskich oraz autorytety
scholastyczne, po nauke Chrystusa, dogmaty chrzescijaniskie
i doktryne Kosciota'. W tym celu w ciagu pét roku przygo-
towat stynne 900 tez (Conclusiones sive theses nongente), dos¢
obszerny tekst w poetyce opartej na scholastycznych, uniwer-
syteckich quaestiones disputatae®. Pismo to sktada si¢ z dwéch
mniej wigcej réwnych objetosciowo czgsci. Pierwsza, zawiera
conclusiones secundum doctrinas, prezentujace poszczegélne
tradycje filozoficzne, druga, conclusiones secundum propriam
opinionem, to propozycje wlasnych, autorskich interpretacji
tych tradycji’. Calo$¢ — swiadectwo imponujacej rozlegtosci
lektur i wiedzy mlodzierica, cho¢ napisana nieco chaotycz-
nie, pospiesznie, petna niejasnych skrétéw myslowych, ryzy-
kownych merytorycznie analogii, zaskakujacych skojarzen
i nieznanych dotad, a niezdefiniowanych poje¢ i kategorii —

1O formacji Giovanniego i projekcie z 1486 roku por. E. GaRrix,
History of Italian philosophy, dum. G.A. Pinton, t. 1, Amsterdam—New
York 2008, s. 295-306; S.A. FARMER, Syncretism in the West. Picos 900
Theses (1486). The evolution of traditional religious and philosophical sys-
tems, Tempe 1998, passim.

2 M.V. DouGHERTY, Three precursors to Pico della Mirandola’s Roman
Disputation and the Question of Human Nature in the Oratio [w:] Pico
della Mirandola. New Essays, red. Tenze, Cambridge Ma, s. 114-151,
zwlaszcza s. 116-120.

3 Giovani Pico della Mirandola, Conclusiones sive theses MCCCC,
wyd. B. Kieszkowski [dalej: Conclusiones], Geneve 1973, cz. I: 27-53;
cz. II: 53-89. Przymiotnik ,proprius” jest w tekstach humanistéw zwy-
kle rozumiany jako ,wilasny”, indywidualny” i odgrywa istotna rolg
w teorii imitacji autoréw starozytnych, jako aspekt przekroczenia trady-
qji, por. A. FULINSKA, Nasladowanie i twérczosé. Renesansowe teorie imita-
cji, emulacji i przekladu, Wroctaw 2000, s. 118. W Oratio Giovanni
uzywa tego przymiotnika zaréwno we wspomnianym znaczeniu, jak
i w sensie ,wlasciwy”; ,secundum propriam opinionem” mozna by wigc
ttumaczy¢ jako ,rozumie¢ whasciwie”, czyli ,w $wietle dogmatéw chrze-
$cijaniskich”.
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prébuje uporzadkowaé owa wiedzg¢ zgromadzona przez caly
ludzko$¢ w rodzaj piramidy, hierarchii, ktéra zywo przypo-
mina — jak zobaczymy — program Marsyliusza Ficino prisca
theologia, ,starozytnej teologii”, przygotowujacej ludzkos¢
do przyjecia Objawienia chrzeécijariskiego. Ficino byt men-
torem Giovanniego w okresie bezposrednio poprzedzajacym
spisanie Conclusiones*. Zasadnicza idea traktatu byta wigc
humanistyczna. Réwniez przygotowana przez Giovanniego
w listopadzie 1486 roku Oratio’, specjalna mowa pomyslana
jako wprowadzenie do planowanej konferencji uczonych,
byla utrzymana w retoryce zdecydowanie humanistycznej,
nawigzujacej do typu renesansowej oracji publicznej, styli-
styka zblizonej do modnego w drugiej polowie XV wicku

4 Imig nauczyciela w tekscie nie pojawia sig, za to zastugi wtasne pod-
noszone sa przez autora wielokrotnie, np. w grupie tez dotyczacych hym-
néw orfickich wyraznie to zaznacza: ,,Conclusiones numero XXXI secun-
dum propriam opinionem de modo intelligendi hymnos Orphei secun-
dum Magiam, id est, secretam divinarum rerum naturaliumque sapien-
tiam a me primum in eis repertam”, Conclusiones, s. 80.

5 Tekst po raz pierwszy wydany zostal drukiem dopiero po $mierci
autora przez jego bratanka, Giovanniego—Francesco Pico w Omnia opera
w Bolonii 1496 roku pod nazwa Oratio quaedam elegantissima [dalej:
Oratio]. Wydanie polskie: Giovanni Pico della Mirandola. Oratio de homi-
nis dignitate. Mowa o godnosci czlowicka, dum. i oprac. Z. NERCZUK,
M. Orszewski, Warszawa 2010: edycja numeruje zdania tekstu [dalej:
Oratio-Mowa z numerem zdania i strong wydania]. Eugenio Garin opu-
blikowat pierwsza wersj¢ Mowy, bodaj z poczatku listopada 1486 roku,
zachowana w Bibliotece Narodowej we Florencji. Tekst ten zawiera okoto
2/3 ostatecznej wersji, E. GARIN, La prima redazione dell’ ‘Oratio de
hominis dignitate’ [w:] TeGoz, La cutura filosofica del Rinascimento ita-
liano; ricerche e documenti, Firenze 1961, s. 231-240. W wydaniu Opera
omnia w Bazylei z 1572 roku [dalej: OOP] Mowa otrzymata tytut: De
hominis dignitate, £. 313-321. Dla historykéw XIX i XX w. Oratio stala
si¢ sztandarowym tekstem wioskiego humanizmu, manifestem o ludzkiej
godnosci i przedmiotem edydji i studiéw, catkowicie wyjetym z kontek-
stu Conclusiones i wydarzeni z 1486 roku. Przeglad dokonar interpreta-
cyjnych Oratio por. W.G. CRAVEN, Giovanni Pico della Mirandola. Sym-
bol of his Age. Modern interpretations od a Renaissance philosopher, Geneve
1981; ostatnio: D. Facca, Witgp [w:] Oratio-Mowa, s. 7-25.
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stylu filologicznego, ktérego wybitnym reprezentantem byt
Angelo Poliziano, florencki przyjaciel Giovanniego. Styl ten
charakteryzowat si¢ wyrafinowana skladnia, sktonnoscia do
alegorii, do nie zawsze jasnej aluzji, mnozeniem powtérzen
tej samej mysli w coraz to innych kontekstach literackich,
epatowaniem wielo$cia cytatéw i odniesien, zwlaszcza do
autoréw antycznych, ktére mialy poswiadcza¢ rozlegtosé
wiedzy retora. Wszystkie te figury odnajdziemy bez trudu
w Mowie Giovanniego.

Przy opracowaniu Conclusiones mtody humanista wydat-
nie poszerzyt ,baz¢ Zrédlowa” swego mentora o nieznane
dotad ,magiczne” teksty chaldejskie i greckie (Zoroastra
i Orfeusza) oraz traktaty zydowskich kabalistéw, o ktérych
Ficino wiedzial jedynie z lektur posrednich. Uznat je wrecz
za najwazniejsze w historii mysli przedchrzescijaniskiej i za
$wiadectwo wiedzy ludzkiej, ktére w sposéb najdoskonal-
szy dowodza prawdziwosci chrzescijaniskich dogmatéwe.
Znajomo$¢ tekstow kabalistycznych (ale takze tych, ktdre
uwazal za chaldejskie) Pico zawdzigczal przede wszystkim
przektadom zaméwionym u Flawiusza Mitrydatesa. Ttumacz
byt nawréconym w 1467 roku na chrzescijafistwo zydem,
ksigdzem, poliglota, kaznodzieja i awanturnikiem w jednej
osobie’. W Italii zastynat jako autor kazania wygloszonego
przed papiezem Sykstusem IV i kolegium kardynalskim
w Wielki Piatek 1481 roku, kazania, ktére dowodzilo, ze
zydzi od poczatku byli $wiadomi mesjaristwa Chrystusa®.

¢ Dziewiata teza z rozdziatu Conclusiones Magice numero XXVI secun-
dum opinionem propriam méwi o tym wyraznie: ,Nulla est sciencia, que
nos magis certificet de divinitate Cristi, quam magia et cabala’, tamze,
s. 79. Nota bene jest to jedna z 13 tez zakwestionowanych przez papieska
komisje i uznanych za heretyckie w 1487 roku, por. nizej: przyp. 99.

7 CH. WIRSZUBSKI, Pico della Mirandola’s encounter with Jewish mysti-
cism, Cambridge Mass. 1989, s. 69-76.

8 Tekst ten jest w duzej czgici oparty na Pugio fidei Rajmunda Mar-
tiniego (ok. 1280), ochrzczonego zyda, dominikanina katalosiskiego.
Flavius Mithridates. Sermo de passione Domini, wyd. CH. WIRSZUBSKI,
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Dla swego nowego mocodawcy mi¢dzy majem i listopadem
1486 roku Mitrydates dokonat wrecz niewiarygodnej sztuki
przekladu ogromnej liczby tekstéw zydowskiej kabaty z XIIT
i XIV wieku, ktdre w ostatecznej, tacifiskiej wersji wypetnity
— jak ocenia badacz kabaty chrzescijanskiej, Chaim Wir-
szubski — niemal pig¢ i pét tysiaca stron in folio!®. Giovanni
zdotal zreszta skorzysta¢ z jego translatorskiej pracy trakcie
tworzenia Conclusiones jedynie w niewielkim stopniu. Miat
na to zbyt mato czasu.

Zarazem znaczaca cz¢$¢ tez Giovanniego odwotywata
si¢ do dorobku $redniowiecznych scholastykéw, od Alberta
Wielkiego, przez Tomasza z Akwinu, Jan Szkota, Henryka
z Gandawy, po Idziego Rzymianina'?, dorobku, ktéry byt
przez Marsiliusza Ficino oraz krag skupionych wokét niego
humanistéw ostentacyjnie pomijany'!. Poetyka Conclusio-
nes odwolywala si¢ do uniwersyteckich kwestii zapewne nie
tylko dlatego, ze cale przedsigwzigcie skierowane bylo do
italskich srodowisk akademickich'2, ale réwniez z racji inte-
lektualnego temperamentu pomystodawcy przyszlej debaty.
Tu niewatpliwie dochodzit do glosu scholastyczny szlif

Jerusalem 1963, s. 37—43 i passim; TeNZE, Pico della Mirandolas encoun-
ter, s. 241-244.

9 Tamze, s. 11. Zachowato si¢ niemal 3500 stron ttumaczen.

10 Chodzi o pierwsze 113 tez (ponad 12 proc. catosci), Conclusiones,
s. 27-33.

1O programowym ignorowaniu scholastyki przez florenckich
humanistéw por. A. EDELHEIT, Ficino, Pico and Savonarola. The Evolution
of Humanist Theology 1461/2—1498, Leiden 2008, passim. Nie prze-
szkadzalo to Marsyliuszowi w komentarzu do Listéw sw. Pawla (List
do Rzymian) przepisywal calych partii tekstu od $w. Tomasza, por.
J. LAUSTER, Marsilio Ficino as a Christian thinker: theological aspects of his
Platonism [w:] Marsilio Ficino: his theology, his philosophy, his legacy, red.
M.].B. ArLen, V. Regs, M. Davies, Leuven 2002, s. 47.

12 Autor we wstepie pisze: ,In quibus recitandis non Romanae lin-
guae nitorem, sed celebratissimorum Parisiensium disputatorum dicendi
genus est imitatus. Propterea quod eo nostri temporis philosophi ple-
rique omnes utuntur’. Por. Conclusiones, s. 27.
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wyksztalcenia autora, ktory w latach 1477-1485 pobieral
nauki w prestizowych akademiach éwczesnego $wiata od
Bolonii, Ferrary i Padwy po Paryz.

Pico della Mirandola nie byl typowym renesansowym
humanista z jeszcze innego powodu. Wysokie urodzenie
dawato mu rzadki w tamtym czasie handicap: niezalezno$é
finansows, ktéra pozwalata unika¢ obligacji wynikajacych
z koniecznosci wigzania si¢ z jakims srodowiskiem uniwersy-
teckim czy z dworem kt6regos z italskich tyranéw. Nie miat
tez klopotéw z dostgpem do potrzebnej mu literatury. Ceny
rekopiséw, zwlaszcza z tekstami rzadkimi, po raz pierwszy
pojawiajacymi si¢ w obiegu, najbardziej pozadanymi przez
humanistéw, przekraczaly mozliwosci finansowe wigkszosci
klerkéw. Marsyliusz Ficino, unikalny dost¢p do greckich
r¢kopiséw z tekstami Platona i neoplatonikéw, pozostatych
po bizantyjskich gosciach soboru z 1439 roku (gléwnie po
Jerzym Gemistosie, zwanym Pletonem), zawdzigczal Kosmie
Medyceuszowi. Pico mégt sobie pozwoli¢ nie tylko na zaspo-
kojenie kazdego niemal intelektualnego kaprysu, na zgro-
madzenie w ciagu 10 lat imponujacej, osobistej biblioteki'3,
lecz réwniez — jak wiemy — na wynajecie ekskluzywnego
ttumacza. Sta¢ go bylo takze na cos$ bodaj jeszcze bardziej
kosztownego. Mtody hrabia na poczatku listopada przybywa
do Rzymu, by swoje 900 tez ztozy¢ w oficynie Eucheriusza

15O swoich wydatkach na r¢kopisy Giovanni do$¢ chetnie wspo-
mina. W Oratio przy okazji omawiania ksiag zydowskich powiada: ,Hos
ego libros non mediocri impensa mihi cum comparassem [...]”, Oratio,
f. TVI, 227, Oratio-Mowa, 277, s. 114. O bibliotece autora por.
P. KiBRE, The library of Pico della Mirandola, New York 1936, s. 18-36
i passim; A. GRAFTON, Giovanni Pico della Mirandola. Trials and triumphs
of an omnivore [w:] Commerce with the Classics. Ancient books and Renais-
sance readers, Ann Arbor 1997, 93—-134, 101 nn.; o losach zbioru
Giovanniego M.J.C. Lowry, Two great Venetian libraries in the age of
Aldus Manutius, “Bulletin of the John Rylands University Library of
Manchester” 57, 1974, s. 128—66.
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Silbera's. Druk ten, nazwany Conclusiones disputandae, nie
jest ksigzka duza: obejmuje 36 kart in folio, ale niezaleznie
od naktadu, ktérego zreszta nie znamy, musial kosztowad
autora dos¢ sporo, tym bardziej ze nie byl przeznaczony do
sprzedazy. Na odwrocie kolofonu znajdujemy informacje,
z ktérej wynika, ze caly naktad prezentowanych do dyskusji
tez ma by¢ wyslany do wszystkich o$rodkéw naukowych
(gymnasiis) ltalii oraz, ze ci z filozoféw i teologéw, ktdrzy
zechcieliby podja¢ dyskusje nad tekstem, zaproszeni sa do
Rzymu na koszt autora, na debate, ktéra odby¢ si¢ ma zaraz
po Epifanii, po 6 stycznia 1487 roku (1486 wedtug kalen-
darza florenckiego, ktéry rok liczy od Zwiastowania, czyli
od 25 marca)®. To kolejny gest, na ktéry nie sta¢ by byto
zadnego $wieckiego klerka.

Plan Giovanniego ma pewien nicodlegly w czasie prece-
dens. W sierpniu 1469 roku kardynat Bazyli Bessarion, or¢-
downik irenizmu filozoficznego, pisze apologetyczny traktat
Przeciw przesladowcy Platona, projektujacy uzgodnienie pla-
tonizmu z arystotelizmem i skierowany przeciw tym, ktdrzy
twierdza, ze Platona nie da si¢ pogodzi¢ z wiara chrzescijani-
ska'é. Jednak tytularny faciriski patriarcha Konstantynopola

14 Kolofon edyqji, f. 357 ,Impressum Romae opera Venerabilis viri
Eucherii Silber alias Franck. Anno ab Incarnatione Domini Mcccc.
Lxxxvl. die septima Decembris. Sedente Innocentio viii Pont. Max.
Anno Pontificatus eiusdem Tertio”. Drukarz ten dziatal od 1478 roku
i do korica wieku wydat ponad 500 tytutéw (ponad potowa catej produk-
¢ji inkunabutowej Florencji — okoto 900 drukéw); obok Stefana Plan-
ncka byt najsilniej zwiazany z kancelaria papieska XV wieku.

15 Conclusiones non disputabuntur nisi post Epiphaniam. Interim
publicantur in omnibus Italiae Gymnasiis et si quis Philosophus aut
‘Theologus etiam ab extrema Italia arguendi gratia Romam uenire uolue-
rit pollicetur ipse D. disputaturus se uiatici expensas illi soluturum de
suo”., tamze, f. 35".

16 Adversus calumniatorem Platonis. Correctio librorum Platonis de
legibus Georgio Trapezuntio interprete. De natura et arte drukowany
w rzymskiej oficynie Konrada Sweynheyma i Arnolda Pannartza. Byta to
odpowiedz na traktat Comparationes philosophorum Aristotelis et Platonis
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nie poprzestaje na tym: oddaje tekst do druku i rozsyta do
wszystkich liczacych si¢ wladcow i intelektualistéw, wraz
z listem mobilizujacym do jednosci przeciw Turcji'?. W ten
sposéb traktat wydaje si¢ rodzajem propozycji ideologicznej,
plaszczyzna wspélnego porozumienia calej Europy, filozo-
ficznej podstawy jednosci chrzescijaristwa. Kontekst nadaje
temu filozoficznemu tekstowi wymiar polityczny.

Pico della Mirandola musial zna¢ okolicznosci tego
przedsigwziccia, przynajmniej od Marsyliusza Ficino, kedry
byl jednym z adresatéw Bessariona w 1469 roku's. Mozemy
si¢ domysla¢, ze gest patriarchy byt dla Giovanniego wzo-
rem, cho¢ nigdzie, ani w tekscie Conclusiones, ani w Ora-
tio, ani tez w licznych listach do przyjaciét z 1486 roku,
referujacych postepy w pracy nad 7Zezami o tym nie wspo-
mina. Mlodzieniec nie zwykt — jak wiemy — przywolywa¢
imion swoich intelektualnych nauczycieli. Czy mozna wigc
przez prosta analogig, intencje, ktére motywowaly kardynata
Bessariona, przypisa¢ Giovanniemu? Nie wolno zapomina¢
o glebokich réznicach formacyjno-pokoleniowych, jakie
dziela go od ponad pét wieku starszego Greka, bizantyj-
skiego, wszechstronnie wyksztalconego teologa, wybitnego
polityka, kilkakrotnego kandydata na Stolic¢ Piotrowa i jed-
nej z najwazniejszych postaci dwezesnej Europy. Pico nie
méwi w swych tekstach o jakimkolwiek uniwersalnym celu
ogromnego i kosztownego projektu. Stefan Farmer, anali-
zujac tekst i okolicznosci powstawania Conclusiones, zwraca

Jerzego z Trapezuntu, napisanego okoto 1455 roku, J. MONFASANI, Mar-
silio Ficino and the Plato-Aristotle controversy [w:] Marsilio Ficino. His
theology, his philosophy, his legacy, s. 187 n., por. tez M. Ciszewski,
Arystotelizm chrzescijariski’ Jerzego z Trapezuntu, ,Studia Mediewistyczne”
15, 1974, s. 3-69.

17 Tamze, s. 59.

18 Zachowat si¢ list Bessariona do Marsyliusza w tej sprawie, por.
W. ROLEWINCK, Paradisus Conscientiae’ [w:] Incunabula. Studies in Fif-
teenth-Century printed books presented to Lotte Hellinga, red. M. Davies,
London 1999, s. 109-128.
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uwage na ukryte znaczenia liczby tez w poszczegdlnych sek-
gjach traktatu: liczby byly dla Giovanniego Pico waznym
elementem jezyka symbolicznego!. Badacz podkresla tez
znaczacy wybdér Watykanu jako miejsca spotkania i wybdr
papieza jako sedziego w apostolskim senacie. Przygotowania
do debaty charakteryzuja pospiech i atmosfera nienazwa-
nej nadziei, ktérych nie sposéb wyjasni¢ jedynie ambicja
i niecierpliwo$cia mlodego arystokraty. Wyczuwa si¢ tu per-
spektywe myslenia mesjaniskiego i oczekiwari eschatologicz-
nych?. Brzmi to przekonujaco; problem jednak w tym, ze
nie znajduje potwierdzenia w zadnej dostownej deklaracji
Giovanniego z tego okresu. Za jedyny bodaj wyrazny $lad
uniwersalnej perspektywy w projekcie debaty rzymskiej, §lad
tyle wymowny, co tajemniczy, mozna uznaé wyznaczony
przez Giovanniego termin przyszlej dyskusji nad tezami: non
disputabuntur nisi post Epiphaniam?'. Czas ten odniesiony jest
do chrzeécijariskiego roku liturgicznego i wskazuje na oktawe
jednego z najwazniejszych $wiat chrystologicznych Kosciota.

19\ ostatnim etapie przygotowa do debaty Giovanni pisze do
przyjaciela i poety, Hieronima Benivieni: ,Nim ci¢ opuscitem, proble-
moéw, ktére zamierzam podda¢ publicznej dyskusji bylo 700. Potem
liczba ta wzrosta do 900. Nim nie wrécg, mogloby ich by¢ tysiac, Ale
wlasdciwe jest poprzesta¢ na tej liczbie, poniewaz jest mistyczna. Jesli
moja doktryna liczb jest poprawna, jest to symbol pobudzenia duszy do
powrotu ku sobie przez szal muz”, cyt. za: S.A. FARMER, Syncretism in the
West, s. 40 (thum. WB).

20 Tamze, s. 41—-44. Por. D. Costa, Stuck sow’ or ‘broken heart. Picos
‘Oratio’ as ritual sacrifice, “Journal of Medieval and Renaissance Studies”
12, 1982, s. 221-235. Wsrdd tez dotyczacych kabaly znajdujemy nagle
taka — jedyna zreszta w calym tekscie — przepowiednig: ,Si qua est de
nouissimis temporibus humana coniectura, inuestigare possumus per
sacratissimam viam Cabale, futuram esse consumacionem seculi hinc ad
annos quingentes, et quatuordecim, et dies vigintiquinque”., (Concl.
cabalistice 9), Conclusiones, s. 84. Giovanni przewiduje wigc koniec
$wiata za 514 lat i 25 dni: od 7 grudnia 1486 roku oznaczaloby to ter-
min 1 stycznia 2000 roku!!! Trudno byloby udowodni¢, ze autor ogar-
nigty byt jaka$ goraczka milenarystyczna.

21 Por. wyzej: przyp. 15.
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W tekstach Giovanniego z 1486 roku nie znajdziemy jednak
najmniejszego nawet $ladu wyjasnienia, dlaczego na debate
przed papiezem, kolegium kardynalskim i zgromadzeniem
uczonych z calej Italii wybral wlasnie swicto Epifanii.

2. Swieto Epifanii we Florencji: XIV-XV wiek

Nie wiemy nic na temat tradycji i kregu wyobrazeri
zwiazanych z Epifania w ojczyznie Giovanniego, w hrab-
stwie Mirandola i Concordia, czy w samej rodzinie Pico.
Musimy przyjaé, ze nie odbiegaly one zbytnio od litur-
gicznego kanonu zachodniego chrzescijaristwa, ktéry dzien
i oktawe tego $wicta wiazal przede wszystkim z hotdem
trzech medredw (magoi) ze Wschodu, opisanym w Ewan-
gelii Mateusza (Mt 2. 1-12), zwanych w Italii, przynajmniej
do korica wieku pigtnastego, magami, ale takze z Chrztem
Chrystusa w Jordanie (Mk 1,6-11; £k 3,15-22) oraz z Kana
Galilejska (J 2, 1-12). Dominacja trzech magéw oraz ich
wzmozony kult w epoce zagrozenia islamskiego i wypraw
krzyzowych wiazaly si¢ niewatpliwie z eklozjologicznym
wymiarem ewangelicznego wydarzenia i ksztattowaniem si¢
tozsamosci chrzeécijan wobec innych religii monoteistycz-
nych. Zgodnie z interpretacja Augustyna, magowie, poga-
nie rozpoznajacy w matym Jezusie Boga, Mesjasza i kréla,
ujawniaja uniwersalno$¢ nowe;j religii oraz wypetnienie si¢
proroctwa mesjariskiego i przez to stajg si¢ reprezentantami
og6tu chrzescijan?2.

Giovanni Pico we Florengji, ktdra stala si¢ jego duchowa
ojczyzna, spotkat si¢ z natomiast z bogatym i wielowatkowym,
specyficznym  kregiem liturgiczno-ideowych wyobrazen

22 H. KeHRER, Die Heiligen Drei Konige in der Legende und in der
deutschen bildenden Kunst bis Albrecht Diirer, Strassburg 1904, s. 25 nn.;
Tenze, Die Heiligen Drei Konige in Literatur und Kunst, t. 1, Leipzig
1908, s. 66 nn.
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zwiazanych z trzema magami. Nie udato si¢ dotad prze-
konujaco wyjasni¢ tego fenomenu florenckiej ,mody” na
trzech magéw w péznym $redniowieczu. Zadna dostepna
nam tradycja, czy to legendarna, apokryficzna, hagiogra-
ficzna czy historyczna, przynajmniej do XIV wieku, nie wia-
zata toskariskiej stolicy z postaciami ani relikwiami trzech
magdw. Patronem miasta byt §w. Jan Chrzciciel, zatem nale-
zatoby si¢ spodziewa¢ dominacji Chrztu Panskiego w $wigto
Epifanii. Jednak zrédta, liturgiczne i kronikarskie, méwia
wylacznie o medreach ze Wschodu. Liturgi¢ chrztu w Jorda-
nie przenoszono w oktawe Epifanii, a zasadnicze uroczystosci
patrona koncentrowaly si¢ — co juz nie dziwi — na kilkudnio-
wej nieraz celebrze $w. Jana Chrzciciela, w czerweu. O nie-
zwyczajnej fascynacji pigtnastowiecznej Florencji magami
przekonuje bogactwo przedstawiert w tutejszym malarstwie
Quattrocenta — zachowato si¢ dobrze ponad dwadziescia
wizerunkéw; sam Sandro Botticelli stworzyt ich co najmniej
sze$¢ — dystansujace wszelkie inne centra éwczesnego $wiata,
tacznie z cesarskg Kolonia, ktérej trzej magowie (krdlowie)
byli patronami i ktéra od trzech stuleci posiadata ich reli-
kwie?. Przekonuja o tym réwniez dokumenty pisane, przede
wszystkim zapiski kronikarskie oraz uregulowania prawne
wydane przez wladze miejskie. Trzeba jednak stwierdzi¢, ze
dokumenty te prezentujg obraz fragmentaryczny, do$¢ przy-
padkowy, czasem wrecz mato wiarygodny.

Dzigki wieloletnim badaniom Raba Hatfielda i Richarda
Trexlera we florenckich archiwach, mamy do dyspozycji prze-
konujaco kompletny materiat zrédtowy dotyczacy obecnosci
trzech magéw w kulturze miasta?4. Najstarsza wzmianka,

% O ikonografii magéw w malarstwie florenckim por. H. KeHRER,
Die Heiligen Drei Konige in Literatur und Kunst, t. 1,s. 57 nn.; A. CHas-
TEL, Art et humanisme d Florence au temps de Laurent le Magnifique, Paris
1959, s. 240-248.

% R. HarrieLp, Compagnia de’ Magi, “Journal of the Warburg and
Courtauld Institutes”, 33, 1970, s. 107-161; Tenze, Botticellis Uffizi
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odnoszaca si¢ do $wieta Epifanii, 6 stycznia 1390 (1389)
roku, opisuje procesj¢ catej komuny z gwiazda i trzema
magami na czele (de’ santi Magi e della stella) od Piazza Signo-
ria do kosciota San Marco przy klasztorze benedyktynéw,
gdzie oczekiwata uczestnikoéw kotyska z matym Jezusem. Po
drodze, przed Baptysterium $w. Jana znajdowat si¢ mansjon
Heroda, wokét ktérego rozegrano dramat oparty na opo-
wiesci Ewangelii Mateusza. Cato$¢ konczyta si¢ scena rzezi
niewiniatek na placu $w. Marka. Ten wielki spektakl litur-
giczno-komunalny organizowali benedyktyni z San Marco
pod kuratelg Signorii, a finansowaly Mercanzia (florencki
trybunat regulujacy finanse i handel) oraz cechy wigksze?.
Swigto posiadato wiec w duzym stopniu charakter $wicta
elity, kupcéw i bankieréw, a rozmach, wystawnos¢ i bogac-
two mialy by¢ — jak to okresla Trexler — gléwnym wehi-
kutem pretensji arystokratycznych patrycjatu miejskiego®.
Powszechny udziat mieszkaricéw w procesji, z zachowaniem
wlasciwych podziatéw i zaleznosci, miat odewarzad i petryfi-
kowa¢ ustalony porzadek publiczny wspélnoty?.

Adoration’. A study in pictorial content, Princeton 1976; R.C. TREXLER,
Public life in Renaissance Florence, New York 1980; Tenze, The Magi
enter Florence. The Ubriachi of Florence and Venice [w:] Tecoz, Church
and community, 1200-1600. Studies in the history of Florence and New
Spain, Rome 1987, s. 75-168 (pierwodruk: “Studies in Medieval and
Renaissance History” n.s. 4, 1981, s. 129-216), Tenze, Florentine The-
atre, 1280-1500. A Checklist of Performances and Institutions, “Forum
Italicum” 14, 1989, s. 454-474; R. TREXLER, M. LEw1s, Two captains and
three kings. New light on the Medici Chapel [w:] R. TREXLER, Church and
community, s. 75-168 (pierwodruk: “Studies in Medieval and Renaissance
History” n.s. 4, 1981, s. 93—171). Por. tez K. EISENBICHLER, Nativity
and magi plays in Renaissance Florence, “Comparative Drama”, 29, 1995.

5 Dowiadujemy si¢ o tym z nieco pdzniejszego dokumentu, z 1408
roku, w ktérym Signoria zobowiazuje Mercanzia oraz prioréw wszyst-
kich cechéw wigkszych do ofiary dla kosciota $w. Marka w celu zorgani-
zowania $wicta. Tekst: R. HATFIELD, Compagnia de’ Magi, s. 145.

26 R.C. TREXLER, The Magi enter Florence, s. 205.

27 W manifestacjach publicznych calego miasta nie braly udziatu
przedstawicielstwa parafialne, ale brackie i cechowe. Kazda rodzina
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Na to racjonalne, spoleczne jadro celebry naktadal sie
czynnik emocjonalny, odwotujacy si¢ do sfery memoria. Flo-
rentyriczycy uczestniczac w demonstracji $wieckiej, miej-
skiej, brali jednoczesnie udzial w rozpisanym na topografig
calego miasta dramacie liturgicznym, gdzie religijne centrum
komuny, Katedra z Baptysterium stawata si¢ Jerozolima,
a San Marco — Betlejem. Obecno$¢ benedyktynéw w tym
miejsko-koscielnym tandemie organizatoréw moze sugero-
wad, ze florencki sposéb $wigtowania Epifanii miat swe Zré-
dta w dramacie liturgicznym, w Officia Stellae oraz Ordines
Rachelis (rzez niewiniatek) organizowanych przez mnichéw
$w. Benedykta od XI wiecku w dniu Objawienia Parskiego
w formie dramatyzowanych klasztornych procesji, prezen-
tujacych podréz magéw do Betlejem, hotd Jezusowi oraz
motywy zwiazane z Herodem?8. Dojrzata i silnie skomuna-
lizowana forma celebracji miejskiej, opisanej przez doku-
ment z 1390 roku $wiadczylaby o dos¢ odlegtych poczatkach
tej tradycji we Florencji. Procesja epifaniczna byta jednym
z dwdch — po procesji na §w. Jana Chrzciciela — najwazniej-
szych florenckich $wiagt komunalnych. Obydwa $wigta maly
zreszta podobna strukture ideowa. Swictojanka odwotywata
si¢ do chrzescijariskich dziejéw $wiata i zbawienia, opartych
na dramatyzowanych scenach Starego i Nowego Testamentu.
Rozstawione na Piazza Signoria mansjony reprezentowaly
walke archaniota Michata z Lucyferem, Stworzenie i wygnanie

musiata delegowa¢ dwu swoich cztonkéw wedtug gonfalonéw. Zbierali
si¢ oni w ustalonym miejscu i ustawiani byli wedtug hierarchii, od naj-
bardziej szacownych po najmlodszych, por, H. Manikowska, Popolo,
contrada, gonfalone. Od wspdlnoty sqsiedzkiej do grupy klientalnej w pdzno-
Sredniowiecznej Florencji [w:] Studia nad dziejami miast i mieszczarstwa
w Sredniowieczu, t. 1, red. M. Bogucka i in., Torun 1996, s. 35-45,
zwlaszcza s. 40-44.

2 K. YouNG, The drama of the Medieval Church, t. 1, s. 125 nn. oraz
t. 2, s. 37-58; L.R. MuIR, 7he Biblical Drama of Medieval Europe, Cam-
bridge University Press 1995, s. 104-109. Por. R. HaTriELD, Botticellis
Uffizi Adoration’, s. 46.
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z Raju, Wcielenie, Zmartwychwstanie, Wniebowstapienie,
po sceny zwigzane z eschatologia powszechna. Florenckie
$wigta taczyly niemal bezkonfliktowo sacrum i profanum.
Bezposrednie osadzenie dramatu $wiatecznego w religii
i chrzescijaiskim Objawieniu nie przeszkadzato szricte poli-
tycznej demonstracji komuny czy grupy spolecznej, ktérej
towarzyszy¢ mogta nawet dyspersja norm obyczajowych
i zachowan, nieodtaczna od republikariskiej wersji $wigtowa-
nia, kiedy biorg w nim udziat wszystkie warstwy spoteczne.

W drugiej dekadzie XV wieku komunalne procesje
w dniu Objawienia zaczynaja si¢ odbywa¢ w cyklu trzylet-
nim: §wigto miejskie odrywa si¢ od liturgii z jej corocznym
przepowiadaniem wydarzen epifanicznych, cho¢ niezmien-
nie z liturgia jest zwiazane i osadzone na ewangelicznym
wydarzeniu — staje si¢ $wigtowaniem ,przy okazji”, a nie
celebracja samej Epifanii®. Najwyrazniej Florencja decyduje
si¢ na bogactwo i wystawno$¢ obchodéw, na komunalna
demonstracj¢ potegi i jedno$ci miasta, rezygnujac z cyklu
rocznego, zbyt cz¢sto obcigzajacego finansowo mieszkani-
céw. W tym samym mniej wigcej czasie pojawia si¢ Swiecka
instytucja wspierajaca benedyktynéw w organizacji pro-
cesji epifanicznych, bractwo magéw (compagnia de’ Magi)
przy kosciele San Marco®. Mamy tu do czynienia z jesz-
cze jednym z kilkunastu istniejacych w éwezesnej Florencji
$wieckich bractw typu laudesi (lub stendardi), majacych za
zadanie wspomagac parafialny kler w organizacji kultu, litur-
gii i $wiat koscielnych. Compagnia de’ Magi ma jednak od
poczatku przekraczajace parafi¢ czy gonfalon zadania i ambi-
¢je. Bractwo finansowane jest przez cate miasto i wspétdziata

29 Tamze; R. TREXLER, Florentine Theatre, s. 461. Od 1447 roku
obchody w dniu Epifanii — zapewne réwniez ze wzgledéw finansowych
— weszly w cykl piccioletni, por. R. HarrieLp, Compagnia de’ Magi,
s. 113.

30 Pierwsze potwierdzenie z 1417 roku, tamze, s. 112; tekst doku-
mentu: s. 146.
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z wladzami komunalnymi. Od lat dwudziestych XV wieku
staje si¢ rowniez odpowiedzialne za organizacjg — stopniowo
rozbudowujacych si¢ — mansjondéw ilustrujacych Narodzenie
Jezusa w procesjach $wigtojanskich3!. W przysztosci compa-
gnia de’ Magi czeka niezwykta kariera polityczna.

Kiedy po politycznym kryzysie i powrocie z rocznego
wygnania, w 1434 roku Kosma Medyceusz praktycznie zdo-
bywa we Florencji wladzg, postanawia oprze¢ swa domina-
cje na autorytecie bractwa magéw. Rozpoczyna od sprowa-
dzenia z pobliskiego Fiesole do opuszczonego tymczasem
przez benedyktynéw i podupadtego kosciota i klasztoru San
Marco dominikanéw linii obserwanckiej $w. Jan Dominici.
W ciagu kilku lat, wykorzystujac strukturg bractwa, Medy-
ceusz buduje wokét siebie nieformalne stronnictwo poli-
tyczne z ludzi gromadzacych si¢ wokét nowego klasztoru
i palacu Medyceuszy, ludzi, ktdrzy — zwigzani z nim siecig
zaleznosci, krwi, powinowactwa, intereséw — staja si¢ jego
klientami?2. Udaje mu si¢ w ten sposéb, posiadajac faktyczna
wladzg, prowadzi¢ subtelng gre ze zwolennikami idei repu-
blikariskich, ktérych wplywy we Florendji sa tradycyjnie zna-
czace®. Odtad procesje w dniu Epifanii i wizerunek trzech
magéw stang si¢ demonstracjg potegi rodu i narzgdziem
realizacji jego polityki, polityki, ktérej horyzonty daleko
przekrocza granice Toskanii®.

Wykorzystat Kosma to sugestywne narzedzie propagan-
dowe przy okazji soboru florenckiego, ktéry sam w sobie
byl wielkim sukcesem Medyceusza. Decyzja o przeniesie-
niu obrad do Florencji zostata podjeta 10 stycznia 1439

31 Tamze.

52 1. Crouvras, Wawrzyniec Wspanialy, ttum. W. Gilewski, Warszawa
1988, s. 54.

33 O polityce Medyceuszy wobec republikanskich idei we Florencji
por. A. BROWN, De-masking Renaissance republicanism [w:] Renaissance
Civic Humanism. Reappraisals and reflections, red. J. Hankins, Cam-
bridge 2000, s. 179-199.

3 R. HatrieLp, Compagnia de’ Magi, s. 135-141.
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(1438) roku, w oktawie Epifanii>. W dzied $w. Jana pro-
cesja z udziatem trzech magéw stata si¢ demonstracja mia-
sta wobec tysi¢cy zgromadzonych z okazji soboru najwaz-
niejszych przedstawicieli calego $wiata chrzescijanskiego, ze
Wschodu i z Zachodu. Florencja stawata si¢ nowa Jerozo-
lima, do ktérej przybywali magowie’. Wykorzystat Kosma
to narzedzie réwniez w 1454 roku, kiedy przekraczajaca
tradycyjne rozmiary procesja $wigtojariska z o§mioma man-
sjonami organizowanymi przez compagnia de’ Magi (na liczbe
22 wszystkich) stala si¢ ideologiczng demonstracja wyzszo-
$ci chrzedcijaristwa i jego dominacji w $wiecie, odpowie-
dzig Florencji wobec tureckiej aneksji Konstantynopola®.
Jednak demonstracja ta mogla by¢ réwniez obliczona na
wewngetrzng sytuacje polityczna. Wazyly si¢ wowczas losy
pokoju w Lodi (9 kwietnia mi¢dzy Wenecja i Mediola-
nem), a Kosma — or¢downik przystapienia do Ligi Wlo-
skiej — natrafit na powainy opér miejskich elit. Publiczny
pokaz potegi zwolennikéw Medyceuszy mégt mie¢ wplyw
na ostateczng decyzj¢ podpisania przez Republike pokoju
i przystapienia do Ligi w sierpniu 1454 roku?. Strategic
republikaniskich, komunalno-liturgicznych procesji, obli-
czonych na uzyskanie pozadanych efektéw politycznych,
kontynuowat w czasie swej krétkiej, bo ledwie pigcioletniej

»dominacji” (1464-1469), syn Kosmy, Piotr Podagryk?.

35 Dokumenty soboréw powszechnych, t. 3, Krakéw 2004, s. 454.

36 A. D’ANcona, Origini, s. 230 n.; K. EISENBICHLER, Nativity and
magi plays, s. 320.

37 A. D’ANcoNa, Origini, s. 228 n.; R. TREXLER, Florentine Theatre,
s. 454-474, zwlaszcza s. 462 nn.; K. EISENBICHLER, Nativity and magi
plays, s. 319-333.

38 Na ten aspekt sytuacji politycznej w 1454 roku zwrdcita mi uwagg
profesor HALINA MANIKOWSKA, za co w tym miejscu skladam Jej podzig-
kowania.

3 R. HarrieLp, Compagnia de’ Magi, s. 115 nn. (tekst dokumentu
dotyczacy pochodu magéw na s. 148-151); R.C. Trexler, Two captains
and three kings, s. 206.
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W Epifani¢ 1469 roku, juz powaznie chory, kazat bractwu
magdw zorganizowal pyszng, obejmujaca wszystkie cztery
kwartaly miasta procesj¢ petryfikujaca jego zwycigstwo poli-
tyczne, zamykajaca dtugotrwaly kryzys po $mierci wielkiego
ojca i promujaca syna, Wawrzynica, na nastepce’t. W repu-
blikariskim $wigtowaniu — oprécz demonstracji komunal-
nej jednosci, odtwarzania spolecznych hierarchii i pokazu
sity grup spotecznych — zawsze wyczuwa si¢ §lad myslenia
magicznego: proby publicznego zaklinania rzeczywistosci,
wymuszania na $wiecie wewnatrzkomunalnym i zewnetrz-
nym okreslonych — zgodnych z interesem elit — reakcji,
symbolicznej przemocy zbiorowych zachowari, emblematéw
i alegorii.

Procesjonalna formuta florenckich obchodéw swigta Epi-
fanii znalazta swe odbicie we florenckim malarstwie Quattro-
centa. Nastgpowalo to jednak powoli, stopniowo i ze sporym
opéinieniem, charakterystycznym dla mocno jeszcze tra-
dycyjnej sztuki pierwszej potowy stulecia. Dla éwczesnych
malarzy toskanskich niewatpliwym Zrédlem ikonograficz-
nych konwencji — takie w przedstawieniach trzech magéw
— byl Giotto. W stynnej kaplicy Scrovegnich w Padwie
zachowal si¢ jego fresk z Poklonem z 1305 roku, na kedrym
spotkanie medrcow ze Swieta Rodzina przedstawione zostato
lateralnie (Maria z Jezusem po lewej), a kompozycja sku-
pia si¢ na samym akcie adoracji: w kadrze znajdujemy poza
bohaterami spotkania jedynie postaci dwdch aniotéw oraz
sylwetke pojedynczego stugi. Magowie posiadaja wyrazne
atrybuty krélewskie (korony i plaszcze)*'; ich glowy okolone

4 Miesiac pézniej, 7 lutego, odbyt si¢ stynny na cala Itali¢ turniej
rycerski (giostro di Lorenzo), por. I. Crouras, Wawrzyniec Wspaniaty,
s. 112 nn.

41 Jednak w dokumentach pisanych Florencji az po lata osiemdzie-
sigte XV wieku postaci te okresla si¢ jako ,,magéw” (magi), a nie kroléw,
w przeciwietistwie do literatury kregu niemieckiego i kancelarii cesar-

skiej.
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sq aureolami. Reprezentuja trzy rézne pokolenia*?: najstarszy,
kleczac, catuje stopy malego Jezusa. Wokét tej konwencji
krazy cate péiniejsze malarstwo florenckie. Na poczatku lat
dwudziestych Lorenzo Monaco w tablicy dla kosciota $w.
Idziego (dzisiaj w Galerii Ufhci) za plecami giottowskich
magdw otwiera rozlegla przestrzeri ramowang tukami gotyc-
kiej architektury, wypelniona konwencjonalnym gérskim
pejzazem z miastem na wzgérzu (Jerozolima?) oraz orszakiem
orientalnych postaci — §wita trzech magéw*. Nieco péi-
niej (1423) Gentile da Fabriano wykonuje dla Palla Stroz-
ziego, najbogatszego obywatela éwczesnej Florencji, tablicg
z przedstawieniem Pokfonu do rodowej kaplicy w kosciele
Santa Trinitd (Uffici). Malarz powtarza kompozycj¢ Lorenza,
jednak w orientalng $wit¢ medrcéw wplata wiele postaci
z florenckiej rzeczywistosci. Wedtug $wiadectwa Vasariego,
Gentile portretuje samego siebie jako dworzanina w czerwo-
nym berecie*, a pod postaciami dwéch mezezyzn stojacych
za najmlodszym z magéw — tego Vasari juz nie potwierdza —

42 Tradycja magéw jako przedstawicieli trzech pokolen byla obecna
w sztuce od dawna, por. mozaike San Apollinare Nuovo w Rawennie
(VI wieku). W VIII wieku opisuje ich w ten sposéb tekst przypisywany
Bedzie Wielebnemu, Excerptationes Patrum (PG 96. 541). Tak tez przed-
stawial ich najstarszy opis relikwii trzech kréléw sprowadzonych do
Kolonii w 1164 roku w Kronice Normanéw Roberta z Torigny, opata
St. Michel (1110-1186): dobrze zachowane ciata mezéw w wieku 15, 30
i 60 lat, por. PJ. GEaRry, [ Magi e Milano [w:] Il Millennio Ambrosiano.
La citsir del vescovo dai carolingi al Barbarossa, red. C. BERTELLI, Milano
1988, s. 274-287, zwlaszcza s. 278 nn. Reguta trzech pokoled magéw
bedzie najbardziej konsekwentng konwencja malarska, od ktdrej nie ma
bodaj zadnego odstgpstwa do konca Quattrocenta.

4 Lorenzo dokonuje jeszcze jednej zmiany: odwraca lateracje przed-
stawienia i Swicta Rodzine przesuwa w lewy skraj obrazu. Wydaje sie
jednak, ze zmiana ta dyktowana byta kryteriami kompozycyjnymi, a nie
ideowymi. Pézniejsi malarze uwazali obie lateracje za réwnoprawne
(np. Fra Angelico). Po polowie wicku pojawia si¢ réwniez kompozycje
centralne (Botticelli). A. CHASTEL, Art et humanisme, s. 244.

4 G. VASARL, Zywoty najstawniejszych malarzy, rzezbiarzy i architek-
téw, thum. K. Esteicher, t. 3, Warszawa 1985, s. 7.
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kry¢ si¢ maja sam Palla Strozzi z synem Lorenzo®. Stop-
niowo przedstawienia malarskie Poklonu nabieraja florenc-
kich realiéw. Na obrazach Fra Angelico z lat trzydziestych
i czterdziestych $wita trzech medrcow catkowicie traci tra-
dycyjny, orientalny sztafaz i przywodzi na mysl raczej rodza-
jowy ttum florentyriczykéw, ciagnacy w procesji za trzema
medrcami ulicami miasta w dziedt Objawienia. Sami mago-
wie traca atrybuty krélewskie oraz aureole, upodabniajg
si¢ do wiernych idacych do Jezusa, by zlozy¢ mu hotd*.

Szczytowym punktem tej ikonicznej ewolucji wydaje
si¢ zaméwiony przez Kosm¢ Medyceusza fresk z 1459 roku
Benozza Gozzoliego, ucznia Fra Angelico, w kaplicy rodowej
siedziby przy Via Larga, ktérego program ikonograficzny,
trzymajac si¢ konwencji Poklonu, bezposrednio nawiazuje
do realiéw soboru florenckiego (sprzed 20 lat!!)¥”. Gozzoli
na trzech $cianach kaplicy z rozmachem maluje trzy nie-
koriczace si¢ kawalkady, podazajace za trzema po krélew-
sku odzianymi jezdzcami, w ktdrych rozpoznaje si¢ dwéch
bizantyjskich uczestnikéw i animatoréw soboru, cesarza Jana
VIII Paleologa oraz patriarch¢ Konstantynopola, Jézefa.
W postaci trzeciego maga nalezaloby si¢ spodziewad papieza
Eugeniusza IV, niekwestionowanego wspéltworce unii
z Grekami. Zamiast niego mamy mtodzieica identyfiko-
wanego — za Ernstem Gombrichem* — z matym, bo ledwie

45 D. BODART, Renaissance & Mannerism, New York 2008, s. 68.

46 Por. malowidlo z tzw. sypialni Wawrzyfica Medici (raczej Piotra
Medici) z 1445 roku, dokoriczony przez Fra Filippo Lippiego (dzi$
w waszyngtoniskiej National Gallery of Art).

7 M. Oxtey, The Medici and Gozzolis Magi, “History Today”, 44,
1994, 12, s. 16-22; R. HarrieLp, Botticellis Uffizi Adoration’, s. 92;
Gombrich jako pierwszy identyfikuje najmtodszego maga z fresku Goz-
zoliego jako Wawrzyrica, por. E.H. GowmsricH ,7The early Medici as
patrons of art: a survey of primary sources [w:] Norm and form. Studies in
art of the Renaissance, London 1966, s. 35 n., przyp. 50.

4 Tamze, s. 35-57, zwlaszcza s. 49 n. R. HATFIELD, Borticellis Uffizi
Adoration’, s. 92.
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dziesiecioletnim, w roku powstawania malowidta, Wawrzyni-
cem Medyceuszem, wnukiem Kosmy i wielka nadziejg rodu.
W ten sposéb zachowana zostaje konwencja trzech réznych
pokoleri magéw. Po raz pierwszy (ale nie ostatni) rzeczywiste
osoby pojawiaja si¢ juz nie w orszaku medrcow ze Wschodu,
ale wreez utozsamione zostajg z ewangelicznymi magami.
To wazne $wiadectwo glebokiej zmiany, jakiej w pierwszej
potowie XV wieku ulegaja florenckie wyobrazenia o trzech
magach: z biblijnych $wigtych postaci te staja si¢ realnymi
osobami przywédcéw prowadzacych lud ku Chrystusowi.
W koncu lat sze$¢dziesiatych XV wieku nic nie zapo-
wiadato, by moglo co$ zagrozi¢ republikariskiej, znakomicie
rozwijajacej si¢ tradycji procesji epifanicznych i przywiazaniu
Florencji do trzech magéw jako emblematu komunalnego.
A jednak nagle, od 1470 roku magowie znikaja defini-
tywnie z ulic i placéw miasta®. Interesujace, ze zbiega si¢
to z momentem przejecia wladzy przez Wawrzyrica (Piotr
Podagryk umiera w grudniu 1469 roku). Czyzby decydo-
waly tu cechy psychologiczne nowego wladcy, jego niecheé
do tego typu publicznych spektakli, do uprawiania polityki
na sposéb ,republikariski”>*? Kiécitoby si¢ to z obiegowym
wizerunkiem mlodego Wawrzynica jako renesansowego
humanisty. Historycy majg duzy klopot z interpretacja tego
zjawiskas'. W strukturze wladzy we Florencji nic istotnego
si¢ nie zmienia. Wawrzyniec od poczatku patronuje bractwu
magdw, ktérego przetozonym jest jego miodszy brat, Julian,

4 Benedetto Dei, poeta i historyk blisko zwiazany z kregiem Medy-
ceuszy, informuje w swej Chroniche fiorentine, ze festa de’ Magi od 1470
(1469) roku obchodzone s3 juz tylko w murach San Marco, por. R. Har-
FIELD, Compagnia de’ Magi, s. 119.

0 Tamze, s. 144; N. NEwBIGIN, Piety and Politics in the Feste of
Lorenzo’s Florence [w:] Lorenzo il Magnifico e il suo Mondo. Convegno
internazionale di studi, Firenze 9-13 gingno 1992, red. G.C. GAREa-
GNINI, Florence 1994, s. 17-41.

51 Trexler poszukuje przyczyn ekonomicznych: R.C. TREXLER, Floren-
tine Theatre, s. 4606.
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i ktére grupuje az 700 cztonkéw-stronnikéw Medyceuszy.
Bractwo wcigz wigc pozostaje narzedziem politycznego
nacisku i kontroli. A jednak compagnia de’ Magi rezygnuje
nie tylko z organizacji procesji epifanicznych, lecz takze
z udzialu w komunalnych obchodach $wigta patrona mia-
sta, $w. Jana’2. Po zamachu Pazzich w 1478 roku Wawrzy-
niec doprowadzi do catkowitego zaniechania takze procesji
$wigtojariskich3. Czy bedzie to tylko ostrozno$¢ polityczna,
czy takze pretekst do catkowitej eliminacji ,zachowan repu-
blikariskich” w miescie?

Dostgpna dokumentacja zwiazana z compagnia de’ Magi
wyraznie poswiadcza, ze juz od konca lat sze$¢dziesiatych,
a wigc zanim Wawrzyniec doszedt do wladzy, w bractwie
pojawiaja si¢ symptomy istotnej zmiany o charakterze reli-
gijno-duchowym. Zamiast wnioskéw do Mercanzii czy
Signorii o dotacje, compagnia de’ Magi zwraca sig juz w 1467
roku do papieza o prawo do wyboru spowiednika in arti-
culo mortis oraz prawo przyjmowania komunii we wiasnej
kaplicy, z wyjatkiem Wielkiej Nocy, kiedy bracia winni
to czyni¢ w swych parafiach. Bractwo otrzymuje odpusty
i inne duchowe przywileje. W odniesieniu do niego pojawia
si¢ okreSlenie santa compagnia®*. Zmienia si¢ tez charakeer
wiladzy w bractwie. Przywddztwo koncentruje si¢ w jed-
nym r¢ku, padre governatore — do zamachu Pazzich jest nim
Julian Medyceusz — ktéremu przynalezy bezwzgledne postu-
szefistwo 1 ktdry jest rodzajem $wieckiego opata: w okresie
wielkanocnym dzieli chleb i wino symbolizujace Euchary-
sti¢ oraz sprawuje specyficzna liturgie, czyniac wszystko, co

52 W opisie procesji $wigtojariskiej z 1473 roku mowa jest o tylko
7 mansjonach, wsréd ktérych nie ma sekwencji magéw; w ich miejsce
pojawia si¢ Chrzest Chrystusa, tamze, s. 466.

53 Swigtojanki przywrécone zostaly w 1488 roku, ale dalej bez
magéw, K. EISENBICHLER, Nativity and magi plays, s. 327. W 1494 roku
ponownie ich poniechano, byé moze za sprawa Sawonaroli, R. Hart-
FIELD, Compagnia de’ Magi, s. 119.

54 Tamze, s. 123.
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nie jest zastrzezone dla kaptana®. Na spotkaniach w kaplicy
ko$ciola San Marco bracia stuchajg kazan gloszonych we
whasnym kregu przez cztonkéw bractwa. Compagnia de
Magi stopniowo staje si¢ bractwem dyscypliny (compagnia
di disciplina), na wzér kilkunastu istniejacych przy parafiach
w pi¢tnastowiecznej Florencji $wieckich formaciji religijnych,
wywodzacych si¢ z czternastowiecznych grup biczownikéw
(flagellati), koncentrujacych si¢ wokét pokuty, modlitwy,
postugi chorym i memorii zmartych wspétbraciss.
Wspomniane kazania cztonkéw bractwa magédw, glo-
szone az po lata dziewigddziesiate, wydajg si¢ wsp6tbrzmied
z 13 gleboka duchowa przemiang i dotycza przede wszyst-
kim tematéw pasyjnych, eucharystycznych, penitencyj-
nych, eschatologicznych, pokory, milosierdzia, modlitwy
i poboznosci. Temat trzech magéw pojawia si¢ w nich
sporadycznie i najczgsciej w kontekscie pokutnym?. Z bie-
giem czasu mowy te stajg si¢ coraz bardziej emocjonalne.
Wsréd brackich kaznodziejéw spotykamy najznakomitsze
postaci florenckiego humanizmu: Giovanni Nesi, dyplo-
mata, pitagorejczyk, blisko zwiazany z Marsyliuszem Ficino
i wyznawca jego filozofii*®, Alamanno Rinuccini, znawca
greki, filozof, autor stynnej mowy do papieza Kaliksta IIT
z 1455 roku w sprawie krucjaty*, Krzysztof Landino, autor

55 Tamze, s. 124—126.

56 O dziatalnosci tego typu bractw por. R.EE. WEISSMAN, Ritual
brotherhood in Renaissance Florence, New York 1982; ]. HENDERSON,
Piety and charity in late medieval Florence, Chicago: University of Chi-
cago Press, 1997.

57 Bernardo d’Alamanno de’ Medici (daleki krewny z Rimini, na
dworze Kosmy od 1462 roku) w kazaniu o Ukrzyzowaniu przywotywat
dary magéw: ,mirra gorzkich lez, kadzidlo szczerych westchnien, szczere
ztoto czystego sumienia”, por. R. HATFIELD, Compagnia de’ Magi, s. 131.

58 CH.S. CELENZA, Piety and Pythagoras in Renaissance Florence. The
Symbolum nesianum, Leiden—Boston 2001.

59 R. BrAck, Benedetto Accolti and the Florentine Renaissance, Cam-
bridge, NY 1985, s. 232. Po spisku Pazzich jeden z nielicznych, ktdrzy
opowiedzieli si¢ przeciw Medyceuszom, uznajac zamachowcéw za
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pierwszego komentarza do Komedii Dantego, platonik, tutor
Wawrzynica i Juliana czy Angelo Poliziano, poeta i nauczy-
ciel dzieci Wawrzyfca®. Gléwnym zimbrem tych emocjo-
nalnych méw jest poczucie glebokiego kryzysu duchowego
i religijnego, jakie dotkneto Florencjg i cate chrzescijaristwo
i poszukiwanie drég wyjscia w pokucie i w odnajdowaniu
indywidualnego — czasem wrecz mistycznego — kontaktu
i zjednoczenia z Bogiem. Charakterystyczne, ze wszyscy
wymienieni humanisci stang si¢ w koricu wieku goracymi
zwolennikami Sawonaroli®. Na te si¢gajace lat szes¢dziesia-
tych zjawiska trzeba patrze¢ w szerszym kontekscie ducho-
wych przemian spoleczenistwa florenckiego i w horyzoncie
przysztego pojawienia si¢ proroka z San Marco jako natu-
ralnego finatu ewolucji postaw religijnych.

Odr¢bnym fenomenem florenckiej kultury drugiej
potowy XV wieku byl niewatpliwie najwybitniejszy huma-
nista kregu Medyceuszy, Marsyliusz Ficino. Nie byl on
cztonkiem compagnia de’ Magi, cho¢ — jak widzielismy —
wielu jego przyjaciét i uczniéw nalezalo do aktywnej elity
bractwa. Mozna tez si¢ domysla¢ wptywu tego humanisty na
ideowy program Medyceuszy prezentowany od lat pigédzie-
sigtych w procesjach epifanicznych i $wigtojariskich orga-
nizowanych przez bractwo magéw. Mial przy tym Ficino
do$¢ radykalna, nietypowa dla éwezesnych florenckich kre-
géw intelektualnych opini¢ o magii i astrologii®>. O magii
napisat wiele, zwlaszcza w koricéwee lat osiemdziesiatych;

meczennikéw w obronie Republiki, por. L. MARTINES, April blood. Flor-
ence and the plot against the Medici, London 2004, s. 214-220.

0 Wybér tekstow tych kazan w R. Hatriero, Compagnia de’ Magi,
s. 153-161. Analiza méw gloszonych przez Poliziana, Rinucciniego
i Nesiego por. A. EDELHEIT, Ficino, Pico and Savonarola, s. 171-204.

61 Tamze, s. 203.

62 O problemach Ficino z astrologia por. E. GARIN, History of Italian
philosophy, t. 1, s. 266 nn.; TENZE, Ermetismo del Rinascimento, Roma
1988, s. 21-32; E Yartes, Giordano Bruno and the Hermetic Tradition,
Chicago 1964, s. 70 nn. oraz P. ZamBELLL, White magic, black magic in
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o ewangelicznych trzech magach — mato, ledwie jedno
niewielkie dzietko, powstale na marginesie komentarzy do
Ennead Plotyna w 1482 roku, zatytutowane De stella mago-
rum, zaliczane w pierwszym, drukowanym wydaniu do Pre-
dicationes3. Gléwnym tematem dzietka — w zgodzie zreszta
z jego tytulem — sa nie tyle magowie, ile prowadzaca ich
gwiazda, wigc astrologia. Wedtug autora magowie byli spad-
kobiercami pokolen wladcéw i kaptanéw wschodnich, bie-
glych w obserwacji znakéw na niebie, kt6rych przed wiekami
Balaam, babilosiski prorok z biblijnej Ksiggi liczb powiado-
mil: orietur stella ex Jacob®, ,wzejdzie gwiazda z Jakuba”,
czyli pojawi si¢ gwiazda zwiastujaca narodzenie si¢ w Judei
Mesjasza. Poniewaz magowie ci — jak zapewnia Ficino —
byli biegli w astrologii, z ukladu gwiazd i planet dowie-
dzieli si¢, ze 6w Mesjasz, Bog potezniejszy od ich bogéw
(demondw), mimo ze urodzit si¢ krélem, jest biedny oraz ze
przyszed! na $wiat z tona dziewicy®. Marsyliusz konstruuje
nawet przypuszczalny horoskop Jezusa, by wyjasni¢ zrédto
wiedzy magéw®. Autor odchodzi w ten sposéb od tradycji
teologicznej. Wedle Orygenesa, ktéry podat w tej kwestii
wykladni¢ obowiazujaca az do péznego sredniowiecza, ewan-
geliczni medrey nie uprawiali astrologii, lecz znali jedynie

the European Renaissance. From Ficino, Pico, Della Porta ro Trithemius,
Agrippa, Bruno, Leiden 2007, s. 17 nn.

& Marsilii Ficini opera omnia, t. 1-2, Basel 1576 (repr. Torino 1959,
1962) [dalej: OOF], s. 489-491.

64 1b 24. 17.

65 OOE s. 490.

¢ Nie byt to ani pierwszy, ani jedyny tego typu horoskop. W pietna-
stowiecznej Italii kursowalo ich co najmniej kilka. Chetnie przypisywano
je dawnym autorytetom jako argument wobec podejrzeri inkwizycji:
miedzy innymi Albertowi Wielkiemu i kardynatowi Piotrowi z Ailly, por.
D. RENAKER, The horoscope of Christ, ,Milton Studies” 12, 1978, s. 218—
223; W. SHUMAKER, Renaissance curiosa. John Dee’s conversations with
angels, Girolamo Cardano’s horoscope of Christ, Johannes Trithemius and
cryptography, George Dalgarnos universal language, Binghamton 1982,
s. 58-63.
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przepowiedni¢ Balaama i poszli postusznie za zestang przez
Boga gwiazda: byli wrecz pogariskimi ignorantami, dla ked-
rych rezultat wedréwki stal si¢ objawieniem®’. Ficino — prze-
ciwnie — uwaza magéw za wschodnich medrcéw, aktywnych
udzialowcow prisca theologia, posrednikéw migdzy starozytng
filozofig a Objawieniem chrzescijariskim.

W tym miejscu Marsyliusz odwotuje si¢ do swojego
bodaj najwazniejszego dzieta De christiana religione = 1474
rokus, gdzie przedstawit koncepcj¢ starozytnej wiedzy prisca
theologia o Bogu i jego relacji do $wiata, opartej na piesniach
chaldejskich, proroctwach Sybill, platorskich prawdach,
kombinacji pogariskiej religii i madrosci personifikowanej
przez Zoroastra, Hermesa i Orfeusz oraz Pitagorasa, Platona
i jego ucznidéw. Religia posiada, wedle autora, dwa Zréda:
pierwsze — z po$redniej inspiracji Boga — to religia naturalna
pogan kulminujaca w Platonie, prisca religio, wyplywajaca
z tgsknoty do boskosci, najbardziej charakterystycznej cechy
ludzkosci; drugie, z bezposredniej interwencji, z Objawie-
nia, przez Mojzesza i prorokéw. Wiedza zgromadzona przez
pogan w pelni potwierdza prawdy wiary chrzescijariskiej:
nie$miertelno$¢ duszy, Boskie synostwo Mesjasza, istnie-

7 ,Magowie zatem pragneli czyni¢ to, co zwykle czynili, ale nie
mogli dokaza¢ tego, czego zwykle dokazywali za pomoca zakle¢ i czaréw:
szukali wigc przyczyn swoich niepowodzen, a domydlali sig, ze jest ona
bardzo wazna, i ujrzawszy znak bozy na niebie, zapragneli dowiedzie¢ sig,
co on oznaczal. [...] Przybyli wi¢c do Judei w przekonaniu, ze urodzit si¢
jaki$ krol, cho¢ nie rozumieli istoty jego krélestwa i nie wiedzieli, gdzie
si¢ urodzit”., Orygenes, Przeciw Celsusowi 1 60, thum. St. Kalinkowski,
Warszawa 1977, t. 1, s. 114 n. Por. tez Justyn Meczennik, Dialogus cum
Tryphone Judaeo 78 (PG 6. 659). Podobnie widzi magéw Jakub z Varazze
w Zlotej legendzie. M.A. PoweLL, Chasing the eastern star. Adventures in
biblical reader-response criticism, Louisville, Ky 2001, s. 168.

8 Napisany w latach 1473-1474, opublikowany w koncu 1476 roku
w oficynie Nicolaus Laurentii Alamanus, dedykowany Wawrzyficowi
(wersja wloska pojawita sie wczesniej, na poczatku 1475 roku).Traktat
doktadnie, cho¢ pod nieco innym katem omawia ostatnio A. EDELHEIT,
Ficino, Pico and Savonarola, s. 210-278.
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nie Tréjcy Swietej. Nie jest to jednak przypadek, ponie-
waz — zdaniem autora — Zoroaster uczyl sic od Abrahama
astrologii, ktéra ten poznal od spadkobiercéw Henocha®.
Magowie byli chaldejskimi odpowiednikami egipskiego
Hermesa Trismegistosa czy chaldejskiego Zoroastra: dzigki
spekulacji przyrodzonego rozumu osiagneli tajemnice prze-
kazane zydom przez Boga w $wiadectwie biblijnym”°. Autor
zapewnia jednak, ze byli §wiadkami i wyznawcami tej wersji
astrologii, ktéra w niczym nie narusza Opatrznosci Boga
i wolnej woli cztowieka. Gwiazdy nie moga tworzy¢ praw
i rzadzi¢ przeznaczeniem, przekazuja jedynie znaki spraw,
ktére przypisane sa do porzadku wyznaczanego przez moc
Boska. Do filozoféw (magéw) nalezy staranie o rozumie-
nie tych znakéw. Kometa, za ktérg trzej magowie podazali
i z ktérej odezytywali prawde o narodzeniu kréla judzkiego
byla non causa Christi, sed signum™.

W drugiej potowie lat osiemdziesiatych opinia Marsyliu-
sza o wplywie gwiazd na ludzkie zycie mocno si¢ radykali-
zuje w stosunku do tego, co deklarowat w traktacie De stella
magorum. W Komentarzu do ‘Ennead’ Plotyna, powstatym
w 1486 roku, réwnolegle — warto to sobie w tym miejscu

6 OOE s. 29 (c. 26). Dalej autor referuje, ze Zoroaster jest identyfi-
kowany z Chamem, synem Noego, zwanym przez Hebrajczykéw row-
niez Chanaanem (OOF, s. 31). W pézniejszych pismach jednak Ficino
uwazal Zoroastra za zalozyciela niezaleznej od boskiego objawienia szkoty
filozoficznej i ojca magéw, por. M. IDEL, Prisca theologia in Marsilio
Ficino and in same Jewish treatments [w:] Marsilio Ficino. His theology, his
philosophy, bis legacy, s. 137158, zwlaszcza s. 154.

70 S.M. BUHLER, Marsilio Ficinos, s. 349 n.

7t OOE s. 191. Podobng opini¢ Ficino wyrazat juz w De christiana
religione. Rozrézniat tam astrologie, jako nauke naturalna i przepowied-
nie prorokéw i Sybill, ktére opieraly si¢ na inspiracji Boskiej. Astrologia
nigdy nie zapowiadala przyjscia Chrystusa, bo religia jest niezalezna od
doczesnych ruchéw nieba, por. tamze, s. 12. Uderzajace jest podobieri-
stwo opinii o astrologii i argumentacji autora do Rogera Bacona (Opus
maius 4.16), ktérego imie jednak nie zostaje przywotane, por. M. A. Pow-
ELL, Chasing, s. 169; S.M. BUHLER, Marsilio Ficinos, s. 360 n.
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uswiadomi¢ — z przygotowaniami Giovanniego Pico della
Mirandola do rzymskiej debaty, Ficino buduje rodzaj teorii
ars magica, ktora zalicza — w §lad za Plotynem odczytywa-
nym w duchu pézinej Akademii — do sztuk wyzwolonych.
Magia nie jest ani darem Laski, ani aktywnoscia szatariska, to
sztuka naturalna (magia naturalis), przez uprawianie ktdrej
dusza intelektualna, uczestniczaca w naturze anielskiej moze
domaga¢ si¢ od demonéw (aniotéw zawiadujacych ciatami
w $wiecie ziemskim, gdyz stwarzajg ich formy), aby oddzia-
tywaly na nizsza rzeczywistos$¢, kedra od nich zalezy, i zmie-
nialy jedno cialo w drugie przez zmiang¢ form. Pomocne
w tym dziataniu sa zgromadzone przez pokolenia staro-
zytnych piesni orfickie, wyrocznie chaldejskie, teksty her-
metyczne i magiczne; wymaga uzycia wlasciwych receptur,
talizmanéw, tworzenia znakéw i figur na ziemi i w powie-
trzu, ktére dzialaja podobnie oraz wypowiadaniu formut
inkantacji czerpiacych z jezyka demondéw”2. Mag Marsyliusza
wydaje si¢ wiec nieodleglym spadkobiercg $redniowiecznego,
~chrzescijaniskiego” czarnoksi¢znika (nigromanticus, malefi-
cus), ktory zawodowo trudnit si¢ kontaktem z zaswiatami
i przy pomocy swojej sztuki (ars, opera) wplywat na rzeczy-
wisto$¢ z pomocg sit nadnaturalnych (przewaznie diabelskiej
proweniencji)7>.

Magowie z De stella magorum sa nie tylko $wiadkami
starozytnej teologii, ale — przede wszystkim — stajg si¢ jej
animatorami: odczytujac znaki, ida w poszukiwaniu wladcy,
ktéry odnowi §wiat; uczestnicza w realizacji Boskiego planu
zbawienia. Ich wtadza nad rzeczywistoscia fizyczna i spo-

72 Koncepcjg t¢ Ficino powtarza w trzeciej czgsci De vita libri tres,
czyli De vita coelitus comparanda napisanej trzy lata pézniej, dedykowa-
nej Maciejowi Korwinowi. O pogladach Marsyliusza na magie i astrolo-
gi¢ por. EA. Yates, Giordano Bruno, s. 12-43, 62-83; F. ROULIER, Jean
Pic de la Mirandole (1463-1494). Humaniste, philosophe et théologien,
Geneva 1989, s. 72 n.

73 Por. W. BROJER, Diabet w wyobrazni sredniowiecznej. Trzynasto-
wieczne exempla kaznodziejskie, Wroctaw 2003, s. 490-515.
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leczna winna by¢ wykorzystana dla ratowania $wiata, kedry
znajduje si¢ w glebokim kryzysie religijnym i politycznym.
W tym miejscu Ficino znéw nawiazuje do De christiana
religione. We wstgpie do traktatu odnajdujemy wyktad
o kryzysie duchowym chrzescijaistwa oraz poszukiwaniu
drég wyjscia. W opisie tego kryzysu uderza permanentne
mieszanie jezyka polityki i religii, tendencja do postugiwania
si¢ terminami, warto$ciami i ideami politycznymi w kon-
tekstach religijnych oraz poj¢¢ konfesyjnych w kontekstach
spolecznych. Autor jako gléwna przyczyng upadku $wiata
chrzescijaniskiego i jego instytucji upatruje w oddzieleniu
kréla od kaptana, madrosci od religii. Nie powinno by¢
rozdziatu migdzy praktyks religijng a administracja miasta
(paristwa) i ta sama osoba winna by¢ zaréwno religijnym,
jak i politycznym liderem. Marsyliusz wierzyt, ze taka unia
polityki i religii istniata w dawnych czasach’>. U wielu naro-
déw ci sami ludzie byli filozofami i kaptanami i wladcami
jednoczesnie, jak Hermes Trismegistos i Melchizedek.

Na ostatnie ¢wieréwiecze zycia i dziatalnosci Marsyliu-
sza mozna spojrze¢ jako na czas wciaz ponawianych préb
realizacji sformutowanego w De christiana religione pro-
jektu i poszukiwai nowego Melchizedeka. Zwlaszcza po
1480 roku i zdobyciu przez Turkéw Otranto, przyczétku
na Pétwyspie Apeniriskim, po wydarzeniu, ktére wstrza-
sneto elitami calej Italii, realizacja tego programu stawala
si¢ palaca. Po rozczarowaniach papiezem Sykstusem IV (zm.
1484), nadzieje Marsyliusza i grupy skupionych wokét niego
humanistéw zwrécily si¢ ku Maciejowi Korwinowi, kré-
lowi Wegier, synowi Jana Hunyadyego, pogromcy Turkéw
pod Belgradem w 1456 roku. Korwin, wyksztatcony wedle

74 A. EDELHEIT, Ficino, Pico and Savonarola, s. 210-253.

75,0 felicia secula, quae divinam hanc sapientiae religionisque cop-
ulam praesertim apud Hebracos Christianosque integram servavistis [...].
Proh nephas, sic datum est sanctum canibus lacerandum”. (Ponownie

aluzja do Mt 7. 6), OOE s. 1.
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formacji humanistycznej, okoto potowy lat osiemdziesiatych,
w opinii elit wloskich, zwlaszcza florenckich humanistéw,
stal si¢ nadzieja na pokonanie (nawrécenie) Turkéw i byt
przedmiotem powszechnego uwielbienia oraz bohaterem
wloskiej poezji. Antonio Bonfini, ktéry w 1486 roku pojawi
si¢ na dworze w Budzie i spisze Kronike Wegréw (Rerum
Hungaricum Decades), udang wyprawe kréla do Moldawii
w 1467 roku — z wlasciwa humanistom emfaza — poréwna
do wojny Trojaniskiej, a Macieja Korwina do Achillesa, gdzie
indziej do Hannibala albo Aleksandra. Ficino z kolei okresli
go mianem wspétczesnego Herkulesa™ i zadedykuje mu naj-
wazniejsze dzielo w swej pdinej tworczosci, De vita coelitus
comparanda (1489). Korwin — wedtug planéw papieza Inno-
centego VIII — bedzie wyznaczony w 1490 roku na wodza
krucjaty przeciwko Turkom, jednak kilka tygodni wczesniej
umrze nagle w wieku 43 lat. Po zatamaniu si¢ kolejnej
nadziei, Marsyliusz Ficino nowego Melchizedeka odkryje
w Hieronimie Savonaroli, ktéry ponad dwadziescia lat po
powstaniu De christiana religione, w Niedziel¢ Palmowg
1496 roku ogtosi krélem Florencji nie nowego Hermesa
i nie nowego Melchizedeka, ale samego Chrystusa, przeno-
szac polityczng ide¢ Marsyliusza Ficino w wymiar mistyczny.

Nie trudno odnalezé pewne wspélne mianowniki dla
republikanskiego sposobu $wigtowania florenckiej komuny
w pierwszej potowie XV wieku i dla ficiniariskiego programu
wychodzenia z kryzysu chrzescijaiistwa. Jednym z tych
wyznacznikéw podobieristwa jest programowe mieszanie
jezykéw, politycznego i religijnego”. Wiaze si¢ to z weiaz
ponawianym — zaréwno przez humanistéw florenckich,
jak i przez badaczy — sporem o zaangazowanie chrzeicija-
nina w sprawy $wiata i spoleczenistwa, o relacj¢ miedzy vita

76 A. Kavous, Maryds Korvin (1443—1490). Ubersky a Cesky kril,
Budéjovice 2009, s. 287-288.

77 Sprawe wnikliwie dyskutuje A. EDELHEIT, Ficino, Pico and Savo-
narola, s. 123-278.
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contemplativa i vita activa. Wsréd historykéw wloskiego
renesansu dominuje poglad, ufundowany na autorytetach
Hansa Barona i Eugenio Garina, ze w pierwszej potowie
XV wieku humanisci uczestniczyli w zyciu komunalnym,
uprawiajac vita activa i podejmujac praktyczne wysitki
tworzenia ,spoleczeristwa doskonatego” (Coluccio Salutati,
Leonardo Bruni, Poggio Bracciolini), ale w drugiej potowie
stulecia wycofali si¢ z aktywnosci publicznej, bo polityke
zdominowal patac medycejski, a mysliciele skupili si¢ na
poetyce i uczonej elokwencji’®. Marsyliusz Ficino i jego pro-
gram odnowy catkowicie przeczy temu pogladowi”. Drugim
wspolnym mianownikiem jest obecno$¢ ,wspétczynnika”
magicznego w postrzeganiu rzeczywistosci spolecznej i sza-
cowaniu szans na skuteczne na rzeczywisto$¢ t¢ wplywanie.
Mag — jaki, jakim go widzi Ficino — okazuje si¢ mocno repu-
blikaniski. By¢ moze to wiasnie jest istotne Zrédlo popular-
nosci ewangelicznych trzech magéw w Republice Florencji
péinego $redniowiecza.

3. Giovanni Pico i trzej magowie

Giovanni Pico della Mirandola przybyl w 1484 roku
do Florencji, w ktérej blask swietnosci trzech magéw prak-
tycznie zgast. Od pigtnastu lat nie widziano tu kawalkady
ciagnacej ulicami miasta do kotyski w San Marco w dzien
Epifanii, ani mansjonu wschodnich me¢drcéw w proce-
sji $wigtojariskiej. Mlody przybysz miat zapewne niejedna

78 H. BARON, The crisis of the early Italian Renaissance. Civic Human-
ism and republican liberty in an age of classicism and tyranny, Princeton
1955, passim; E. GARIN, La cultura filosofica, s. 27; TENZE, Lumanesimo
italiano. Filosofia e vita civile nel Rinascimento, Bari 1970, s. 94-97, gdzie
autor odwoluje si¢ do modnej wéréd humanistéw astrologicznej alegorii
Jowisza, boga zycia aktywnego i Saturna, boga melancholii i przemijania,
ale tez madrosci i kontemplacji; CH.S. CELENZA, Piety and Pythagoras, s. 1.

7 A. EDELHEIT, Ficino, Pico and Savonarola, s. 37, 51 i passim.
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okazje poznania tej republikanskiej tradycji, wraz z jej
wystawnoscig i polityczno-ideologiczna oprawa, dzigki opo-
wiesciom swych nowych przyjaciét, intelektualistéw skupio-
nych wokét Wawrzynica, by¢ moze nawet dzigki zapiskom
kronikarskim, na pewno dzigki licznym malowidlom, spo-
tykanym w kaplicach kos$ciotéw $w. Idziego, Santa Maria
Novella, Santa Trinitd czy patacu Medyceuszy. Nie ma
watpliwosci, ze poznat opinie o trzech magach Marsyliusza
Ficino, o ich astrologicznej bieglosci, o roli, jaka mag winien
odegra¢ w odnowieniu chrzeécijaristwa. Wreszcie, Giovanni
Pico mégt (choc¢by w towarzystwie przyjaciela, Angelo Poli-
ziano) bra¢ udzial w epifanicznej liturgii i w wielkopost-
nych spotkaniach compagnia de’ Magi w kaplicy kosciota
dominikanéw obserwantéw, San Marco i przystuchiwac si¢
pokutnym, emocjonalnym, niemal mistycznym kazaniom,
koncentrujacym si¢ wokot cierpiacego i zbawiajacego Chry-
stusa. Mlody humanista z Mirandoli miat wi¢c do dyspozy-
Gji catg game skojarzert dotyczacych $wigta Epifanii i trzech
magdw: od tradycyjnej, augustyniskiej teologii uniwersalnego
Objawienia, przez republikariska, paraliturgiczna procesje
wschodnich medrcéw do zt6bka Jezusa lub réwnie repu-
blikanskie, polityczno-religijne poszukiwania humanistéw
z kregu Marsyliusza Ficino drég wyjscia z kryzysu, w jakim
znalazt si¢ $wiat chrzescijariski, po indywidualne, mesjarisko-
-mistyczne dazenie do zjednoczenia z Bogiem. Ktéry z tych
programdw, kojarzonych ze $wigtem trzech magéw, sktonit
Giovanniego Pico do wyznaczenia terminu wystapienia ze
swymi dziewigcioma setkami tez w Rzymie przed papie-
zem, kolegium kardynalskim i rzesza uczonych na dzien
po Epifanii Chrystusa?

W spusciznie Giovanniego znajdujemy ledwie jedna bez-
posrednia aluzj¢ do trzech magéw. W liscie do Marsyliu-
sza Ficino, pisanym (zapewne) jesienia 1486 roku, a wigc
w ostatniej fazie przygotowan do rzymskiego kongresu,
Pico z duma donosi swemu przyjacielowi i mentorowi,
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ze jest w posiadaniu ksigzek bedacych zbiorem przepo-
wiedni chaldejskich w wersji znacznie doskonalszej niz te,
ktére w zbiorach greckich, spisanych przez Michata Pse-
losa i Jerzego Pletona, a przettumaczonych na tacing przez
samego Marsyliusza, posiadajg liczne bledy i braki. Otz
teksty te — zapewnia Giovanni — s3 autorstwa przede wszyst-
kim chaldejskich magéw, Ezdrasza (?), Zoroastra oraz Mel-
chiora®. Pierwszy z nich, skadinad nieznany, nie jest oczy-
wiscie tozsamy z biblijnym Ezdraszem, ktérego Giovanni
zna doskonale, takze jako autora apokryficznej, tak zwanej
1V Ksiggi Ezdrasza i nigdy nie nazwatby go medrcem chal-
dejskim; drugi, wprowadzony — jak wiemy — do literackiego
kanonu humanistéw (za Platonem) przez Marsyliusza, trzeci
wreszcie, zapewne — w intencji Giovanniego — najstarszy
z trzech ewangelicznych magoi, ktéremu pézna, bodaj dwu-
nastowieczna tradycja przypisata imi¢ Melchior8!. Sprawa

80 Chaldaici hi libri sunt, si libri sunt et non thesauri: In primis
Ezre, Zoroastris et Melchiar Magorum oracula, in quibus et illa quoque,
que apud Graecos mendosa et mutila circumferuntur, leguntur integra et
absoluta. Tum est in illa Chaldeorum sapientum brevis quidem et sale-
brosa, sed plena misteriis interpretatio”., por. RO. KRISTELLER, Supple-
mentum Ficinianum, t. 1, Florence 1937, s. 272 n. Inna lekcja: ,Ezdra-
sza, Zoroastra oraz Melchiora, [jednego z] magéw”. Por. S.A. FARMER,
Syncretism in the West, s. 11.

81 Przypisywane Bedzie Wielebnemu, a powstate zapewne w XII
wieku, Collectanea et Flores (PL 94. 541) podaja znane imiona trzech
magéw: Melchior, Caspar i Balthasar. O tym pierwszym, najstarszym
czytamy: ,primus fuisse dicitur Melchior, senex et canus, barba prolixa et
capillis, tunica hyacinthina, sagoque mileno, et calceamentis hyacinthino
et albo mixto opere, pro mitrario variaec compositionis indutus: aurum
obtulit regi Domino”. Na mozaice (bizantyjskiej) w San Vitale w Rawen-
nie z VI wieku imiona przyporzadkowane sa odmiennie: najstarszy jest
Gaspar, potem Balthassar i Melchior najmlodszy. Napis jest niewatpliwie
péiniejszy niz wizerunki. Nie wiadomo, czy zmiana ta jest efektem
pomytki, czy tez $wiadectwem jakiej$ odmiennej tradycji italskiej. Por.
H. KeHRreRr, Die Heiligen Drei Konige in Literatur und Kunst, t. 1,
s. 66—68. Rab Hatfield wspomina o jeszcze innej tradycji, w ktdrej naj-
starszym z magéw miatby by¢ Baltazar, por. R. HatrieLp, Compagnia de’
Magi, s. 111. Giovanni zapewne nawiazuje do przekazu pseudo-Bedy.
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anonsowanych przez mlodego humanistg tekstéw chaldej-
skich wyroczni jest wielce podejrzana, wrecz wstydliwa.
Nike nigdy nie widzial za jego zycia, ani po $mierci, w jego
bogatej bibliotece, nie znalazt zadnych ksiazek chaldejskich.
Jeszcze 10 listopada 1486 roku — na prosbe ktéregos z przy-
jaciél, by nauczyt go alfabetu chaldejskiego — Giovanni
odpowiedzial odmownie, ttumaczac, ze Mitrydates, ktéry
zdradzit mu tajniki tej umiejgtnosci, zakazat pod przysiga
przekazywa¢ jej komukolwiek®2. Jedynym sladem po chaldej-
skich ksi¢gach sa dwa miejsca w Oratio, w ktérych pojawiaja
si¢ stowa zapisane znakami tajemniczego alfabetu, a ktére
autor okredlit jako stowa chaldejskie. Stowa te w pierwszym,
juz po$miertnym, drukowanym wydaniu Oratio, w Bolonii
w roku 1496, przygotowanym do edycji przez bratanka Gio-
vanniego, Gianfrancesco Pico, zostaly we wszystkich egzem-
plarzach wpisane recznie, zapewne przez samego wydawce,
z rekopisu stryja®.

Chaim Wirszubski z powodzeniem rozwiazat t¢ zagadke.
Okazalo si¢, ze stowa sa mieszaning hebrajsko-aramejska,
zapisang alfabetem ... koptyjskim. Okazato si¢ réwniez, ze
podobnie skonstruowane frazy znajduja si¢ w Sermo de Pas-
sione Domini, w tekscie wspomnianego juz kazania Flawiusza
Mitrydatesa wygloszonego przed papiezem w Wielki Piatek
1481 roku. Oznacza to, ze Mitrydates potrafit postugiwacd
si¢ mistyfikacja, wykorzystujac ograniczone kompetencje
lingwistyczne swoich chrzescijariskich stuchaczy®. Podczas
gdy w kontekscie wielkopiatkowego kazania oszustwo to
nie miato wigkszego znaczenia (nie bylo zreszta oszustwem

82 Alphabetum chaldaicum quod petis nec a Mithridate impetrasses,
nihil per illum licet, ut a me impetrare possis, a quo posses omnia. Nam
ille docere me linguam chaldaicam nulla voluit ratione, nisi adiurassem
prius, et quidem conceptis verbis, ne cuiquam illam tradere”., OOP,
s. 385. Adresat listu jest nieznany.

83 Por. Oratio, Tt oraz TIII', Oratio-Mowa, 46, s. 44 oraz 141, s. 70
(z bledami edytorskimi).

84 Por. wyzej: przyp. 8.
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jedynym), w wypadku Giovanniego Pico, Zadnego poznawa-
nia nowych tradycji, nowych jezykéw i tekstéw, konsekwen-
cje byly powazniejsze. Mtody, tatwowierny humanista bez-
krytycznie wierzyl we wszystko, co mu starszy o co najmniej
20 lat poliglota i teolog podsuwat i obiecywal; ten ostatni
za$ (nie bezinteresownie) podsuwat i obiecywal wszystko,
w co mlodzieniec chciat wierzy¢ i co pasowato do jego kon-
cepcji, bedacej osia ideowa przygotowywanego kongresu
rzymskiego. Nalezy w tym miejscu zastrzec, ze sporzadzone
réwnolegle przez Mitrydatesa dla Giovanniego, wspomniane
juz przektady ogromnej liczby tekstéw kabalistycznych byly
— w zgodnej opinii wszystkich badaczy — pracg translatorska
bardzo wysokiej préby. Podstawowe zaméwienie ttumacz
potraktowat powaznie; pozostale zlecenia najwyrazniej uwa-
zal za kaprysy mlodego arystokraty i odnosit si¢ do nich
z dystansem i ironia®. Wszystko wigc wskazuje na to, ze
ksiggi chaldejskie, o ktérych wspomniat Giovanni w liscie
do Marsyliusza, zrodzily si¢ w wyobrazni Flawiusza Mitryda-
tesa, zrodzily si¢ zapewne wraz z informacja, ze jednym z ich
autoréw byl Melchior, najstarszy z przybywajacych w dzien
Epifanii do matego Jezusa wschodnich medrcéw.

Dla Giovanniego Pico della Mirandola z roku 1486
pojecia magia oraz magus maja natomiast ogromne znacze-
nie i stanowig jeden z podstawowych filaréw wystapienia
przygotowanego na rzymskie spotkanie uczonych. Poswigca
im obszerny (przedostatni) fragment swej Oratio®® oraz
72 sposréd Tez®, cho¢ bez zadnych wyraznych aluzji do

8 Na marginesach rekopiséw przekltadéw Mitrydatesa znajdujemy
liczne glosy, wsrdd ktérych pojawiajg si¢ ironiczne komentarze thumacza
pod adresem Giovanniego, por. CH. WIRSZUBSKI, Pico della Mirandolds
encounter, s. 204 n.

8 Opratio TV, Oratio-Mowa, 228-254, s. 100~108. Po nim omawia
jeszcze tradycje zydowskiej kabaly, odpowiednio, TV-TVI;, 255-281,
s. 108-116.

8 Conclusiones, s. 74-83. Liczba wydaje si¢ nieprzypadkowa: 72 to
pelna liczba kabalistycznych imion Bozych.
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biblijnych magoi. Rozumie jednak magi¢ w sposéb zde-
cydowanie odmienny od swoich wspoétczesnych, zwlasz-
cza od Marsyliusza Ficino. Wyktad zaczyna Giovanni od
wyréznienia dwéch form magii, form skrajnie przeciwstaw-
nych w swych zasadach, istocie i konsekwencjach. Jedna,
,odrazajaca’, ,demoniczna’ i ,godna potgpienia”, ktérg
Grecy zwali goéteian®®, druga — godna najwyiszej pochwaly
— zwana mageian, jest ,najdoskonalsza i najwyzsza madro-
$cia’, ,wzniosty i $wigtg filozofig”, , pewna, godna zaufania
i stala”, ,lekarstwem dla duszy” i ,dopetnieniem filozofii
naturalnej”. Magiem za$ nazywa si¢ czciciela Boskosci i jej
ttumacza®. Jego dziatanie — ttumaczy dalej autor — opiera
si¢ na powszechnej zgodnosci i wzajemnym pokrewieri-
stwie rzeczy, ktéra Grecy nazywaja sympatheian®®. Dzigki
rozumieniu tej zasady mag ,wydobywa na $wiatlo dzienne,
ukryte w otchfaniach $wiata, w tonie natury, w spichlerzach
i tajniach Bozych, cuda, jakby sam byt ich twérca. Tak jak
rolnik taczy wiazy z winorosla, tak mag jednoczy ziemie
z niebem, to znaczy nizsze porzadki z darami i mocami
wyzszymi~?!.

88 Platon, Uczta 203%; Paristwo 584b.

8 Proposuimus et Magica theoremata, in quibus duplicem esse
magiam significavimus, quarum altera daemonum tota opere et auctori-
tate constat, res medius fidius execranda et portentosa. Altera nihil est
aliud, cum bene exploratur, quam naturalis philosophiae absoluta
consummatio. Utriusque cum meminerint Graeci, illam magiae nullo
modo nomine dignantes goéteian nuncupant, hanc propria peculiarique
appellatione mageian quasi perfectam summamque sapientiam vocant.
Idem enim, ut ait Porphyrius, Persarum lingua magus sonat quod apud
nos divinorum interpres et cultor [...] altior sanctiorque philosophia [...]
firma, fidelis et solida [...] esse animi medicinam”., Oratio TV:, Oratio-
Mowa, 228-232; 235, s. 100. Definicje maga Giovanni przejmuje z Por-
firiusza, De abstinencia IV 16.

% Pico rozumie to stowo przez analogie consensus, symphonia, concor-
dia; w sensie szerokim, stoickim: wspdlnota odczué, por. Plutarch, Pisma
moralne 906, Pliniusz, Naturalis historia 20.1.

o1 Haec universi consensum, quem signiﬁcantius Graeci ‘sympathe—
ian’ dicunt, introrsus perscrutatius rimata et mutuam naturarum cogni-
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Mag — wedle Giovanniego — jest znajacym i rozumieja-
cym najglebsze tajniki natury filozofem, kedry dzigki swej
wiedzy faczy to, co ziemskie z tym, co Boskie. Na czym jed-
nak polega¢ ma dziatanie maga, 6w akt faczenia, jednoczenia
swiata? W swych 900 Tezach Giovanni nazywa magie ,cze-
$cig praktyczng filozofii naturalnej”™?, méwi o ars magica®,
0 voces et verba in magico opere, ktérych dziatanie przyréw-
nuje do stwérczego glosu Boga®. Latwo tu ulec pokusie, by
— mimo przytoczonych wyzej, wyraznych deklaracji autora
Mowy, potepiajacych magi¢ demoniczng — uznaé, ze autor
Conclusiones przejat od swego mentora, Marsyliusza Ficino,
koncepcj¢ maga skutecznie oddziatujacego — z pomoca swej
wiedzy i umiejetnosci panowania nad nadnaturalnymi sitami
(daimonion) — na rzeczywisto$¢ fizyczna i spoleczna®. Bliz-
sze przyjrzenie si¢ tekstom Giovanniego dowodzi jednak,

tionem habens perspectam, nativas adhibens unicuique rei et suas illece-
bras, quae magorum ‘iugges’ nominantur, in mundi recessibus, in natu-
rae gremio, in promptuariis arcanisque Dei latitantia miracula, quasi ipsa
sit artifex, promit in publicum, et sicut agricola ulmos vitibus, ita Magus
terram caelo, idest inferiora superiorum dotibus virtutibusque maritat”.,
Oratio TV, Oratio-Mowa, 250, s. 106 (wszystkie ttumaczenia Oratio —
WB).

92 Magia est pars practica sciencie naturalis” (Conc. magicae 3),
Conclusiones, s. 78.

9 Nulla est virtus in celo et in terra seminaliter et separata, quam et
actuare et unire magus non possit”; ,Mirabilia artis magicae non sunt
nisi per unionem et actuationem eorum quasi seminaliter et separate
sunt in natura’. (Conc. magicae 5 oraz 11), tamze, s. 79.

94 Ideo voces et verba in magico opere afficienciam habent, quia
illud in quo primum magicam exercet natura, vox est Dei. Quelibet vox
virtutes habet in magia, in quantum Dei voce formatur”. (Conc. magicae
19-20), tamze, s. 79 n.

95 Tak to widzi FA. YatEs, Giordano Bruno, s. 84—116. Inspiracja
autorki byt E. GarIN, Magia e astrologia nella cultura del Rinascimento
[w:] Medioevo ¢ Rinascimento, Bari 1954, s. 146 nn. Poglad Amelii Yates
w zasadzie bez wigkszych zmian powtdrzyta ostatnio P. ZamBeLL1, White
magic, Leiden 2007, s. 48 nn. Autorka wrecz nazywa Giovanniego
yuczniem czarnoksi¢znika”, por. TejZE, Lapprendista stregone. Astrologia,
cabala e arte lulliana in Pico della Mirandola e seguaci, Milano 1995.
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ze opinia mlodego humanisty o magii byla catkowicie
odmienna. Niewatpliwie przyjal on od Marsyliusza czg$¢
neoplatoriskiego aparatu pojeciowego zwiazanego z magia
i astrologia. Jednak jego ars magica nie byla sztuka oddzia-
tywania na zewngtrzng rzeczywistos¢, ale na osob¢ maga-filo-
zofa, na jego $wiadomos¢ i sposéb bycia w §wiecie®. Lacze-
nie, scalanie — dzigki znajomosci praw powszechnej sympatii
— rozproszonych i rozdzielonych w sferach wyzszej i nizszej
elementéw nie jest dziataniem wykorzystujacym jakiekol-
wiek zewngetrzne moce, ani demoniczne, ani Boskie, odbywa
si¢ wylacznie w intelekcie, wewnatrz duszy, powiedzieliby-
$my dzisiaj: w jazni. Tak rozumiany akt kontemplacji $wiata,
owa pars practica sciencie naturalis zmienia maga w istotg
wyzsza. ,Jesli [widzisz] — powiada Giovanni — czystego kon-
templatora, zapominajacego o ciele, catkowicie zanurzo-
nego w meandrach mygli, ani ziemska, ani niebieskg istotg
[widzisz], ale samg boska moc przyobleczong w ciato czlowie-
ka”?7. Tezy niektdérych badaczy o podobienstwie pogladéw
na magi¢ Giovanniego i Marsyliusza zostaty zbudowane na
literalnym odczytaniu kilku tez z Conclusiones®® i catkowitym
pominieciu kontekstu, jaki owym tezom nadawata Oratio.
Giovanni jednak taktowal oba teksty jako integralng catos¢”.

% . ROULIER, Jean Pic de la Mirandole, s. 463—473.

97 ,Si purum contemplatorem corporis nescium, in penetralia men-
tis relegatum, hic non terrenum, non caeleste animal; hic augustius est
numen humana carne circumvestitum”., Oratio, TI:, Oratio-Mowa, 42,
s. 42.

9% Odczytanie to zostalo zreszta dokonane selektywnie. Giovanni
swoje tezy ,magiczne” rozpoczynal od zastrzezenia catkowicie zgodnego
z duchem Oratio: , Tota magia, que in usu est apud modernos, et quem
merito exterminat ecclesia, nullam habet firmitatem, nullum fundamen-
tum, nullam veritatem, quia pendet ex manu hostium prime veritatis,
potestatum harum tenebrarum, que tenebras falsitatis, male dispositis
intellectibus obfundunt”. (Conc. magicae 1), Conclusiones, s. 78.

99 Teza Frances Yates doczekata si¢ zreszta licznej krytyki. Podaje
tylko kilka wazniejszych gloséw: M. IpEL, Kabbalah and Hermeticism in
Dame Frances A. Yatess Renaissance [w:] Esotérisme, gnoses et imaginaire
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Pico rozumie magig nie jako technike osiagania realnych,
fizycznych rezultatéw, lecz jako swoista hermeneutyke, narze-
dzie interpretacji $wiata, stuzace magowi do samodoskonale-
nia. Podobnie radykalnie zresztag Giovanni redefiniuje kabate
zydowska, w ktdrej techniki magiczne, wrecz teurgiczne,
wymuszajace na samym Bogu oczekiwane przez mistagoga
decyzje, sa silnie obecne'®. Wsréd dziet ttumaczonych przez
Mitrydatesa, ktére Pico zdazyl przeczytaé przed sformuto-
waniem swoich 900 Tez, niewatpliwie znalazly si¢ teksty
Abrahama Abulafii, trzynastowiecznego kabalisty z Sycylii,
tworcy kabaly ekstatycznej, opartej na oddziatywaniu na
sfer¢ Boska, a ta droga na uniwersum, przez nieskoriczone
permutacje (themura) liter imion Boga (szemoth). Humanista
zdazyl réwniez przeczytaé Komentarz do Pigcioksiggu (Pirusz
al-ha-Thora) Menachema Rekanatiego, reprezentanta kabaty
teozoficznej z przetomu XIII i XIV wieku, koncepcji opartej
na dziesi¢ciu Boskich aspektach, sefirach (sefirorh)!0!.

symboligue, red. R. CaRON i in., Leuven 2001, s. 71-90, zwlaszcza
s. 74-76; S.A. FARMER, Syncretism in the West, s. 118—132; J.E. D’Amico,
Humanism and Pre-Reformation Theology [w:] Renaissance Humanism.
Foundations, forms, and legacy, red. A. RaBiL JRr., Philadelphia 1988, t. 3,
s. 349-379, s. 361; B. CoPENHAVER, Magic and the dignity of man. De-
Kanting Picos ‘Oration’ [w:] The Italian Renaissance in the Twentieth Cen-
tury, red. A.J. Grieco, M. Rocke, FE Giorrrepl-Supersi, Florence
2002, s. 295-320, s. 318; SH.]. RaBIN, Pico on Magic and Astrology [w:]
Pico della Mirandola. New Essays, s. 152-178; M.V. DOUGHERTY, Three
Precursors to Pico della Mirandola’s Roman Disputation and the Question of
Human Nature in the Oratio [w:] tamze, s. 114—151. Doda¢ wypada, ze
oceniajaca Giovanniego Pico komisja papieska 7 grudnia 1486 roku — na
szczgscie — bardziej wnikliwie stuchala wystapienia mlodego humanisty.
Zadna z tez ,magicznych” nie stala sie przedmiotem krytyki teologicznej.
Jedyna z 13 potepionych tez, w ktdrej padto stowo ,magia” nie wzbu-
dzita podejrzeri, co do sposobu traktowania magii czy kabaly, ale co do
ich prymatu nad teologia chrzescijariska, por. wyzej przyp. 6. Por.
L. Dorez, L. THUASNE, Pic de la Mirandola en France (1485-1488),
Paris 1897, s. 125-132.

100 M. IpEL, Kabala. Nowe perspektywy, tum M. Krawczyk, Krakéw
2006, s. 322-367.

101 CH. WIRSZUBSKI, Pico della Mirandolas encounter, s. 121-153.
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Z udostepniona mu przez Mitrydatesa tradycja zydow-
skiej mistyki, mtody hrabia z Mirandola poczyna sobie do$¢
swobodnie, rzec mozna, nonszalancko. Swoje tezy dotyczace
kabaly rozpoczyna bowiem od stwierdzenia: ,Cokolwiek
nie orzekliby inni kabalidci, ja dokonuj¢ podziatu wiedzy
kabalistycznej na wiedz¢ o sefirach i wiedzg o imionach, na
[kabale] praktyczng i teoretyczna (speculatiua)”>. Mozna
przypuszczaé, ze owi ,inni kabalisci” przystaliby na podziat
dokonany przez Giovanniego, cho¢ zapewne odwrécili by
przyporzadkowanie tego, co jest ,kabala praktyczng’, a co
,kabala teoretyczng”. Autor zaraz potem doprecyzowuje:
»Wiedza, ktéra jest czgscig praktyczng kabaly, obejmuje
cala metafizyke i nizsza teologi¢”. Ponownie — jak juz
w wypadku magii — spotykamy tu owo szczegdlne rozumie-
nie przez Giovanniego pojecia practica: chodzi o czyn inte-
lektualny, prowadzacy do duchowej przemiany mygliciela.
W ten sposéb autor catkowicie pozbawia kabalg jej wymiaru
teurgicznego, tak jak wczesniej ars magica pozbawil mocy
(doda¢ mozna: i sensu) oddziatywania na $wiat nadnaturalny
i na fizyczna rzeczywisto$¢!%4.

Przygotowujac rzymski kongres, Pico uporzadkowat caty
zgromadzony przez siebie materiat wedle wiasnej hierarchii
doniostosci: od $redniowiecznej teologii, przez filozofig arab-
ska, neoplatonikéw, grecka starozytno$¢ (Platona i Arystote-
lesa), prisca sapientia (doctrina), kojarzona z Hermesem Tris-
megistosem!%, po magie orficka i chaldejska oraz zydowska

102 Quicquid dicant ceteri Cabaliste, ego prima divisione scienciam
Cabale in scienciam Sephiroth et Semot, tanquam in practicam et specu-
latiuam distinguerem”. (Cone. cabalistice 1), Conclusiones, s. 83.

103 Sciencia, que est pars practica Cabale, practicat totam metaphysi-
cam formalem et theologiam inferiorem”. (Conc. cabalistice 3), tamze.

104 B. McGINN, Cabalists and Christians. Reflections on cabala in
Medieval and Renaissance thought [w:] Jewish Christians and Christian
Jews. From the Renaissance to the Enlightenment, red. R.H. PorkiN,
G.M. WEINER, Boston 1994, s. 11-34, zwlaszcza 24 nn.

105 Por. Oratio TIVY, Oratio-Mowa, 212, s. 94 i Conclusiones, s. 83.
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kabale. Wedtug licznych deklaracji autora taka wlasnie
kolejnos¢ wznosi umyst kontemplatora ku Objawieniu
chrzescijariskiemu. Hierarchia ta w czgsci pokrywajaca sig
z koncepcja Marsyliusza Ficino'%, realizowata podstawowa
heurystyczna zasad¢ humanistéw: ,im starsze, tym blizsze
prawdy”. Giovanni uwazal, ze kabala jest z tych tradycji
najstarsza, jest bowiem — zgodnie zreszta z teza zydowskich
mistykéw — niespisana cz¢scia Boskiego przekazu dla Moj-
zesza na Synaju, zawierajaca prawdziwe objasnienie Prawa
(veram legis enarrationem)'", spisane péiniej na polecenie
Ezdrasza. Dlatego kabata — w opinii Giovanniego — stanowi
»kanal rozumienia”, ,niewystowiong teologi¢ ponadsub-
stancjalnej boskosci”, ,prawdziwe Zrédlo madrosci”, ,precy-
zyjna metafizyke form inteligengji i aniotéw”, ,rzeke wiedzy
i najpewniejsza filozofig rzeczy naturalnych”08. Kabata jest
zydowskim odpowiednikiem pogariskiej magii i wraz z nig
stanowi bezposredni pomost catej mysli ludzkiej do chrze-
$cijaniskiego Objawienia.

Giovanni Pico w Oratio cala t¢ uporzadkowang skarbnicg
wiedzy, wraz z — po swojemu rozumiang — magia i — po
swojemu rozumiang — kabata, wprowadza w jeszcze jeden,
znacznie dla niego wazniejszy kontekst: na wiele sposobéw,
powotlujac si¢ na argumenty biblijne, klasyczne, arabskie,
zydowskie i chrzescijariskie, czyniac erudycyjne aluzje do
drabiny jakubowej, wizji $w. Pawla, wyroczni chaldejskich,

Ale w Oratio TVI:, Oratio-Mowa, 283, s. 116 ,prisca sapientia’ utozsa-
miona jest z kolei z Orfeuszem i Zoroastrem.

106 Ficino nie uznawat — jak wiemy — dwéch pierwszych ogniw i nie
znat ostatniego.

107 Tamze, TVY, 256, s. 108.

108 Hj sunt libri scientiae Cabalae, in his libris merito Esdras venam
intellectus, idest ineffabilem de supersubstantiali deitate Theologiam,
sapientiae fontem, idest de intelligibilibus angelicisque formis exactam
metaphysicam, et scientiae flumen, idest de rebus naturalibus firmis-
simam Philosophiam esse, clara in primis voce pronuntiavit’., tamze,

TVI, 273, s. 114.
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piesni orfickich, trzech delfickich zasad!'®®, apollifiskiego
szatu, niebieskich hierarchii pseudo-Dionizego, stosujac
modng wéwczas poetyke amplifikacji, naklania swych przy-
sztych stuchaczy do kontemplacji $wiata trzyetapowa droga
studiowania kolejno: filozofii moralnej i dialekeyki, filozofii
naturalnej, a na koniec — teologii. Tym samym autor ujaw-
nia prawdziwa (i — dodajmy — do$¢ banalna) proweniencje
swego programu: tradycyjny kurs $redniowiecznego uni-
wersytetu — trivium i quadrivium (albo filozofia praktyczna
i spekulatywna) oraz teologia, w wersji pigtnastowiecznej,
kiedy trywialny wyktad gramatyki zdominowata etyka,
a metafizyke w quadrivium zastapiono filozofia przyrody!!°.
To zapewne nie tylko ukton Giovanniego wobec myslowych
nawykéw przysztego audytorium uczonych, ale $wiadectwo
jego wlasnego temperamentu i $wiatopogladu. W tej per-
spektywie posta¢ tajemniczego kontemplatora $wiata okazuje
si¢ po prostu adeptem scholastyki.

Tak okreslona procedurg poznawcza wpisuje Giovanni
Pico w jeszcze jeden kontekst, najbardziej zewngtrzny, antro-
pologiczno-metafizyczny. Czlowiek — jak sugeruje autor
w stynnym, wstgpnym fragmencie Mowy, uznanym przez
wickszo$¢ badaczy za Jakubem Burckhardtem za manifest
renesansu — jest istota, ktdrej Stwérca nie nadat zadnej wila-
snej natury i ktéra moze t¢ natur¢ sama ksztattowaé guasi
plastes et fictor, upodabniajac si¢ do aniotéw albo do dzikich
zwierzat''!. Motorem tego ksztaltowania ma by¢ wola czto-
wieka. Wyrazny woluntaryzm mlodego filozofa moze by¢
refleksem éwezesnych uniwersyteckich dyskusji nad relacja
migdzy dobrem i prawda, zyciem aktywnym i kontempla-

109 Trzy sentencje wyryte nad wejsciem do $wiatyni Pytii apollinskiej
w Delfach. W wersji przywolanej w tekécie sa to: ,meden agan” (bez
przesady), ,gnothi seauton” (poznaj samego siebie) ,ei”, czyli (jestes).

10 Por. S. Swiezawski, Migdzy Sredniowieczem a czasami nowymi.
Sylwetki myslicieli XV wieku, Warszawa 1983, s. 11-65.

1 Opatio SVYTY, Oratio-Mowa, 10-23, s. 36-38.
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tywnym, wola i intelektem!'2. Moze tez by¢ efektem wplywu
ficiniariskiej koncepcji mitosci jako gléwnego mechanizmu
pokonywania ogromnego dystansu dzielacego $wiat ludzki
i Boski''3. Praktycznym celem programu Giovanniego miata
wigc by¢ perswazja, odwolanie si¢ do woli stuchacza, nakto-
nienie zaproszonego do Rzymu gremium do doskonalenia
swej natury przez kontemplacje $wiata narzedziami schola-
styki. Nie sposéb unikna¢ pytania, jaki sens widziat autor
w namawianiu uczonych, w zdecydowanej wigkszosci scho-
lastycznych, do scholastyki? Skoro nie napisat tego wprost,
poszukajmy odpowiedzi, przygladajac si¢ instrumentom jego
perswazji.

»Dosi¢ga dusz¢ jaka$ $wicta ambicja, by, nie zadawa-
lajac si¢ miejscem Srodkowym, pragnaé najwyzszego i je
(skoro mozemy, jesli chcemy) wszelkimi sitami osiagnaé.
Pogardzamy ziemskim, za nic mamy niebieskie i pozosta-
wiajac za sobg wszystkie sprawy tego $wiata, pragniemy
zblizy¢ si¢ do nad$wiatowego regionu najwyzszej Boskosci.
Tam, jak zaswiadczajq $wigte tajemnice, pierwsze miejsce
zajmujg Serafiny, Cherubiny i Trony. Lecz my, nie umie-
jac si¢ im podporzadkowaé i nie zadawalajac si¢ dru-
gim miejscem, wspélzawodniczymy [z nimi] w godnosci
i chwale. Jedli zechcemy, w niczym nie bedziemy wobec
nich gorsi. [...] Céz wigc winni$my czyni¢? Obserwowad,
co tamci czynig i jakim zyciem zyja. Jesli bedziemy (prze-
ciez mozemy) zy¢ tak samo, osiagniemy ten sam rodzaj

12 S, Swiezawskl, Filozofia w Europie XV wicku, ,Studia Mediewi-
styczne” 13, 1971, s. 109-159, zwlaszcza s. 133 nn.; TeENZE, Migdzy sre-
dniowieczem, s. 35 n.

13 Pico niewatpliwie znal traktat Marsyliusza Ficino De amore
(1469) poswiccony temu problemowi, por. A. Levy, Ficino, Augustine
and the pagans [w:] Marsilio Ficino. His theology, his philosophy, his legacy,
s. 99-114. Réwnolegle z Conclusiones i Oratio Giovanni pisze Commento
alla canzone damore, czyli komentarz do piesni milosnych przyjaciela,
Hieronima Benivieni, por. E. GARIN, History of Italian philosophy, t. 1,
s. 304.
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zycia 4. ,Poniewaz nie jest nam dane osiagnigcie tego jedy-
nie wlasnym wysitkiem, skoro mamy ciato i wiedze dotyczaca
jedynie rzeczy ziemskich (Rz 8. 5), musimy odwota¢ si¢ do
starozytnych ojcéw, ktérzy o tych sprawach wystarczajaco
sobie znanych i przyswojonych moga zapewni¢ nam pefng
wiare. [...] A wigc i my wiodacy na ziemi zycie Cherubinéw,
przez nauk¢ moralng powsciagajaca nasze odruchy emocdji,
przez rozproszenie niejasnosci naszego rozumu dialektyka,
jakby z plam, dusz¢ z niewiedzy i wystgpkdw oczyszczajac,
aby ani emocje nie ograniczaly, ani nieoczyszczony rozum
nie fantazjowal. Wowczas dobrze ulozong i oczyszczona
dusz¢ wypelniamy $wiattem filozofii naturalnej, aby wresz-
cie mysleniem o rzeczach boskich ja umocni¢”s. ,Odwo-

114 Tnvadat animum sacra quaedam ambitio ut mediocribus non
contenti anhelemus ad summa, adque illa (quando possumus si volu-
mus) consequenda totis viribus enitamur. Dedignemur terrestria, caele-
stia contemnamus, et quicquid mundi est denique posthabentes, ultra-
mundanam curiam eminentissimae divinitati proximam advolemus. Ibi,
ut sacra tradunt mysteria, Saraphin, Cherubin et Throni primas possi-
dent; horum nos iam cedere nescii et secundarum impatientes et digni-
tatem et gloriam aemulemur. Erimus illis, cum voluerimus, nihilo infe-
riores. [...] Quid tandem agentes? Videamus quid illi agant, quam vivant
vitam. Eam si et nos vixerimus (possumus enim), illorum sortem iam
aequaverimus”., Oratio TI;, Oratio-Mowa, 50-55, s. 46. Zwraca tu
uwage uzycie czasownika ,aemulare” — ,rywalizowaé, wspélzawodni-
czy¢”. Jest to podstawowa kategoria w éwczesnych dyskusjach na temat
stosunku humanistéw do tekstdw starozytnych, probleméw imitatio
i przewyzszania mistrzéw, por. A. FULINSKA, Nasladowanie i twdrczos,
s. 120-133 i passim. Giovanni — przeciwienistwie do swego przyjaciela,
Angelo Poliziano i swego bratanka, Gianfranco — w dyskusjach tych nie
bierze udzialu. Najwyrazniej wlasne miejsce w relacji do starozytnych
medrcéw nie jest dla niego przedmiotem watpliwosci.

115 Quod cum nobis per nos, qui caro sumus et quae humi sunt
sapimus, consequi non liceat, adeamus antiquos patres, qui de his rebus
utpote sibi domesticis et cognatis locupletissimam nobis et certam fidem
facere possunt. [...] Ergo et nos cherubicam in terris vitam aemulantes, per
moralem scientiam affectuum impetus coercentes, per dialecticam rationis
caliginem discutientes, quasi ignorantiae et vitiorum eluentes sordes ani-
mam purgemus, ne aut affectus temere debacchentur aut ratio imprudens
quandoque deliret. Tum bene compositam ac expiatam animam naturalis
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tajmy si¢ do Rafaela, tego niebieskiego lekarza (Tb 12. 14),
ktéry nas, przez [naukg] moralng i dialektyke, niczym przez
uzdrawiajace leki, uwolni. Gdy za$ zostaniemy przywrdceni
zdrowiu, wtedy Gabriel, moc Boska, zamieszka [w nas] i —
prowadzac nas przez cudownosci natury i pokazujac wszg-
dzie moc i dobro¢ Boga — przekaze nas na koniec w opieke
Najwyzszego Kaptana, Michata. Ten, z kolei, tych z nas, kt6-
rzy z powodzeniem wypetnili stuzbe dla filozofii, przyozdobi
kaptaristwem teologii, jak korona z drogich kamieni™'e.

Te triade autor powtarza w Oratio jeszcze kilka razy jako
filozoficzne curriculum, jako trzystopniowy proces deifikacja
czlowieka przez wznoszenie ku Boskiej sferze!'”. Na tej dro-
dze ku szczytom odnajdujemy — znanego juz nam z koncep-
¢ji Giovanniego — maga, ktdry, dzigki swej praktycznej sztuce
taczenia tego, co rozdzielone w $wiecie, doznaje ,,podziwu
dla dziet Bozych, owocujacego miloscia, wiarg i nadzieja.
Nic bowiem nie skfania tak ku religii i kultowi Boga, jak
nieustanna kontemplacja cudownosci Bozych, wigc — przez
rozumienie naturalnej magii — mozemy sprawdza¢ te cuda
glebiej, mozemy z wigkszym zapatem sktania¢ si¢ ku mitosci
i czci dla Niego i Jego dziet, by w koricu by¢ pchnigci do
wybuchu piesni'8: ‘Petne sa niebiosa i pelna cata ziemia
majestatu Twojej chwaly (aluzja do Trisagionu, 1z 6. 3)”119.

philosophiae lumine perfundamus, ut postremo divinarum rerum eam
cognitione perficiamus”,, Oratio TI', Oratio-Mowa, 71; 7375, s. 50.

116 Raphaelem caelestem medicum advocemus, qui nos morali et
dialectica uti pharmacis salutaribus liberet. Cum ad valitudinem bonam
restitutos, iam Dei robur Gabriel inhabitabit, qui nos per naturae ducens
miracula, ubique Dei virtutem potestatemque indicans, tandem sacer-
doti summo Michaeli nos tradet qui, sub stipendiis philosophiae emeri-
tos, Theologiae sacerdotio quasi corona preciosi lapidis insignet”., tamze,
TIII;, 148-149, s. 72.

117 M.V. DouGHERTY, Three Precursors to Pico, s. 142—146.

118 Aluzja do piesni, ku kedrym pcha cztowieka apollinski szat muz
i nacchnienie, Platon, Fajdros 2452

119 Operum Dei admirationem excitat, quam propensa caritas, fides
ac spes, certissime consequuntur. Neque enim ad religionem, ad Dei
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W pewnym momencie swojego wyktadu autor zwraca
si¢ do stuchaczy z wyznaniem: ,I to jest przyczyna, najczci-
godniejsi Ojcowie, ktéra nie tylko pozwolita mi, ale wrecz
popchneta do studiowania filozofii”120. Okazuje sie, ze to
sam Giovanni Pico della Mirandola jest magiem, ktéry
przemierza droge ku Boskosci i pragnie — przygotowujac
debate bractwa uczonych — naktoni¢ innych, by go nasla-
dowali. Czy jednak droga ta, z jej trzema etapami intelek-
tualnego dojrzewania, jest nowa, kolejng — w porzadku
od Orygenesa — wersja gnozy, zblizenia si¢ do Boga przez
czysto inteligibilne poznanie? Wiele fragmentéw Mowy
zaburza t¢ racjonalng perspektywe. Juz przytoczone przed
chwila odwotanie do anielskiej piesni 7risagionu z proroc-
kiej wizji Izajasza $wiadczy o tym, ze program autora moze
mie¢ wymiar mistyczny. Méweca zdaje si¢ traktowaé pierw-
szy etap wstgpowania ku szczytom, filozofi¢ moralng i dia-
lektyke, jako inicjacyjne oczyszczenie przed dalsza droga,
poznaniem metafizyki i teologii, przyréwnanym do apollisi-
skiego szalu muz, natchnieniem, ktérego pochwale wygtasza
Sokrates w platofiskim Fajdrosie (244e—245b). Na koricu
wedréwki czeka maga zjednoczenie z Bogiem wyrazone
w kategoriach unio mistica.

»Dajmy dziata¢, o Ojcowie, temu sokratejskiemu szatowi,
ktéry wyprowadzi nas poza umyst i zlozy go i nas samych

cultum quicquam promovet magis quam assidua contemplatio mirabil-
ium Dei, quae ut per hanc de qua agimus naturalem magiam bene
exploraverimus, in opificis cultum amoremque ardentius animati illud
canere compellemur: ‘Pleni sunt caeli, plena est omnis terra maiestate
gloriae tac’., Oratio TV, Oratio-Mowa, 252-253, s. 106 n. ,Caritas,
fides ac spes” — mamy tu aluzj¢ do trzech cnét teologalnych $w. Pawla
(1 Kor 13,12-13) w zmienionym porzadku, zgodnie zreszta z twierdze-
niem pawlowym, ze ,z nich milo$¢ jest najwazniejsza”. Proces, ktdry
zapowiada Apostol, ze w przyszloci ,bedziemy widzieli twarzg w twarz”
juz si¢ rozpoczat.

120 Haec sunt, Patres colendissimi, quae me ad philosophiae stu-
dium non animarunt modo sed compulerunt”., Oratio TIII, Oratio-
-Mowa, 150, s. 72.
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w Bogu. Dajmy mu dziala¢, by nas powiédt ta droga, na
ktérej dokonamy wszystkiego tego, czego nam nalezy doko-
nad. Jesli przez [nauke¢] moralna, moce naszych namigtnosci
zostang powsciagnigte i przez wlasciwa kontrolg osiagna har-
monig, jesli przez dialektyke nasz rozum podazy ku dosko-
nalemu uporzadkowaniu, wéwczas, pobudzeni przez muzy
do szatu, nasze uszy wspélnie wypija harmoni¢ niebios™2!.
»Wzniesieni [zostaniemy] do najwyzszego szczytu teolo-
gii, skad bedziemy w stanie mierzy¢ pretem niepodzielnej
wiecznosci wszelkie sprawy, jakie sg i jakie byly i pojmujac
pierwotne pigkno rzeczy, jak wieszcz Febus, staniemy si¢
skrzydlatymi jej [teologii] mitosnikami. I, wreszcie, porwani
przez niewystowiong milo$¢, niczym przez ukaszenie, i jak
Serafiny, wypetnieni przez Bosko$¢, staniemy si¢ juz nie
soba, ale Nim Samym, ktdry nas stworzyt”122.

Ta mistyczna perspektywa filozoficznych studiéw obej-
mujacych dokonania calej ludzkosci nie ma bodaj prece-
densu we wloskim humanizmie. Specyfika ta mogta wyni-
ka¢ nie tylko z temperamentu intelektualnego czy cech
wyobrazni Giovanniego Pico, mogta mie¢ swe zrédla réw-
niez w odmiennosci formacyjnej. Wieloletnie studia akade-
mickiej filozofii wyrdznialy go wérdd florenckich humani-
stéw drugiej potowy XV wieku, holdujacych — nawet jesli
mieli za soba kurs uniwersytecki — neoplatonskiej filologii

121 Agemur, Patres, agemur Socraticis furoribus, qui extra mentem
ita nos ponant, ut mentem nostram et nos ponant in Deo. Agemur ab
illis utique, si quid est in nobis ipsi prius egerimus; nam si et per moralem
affectuum vires ita per debitas competentias ad modulos fuerint intentae,
ut immota invicem consonent concinentia, et per dialecticam ratio ad
numerum se progrediendo moverit, musarum perciti furore caelestem
armoniam auribus combibemus”., tamze, TIIY, 116-117, s. 62—64.

12 Nam in illius eminentissimam sublimati speculam, inde et quae
sunt, quae erunt quaeque fuerint insectili metientes aevo, et primaevam
pulchritudinem suspicientes, illorum Phoebei vates, huius alati erimus
amatores, et ineffabili demum caritate, quasi aestro perciti, quasi Sara-
phini ardentes extra nos positi, numine pleni, iam non ipsi nos, sed ille
erimus ipse qui fecit nos”., tamze, TIIY, 119, s. 64.
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i retoryce, pogardzajacych czgsto scholastyka za jej crudiras
linguae'®. A to nie tyle Platon czy neoplatonizm, ile wla-
$nie epistemologia arystotelesowska (awerroistyczna) wydaje
si¢ dostarcza¢ najbardziej porgcznych narzedzi do wigzania
intelektualnego aktu poznawczego z procesem mistycznym,
dzigki koncepdji laczenia si¢ (copulatio) poznajacego inte-
lektu czynnego (podmiotu) z inteligibilia (przedmiotem
poznania). W teologii akt poznawczy bytby wicc tozsamy
z unio mistica z Bogiem'?,

Niezaleznie od przyczyn odmiennosci, zamierzenia Gio-
vanniego Pico nie wolno redukowa¢ ani do rozpowszech-
nionego w 6wezesnej filozofii konkordyzmu, poszukujacego
zgodnosci migdzy szkotami, przede wszystkim migdzy Plato-
nem i Arystotelesem, ani do irenizmu dowodzacego jednosci
wszelkiej mysli ludzkiej i niesprzecznosci jej z wiericzacym
cato$¢ Objawieniem chrzescijariskim!?. Celem przygotowy-
wanej debaty uczonych nie byla tez w zadnym wypadku
ambicja stworzenia ideologicznej bazy chrzescijaristwa, jako
intelektualnej ptaszczyzny mobilizujacej do walki z islamem
i zagrozeniem tureckim, ktéra odnalezlismy w programach
Mikotaja z Kuzy, Bazylego Bessariona czy Marsyliusza
Ficino. Pico tak skrzetnie, cho¢ w pospiechu, a czasem — jak

123 Okreslenie Ermolao Barbaro w liscie do Giovanniego z 1485
roku, por. A. EDELHEIT, Ficino, Pico and Savonarola, s. 356.

124 Mistyka neoplatoriska odwracala ten porzadek: ztaczenie duszy ze
sfera Boska bylo aktem inicjujacym proces poznawczy, por. PH. MERLAN,
Monapsychism, mysticism, metaconsciousness. Problem of soul in the Neoar-
istotelian and Neoplatonic traditions, The Hague 1963, s. 16 nn. i passim.
Na mistyczny wymiar pisarstwa Giovanniego, zwlaszcza w Heptaplus,
komentarzu do Pigcioksiggu powstalym trzy lata pdzniej (1489), zwrécit
uwagg juz ponad pét wieku temu B. NARDI, La mistica averroistica e Pico
della Mirandola [w:] TeGoz, Saggi sull aristotelismo padovano dall secolo
XIV al XVI, Firenze 1958, s. 127-146, zwlaszcza s. 140 nn. Artykut
napisany juz w 1949 roku stabo oddziatal na pézniejszych badaczy. Por.
D. Facca, Wizgp, s. 20 n.

125 renizm przypisywany jest Giovanniemu do$¢ powszechnie, por.

np. E. GARIN, History of Italian philosophy, t. 1, s. 308.
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widzieliémy — lekkomyslnie, gromadzit ogromny materiat
literacki przesztosci, a w swej Mowie na rzymski kongres
wyznal: ,Ja, przeciwnie [niz inni], tak sam siebie ksztatci-
lem, by nie holdowa¢ 7adnej doktrynie, ale objatem mysl
wszystkich mistrzéw filozofii, przebadalem wszystkie ich
dzieta, zapoznatem si¢ z wszystkimi szkotami”'2¢, nie po to,
by budowac¢ jaki$ uniwersalny system filozoficzny, by kogo-
kolwiek przekonywa¢ do wyzszoéci chrzescijaristwa, bo i on
sam i jego ewentualni stuchacze nie mieli co do tego zadnych
watpliwosci. Hrabia z Mirandola, humanista o stabo rozwi-
ni¢tym instynkcie republikafiskim — podobnie jak jego mag
— nie zamierzal niczego na rzeczywistosci wymuszaé, niczego
w niej zmienia¢'?’, zamierzal natomiast potaczy¢ w jednosé
to, co bylo w $wiecie wyzszym i nizszym rozdzielone i roz-
proszone, a co Bég przewidziat jako potaczone sitami sym-
patii. Traktowat swoja practica jako indywidualne ¢wiczenie
duchowe, wznoszace dusze do unio mistica ze sfera Boska.
Filozofia byla tu jedynie metoda, instrumentem dazenia
do osobistej doskonatosci. Mtody humanista, podniecony
swoim mistycznym odkryciem, nagle zapragnat naméwid
filozof6éw i teologéw calej Italii do péjscia w jego slady. Stad
by¢ moze ten pospiech, ktdry Stefan Farmer diagnozowat
jako mesjanisko-eschatologiczny.

Mistycyzm Giovanniego nie byl jednak abstrakcyjny,
nosit charakter wybitnie chrystocentryczny. Trzeba zaznaczy¢,

126 At ego ita me institui, ut in nullius verba iuratus, me per omnes
philosophiae magistros funderem, omnes schedas excuterem, omnes
familias agnoscerem”., Oratio TIV, Oratio-Mowa, 192, s. 84.

127 Por. list Giovanniego z 15 pazdziernika 1486 roku do Andrzeja
Corneo w odpowiedzi na zachete, by swoja wiedze i studia wykorzysty-
wat w celach praktycznych (OOP, s. 376-379). Pico najpierw broni filo-
zofii jako dziedziny, ktéra stuzy¢ moze praktyce zycia spolecznego, ale
musi zachowa¢ autonomig i nie staé si¢ towarem na sprzedaz, A. EDpEL-
HEIT, Ficino, Pico and Savonarola, s. 361. Odpowiada to gwaltownej fili-
pice w Oratio przeciwko tym, ,qui mercennarium faciunt studium
sapientiac”., Oratio T, Oratio-Mowa, 151-160, s. 74-76.

204



ze w tej kwestii tekst Oratio moze by¢ mylacy, bo nie znaj-
dziemy w niej ani imienia Jezus, ani okresleri Chrystus,
Mesjasz czy Syn Bozy, a jedynie metaforyczne tytuty: ,Krél
Chwaly” i ,,prawdziwy Apollo”'28. Natomiast w Conclusiones
imieniu Jezus (hebr. Jeszu) oraz Chrystusowi autor poswigca
znakomity wigkszo$¢ (54 sposréd 72) konkluzji, tez bodaj
najwazniejszych, bo dotyczacych wieniczacej debatg kabaly
i na teurgicznych technikach themura opartych'®. W Oratio
spotykamy natomiast ciekawy fragment odwotujacy si¢ do
bogatej chrzescijaniskiej tradycji mistyki chrystologicznej:
»A wszystko po to, by — po oczyszczeniu swego brudu przez
nauke moralng i dialektyke, po ozdobieniu przez wielorakie
dyscypliny filozofii jak dworskim przepychem, po ukorono-
waniu wierficami teologicznych najwyzszych bram — zstapit
ku niej [duszy] i uczynil w niej mieszkanie Krél Chwaly
wraz ze swym Ojcem. Jesli okaze si¢ godna takiego goscia
i jego niezmierzonej faskawosci, wystrojona zlocistym stro-
jem réznorodnych sentencji niczym toga weselna, nie jako
zwyktego goscia, ale jako Oblubienca przyjmie. I aby nigdy
od niego nie by¢ odlaczona, zapragnie by¢ odlaczona od
swojego ludu i domu swego ojca, zapomniana przez samg
siebie, zapragnie dla samej siebie umrze¢ i zy¢ w Oblubieni-
cem, ‘w ktérego oczach drogocenna zaiste jest $mier¢ jego
$wigtych’ (Ps 115. 15). Rozwazanie tej $mierci — jesli wolno
nam t¢ pelni¢ zycia nazywaé $miercia — medrcy nazywaja
studiowaniem filozofii”?°. Tak jak pierwsza czgs¢ obrazu

128 Qui non ficti sed veri Apollinis, qui illuminat omnem animam
venientem in hunc mundum”., tamze, TIIY, 121, s. 64. Aluzja do J 1. 9.
Por. tez Oratio TII', Oratio-Mowa, 125, s. 66.

129 Conclusiones, s. 83—88.

130 Ut, postquam per moralem et dialecticam suas sordes excusserit,
multiplici philosophia quasi aulico apparatu se exornarit, portarum fasti-
gia theologicis sertis coronarit, descendat Rex gloriae et cum Patre
veniens mansionem faciat apud eam. Quo tanto hospite si se dignam
praestiterit, quae est illius immensa clementia, deaurato vestitu quasi
toga nuptiali multiplici sententiarum circumdata varietate, speciosum
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czerpie z mistycznej tradycji chrzescijariskiej, tak jego zakori-
czenie odwoluje si¢ wyraznie do mistyki kabalistyczne;j.
Chodzi o podstawowa dla tej mistyki kategori¢ dewekuth
(przylgniecie), ktéra jest pelnym odpowiednikiem facin-
skiego unio mistica. Menachem Rekanati w znanym Gio-
vanniemu — jak wiemy — Komentarzu do Pigcioksiggu rozwija
metafore zlaczenia mistycznego jako mithath neszika, czyli
»pocatunku $mierci” albo ,$mierci przez pocatunek”, kedry
Giovanni nazywa binsica i przektada jako mortis osculum'.
W jego interpretacji chodzi o ekstatyczne ztaczenie z Bogiem
poprzez oddzielenie duszy od ciafa, w odréznieniu od $mierci
naturalnej, polegajacej na oddzieleniu ciata od duszy'2.
Najwyzszym celem filozofa jest $mier¢ duszy wobec $wiata.

Giovanni Pico della Mirandola na debatg, w ktdrej
chciat przekonywa¢ innych filozoféw do opuszczenia $wiata
i dazenia do unii mistycznej z Chrystusem, wyznaczyt — jak
pamigtamy — czas Epifanii. Z jakim kregiem spraw kojarzyli
mu si¢ trzej magowie, tak nierozerwalnie zwigzani w rene-
sansowej Florencji ze $wigtem Objawienia Pariskiego? Przy-
wotany przed chwilg obraz zstgpowania Chrystusa, Kréla
Chwaly, do duszy filozofa, by uczyni¢ z niej swoje mieszka-
nie i sta¢ si¢ jej Oblubieficem, musi odsyta¢ wyobrazni¢ do
Weielenia, do zstapienia Boga w $wiat ludzki, do narodzin
Jezusa, ku ktéremu zmierzaja magowie. Jest ich trzech, tak
jak trzy sa etapy ekstatycznej wedréwki maga ku zjednocze-

hospitem, non ut hospitem iam, sed ut sponsum excipiet, a quo ne
umquam dissolvatur dissolvi cupiet a populo suo et domum patris sui,
immo se ipsam oblita, in se ipsa cupiet mori ut vivat in sponso, in cuius
conspectu preciosa profecto mors sanctorum eius, mors, inquam, illa, si
dici mors debet plenitudo vitae, cuius meditationem esse studium philo-
sophiae dixerunt sapientes”., Oratio TII, Oratio-Mowa, 102-103,
s. 58-60.

151 O kabalistycznej kategorii ,,dewekuth” M. IDEL, Kabata. Nowe
perspektywy, s. 74—118, zwlaszcza s. 87-89.

152 Por. Conc. cabalisticae 11 i 13, Conclusiones, s. 84. Por. CH. WIR-
SZUBSKI, Pico della Mirandola’s encounter, s. 153—160.
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niu z Bogiem: filozofia moralna i dialektyka, filozofia natury
oraz teologia. Ewangeliczni medrey ze Wschodu sa symbo-
lem uczonego kontemplatora, ktéry w mistycznej wedréwee
porzuca $wiat i wewnatrz duszy wznosi si¢ ku Chrystusowi,
by ztaczy¢ si¢ z Nim w unio mistica. 900 tez Giovanniego
Pico della Mirandola to paciorki chrystologicznego rézarica
wspierajace maga w tej ekstatycznej podrézy.

W latach osiemdziesiatych XV wieku (od co najmniej
1478 roku) w kosciele Santa Maria Novella we Florencji, na
wewnetrznej Scianie fasady, nad tumba grobowa niejakiego
Gaspare dal Lama, w miejscu zwanym kaplica sub titulo trium
Magorum in die Ephyfanie Domini nostri Yhesu Christi'33,
znajdowal si¢ obraz Sandro Botticellego, przedstawiajacy
pokton trzech magéw. Byt dobrze widoczny dla wychodza-
cych ze $wiatyni wiernych. Giovanni Pico zapewne znat go
$wietnie, mimo ze kosciét nalezat do innego kwartatu miasta
niz kwartal Medyceuszy, jego patronéw. Malowidlo posiada
kompozycje centralna, rzadka w dwezesnych przedstawie-
niach adoracyjnych. W §rodku obrazu znajduje si¢ Madonna
z matym Jezusem na kolanach. Na gtéwke Dzieciatka pada
z gory, zstgpujacy z niewidocznego zrédla strumieri $wiatha:
blask betlejemskiej gwiazdy? $wiatto Ducha Swictego? Boza
Chwata? Niezaleznie od interpretacji, $lad ten rysuje drogg,
ktéra zstapit weielajacy si¢ Chrystus. Trzej magowie, pod
postaciami ktorych kryja si¢ przedstawiciele trzech pokolen
Medyceuszy: Kosma, Piotr i (zapewne) Julian, przedstawieni
sa od tytu lub z profilu. Wszyscy w momencie powstawania
dzieta juz nie zyli. Na obrazie odradzajg si¢, wznosza stop-
niowo w pochodzie ku wywyzszonemu w centrum Jezu-
sowi: Julian (?) w glebokim pochyleniu, niczym alegoria
wiary, Piotr, z ramieniem wyciagni¢gtym ku Chrystusowi,
to nadzieja, Kosma — z dforimi ujmujacymi stopy matego
Jezusa, gotujacy si¢ do pocatunku — zdaje si¢ obrazowaé

135 R. HATFIELD, Botticelli’s Uffizi Adoration’, passim i app.11,s. 117.
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mitos¢. Zbawiajacy Bég opuszcza niebieska ojczyzng, medrcy
umieraja dla $wiata, by przez trzy stopnie mistycznego wta-
jemniczenia wznies¢ si¢ i potaczy¢ z Bogiem w potowie drogi
miedzy niebem a ziemia, niczym w duszy filozofa. Trzeba
uzna¢ za wigcej niz prawdopodobne, ze Giovanni Pico —
spogladajac czasami na to malowidlo — wyczuwal ideowe
podobieristwa migdzy wizerunkiem biblijnych trzech magéw
Sandra Botticelliego i wltasnym wyobrazeniem o trzyetapo-
wej wedrdwee swego abstrakeyjnego kontemplatora-filozofa
ku unio mistica z Chrystusem. By¢ moze obraz z Santa Maria
Novella stat si¢ dla niego inspiracja do decyzji o wyznaczeniu
czasu Epifanii na debatg uczonych w Rzymie w 1487 roku.
Bytby to jeden z rzadkich $ladéw ikonicznej inspiracji w lite-
raturze $redniowiecznego chrzescijaistwa. Zwykle badacze
odnajduja zaleznosci odwrotne.

Nie trudno zauwazy¢ uderzajace podobieristwa migdzy
programem Giovanniego Pico z 1486 roku i duchowymi
aspiracjami braci z péinej compagnia de’ Magi, ich wysil-
kami do samodoskonalenia si¢ i sktonno$ciami mistycznymi.
Arystokrat¢ z Mirandola i humanistéw z San Marco taczyl
tez zdecydowany chrystocentryzm. Dzielit ich jednak rodzaj
narzedzi, jakimi chcieli osiaga¢ podobne cele. Bracia — obok
liturgii — kfadli nacisk na retoryke kaznodziejska, w sto-
sunku do ktérej Giovanni byl wéwczas mocno krytyczny,
jak wynika z jego znanej polemiki z Ermolao Barbaro z 1485
roku na temat batamutnego, zastaniajacego jezyka retoryki
(merum mendacium, mera impostura, merum praestigium),
w przeciwienistwie do precyzyjnej i odstaniajacej filozofii'34.
Wyjatek zrobi jedynie dla Hieronima Sawonaroli, zapewne

134 Trudno chyba jest znalez¢ bardziej gwattowna inwektywe jakiego-
kolwiek humanisty pod adresem retoryki. List opublikowat Bausi: Filoso-
foa o eloquenza? Ermolao Barbaro, Giovanni Pico della Mirandola, wyd.
E Baust, Napoli 1998, s. 40; problem wyczerpujaco oméwit A. EpeL-
HEIT, Ficino, Pico and Savonarola, s. 354-360, por. tez A. FULINsKa,
Nasladowanie i twirczosc, s. 113 nn.
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pod wplywem osobowosci i prorockiego daru dominikanina.

A Sawonarola? Powszechnie wiadomo, ze jego program
byt w swych narzedziach i celach zdecydowanie bardziej
podobny do programu Marsyliusza Ficino: republikan-
ski, magiczny, obliczany na realng zmiang¢ $wiata'®. Ale
czy do konca? W dokumentacji San Marco zachowat si¢
anonimowy opis liturgii epifanicznej z samego korica XV
wieku, z czasu tuz przed upadkiem proroka z Ferrary, z dnia
Objawienia Panskiego 1498 (1497) roku. Hieronim Sawo-
narola jako jeden z trzech magéw, w asyscie Franciszka
Salviati, przeora San Marco i Dominika da Pescia, przeora
San Domenico w Fiesole, prowadzi procesj¢ dominikanéw
we wnetrzu ko$ciota $w. Marka ku Dzieciatku w zt6bku
na oftarzu i wéréd $piewu psalméw, trzykrotnie najpierw
sam caluje, a potem daje braciom do pocalowania matego
Jezusa w nézki, w raczki, i na koniec, w usta'®. Nie spos6b
nie zobaczy¢ znaczacych analogii migdzy planem rzymskiej
debaty a liturgia w San Marco, migdzy magiem Giovannim,
prowadzacym uczonych droga intelektualnego samodosko-
nalenia ku mistycznej unii z Chrystusem, a magiem Hiero-
nimem, prowadzacym swych braci droga bezwarunkowej
mitosci i oddania dla wcielajacego si¢ Jezusa. Na koricu trzy-
etapowej sekwencji obu drég czekat wedrowcdéw pocatunek
milosci i $mierci w unio mistica z Bogiem.

Sawonarola, ktéry w latach dziewigédziesiatych XV wieku
zafascynowat zaréwno Marsyliusza Ficino, jak i Giovanniego
Pico, potaczyt w sobie to, co uleglo w kulturze Florengji trzy-
dziesci lat wezesniej dyspersji, maga politycznego z magiem
religijnym. Trzej magowie, ktérzy w latach siedemdziesiatych
XV wieku wycofali si¢ z ulic i placéw Florencji, pojawili si¢
w indywidualnych programach humanistéw, by kontynu-
owac swoja wedréwke ku Zbawicielowi $wiata.

135 O tych podobiedstwach por. A. EDELHELT, Ficino, Pico and Savo-

narola, s. 421-438.
136 R. TREXLER, Public Life, s. 189 n.
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