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SEOWO WSTEPNE

Czytelnikow serii Swiatlo i ciemno$é nie trzeba przekony-
wac do uznania waznos$ci oddzialywania ezoterycznych wat-
kow, chociaz w Europie moga one wydawac si¢ glteboko ukry-
te 1 zmarginalizowane. Badania nad ezoteryzmem rosyjskim
i europejskim prowadzone od lat dziewigédziesigtych XX wie-
ku w Laboratorium Niedogmatycznej Duchowosci wskazuja na
wyjatkowe znaczenie rozmaitych inicjacyjnych szkot, nurtow
i idei dla rozwoju kultury Zachodu. Problematyka ta cieszy si¢
obecnie rosnagcym zainteresowaniem w kregach akademickich
na calym $wiecie. Studia nad ezoteryzmem wyznaczaja nowa
perspektywe dla interdyscyplinarnych badan nad cywilizacja
zachodnia, w ktorej ratio pozostaje ciggle decydujacym kryte-
rium. Do najbardziej znanych i uznanych osrodkéw podejmu-
jacych takie badania nalezy katedra Histoire de 1’Esotérisme
Occidental na Sorbonie (obecnie cz¢éé Ecole Pratique des Hau-
tes Etudes), londynski Instytut Warburga, Center for History of
Hermetic Philosophy and Related Currents na Uniwersytecie
w Amsterdamie, a takze Exeter Centre for the Study of Esoteri-
cism (EXESESO). W naszym kraju dotychczas nie byto odreb-
nej jednostki akademickiej, zajmujacej si¢ specyficznie ta wla-
$nie problematyka, a prace badawcze prowadzone w polskich
osrodkach uniwersyteckich najcze¢sciej miaty charakter rozpro-
szony. Dzialania gdanskiego Laboratorium byty na tym tle zja-
wiskiem wyjatkowym.



10 Stowo wstepne

Sytuacja szcze$liwie zmienita si¢ w grudniu 2013 roku, kie-
dy zostato powotane Polskie Stowarzyszenie Badah nad Za-
chodnim Ezoteryzmem afiliowane przy Katedrze Porownaw-
czych Studiéw Cywilizacji Uniwersytetu Jagiellonskiego. To
pierwsze w Polsce centrum badawcze dzialajace na tak duza
skale. Jego celem jest integracja srodowiska polskich uczo-
nych prowadzacych badania nad zachodnim ezoteryzmem, po-
nadto wspieranie wspolnych studiéw o takim charakterze, upo-
wszechnianie uzyskanych wynikéw oraz ich popularyzacja.

Utworzenie Stowarzyszenia, majacego petni¢ role wspo-
mnianych wczesniej centréw na Zachodzie, bardzo szybko za-
owocowato kilkoma inspirujagcymi przedsigwzigciami. Pierw-
szym z nich byta konferencja naukowa ,,Tradycje zachodniego
ezoteryzmu w badaniach polskich”, ktéra odbyta si¢ w Krako-
wie w ostatnich dniach maja 2014 roku. Sympozjum zgroma-
dzilo okoto pieédziesieciu polskich badaczy tej problematyki,
reprezentujacych nie tylko rézne dyscypliny humanistyczne,
rozmaite perspektywy badawcze, ale i r6zne pokolenia. Uczest-
nicy tego gremium zdecydowali woéwczas wspdlnie o przygoto-
waniu cyklu publikacji, prezentujacych osiggnigcia rodzimych
uczonych. Tak wlasnie zrodzita si¢ idea ,,Polskich Studiow
Ezoterycznych”, sktadajacych si¢ z trzech monografii pozornie
odrebnych, a jednak — mimo ze publikowanych z r6znymi aka-
demickimi afiliacjami, w réznej szacie graficznej i redakcji —
stanowigcych spojng catos¢. Takie rozwigzanie (odwotujace si¢
skadinad do hermetycznej idei correspondence) utatwito i przy-
spieszyto realizacj¢ tego zamierzonego przedsigwzigcia nauko-
wego i edytorskiego.

Pierwszy wolumin ,,Studiow...” ukazuje si¢ jako numer
,,The Polish Journal of the Arts and Culture”, zatytulowany
Esoteric Studies. Polish Contributions. Zgromadzono w nim
wybrane prace polskich badaczy ezoteryzmu w jezyku angiel-
skim, ktére stanowig przeglad problematyki badawczej, a jed-
noczesnie polski glos w dyskusji.

Siodmy tom Swiatla i ciemnosci, ktory powstat w wyniku
wspotpracy Laboratorium i Stowarzyszenia, to drugi wolumin
»Studiow...”. Przedstawiamy w nim prace polskich uczonych
po$wigcone réznym zjawiskom zachodniego ezoteryzmu,

1)
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ktére wpisuja si¢ w trzy nurty badawcze: metodologiczny,
historyczny i historycznoliteracki (ten ostatni towarzyszy
wszakze publikacjom Swiatla i ciemnosci od momentu po-
wstania serii w 2001 roku).

W trzecim woluminie ,,Studidéw...” , zatytulowanym Studia
ezoteryczne. Waqtki polskie, znalazly si¢ prace poswiecone ba-
daniom nad polskimi §rodowiskami ezoterycznymi, ktore cia-
gle jeszcze sg nierozpoznane w naukowy sposob i czekaja na
szczegOlowe opracowania.

Publikacja, ktéra oddajemy do rak czytelnikow, podobnie
jak pozostate dwie, wspomniane wyzej, ktore powstaly z in-
spiracji Polskiego Stowarzyszenia Badan nad Zachodnim Ezo-
teryzmem, jest pierwszym tak obszernym i tak réznorodnym
wyborem artykutow dotyczacych problematyki ezoteryzmu,
jaki powstat na gruncie polskiego srodowiska akademickiego.
Mamy nadziej¢, ze niniejszy tom bedzie zacheta do dalszych
badan w tym zakresie.

Monika Rzeczycka (UG), Izabela Trzcinska (UJ)












KAROLINA MARIA HESS

Uniwersytet Jagiellonski

ZACHODNI EZOTERYZM
JAKO OBSZAR BADAN AKADEMICKICH —
ZAKRES, PROBLEMATYKA,
PERSPEKTYWA POLSKA'

Trudne poczatki

Wiedza wyparta, konstruowanie tradycji, opozycja elitary-
zmu i egalitaryzmu, znaczenie inicjacji, wplyw nurtow ezote-
rycznych na sztuke¢ — to jedne z najpopularniejszych watkow,
jakie znalez¢ mozemy w zachodnich opracowaniach dotycza-
cych mtodego, lecz bardzo dynamicznie rozwijajacego si¢ ob-
szaru badan, uprawianych pod szyldem Western esotericisim.
Kiedy zadamy sobie pytanie, czy badania tego typu prowadzo-
ne byly dotychczas w Polsce, z duzym prawdopodobienstwem
spodziewac si¢ mozemy odpowiedzi twierdzacych — wszak te-
matyka motywow ezoterycznych, na przyklad w literaturze czy
sztuce, nie jest niczym nowym. Jednak nie wszystkie opraco-
wania i ujecia, nawet te z ezoteryzmem czy ezoteryka w tytu-
le, spelniaja kryteria dyscypliny, ktora dostarcza obecnie zesta-
wu pojec 1 podejs¢ stosowanych do analiz interesujacych nas
fenomenow. Samo pojgcie ezoteryzmu jest rozumiane rézno-
rako, co moze rodzi¢ nieporozumienia. Co wigcej — pojecie to

! Projekt zostat sfinansowany ze $rodkéw Narodowego Centrum Nauki przy-
znanych na podstawie decyzji numer DEC-2013/11/N/HS1/04812.
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w wielu kulturach nacechowane jest w sposob utrudniajacy lub
nawet uniemozliwiajacy podjecie tej tematyki w ramach badan
uniwersyteckich. Badacze tej dziedziny spotykaja si¢ z ciagla
koniecznoscia udowadniania, ze przedmiot ich badan jest te-
matem powaznym, ktéremu nalezy przyjrze¢ si¢ z roznych per-
spektyw akademickich.

Badacze spuscizny ezoterycznej czesto muszg borykaé sie
z utozsamianiem z tym, czym Si¢ zajmuja — uprawianie tego
typu badan wydaje si¢ podejrzane i — zdaniem niektorych —
kry¢ musi ,,drugie dno”, czyli fascynacj¢ wiasna. Jest to, oczy-
wiscie, zalozenie kuriozalne, gdyz inne tematy podejmowane
na przyktad w perspektywie badania historii intelektualnej, nie
obciazaja naukowcoé6w w podobny sposob. Z drugiej strony oso-
biste zaangazowanie w jakikolwiek temat nie wyklucza takze
prowadzenia badan wysokiej jakosci, spetniajacych wysokie
standardy akademickie.

Badania ezoteryzmu w Polsce borykaja si¢ obecnie z kilko-
ma innymi problemami, wsréd ktérych najwazniejszy wydaje
si¢ mie¢ zwigzek ze znaczeniem terminu nadanym mu z dwoch
perspektyw — niektorych srodowisk religijnych i naukowych.
»~EBzoteryka”, ,okultyzm”, ,magia” — to terminy o konota-
cjach negatywnych dla niektorych religii, w tym w szczego6l-
nosci dla chrze$cijanstwa. Duchowni katoliccy i protestanccy
czesto przestrzegaja przez tego typu zainteresowaniami (ktore
majg prowadzi¢ do praktyk), a ktore postrzegane sa jako szko-
dliwe, przeciwstawiajace si¢ zasadom wiary, a nawet zte mo-
ralnie. Wiara w to, ze studiowanie ,tajemnych” tekstow moze
mie¢ negatywne konsekwencje, zdaje si¢, niestety, rzutowac na
przekonanie o ezoteryzmie jako temacie badan. Na rynku wy-
dawniczym znalez¢ mozna bardzo wiele opracowan przestrze-
gajacych przez tego typu tematyka, w ktorych jednak — mimo
deklarowanych metod badan, na przyktad nauk spotecznych —
autorzy oceniaja omawiane praktyki z perspektywy teologii ka-
tolickiej, co dalekie jest od rzetelnej pracy naukowe;j.

Inny punkt widzenia, zgodnie z ktérym w nauce nie ma
miejsca dla analiz irracjonalnych pradéw mysli, wyklucza moz-
liwo$¢ badan tego obszaru kultury. Kluczowe pojecie socjologii
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historycznej Maxa Webera, to jest proces odczarowania $wia-
ta, traktuje sie tutaj jako historyczny fakt, ktéry zmienit oblicze
Zachodu i doprowadzit do upadku wszystkich alternatywnych
wizji §wiata. Takiemu rozwojowi dziejow przecza ciggle mani-
festacje nurtow, ktore dalekie sa od podobnego ujecia rzeczywi-
sto$ci, co zauwaza obecnie wielu autoréw?.

Wspotczesne studia nad ezoteryzmem, zakladajace ko-
nieczny dystans badawczy, okreslone ramy terminologiczne
i zarys probleméw metodologicznych, pozwalaja na uniknie-
cie kolizji z powyzszymi stanowiskami. Odkad podjecie badan
stato si¢ lub staje si¢ mozliwe, ich wyniki powinny broni¢ si¢
same. Nic nie przeciwstawia si¢ krytyce dyscypliny lepiej niz
rzetelne analizy; szczegolnie wtedy, kiedy w zakres zadan wpi-
sane jest mierzenie si¢ z wieloma nieporozumieniami i mita-
mi. Celem niniejszego artykulu jest zaprezentowanie — w zary-
sie — glownych zatozen akademickich badan ezoteryzmu i kilku
aspektow przeniesienia wypracowanych na Zachodzie katego-
rii na grunt polski.

Ezoteryczna etymologia

Stowo ,,ezoteryzm” wywodzi si¢ z jezyka greckiego. W gre-
ce funkcjonowato jednak gtownie jako przymiotnik — esoteri-
kos (éowtepixdg, 1, ov), oznaczajacy mniej wiecej tyle co ,,we-
wnetrzny”. Sam przystéwek eso (éow) 1 jego opozycje exo
(é¢w) mozna znalez¢ w licznych tekstach. Przymiotnik esote-
rikos® w znaczeniu, jakie nas interesuje, pojawia si¢ w II wie-
ku. Mozemy go znalez¢ u Galena, rzymskiego lekarza grec-
kiego pochodzenia*, u ktérego ta esoterica (éowrepixd, td) to

2 Por. na przyktad E. Asprem, The Problem of Disenchantment: Scientific Natu-
ralism and Esoteric Discourse, 1900—1939, Brill 2014 lub nawigzujaca do ter-
minu nazw¢ mi¢dzynarodowe;j sieci badawczej Enchanted Modernities: Theo-
sophy, Modernism and the Arts, c. 1875-1960.

3 Hasto éomteproiog [w:] H.G. Liddell, R. Scott, H.S. Jones, R. McKenzie,
A Greek-English Lexicon. Thesaurus Linguae Graecae, 2011, http://stephanus.
tlg.uci.edu/lsj/#eid=44236&context=lsj&action=from-search, s. 700, [dostep:
12.10.2014]; por. é€@tepcodc.

4 Galen twierdzil migdzy innymi, ze zdrowie wymaga rownowagi miedzy czte-
rema sktadnikami organizmu — §luzem, czarng zblcia, z6lta zolcig oraz krwia
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okreslenie pewnych doktryn stoikow®. Pojawia si¢ takze u Jam-
blicha, zatozyciela neoplatonskiej szkoty syryjskiej i autora
Zbioru nauk pitagorejskich® (éowrepi-koi, of) na przetomie I11
i IV wieku, gdzie jest opisem uczniéw Pitagorasa (éowrepiroi
noBnuazikoi — najbardziej wyksztatceni uczniowie Pitagorasa’)
i jego nauk®. Okreslenia tego uzywat takze Lukian w odniesie-
niu do nauk Arystotelesa’. Prawdopodobnie zostato ono ukute
jako przeciwstawienie stowa ééwrepikdg. W zadnym z wymie-
nionych tu przyktadéw nie chodzi o $ci$le okreslone doktryny
czy szkoty.

Exoterikos (élwtepirog)'’, ,,zewnetrzny”, bylo stowem uzy-
wanym czgsto od okresu klasycznego (w zachowanych tek-
stach wczesdniej i czesciej niz esoterikos, cho¢ autorzy sugeru-
ja, ze oba terminy — exotericos 1 esotericos — mogly by¢ roéwnie
popularne i codzienne). U Arystotelesa exotericos pojawia sig¢
miedzy innymi jako okreslenie zewnetrznych cztonkow ciata,
jakich jak dtonie czy stopy'!. Ten sam autor w Etyce eudemej-
skiej 1 Metafizyce uzywa tego przymiotnika, okreslajac popu-
larne argumenty — w znaczeniu wiedzy zdroworozsadkowe;.
Zostaja one jako oi éwtepixog Aoyor przeciwstawione oi kot
pilooopiav; nie wiedzy tajemnej — jak mozna by si¢ spodzie-
wac — ale filozofii, czyli czemus$ bardziej zaawansowanemu od

— zob. H. von Staden, Herophilus: The Art of Medicine in Early Alexandria:
Edition, Translation and Essays, Cambridge 1989, s. 242.

3 Galenus Medicus, Hrsg. C.G. Kithn, Leipzig 1821-1833, vol. V, s. 313, fragm.
De placitis Hippocratis et Platonis, por. kolejna edycje¢ 1. Miiller, Leipzig 1874.
¢ Zob. T. Sinko, Zarys historii literatury greckiej, t. 11, Warszawa 1959, s. 693—
695; por. G. Reale, Historia filozofii starozytnej, ttum. E.I. Zielinski, t. IV, Lu-
blin 1999, s. 634.

7 Tamblichus Philosophus, De vita Pythagorica, Hrsg. A. Nauck, Leipzig 1884,
w. 17.72.

8 JTamblichus Philosophus, De communi mathematica scientia, Hrsg. N. Festa,
Leipzig 1891, s. 18.

° Fragm. Vitarum Auctio [w:] Lucianus Sophista, Hrsg. C. Jacobitz, 3 vols.,
Leipzig 18961897, s. 26.

1% Hasto éfwrepixog [w:] H.G. Liddell, R. Scott, H.S. Jones, R. McKenzie,
A Greek-English Lexicon..., s. 700.

I Arystoteles, De Generatione Animalium, 786a26. Interesujace bytoby prze-
$ledzenie powstalych na tym gruncie metafor ontologicznych typu ,,pojem-
nik-przedmiot”, zob. G. Lakoff, M. Johnson, Metafory w naszym Zyciu, tham.
T. Krzeszowski, Warszawa 2010, s. 55-63 i n.
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wiedzy potocznej'?. Jamblich stosuje ten wyraz w dwdch zna-
czeniach: ,,zewnetrznych” aktywnosci i praktyk, a takze osob
pozostajacych poza szkota pitagorejska'®. W starozytnej grece
nie byto rzeczownika, ktory mialby zblizone znaczenie do ezo-
teryzmu w dzisiejszym znaczeniu tego stowa. Nalezy zatem pa-
mietaé, ze uzywanie tego pojecia w stosunku do starozytno$ci
wymaga dodatkowego wyjasnienia'®.

W erze nowozytnej przymiotnik ,,ezoteryczny” pojawial si¢
po raz pierwszy w jezyku angielskim w wydanej w 1660 roku
Historii Filozofii autorstwa Thomasa Stanleya'>. W jezyku fran-
cuskim (ésotérique) znajdziemy go w dodatku do Dictionna-
ire de Trévoux z 1752 roku'é, gdzie znaczy tyle co ,,niejasne”,
,Hukryte” 1, niezwykle”. Rzeczownik ,.ezoteryzm” (ésotéri-
sme) pojawia si¢ w jezyku francuskim w 1828 roku w Histo-
ire critique du gnosticisme Jacquesa Mattera'’ (w odniesie-
niu do stuchaczy Pitagorasa i dalej — w kontekscie ezoteryzmu
chrzescijanskiego), a w 1835 roku w Oxford English Dictio-
nary, o czym pisze migdzy innymi Jean Pierre Laurant'®. Po-
pularnos$¢ stowu zapewnil we Francji w latach piecdziesiatych
XIX wieku Eliphas Levi, skad trzydziesci lat pdzniej (czyli do-
piero po 1880 roku) miato przenikna¢ do jezyka angielskiego
w pismach teozoficznych'. Tutaj doda¢ nalezy — jak stusznie
zauwaza Pierre Riffard — ze angielski rzeczownik esotericisim
(nie esoterism) pojawit si¢ duzo wczesniej, bo w 1846 roku®’;

12 Arystoteles, Ethica Eudemia, 1217b22, Politica, 1278b31, Metaphysica,
1076a28, Ethica Nicomachea, 1102a26.

13 Tamblichus Philosophus, De vita..., 32.226.

14 Zob. na przyktad tekst prezentujacy przyktady funkcjonowania ezoteryzmu
w poznej starozytnosci: D.M. Burns, Gnosis, Revelation, and Salvation [w:]
A paper presented at the 4" Conference of ESSWE, Gothenburg, 26-29.06.2013.
15 J.P. Laurant, L ésotérisme chrétien en France au XIX° siécle, Lausanne 1992,
s. 13-48.

1o Supplément du Dictionnaire universel frangois et latin, Trévoux 1752,
s. 1066.

17J. Matter, Histoire critique du gnosticisme, Paris 1828, s. 83.

'8 J.P. Laurant, L 'Esotérisme, Paris 1993, s. 40-41.

19 J.P. Laurant, L ésotérisme chrétien...; zob. J. Servier, Dictionnaire critique de
[’ésotérisme, Paris 1998.

20 J.E. Worcester, A Universal and Critical Dictionary of the English Language,
Boston 1846.
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za$ slowo ,.ezoteryk™ (esoterist) odnotowano w stowniku Fun-
ka i Wagnallsa z 1893 roku?'. Zanim przejdziemy do charak-
terystyki aktualnych ujg¢ ezoteryzmu jako przedmiotu badan
akademickich, przyjrzyjmy si¢ pojeciom, ktore ugruntowaty
wspolczesny dyskurs.

Tradycja — konstrukcja

Jednym z najwazniejszych termindéw w obrebie ezoteryczne-
go $wiatopogladu, a zatem takze badan nad ezoteryzmem, jest po-
jecie Tradycji (pisanej czesto duza litera). Uzycie takiego termi-
nu, obecnego w wielu tekstach z r6znych okreséw historycznych,
odnosi si¢ do pogladu, ktory sugeruje nieprzerwang ni¢ przeka-
zu wiedzy, madrosci, czasem rytuatdow, ktdrych zrodta maja sie-
gac czasow dawnych, a nawet zarania ludzkosci. Ten glowny wa-
tek byl réznorodnie konceptualizowany na przestrzeni dziejow.
Najbardziej znane okreslenie z nim zwigzane to prisca theolo-
gia — poglad, wedhug ktorego istnieje jedna, prawdziwa teolo-
gia, przenikajaca wszystkie religie, ktora zostata dana ludzkosci
przez bostwo w starozytnosci. Terminu tego po raz pierwszy uzyt
w XV wieku Marsilio Ficino, chociaz juz Plutarch pisal o staro-
zytnych czcigodnych teologiach, uzywajac terminu oi e wada
Ocoldyor?. Ficino w Theohgia Platonica twierdzit, ze boska teo-
logia rozpoczyna si¢ rownocze$nie z Zoroastrem wsroéd Persow
oraz Merkuriuszem Trismegistusem ws$rdd Egipcjan, by dalej
doj$¢ do Orfeusza, Aglaofemusa, Pitagorasa i Platona®. Prisca
theologia ulegata z czasem licznym przeksztalceniom, wiec jej
prawdziwego oblicza mamy poszukiwaé w starozytnosci.

Zwigzanym z tym terminem — cz¢sto uzywanym zamien-
nie, a jednak nie synonimicznym — jest philosopia perennis* —

2 A Standard Dictionary of the English Language, New York 1893.

22 Plutarch, De animae procreatione in Timaeo 33, 103A-B, [cyt. za:] Dictio-
nary of Gnosis and Western Esotericism, eds. W.J. Hanegraaff, A. Faivre,
R. van der Broek, J.P. Brach, Leiden—Boston 2006 s. 1126.

2 M. Ficino, Theohgia Platonica, s. 1537, [cyt. za:] F.A. Yates, Giordano Bruno
and the Hermetic Tradition, London 1964, por. W.J. Hanegraaff, Tradition [w:]
Dictionary of Gnosis..., s. 1125-1135.

24 Inne okre$lenia to migdzy innymi prisca sapientia, pia philosophia, (philo)So-
phia perennis, filozofia wieczysta, wiedza wieczysta, ,,madro$¢ starozytnych”,
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poglad, wedtug ktérego kazda z religii czy filozofii ludzkosci
zawiera, podziela czastke prawdy uniwersalnej. Wszystkie re-
ligie rozwinely si¢ na tej bazie i mozemy doszuka¢ si¢ w nich
tej ukrytej prawdy. Manifestuje si¢ ona na rézne sposoby w roz-
nych okresach dziejowych. Perenializm nie odsyta poszukiwa-
czy tej madrosci jedynie do antyku. Termin philosophia pe-
rennis ukut Agostino Steuco w 1540 roku® w odniesieniu do
filozofii wspomnianego juz Ficino oraz Pico della Mirandoli®.
Stanowisko to — jako perspektywa filozofii religii — analizuje
podzielane przez rézne religie motywy w poszukiwaniu wiedzy
lezacej u ich podstaw. Zyskato ono duza popularnos¢ w XIX
i XX wieku i stato si¢ takze czeScia doktryn wielu nowo po-
wstalych nurtéw mistyczno-ezoterycznych.

Koncepcje takie jak prisca theologia czy perenializm wy-
warly wpltyw na uprawianie religioznawstwa oraz studiow ezo-
terycznych. Centralng postacia tych ostatnich jest bez watpie-
nia Antoine Faivre, ktory zastynat migdzy innymi z najbardziej
znanej definicji ezoteryzmu, ktora przypomniana zostanie po-
nizej. Na zainteresowania naukowe i formacje intelektualng
Faivre’a wptyw miaty dwa gltéwne czynniki — francuskojezycz-
na literatura przedmiotu, a przede wszystkim publikacja Au-
guste Viatte’a?’, ktora wywotala falg zainteresowania ilumini-
zmem we Francji oraz podejscie do religii prezentowane przez
badaczy znanych jako grupa Eranos®®. Eranos to nazwa co-
rocznej konferencji organizowanej w Asconie w Szwajcarii od

ibidem, s. 1125; zob. A. Faivre, The Eternal Hermes. From Greek God to Al-
chemical Magus. With thirty-nine plates, trans. J. Godwin, Grand Rapids 1995,
s. 95-98.

% A. Steuco, De perenni philosophia libri X, Lyon 1540.

26 C. Schmitt, Perennial Philosophy. From Agostino Steuco to Leibniz, ,Journal
of the History of Ideas” 1966, no. 1 (27), s. 507.

* A. Viatte, Les sources occultes du Romantisme. Illuminisme: Théosophie,
1770-1820, Paris 1928.

28 A. Faivre brat udziat w spotkaniach Eranosa na przetomie lat sze$¢dziesigtych
i siedemdziesigtych W.J. Hanegraaff, Western Esotericism: The Next Genera-
tion [w:] Mucmuko-230mepuueckue /leusxcenus 6 Teopuu u Ipakmuxe. (Mys-
tic and Esoteric Movements in Theory and Practice. Fifth International Con-
ference — History and discourse. Historical and Philosophical Aspects of the
Study of Esotericism and Mysticism), pen. C.I1. I[Taxomos, Cankt-IletepOypr
2012, s. 115-116.
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1933 roku, ktdrej gldwna postacia przez pewien czas byt Carl
Gustav Jung. Po wojnie stala si¢ miejscem spotkan takich staw
jak Gershom Scholem, Henry Corbin czy Mircea Eliade®. Jak
pisze Wouter Jacobus Hanegraaff, sercem i rdzeniem podej$cia
grupy Eranos do studiéw religioznawczych byla perspektywa,
ktéra technicznie w jezyku angielskim okresla si¢ jako religio-
nism. Jest to termin oznaczajacy program analizy zrodet histo-
rycznych w poszukiwaniu tego, co wieczne i uniwersalne®.

Inni prekursorzy badan nad ezoteryzmem to badacze zwia-
zani z Instytutem Warburga, jednostka skoncentrowang glow-
nie na badaniu wptywu antyku na kulture europejska — Frances
A. Yates oraz Daniel P. Walker. Oboje stworzyli opracowania,
ktére wywarty duzy wptyw na humanistyke w XX wieku. Dzi$
trudno jest broni¢ niektorych tez zawartych w tych pracach?!,
ale w swoim czasie stanowity one istotny postep. Jak ostrzega
Arthur O. Lovejoy, ,,Badanie historii idei pelne jest niebezpie-
czenstw i putapek, popelnia charakterystyczne dla siebie nad-
uzycia. Wlasnie dlatego, ze jego celem jest interpretacja i ujed-
nolicenie i Ze stara si¢ zestawia¢ sprawy, ktdre czgsto pozornie
nie lacza si¢, moze tatwo zdegenerowac si¢ w co§ w rodzaju
wydumanego uogoélnienia historycznego. A poniewaz histo-
ryk idei poprzez natur¢ swojego przedsiewzigcia zmuszony jest
gromadzi¢ material z kilku dziedzin wiedzy, jest on nieuchron-
nie — przynajmniej w czesci swej syntezy — narazony na btedy,
ktore czekaja na niespecjaliste”. Badanie watkéw ezoterycz-
nych, obarczonych dodatkowo wieloma nieporozumieniami,
mitami, nacechowanych emocjonalnie, jest w tym kontekscie
zadaniem niezwykle wymagajacym.

Nowe podejscia badawcze traktuja tak zwane tradycje ezo-
teryczne w duzej mierze jako konstrukty (rekonstrukcje badz

¥ Oficjalng strone wspoétczesnej Fundacji Eranos mozna znalez¢ pod adresem
www.eranosfoundation.org.

30 W.J. Hanegraaff, Western Esotericism: The Next Generation..., s. 115. Por.
H.T. Hakl, Eranos: An Alternative Intellectual History of the Twentieth Cen-
tury, Montreal 2013.

31 Por. na przyktad tak zwany paradygmat Yates.

32 A.O. Lovejoy, Wielki tanicuch bytu. Studium historii pewnej idei, tham.
A. Przybystawski, Gdansk 2009, s. 26.
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konstrukcje)®, czgsto stuzace legitymizacji przekazywanych
prawd i istnienia konkretnego ruchu czy linii mysli. Faivre za-
uwaza, ze potrzeba ,lancucha” autorytetow, ktore miaty byc
nos$nikami tej Tradycji, zamanifestowata si¢ doktadnie w tym
samym momencie, kiedy powstato zjawisko, ktore pdzniej zo-
stato nazwane ezoteryzmem, czyli pod koniec XV wieku**. Au-
tor zwraca uwage, ze odkrycie Isaaca Casaubona, ktory udo-
wodnit, ze teksty przypisywane Hermesowi Trismegistosowi
nie pochodza z okresu wczesniejszego niz pierwsze stulecia na-
szej ery, zostato przez wielu autorow po prostu zignorowane* —
ciagg autorytetow Swietnie wpisywal si¢ w hasta epoki. Potrzeba
odwolan do wczesniejszych nauk, nawigzania do wcze$niej-
szych ,.tradycji” jest czestym punktem analiz takze nowych zja-
wisk, cho¢ niektorzy badacze (na przyktad Siergiej Pachomow,
Cneyughuxa cospemennozo 330mepusma) zauwazaja, Zze W pew-
nym sensie wspotczesne ruchy ezoteryczne charakteryzuje od-
wrot od tradycji czy nawet ich negacja’.

Definicje: poszukiwania modelu i wyznaczanie granic

Pytanie o to, czym jest zachodni ezoteryzm, w ciagu ostat-
nich kilku dekad czgsto zastegpowalo wyjasnienie, czym nie
jest’’. Wspbtczesne rdznorodne synkretyczne nurty religijne,
ktére umieszcza si¢ pod szyldem New Age, zdominowaly te-
matyke badan zjawisk nowej duchowosci. Dodatkowo zjawi-
sko New Age, wigzane takze z komercyjnym obliczem ezotery-
ki, wydawato si¢ znajdowac¢ takze w centrum zainteresowania

3 'W.J. Hanegraaff, On the Construction of ,, Esoteric Traditions” [w:] Western
Esotericism and the Science of Religion. Selected Papers Presented at the 17"
Congress of the International Association for the History of Religions, eds.
A. Faivre, W.J. Hanegraaft, Leuven 1998, s. 11.

3 A. Faivre, The Eternal Hermes..., s. 98.

3 Ibidem, s. 100 i n.

3¢ C. [TaxomoB, Cneyughura cospemennozo a3omepusma [w:] Mucmuko-330me-
pudeckue 08UdCeHUs. 6 meopuu u npakmuke. Mucmuko-330mepuyeckue acnex-
mol cospemennbix penueuil, ExarepunOypr 5—7 Hos0Ops 2014 1.

37 'W.J. Hanegraaff, The New Age Movement and the Esoteric Tradition [w:]
Gnosis and Hermeticism from Antiquity to Modern Times, eds. R. van den
Broek, W.J. Hanegraaff, New York 1998, s. 359—-382.
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studiow ezoterycznych. Chociaz oba fenomeny podzielaja wie-
le istotnych charakterystyk, to ich zakresy nie pokrywaja sig,
co szczegdtowo wyjasnit Hanegraaff w monumentalnym dziele
New Age Religion and Western Culture. Esotericism in the Mir-
ror of Secular Thought®®.

Moment zwrotny w badaniach nad zachodnim ezotery-
zmem®® nastapi¢ miat na poczatku lat dziewieédziesigtych XX
wieku. Od lat osiemdziesiatych nastepowat odwroét od podejscia
charakterystycznego dla grupy Eranos; 1992 rok to data mie-
dzy innymi ukazania si¢ niewielkiego opracowania pt. Acces de
I’ésotérisme occidental Faivre’a, kamien milowy w dalszych
badaniach tego obszaru. Od tego czasu ukazato si¢ wiele pod-
recznikow wprowadzajacych do tematu*, zaden z nich jednak
do tej pory nie zostat przetozony na jezyk polski. Kilka zastugu-
je na szczegdlna uwage; sa to ksiazki wybitnych badaczy zwia-
zane z osrodkami naukowymi, ktdre stanowig centra badan nad
ezoteryzmem. Od poczatku lat dziewiecdziesiatych ukazywa-
ty si¢ opracowania Faivre’a*', Kocku von Stuckrada*’; Arthu-
ra Versluisa*, Nicholasa Goodrick-Clarke’a* i Hanegraaffa®.

W kazdej z wymienionych prac znajdziemy wyznaczni-
ki tego, co — zdaniem ich autoré6w — ma najwigksze znacze-
nie w okresleniu badanego fenomenu. Nie ma tutaj miejsca na

3% 'W.J. Hanegraaff, New Age Religion and Western Culture. Esotericism in the
Mirror of Secular Thought, New York 1998.

¥ Dla W.J. Hanegraaffa jest to przejscie z modelu Western esotericism 1.0 do
2.0, zob. W.J. Hanegraaff, ESSWE 4 Presidental address, Gothenburg 2013, s. 2.
40 Zob. W.J. Hanegraaft, Textbooks and Introductions to Western Esotericism,
Religion” 2013, no. 2 (43), s. 178-200.

41 A. Faivre, Access to Western Esotericism, New York 1994, angielski przektad
ksiagzki z 1992 roku oraz idem, Western Esotericism: A Concise History, New
York 2010. Tutaj pojawia si¢ miedzy innymi okreslenie ezoteryzmu jako for-
my mysli.

4 K. von Stuckrad, Was ist Esoterik. Kleine Geschichte des geheimen Wissens,
Miinchen 2004. Przektad angielski ukazat si¢ rok pdzniej — Western Esoteri-
cism: a Brief History of Secret Knowledge, London—Oakville 2005.

4 A. Versluis, Magic and Mysticism: An Introduction to Western Esoteric Tra-
ditions, Plymouth, UK 2007.

4 N. Goodrick-Clarke, The Western Esoteric Traditions: A Historical Introduc-
tion, Oxford 2008.

4 W.J. Hanegraaff, Western Esotericism. A Guide for the Perplexed, Blooms-
bury Academic, London-New York 2013.
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analiz¢ konkretnych podejs$¢ (czy szkot), nalezy jednak wska-
za¢ punkt wyj$cia wyzej wymienionych badaczy i choéby przy-
ktadowe interpretacje samego zjawiska. Proby sformutowania
definicji ezoteryzmu uwzglednia¢ musialy najwazniejsze nurty
czy tradycje, do ktorych miaty si¢ odnosié. Nie bylo i nie jest
to proste ze wzgledu na ich ogromne zréznicowanie. Powsta-
fe konstrukcje pozostawaly zatem mniej lub bardziej udanym
poszukiwaniem prototypu czy modelu nurtu, ktéry pomiescit-
by bardzo réznorodne watki. Modele takie musialy si¢ jednak
opiera¢ na charakterystykach istniejagcych juz nurtéw, uwaza-
nych przez danego autora za najbardziej znaczace*.
Najbardziej znang definicja, do ktérej odwoluja si¢ takze
polscy autorzy, jest ta sformutowana przez Faivre’a. Wyroznia
on sze$¢ cech, z ktdrych cztery sg konieczne, dwie fakultatyw-
ne, aby moc okresli¢ dane zjawisko mianem zachodniego ezo-
teryzmu. Sg to: (1) My$lenie w odpowiednikach (Correspon-
dences & Interdependence). Pomigdzy wszystkimi czeSciami
widzialnego i niewidzialnego §wiata istnieje analogia. Zasada ta
opiera si¢ na wizji §wiata, powigzanego ze sobg siecig relacji —
jak na gorze, tak i na dole; utozsamienia makro- i mikrokosmo-
su. (2) Zyjaca natura (Living Nature) — cata natura wypehiona
jest pierwiastkiem duchowym. Kosmos przenika zywa energia,
co dostarcza teoretycznej podstawy do miedzy innymi dziatan
magicznych, medycyny alternatywnej czy teozoficznej soterio-
logii. (3) Wyobraznia/imaginacja i medytacja (Imagination) —
stanowig narz¢dzia do odkrywania samego siebie i odczyty-
wania ukrytych kosmicznych analogii. Za pomoca wyobraz-
ni mozna doj$¢ do gnozy, natomiast dzicki medytacji uzyskuje
si¢ poznanie wyzszych §wiatow. (4) Doswiadczenie transmuta-
cji (Transmutation) figuruje tutaj jako metafora przemiany we-
wngetrznej, inicjacyjnej Sciezki rozwoju. Nalezy przej$¢ przez
wszystkie poziomy oczyszczenia, aby doswiadczy¢ wgladu
w tajemnice kosmosu. (5) Praktyka konkordancji (Praxis of
Concordance), harmonii, zgodno$ci — celem jest odnalezie-
nie wspolnej podstawy wszelkich nauk i tradycji, ich wspolne-
go rdzenia. (6) Transmisja (Transmission) badz inicjacja przez

46 Zob. ibidem, s. 3-5.
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mistrza opiera si¢ na ezoterycznej zasadzie przeptywu wiedzy
od mistrza do ucznia®’.

Z kolei Hanegraaff we fragmencie What is undrestood
by ,, Western Esotericism” wskazuje, ze zardOwno rzeczowni-
ka ,,ezoteryzm”, jak i przymiotnika ,,ezoteryczny” uzywa si¢
w réznych znaczeniach zaleznych od kontekstu i jest to powod
zamieszania — takze wsrdd specjalistow — co do istoty dyscypli-
ny. Twierdzi on, ze wspotczesnie w uzyciu funkcjonuje przynaj-
mniej pie¢ znaczen tego terminu i tylko ostatnie z nich odnosi
si¢ do przedmiotu jego artykutu. Pierwsze z nich, uzywane cze-
sto przez sprzedawcoéw ksiazek i wydawnictwa, (1) utozsamia
pojecia ezoteryzmu i okultyzmu i obejmuje szeroka kolekcje
opracowan na temat zjawisk paranormalnych, nauk tajemnych,
réznorakich egzotycznych tradycji madrosci, wspotczesnej du-
chowosci New Age itp. (2) Przymiotnik ,,ezoteryczny” moze
si¢ odnosi¢ do wtajemniczenia, wiedzy tajemnej i zwigzanego
z nig podzialu na wtajemniczonych (inicjowanych) i niewta-
jemniczonych. (3) Wewnatrz dyskursu perenialistow lub tra-
dycjonalistow (w sensie szkoly religioznawczej) jest metafi-
zyczng koncepcja odnoszaca si¢ do transcendentnej jedno$ci
egzoterycznych religii, ich wspodlnego rdzenia. (4) W innym
podejsciu do studidw nad religia uzywany jako synonim gnozy
w uniwersalistycznej wizji $wiata i — wreszcie — (5) z perspek-
tywy historycznej — zachodni ezoteryzm jest rozumiany jako
kompleks nurtéw i tradycji, od okresu wczesnonowozytnego
poczawszy, na dniu dzisiejszym skonczywszy, ktorego korze-
nie i fundamenty si¢gaja zjawiska renesansowego hermetyzmu
(w szerokim i waskim tego stowa znaczeniu). Okreslenie to
obejmuje w tym podejsciu renesansows filozofi¢ okultystycz-
na, alchemig, paracelsjanizm, kabale, teozofi¢, iluminizm i wie-
le innych zwigzanych z nimi nurtow z XIX i XX wieku. Hane-
graaff uwazat ostatnie z tych sformutowan za podstawowe dla
swoich studiow*.

47 A. Faivre, Access..., s. 10—-15. Po raz pierwszy definicja ta opublikowana
zostala w roku 1992, zob. Dictionary of Gnosis..., s. 340. Por. P.A. Riffard,
L’ésotérisme. Qu’est-ce que [’ésotérisme?, Paris 1990, s. 245-371.

“ W.J. Hanegraaff, Some Remarks on the Study of Western Esotericism, ,,Eso-
terica” 1999, no. 1 (1), s. 3—-19.
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Inne stanowisko prezentuje Versluis w pracy Magic and
Moysticism: An Introduction to Western Esoteric Traditions. Ty-
tutowe fenomeny — magia i mistycyzm — wyznaczaja dwie ka-
tegorie zjawisk — kierunkow poszukiwan, do ktoérych — zdaniem
autora — nalezg zwykle tradycje ezoteryczne. Pierwszy z nich
jest skierowany na zewnatrz, ku kosmologicznym tajemnicom,
drugi do wewnatrz, ku wiedzy duchowej czy wiedzy o tym, co
boskie. Oba charakteryzuje odwotanie do specyficznie pojgtej
gnozy — w wypadku magii ma ona kierunek zewnetrzny (Ver-
sluis okresla ja mianem gnozy kosmologicznej), za§ w wypad-
ku mistycyzmu jest skierowana do wewnatrz (to wiedza sekret-
na czy gnoza metafizyczna)®. Mowiac o zachodnich tradycjach
ezoterycznych, badacz podkresla ich ré6znorodnos¢ co do form
i natury, zauwaza jednak, ze maja pewne cechy wspdlne. Pierw-
sza z nich ma by¢ gnoza albo gnostyczny wglad, na przyktad
wiedza o ukrytych lub niewidzialnych §wiatach albo aspektach
egzystencji; drugim skrytos¢, sekretno$¢ wiedzy. Innymi sto-
wy, tradycje te pociagaja za soba sekretng (tajemna) lub para-
-sekretng wiedzg o ludzkos$ci, kosmosie i bosko$ci*™.

Jesli chodzi o definicje¢ Faivre’a, Versluis stwierdza, ze pod-
kresla ona jedynie kosmologiczny aspekt ezoteryzmu i skupia
si¢ na okresie wczesnonowozytnym i nowozytnym. Zarzuty do
tej samej definicji, formutowane na przyktad przez Stuckrada
czy Hanegraaffa, odnosza si¢ miedzy innymi do tego, ze wska-
zane okreslenia opisuja najlepiej znane z przesztosci prototy-
py i maja ograniczong uzytecznos$¢ charakteryzowania zjawisk
wspolczesnych. Versluis dodatkowo poddaje w watpliwosc
uzytecznos$¢ tego opisu jako zbyt szerokiego. Zadaje pyta-
nie, czy kategoria wciaz jest uzyteczna, jesli jej wyznaczniki
mogg zosta¢ odnalezione na przyktad w szkotach buddyjskich —
mahajanie, wadzrajanie — czy religiach plemiennych’'. Dla

4 A. Versluis, What is esotericism [w:] idem, Magic and Mysticism. An Intro-
duction to Western Esotericism, Lanham, Boulder, New York, Toronto, Play-
mouth, UK 2007, s. 1-10, por. idem, What is Esoteric? Methods in the Study of
Esotericism, ,,Esoterica” 2003, vol. 5, s. 27-40.

S0 A. Versluis, What is esotericism...,s. 2.

SUA. Versluis, What is Esoteric? ..., s. 27-40.
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odmiany Stuckrad sugeruje, ze kategorie Faivre’a sa w pew-
nym sensie zbyt waskie®>.

W literaturze przedmiotu znalezé mozemy bardzo wiele
okreslen zachodniego ezoteryzmu i polemik z dotychczasowy-
mi ujeciami®. Tematyka ta cieszy si¢ coraz wickszym zainte-
resowaniem badaczy nie tylko w Europie i Ameryce Pétnoc-
nej, ale takze w innych czesciach swiata. Wydaje sie, ze wraz
ze wzrostem liczby zwigzanych z tym tematem publikacji nie
tylko poszerza si¢ nasza wiedza na temat szczegdtowych za-
gadnien, ale takze poniekad rozmyciu ulega przedmiot samych
studiow — trudno wyobrazi¢ sobie obecnie obszar kultury,
w ktorym nie mogliby$my si¢ doszukaé ezoterycznych inspira-
cji. W tym kontekscie cho¢by ramowe okreslenie zakresu bada-
nych zjawisk wydaje si¢ konieczne.

Istnieje wazny problem zwigzany z nieprzejrzysta termi-
nologia w srodowisku naukowym, ktéry mozna zauwazy¢ tak-
ze w badaniach polskich. Naprzemienne uzywanie terminow
,okultyzm”, | gnoza”, ,ezoteryka”, ,wiedza tajemna”, brak
rozréznien pradow ideowych od konkretnych stowarzyszen,
charakterystyka idei w oderwaniu od historycznego i kulturo-
wego kontekstu to tylko niektére z bledow, ktore znalez¢ mo-
zemy w opracowaniach tematu. Problem z nomenklaturg jest
W pewnym stopniu zwigzany z zagadnieniami, ktore ze swej
istoty majg charakter interdyscyplinarny. Wielo§¢ mozliwych
podejs¢ wiaze si¢ takze z uzyciem roéznorodnej terminologii,
co czesto prowadzi do nieporozumien. Stad potrzeba nie tylko

2 K. von Stuckrad, Western Esotericism: A Brief History..., s. 4-5.

3 Michait Szyszkin w pracy poswigconej metodologicznym aspektom studiow
nad ezoteryzmem i mistycyzmem uwzglednit rozréznienie na duze i mate
tradycje opisane przez Igora Jakowienko (M.I. fIxoBeHko, borvwas u maras
mpaouyuu esponetickol Kyismypul: K NOCmaHoske npobnemwl, ct. 1, ,,O01me-
CTBEHHbIE HayKu U coBpeMeHHOCTh” 2005, Ne 4, s. 86-99). Nurty ezoteryczne
majg si¢ wpisywaé w okreslenie matych tradycji. Szyszkin charakteryzuje dzie-
wig¢ podzielanych przez nie zasad. Sa to: (1) zasada samopoznania, (2) zasada
transformacji, (3) regeneracji/odrodzenia przez chaos, (4) zasada symboliczne-
go odczytania mitu, (5) zasada elitaryzmu, (6) zasada czes$ciowej tajnosci, (7)
zasada hermetycznej analogii, (8) zasada jedno$ci przeciwienstw, (9) zasada
dodatkowa — uznania kobieco$ci. Por. M. Ilumkun, A3yvenue mucmuyusma
u 330mepusma. Memoodonozuveckue acnexkmol [W:] Mucmuxo-330meputeckue
08UIICEHUSL 6 MEOPUU U NPAKMUKE.. ..
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wspomnianego ugruntowania przedmiotu badan w perspekty-
wie dotychczasowych rozstrzygnie¢ dyscypliny, ale rowniez
konsensusu dotyczacego znaczen lub przynajmniej zasygnali-
zowanie problemu jednolitego przektadu terminéw z literatu-
ry obcojezycznej.

Duzym problemem jest brak odpowiednich poje¢ w jezyku
polskim — réznica migdzy esoterism i esotericisim, hermetism
i hermeticism (a zatem rozrdéznienie zrodel zjawisk 1 zjawisk
sensu stricte)* dotad nie byta opracowana. Problemy stwarza-
ja wciaz takze demarkacje gnozy, wiedzy tajemnej czy rozni-
ca migdzy ezoteryzmem i okultyzmem. Wzrost zainteresowa-
nia tematem ezoteryzmu pocigga za soba potrzebe przektadu
podstawowych kategorii zwigzanych z nim w taki sposob, aby
odzwierciedlaty kontekst uzycia ich w jezyku pochodzenia, ale
réwniez rozpoznania konotacji, ktére za soba niosa. Nomen-
klatura zwigzana z szeroko pojgtym ezoteryzmem jest roznie
uwarunkowana historycznie w réznych czg¢éciach Europy, nie
wspominajac juz o innych rejonach §wiata. Moze on mie¢ nie-
co inne znaczenie we Francji, Wielkiej Brytanii czy Rosji — po-
dobnie ,,zwodniczy” jest na przyktad termin ,,okultyzm”. Usta-
lenie terminologii tego obszaru badan w Polsce musi zatem
bra¢ pod uwagge nie tylko mozliwo$¢ przeniesienia konkretnych
sformutowan, ale takze ich dotychczasowe uzycia w naszym
kraju. Dodatkowo nalezy pamigta¢ o tym, ze w réznych jezy-
kach istnieje rozna liczba synonimoéw i wyrazow pokrewnych,
nie tylko mozliwych do utworzenia, ale tez naprawde funkcjo-
nujacych. Nie chodzi wigc o wymyslanie nowych terminow,
ale poshugiwanie si¢ istniejacymi w sposob jasny, ugruntowany
w wypracowanej juz metodologii, lub zdefiniowanymi na nowo
w konkretnym studium®. Innym problemem sa obecnie zmie-
niajace si¢ (ze wzgleddw kulturowo-technicznych, politycz-
nych etc.) lub ulegajace rozmyciu kategorie, ktére dotychczas
shuzyty charakteryzowaniu nurtow ezoterycznych, takie jak ini-
cjacja, elitaryzm, tajemnica; zmianom ulegaja takze czasem
formy struktur konkretnych grup. Wielu naukowcoéw zauwaza

* Temu tematowi po$wigcone zostalo osobne opracowanie (w przygotowaniu).
3% Odwotania do znaczenia ezoteryzmu na przyktad ze stownika wyrazow ob-
cych sa dalece niewystarczajace.
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potrzebe przeformutowan terminologii w badaniach watkow
wspotczesnych?®.

Obszar badan, ktory jest przedmiotem niniejszego artykutu
i ktory okresla sie¢ terminem Western esotericisim, bywa w Pol-
sce tlumaczony jako ,,zachodni ezoteryzm” badz ,.ezoteryka
Zachodu”. Obydwa sformutowania sa poprawne, gdyz ,,ezote-
ryzm” i ,ezoteryka” sa w jezyku polskim synonimami i nie ma
przeciwskazan do uzycia ich w tych samych kontekstach®, od
obu rzeczownikow tworzy si¢ ten sam przymiotnik — ,,ezote-
ryczny”. W niniejszym opracowaniu zdecydowano si¢ na uzy-
cie sformulowania ,,ezoteryzm” z powodu dotychczasowego
uzusu jezykowego. Sam termin ,,ezoteryka” ma duzo konotacji
negatywnych i pojawia si¢ w jezyku nie tylko naukowym, ale
takze jako gltdéwne hasto komercyjnego oblicza New Age i po-
dobnych zjawisk. Termin ,,ezoteryzm” uzywany jest rzadziej —
a jesli juz — to w znanym ztozeniu z przymiotnikiem ,,zachod-
ni”. Forma ta wywodzi si¢ i jest §cisle zwigzana z konkretnym
podejsciem naukowym. W literaturze polskiej zdecydowanie
czesciej spotyka si¢ ja jako thumaczenie angielskiego esoterici-
sim. W perspektywie prezentacji i — w pewnym sensie — obrony
tego rodzaju badan jako réwnoprawnego obszaru studiow aka-
demickich uznano zabieg podkre$lajacy odrebnos¢ za celowy®.

¢ A. Faivre, Questions of Terminology proper to the study of Esoteric Currents
in Modern and Contemporary Europe [w:] Western Esotericism and the Science
of Religion. Selected Papers presented at the 17" Congress of the International
Association for the history of Religions, eds. A. Faivre, W.J. Hanegraaff, Leu-
ven 1998, s. 1-10.

37 W badaniach stosuje si¢ rOwniez takie okreslenia jak ,,studia ezoteryczne”
czy esoteric studies (to ostatnie okreslenie uzywane jest jednak na Zachodzie
cze$ciej do opisu badan samych ezoterykow).

% Nalezy tutaj zaznaczy¢, ze w literaturze anglojezycznej odroznia si¢ podob-
nie brzmigce terminy esoterism i esotericisim. W badaniach polskich ewentu-
alnego rozrdznienia znaczen ,,ezoteryka” i ,,ezoteryzm” raczej nie stosuje sig,
nawet w pracach poswigconych terminologii nurtu, zob. J. Sieradzan, W kre-
gu pojec: ezoteryzm, okultyzm, satanizm [w:] Ezoteryzm, okultyzm, satanizm
w Polsce, red. Z. Pasek, Krakow 2005, s. 219-245. Proba wprowadzenia roz-
roéznienia w tym sensie, zeby na przyktad terminowi esoterism odpowiada-
fa ,ezoteryka”, zas stowu esotericisim — ,,ezoteryzm” nie da si¢ utrzymac ze
wzgledow jezykowych. O ile w tradycji anglojgzycznej terminy te moga funk-
cjonowac oddzielnie, w jezyku polskim tworza takie same przymiotniki (,,ezo-
teryczny”), wigc w epitetach bylyby nierozréznialne. Stanowi to niewatpliwie
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Okreslenie ,,zachodni” rowniez rodzi pewne nieporozumie-
nia. Nie wszystkie osrodki badan przyjmuja taka charaktery-
styke, zauwazajac, ze trudno zajmowac si¢ zachodnim ezo-
teryzmem, skoro tak obficie czerpie on inspiracje z tradycji
Wschodu. W tym miejscu zaznaczmy tylko, ze okre$lenie to
ma nie tyle stawia¢ granice pomig¢dzy zjawiskami wyrastaja-
cymi z roznych kultur, co raczej jest wynikiem petnego poko-
ry przekonania, ze tego typu tradycje, ktore w naszej kulturze
przejmuja cze$¢ symboliki wschodniej, postuguja sie jednak
zachodnimi wzorami kulturowymi, wiec powinnismy patrzeé
na nie przez pryzmat znanego nam kregu idei. Z tej perspekty-
wy nie mamy wgladu w ogrom znaczen, symboli, sposobu my-
$lenia obecnego w mysli Wschodu. Przyjmujac zatozenie, ze
ezoteryka w roznych kulturach funkcjonowa¢ moze odmiennie,
w obszar badan wlacza si¢ réznorodne tematy; bada si¢ je jed-
nak w kontek$cie otoczenia, w ktorym powstaty i rozwijaty sig.
Stad okreslenie ,,zachodni ezoteryzm” — przynajmniej w punk-
cie wyjscia — jest kategoria pomocng w nakresleniu obszaru ba-
dan. Takie sformutowanie raczej pomaga, niz szkodzi studiom
komparatystycznym.

Trudno nie dostrzec wielu podobienstw, a nawet analogii,
waznych zapozyczen i innych elementéw wspdlnych Wscho-
du i Zachodu, kiedy poruszamy si¢ w obrgbie meandrow ezo-
terycznych rozwazan. Trzeba jednak pamigtac, ze wspolcze-
sne badania dalekie sa od poszukiwania tropéw uniwersalizmu,
ktorego czestym wyrazem jest tworzenie unii mysli wschod-
niej i zachodniej, a ezoteryzm nie jest tu rozumiany jako ukry-
ty rdzen nauk, do ktérego nalezy dotrze¢. Oczywiscie moze to
by¢ cel osobisty wielu 0sob, nie jest to jednak ani ambicja, ani
w ogole kierunkiem poszukiwan badan tego obszaru jako dys-
cypliny akademickiej. W tym kontek$cie szczegdlnie wazne
staje si¢ okreslenie — cho¢by ramowych — charakterystyk przed-
miotu i najwazniejszych kategorii analiz.

wyzwanie zwigzane z opracowaniem szczegétowej nomenklatury w jezyku
polskim — jak dotad to zagadnienie nie bylo przedmiotem rzetelnej dyskusji
w $rodowisku naukowym.
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Problemy metodologiczne

Pomimo tego, ze zachodni ezoteryzm najczesciej uprawiany
jest w ramach religioznawstwa, historii, antropologii czy kultu-
ro- 1 literaturoznawstwa (i zdecydowanie najpowszechniej wia-
zany z tematyka religii), wykracza jednak dalece poza zakres
wskazanych dziedzin. Obejmuje on szeroki wachlarz zjawisk,
takze tych o charakterze sekularnym. Przedmiot jest ze swej
istoty interdyscyplinarny, zatem dobdr metod badania konkret-
nego zjawiska zalezy od wybranej tematyki i perspektywy. Ak-
tualne dyskusje i problemy w obrebie nauk spotecznych i hu-
manistycznych nie omijaja takze studiow ezoterycznych.

Wszystkie nakreslone tutaj problemy doprowadzajg nas do
eksplikacji wskazan dotyczacych badan. Jednym z pierwszych
nasuwajacych si¢ w tym konteks$cie pytan jest to, czy nalezy tu-
taj mowic¢ o nowej dyscyplinie, ktéra wymaga wtasnych metod.
Probe obrony zachodniego ezoteryzmu jako odrgbnej dyscypli-
ny naukowej podjeto kilku badaczy, z czego najbardziej intere-
sujaca wydaje si¢ tekst Hanegraaffa The Birth of Esotericism
from the Spirit of Protestantism*; inni naukowcy poprzestaja na
charakterystyce przedmiotu jako odrebnego obszaru badan. Nie
probujac rozstrzygad tych dyskusji, przejdzmy do konkretnych
propozycji podej$¢ badawczych.

Pierre Riffard zestawia ze soba perspektywe naukowcdow,
to jest stosowanie metod zewngtrznych, oraz wewnetrzne me-
tody samych ezoterykow. Jego zdaniem podej$cie zewngtrzne
rozwaza ezoteryzm jako kolejne zjawisko, ktore moze by¢ stu-
diowane w ten sam sposob co historia, religia czy sztuka. Takie
ujecie ma do dyspozycji kilka metod: krytyczno-historyczna,
poréwnawcza, fenomenologiczna, strukturalistyczna, antropo-
logiczng i inne. Perspektywa wewnetrzna to refleksja adepta
nad ezoteryzmem, ktora przyjmuje forme¢ autoanalizy i obej-
muje miedzy innymi takie procedury jak: poszukiwanie mi-
tycznych zrodet doktryny, wiare w kosmiczne cykle, tancuch

% W.J. Hanegraaff, The Birth of Esotericism from the Spirit of Protestantism,
,Aries” 2010, vol. 10, No 2, s. 197-216, zob. tez: idem, Introduction: The
Birth of a Discipline [w:] Western Esotericism and the Science of Religion...,
s. VII-XVIL.
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inicjacji, tajemne ksiggi, mistyczne imiona, alegoryczne prze-
ktady, duchowe interpretacje, réznorodno$¢ magicznych zasto-
sowan przedmiotoéw®. Riffard stawia pytanie, czy nalezy wy-
bra¢ sposrod tych metod, potaczy¢ je, czy moze wecieli¢ do
jednej meta-metody. Autor analizuje rdzne aspekty powyzszych
procedur badawczych i porownuje je z podej$ciami wybranych
badaczy. Sugeruje on, ze za metod¢ kombinowana (aczona)
uzna¢ mozna badania Yates, co — biorac pod uwage kontekst
historyczny — wydaje si¢ jednak pewnym naduzyciem. Sko-
ro wczesniej, to jest przed studium Yates, zupetnie bagatelizo-
wano wage hermetyzmu, nie znaczy to, ze pionierska ksigzka
— podkreslajaca (nawet przesadnie) jego znaczenie — jest pra-
ca zanurzong w wyobrazni adepta, jak o Giordano Bruno and
the Hermetic Tradition zdaje si¢ moéwi¢ Riffard. Wydaje sig,
ze autor, probujac znalez¢ plusy i minusy obu podejs¢, nie wy-
prowadza z nich zbyt wielu wnioskow. Sugeruje przy tym, ze
oba podejscia sg od siebie oddzielone i na przyktad poddajacy
si¢ autoanalizie adept wie o danym systemie wigcej niz kto§,
kto zajmuje si¢ tekstami danego nurtu, cho¢ nigdy nie byl wen
inicjowany®'.

Nieco inaczej problem prezentuje Versluis. On réwniez za-
uwaza ograniczenie uzycia niektéorych metod naukowych. Za-
znacza, ze chociaz sam postuguje si¢ historiografia, to jednak
zdaje sobie sprawe, ze historia nie jest w stanie oddac¢ catej zlo-
zonoS$ci ezoteryzmu. Proponuje on nie tyle metody alternatyw-
ne, co podejscie obejmujace pewien poziom ,,wyobrazeniowej/
imaginacyjnej partycypacji” w nurcie, ktory aktualnie si¢ stu-
diuje. Odwotuje si¢ do podejscia Hanegraaffa z przywotywa-
nego wczesniej tekstu On the Construction of ,, Esoteric Tradi-
tions "2, ktore bardziej szczegdlowo zostalo wylozone w pracy
Empirical method in the study of esotericism®.

% P.A. Riffard, The Esoteric Method [w:] Western Esotericism and the Science
of Religion..., s. 63-74.

° Tbidem.

2 W.J. Hanegraaff, On the Construction...

9 W.J. Hanegraaff, Empirical Method in the Study of Esotericism, ,Method
& Theory in the Study of Religion” 1995, vol. 7/2, s. 99—129.
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Hanegraaff krytykuje podejscie poszukujace tego, co wiecz-
ne i uniwersalne, przeciwstawiajagc mu postawe empiryczna,
oparta na ,,metodologicznym agnostycyzmie w odniesieniu do
religijnych i filozoficznych «pierwszych zasad» oraz pelnym
uznaniu historyczno$ci fenomenow religijnych”*. Odwotuje
si¢ do perspektyw emic i etic®: ciagla i (samo-)krytyczna dia-
lektyka materialu badawczego emic 1 interpretacji etic [...] jest
niezbedng podstawa empirycznego badania ezoteryzmu, ktore
chce wykroczy¢ poza sam opis®. Najwazniejszy jest dla nie-
g0 otwarty ,,proces rozumienia”, ,,w ktorym zadna interpretacja
nie moze ro$ci¢ sobie prawa do bycia ostateczng”®’. Zdaniem
Versluisa ,,Mozna by btgdnie zrozumie¢ nacisk Hanegraaffa na
empiryczng, historiograficzng perspektywe etic jako prowadza-
cy do anty-ezoteryzmu jedynie pozorujacego badanie przed-
miotu, ale w rzeczywisto$ci, jezeli przyjrzyjmy si¢ pracy sa-
mego Hanegraaffa, odkryjemy, ze pozostaje on skrupulatnie
neutralnym komentatorem, gotowym, by rozumie¢ i przedsta-
wia¢ swoj przedmiot w mozliwie najlepszy, najbardziej wy-
czerpujacy sposob”s.

Autor podziela potrzebe usytuowania pomigdzy tymi dwo-
ma podej$ciami, charakteryzujac t¢ posrednia pozycje jako
»Sympatyzujacy empiryzm”. Jego zdaniem w badaniach za-
chodniego ezoteryzmu wazna jest rownowaga pomig¢dzy zale-
tami nauki, ktora dazy do osiagnigcia obiektywnosci, a z drugiej
strony poszukiwaniem zyczliwego uchwycenia przedmiotu,
aby moc zrozumie¢ go ,,0d $rodka” . Zauwaza on, ze antropo-
logowie od dawna rozumieja koniecznos$¢ zrownowazenia obu
podejs¢ (emic i etic), a zatem z jednej strony wnikniecia w kul-
ture w celu zrozumienia jej, z drugiej za$ utrzymania statusu

% Ibidem, s. 99.

% Na temat perspektyw emic-etic zob. D. Ames, Views from inside and out-
side: Integrating Emic and Etic Insights about Culture and Justice Judgment,
,,The Academy of Management Review” 1999, vol. 24, no. 4, s. 781-796 oraz
R. Feleppa, Emics, Etics, and social Objectivity, ,,Current Anthropology” 1986,
vol. 27, no. 3, s. 243-255.

% W.J. Hanegraaff, On the Construction..., s.13.

" Ibidem.

% A. Versluis, What is Esoteric?...,s. 4.
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obserwatora i analityka® — przy czym przesada w ktorgkolwiek
ze stron skutkowa¢ musi niepowodzeniem badawczym. Takie
podejscie wydaje si¢ konieczne, aby zrozumie¢ popularnosé
wielu nurtow — ciagta krytyka i marginalizowanie nie méwia
nam nic o tym, dlaczego ezoteryzm w r6znych formach fascy-
nuje spoteczenstwa zachodnie w tak wielkim stopniu.

Versluis zauwaza takze pewne zagrozenia, takie jak z jed-
nej strony redukcjonizm (ktory jest rowniez problemem reli-
gioznawstwa), z drugiej za$§ tradycjonalizm czy perenializm.
Sam oferuje inne ramy dla rozumienia studidéw nad ezotery-
zmem — takie, ktéore moga zosta¢ zastosowane do badan po-
réwnawczych i ktore stosuje on w swoich opracowaniach. Pro-
ponuje on definicj¢ ezoteryzmu ,,rozumianego w prosty sposob
jako termin odnoszacy si¢ do kosmologicznej lub metafizycz-
nej wiedzy religijnej badz duchowej, ktora jest dostepna lub
przewidziana dla ograniczonej grupy, a nie dla spoteczenstwa
jako calosci. Termin «ezoteryczny», innymi stowy, odnosi si¢
do sekretnej lub para-sekretnej wiedzy duchowej, uwzglednia-
jacej kosmologiczng i metafizyczng gnoze; mysle, ze nie moz-
na z tej definicji wykluczy¢ zjawisk klasyfikowanych jako «mi-
stycyzm» [...]. Co wigcej, kiedy przyjrzymy si¢ zachodniemu
ezoteryzmowi od starozytnosci do dnia dzisiejszego, mozemy
dostrzec jedng charakterystyczng ceche, ktéra wylania si¢ jako
centralna w catym tym okresie: gnoze™”.

Niewatpliwie pomocna kategoria i perspektywa badan jest
— mozna powiedzie¢ wiodace, cho¢ nieintuicyjne — podejscie
do zagadnienia ezoteryzmu jako wiedzy odrzucanej (rejected
knowledge). Jak pisze Hanegraaff, ,skupimy si¢ wlasnie na
tych $wiatopogladach, praktykach i sposobach poznawania,
ktore nie osiagnely dominujacej pozycji i w zwigzku z tym od
czas6w Oswiecenia byly marginalizowane jako «wiedza odrzu-
cona». Postugujac si¢ nie do konca satysfakcjonujaca etykieta
«zachodniego ezoteryzmu»™”!.

% Ibidem, s. 5.

" Ibidem, s. 8-11. Uzasadnienie wyboru gnozy zob. s. 12. Na temat studiow
poréwnawczych zob. E. Asprem, Beyond the West. Towards a New Compa-
rativism in the Study of Esotericism, ,,Correspondences” 2014, vol. 2, s. 3-33.
"' W.J. Hanegraaff, Western esotericism. A Guide..., s. V1.
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Kategoria ta pojawia si¢ w bardzo wielu opracowaniach,
a takze tytule pracy Esotericism and the academy. Rejected
Knowledge in Western Culture™. Wokot tej publikacji wywia-
zala si¢ interesujaca dyskusja dotyczaca badan z perspektywy
historii idei, ktérg mozna przesledzi¢ w recenzjach” oraz od-
powiedzi autora na zarzuty’. Zainteresowaniem badaczy cie-
sza si¢ takze badania ezoteryzmu w perspektywie studiow
dyskursywnych?.

Podsumowanie — rozw¢j badan i nowe wyzwania

Istnieje wiele mozliwych sposobdw zaprezentowania stu-
didw nad zachodnim ezoteryzmem, a zaden z nich nie moze
by¢ doskonaty, co tyczy si¢ wszystkich charakterystyk zjawisk
rozwijajacych si¢ tu i teraz. O tym, co w 2014 roku bylo naj-
wazniejsze z perspektywy dyscypliny, dowiemy si¢ by¢ moze
w przyszlej dekadzie lub jeszcze pdzniej. Sposrod mozliwych
metod prezentacji autorka zdecydowala si¢ na ukazanie ba-
dan w perspektywie ich rozwoju, nie stronigc od kategoryza-
cji zwigzanych z chronologia. Zasygnalizowano tu takie tematy
jak rozwdj podstawowych kategorii opisu, definicje przedmio-
tu studidw, podejscia metodologiczne i inne dyskutowane
problemy.

Badania zachodniego ezoteryzmu w ciaggu dwodch ostat-
nich dekad charakteryzowaly si¢ duzg dynamika. W tym cza-
sie ogromnie wzrosta nie tylko liczba publikacji, ale takze
osrodkéw badawczych i indywidulanych naukowcow zainte-
resowanych wskazang tematyka. W tym momencie na $wiecie
funkcjonuje kilka waznych instytutéw. Wérdd nich wymienié

2 W.J. Hanegraaff, Esotericism and the Academy. Rejected Knowledge in
Western Culture, Cambridge 2012.

7 Chodzi o recenzje takich autoréw jak Giovanni Filoramo, Olav Hammer,
Bernd-Christian Otto, Marco Pasi czy Michael Stausberg.

" W.J. Hanegraaft, The Power of Ideas: Esotericism, Historicism, and the Li-
mits of Discourse, ,Religion” 2013, vol. 43, no. 2, s. 252-273.

5 K. von Stuckrad, Reflections on the Limits of Reflection: An Invitation to the
Discursive Study of Religion, ,,Method and Theory in the Study of Religion”
2010, vol. 22, s. 156—169; zob. tez T. Taira, Making Space for Discursive Study
in Religious Studies, ,,Religion” 2013, vol. 1 (43), s. 26-45.
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nalezy Ecole Pratique des Hautes Etudes (Sorbona, Paryz),
gdzie od 1966 roku znajduje si¢ katedra History of Esoteric
Currents in modern and contemporary Europe oraz dziatajace
od 1999 roku Center for the History of Hermetic Philosophy
and Related Currents (University of Amsterdam). Preznie ro-
zwija si¢ dzialalno$¢ badawcza stowarzyszen naukowych —
ESSWE (European Society for the Study of Western Esote-
ricism) i ,,siostrzanej” organizacji amerykanskiej ASE (Asso-
ciation for the Study of Esotericism). Na §wiecie dziata coraz
wiecej sieci tego typu, na przyktad w Rosji istnieje kilka
stowarzyszen, z ktorych najwigksze jest ASEM — Associa-
tion for the Study of Esotericism and Mysticism (Acconunarms
HCCIIeIoBaTeNeld 930Tepu3Ma 1 MECTULIM3MA).
Zasygnalizowane wczesniej problemy, takie jak funkcjono-
wanie zachodniego ezoteryzmu w roznych kontekstach kultu-
rowych, a takze potrzeba umocnienia akademickiego charak-
teru tego typu badan, doprowadzity do utworzenia organizacji
naukowych w Polsce i Europie Centralno-Wschodniej. W Kra-
kowie w grudniu 2013 roku zostato zarejestrowane’ Polskie
Stowarzyszenie Badan nad Zachodnim Ezoteryzmem (uzy-
wajace takze nazwy angielskiej Polish Society for the Stu-
dy of Western Esotericism), skupiajace obecnie cztonkow ze
wszystkich najwigkszych osrodkéw akademickich w Polsce,
afiliowane przy Katedrze Porownawczych Studiow Cywiliza-
cji Uniwersytetu Jagiellonskiego. Na uwage zashuguje tez kil-
ka o$rodkéw badawczych, na przyklad Laboratorium Niedo-
gmatycznej Duchowosci”’ na Uniwersytecie Gdanskim. Poza
organizacjami polskimi krajowych badaczy moze zaintereso-
waé rowniez inne wydarzenie — w lipcu 2014 roku z inicjaty-
wy cztonkow ESSWE zostata otwarta sie¢ lokalna organizacji
dla Europy Centralnej i Wschodniej (CEENASWE — Central
and Eastern European Network for the Academic Study of We-
stern Esotericism)’®. Jednym z powodéw dziatania na rzecz jej

6 Z inicjatywy lzabeli Trzcinskiej, Karoliny M. Hess (Kotkowskiej) i Malgo-
rzaty A. Dulskie;j.

7 Kierownikiem Laboratorium jest obecnie Monika Rzeczycka.

8 Glownym organizatorem sieci jest Gyorgy E. Szonyi (Central European
University, Budapeszt), a w sktad organizacyjnego zarzadu weszli Nemanja
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uruchomienia byta odrgbno$¢ kulturowa tego terenu, uwarun-
kowania historyczne, polityczne i religijne Europy Srodkowej
i Wschodniej, a takze specyfika rozumienia kategorii Wschodu.

W badaniach zachodnich zauwazy¢ mozemy ostatnio kil-
ka tendencji. Z jednej strony pojawia si¢ myslenie o studiach
nad ezoteryzmem jako o realizacji zmieniajacych si¢ w czasie
modeli. Bardzo szybki i dynamiczny rozwoj badan zaobfitowat
szeregiem prognoz i wskazowek do dalszego rozwoju, takich
jak na przyktad koncepcja Esotericism 3.0 Hanegraaffa, kto-
rej zalozenia mozna zawrze¢ w kilku postulatach: (1) dyscypli-
na musi uzgadnia¢ wyniki swoich badan z aktualnym stanem
wiedzy w relewantnych obszarach nauki; (2) jej cel/program
nie moze by¢ ezoteryczny lub kryptoezoteryczny, a podporzad-
kowany mysli naukowej; (3) musi mie¢ solidne ugruntowanie
w szczegoOlowej historiografii; (4) musi by¢ oparta na rozsad-
nym porozumieniu dotyczacym znaczenia ,,zachodniego ezote-
ryzmu”; (5) musi by¢ otwarta i interdyscyplinarna; (6) prowa-
dzone badania powinny mie¢ wysoka jako$¢”. Coraz wyrazniej
zaznacza si¢ tez potrzeba redefinicji utrzymywanej dotad opo-
zycji kategorii Wschodu i Zachodu, szczegoélnie ze badania
wkroczyty takze na tereny graniczne wielkich kultur.

Im wigcej pada odpowiedzi, tym wigcej pojawia si¢ pytan
— pozwala to mie¢ nadziej¢, ze w kolejnych latach tematyka
ta inspirowaé bedzie do tworczych poszukiwan coraz wicksze
rzesze specjalistow, w tym takze badaczy polskich. Zaowoco-
wacé moze to dyskusjg akademicka nad zarysowanymi tu ka-
tegoriami badan, metodologia® czy problemami wyrastajacy-
mi na gruncie polskim, ale réwniez opracowaniami tematyki

Radulovic (University of Belgrad), Rafat T. Prinke (AWF im. Eugeniusza Pia-
seckiego w Poznaniu) i Karolina M. Hess (Uniwersytet Jagiellonski).

7 Zob. W.J. Hanegraaff, Western Esotericism: The Next Generation...,
s. 122-123.

80 Aktualne informacje dotyczace zagadnien metodologicznych zwigzanych
z akademickimi badaniami dyscypliny znalez¢ mozna mig¢dzy innymi w cza-
sopismach: ,,Aries. Journal for the Study of Western Esotericism”, ,,Esoterica”,
,,Gnostica”, ,,Ambix”, ,,Magic, Ritual and Witchcraft”, ,,Journal of the Warburg
and Courtauld Institutes”, ,,Method and Theory in the Study of Religion”, ,,Re-
ligion”, ,,Correspondences. Online Journal for the Academic Study of Western
Esotericism” i in.
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rodzimych nurtéw ezoterycznych; tematyki, ktora w tym mo-
mencie stanowi pod wieloma wzgledami obszar nieznany dla
miedzynarodowego grona badaczy. Na zakonczenie zapropo-
nowa¢ mozna poszerzenie zawartych w powyzszym wprowa-
dzeniu uwag dotyczacych zachodniego ezoteryzmu migdzy in-
nymi w ponizszym korpusie tekstow:

E. Asprem, Beyond the West. Towards a New Comparativism in
the Study of Esotericism, ,,Correspondences” 2014, vol. 2.

E. Asprem, The Problem of Disenchantment: Scientific Natura-
lism and Esoteric Discourse, 1900-1939, Brill 2014.

D.M. Burns, Gnosis, Revelation, and Salvation, A paper pre-
sented at the 4% Conference of ESSWE, Gothenburg
26-29.06.2013.

Dictionary of Gnosis and Western Esotericism, eds. W.J. Hane-
graaff | A. Faivre, R. van der Broek, J.P. Brach, Leiden, Bo-
ston 2006.

A. Faivre, Access to Western Esotericism, New York 1994.

A. Faivre, Questions of Terminology Proper to the Study of Eso-
teric Currents in Modern and Contemporary Europe [W:]
Western Esotericism and the Science of Religion. Selected
Papers Presented at the 17" Congress of the Internatio-
nal Association for the History of Religions, eds. A. Faivre,
W.J. Hanegraaff, Leuven 1998.

A. Faivre, Western Esotericism: A Concise History, New York
2010.

A. Faivre, The Eternal Hermes. From Greek God to Alchemi-
cal Magus, with Thirty-nine Plates, trans. J. Godwin, Grand
Rapids 1995.

R. Feleppa, Emics, Etics, and Social Objectivity, ,,Current An-
thropology” 1986, vol. 27, no. 3.

Funk & Wagnalls, A Standard Dictionary of the English Langu-
age, New York 1893.

N. Goodrick-Clarke, The Western Esoteric Traditions.: A Histo-
rical Introduction, Oxford 2008.

H.T. Hakl, Eranos: an Alternative Intellectual History of the
Twentieth Century, Montreal 2013.
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W.J. Hanegraaft, Empirical Method in the Study of Esotericism,
»Method & Theory in the Study of Religion” 1995, vol. 7/2.

W.J. Hanegraaff, Esotericism and the academy. Rejected Know-
ledge in Western Culture, Cambridge 2012.

W.J. Hanegraaff, ESSWE 4 Presidental address, Gothenburg
2013.

W.J. Hanegraaft, Introduction: The Birth of a Discipline, [in:]
Western Esotericism and the Science of Religion. Selected
Papers Presented at the 17" Congress of the Internatio-
nal Association for the History of Religions, eds. A. Faivre,
W.J. Hanegraaff, Leuven 1998.

W.J. Hanegraaff, New Age Religion and Western Culture. Eso-
tericism in the Mirror of Secular Thought, New York 1998.

W.J. Hanegraaff, On the Construction of ,, Esoteric Traditions”
[w:] Western Esotericism and the Science of Religion. Se-
lected Papers Presented at the 17" Congress of the In-
ternational Association for the History of Religions, eds.
A. Faivre, W.J. Hanegraaff, Leuven 1998.

W.J. Hanegraaft, Some Remarks on the Study of Western Eso-
tericism, ,,Esoterica” 1999, no. 1 (1).

W.J. Hanegraaff, Textbooks and Introductions to Western Eso-
tericism, ,,Religion” 2013, no. 2 (43).

W.J. Hanegraaft, The Birth of Esotericism from the Spirit of
Protestantism, ,,Aries” 2010, no. 10.2.

W.J. Hanegraaff, The New Age Movement and the Esoteric Tra-
dition [w:] Gnosis and Hermeticism from Antiquity to Mod-
ern Times, eds. R. van den Broek, W.J. Hanegraaff, Albany,
NY 1998.

W.J. Hanegraaff, The Power of Ideas. Esotericism, Historicism,
and the Limits of Discourse, ,,Religion” 2013, vol. 43, no. 2.

W.J. Hanegraaff, Western Esotericism. A Guide for the Per-
plexed, London—New Delhi—New York—Sydney 2013.

W.J. Hanegraaff, Western esotericism: the next generation
[w:] Mucmuxo-O30mepuueckue [{euxcenuss 6 Teopuu
u Ipaxmuxe. (Mystic and Esoteric Movements in Theo-
ry and Practice. Fifth International Conference — History
and discourse. Historical and Philosophical Aspects of the
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Study of Esotericism and Mysticism), pen. C.I1. I1laxomoB,
Canxkr-IletepOypr 2012.

W. AxoBeHko, horvuias u manas mpaouyuu esponetickoll K)yiib-
mypul: K nocmanogke npobaemel, cT. 1, ,,O0mecTBeHHbIE
HayKu U coBpeMeHHOCTh 2005, Ne 4.

G. Lakoff, M. Johnson, Metafory w naszym zyciu, thum.
T. Krzeszowski, Warszawa 2010.

J.P. Laurant, L ésotérisme chrétien en France au XIX° siecle,
Lausanne 1992.

W.H.G. Liddell, R. Scott, H.S. Jones, R. McKenzie, A Greek-
English Lexicon. Thesaurus Linguae Graecae, Oxford 2011.

A.O. Lovejoy, Wielki lancuch bytu. Studium historii pewnej
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J. Matter, Histoire critique du gnosticisme, Paris 1828.
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J. Sieradzan, W kregu pojec: ezoteryzm, okultyzm, satanizm
[w:] Ezoteryzm, okultyzm, satanizm w Polsce, red. Z. Pa-
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T. Sinko, Zarys historii literatury greckiej, t. 11, Warszawa 1959.
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K. von Stuckrad, Reflections on the Limits of Reflection: An In-
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Theory in the Study of Religion” 2010, vol. 22.
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Karolina Maria Hess

Western Esotericism as an Academic Field of Research —
Scope, Problems, Polish Perspective

The paper offers an introduction to the Polish view on research in the field
of Western Esotericism. Its aim is to delineate the subject of study, i.e. the very
notion of esotericism, to discuss basic concepts and research categories, outline
methodological foundations and indicate the most important problems related
to them. The author presents the topic of Polish research on Western Esoteri-
cism against the background of Western schools of Esoteric research.
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PRZEMIANY RELACIJI INICJACJI
I WIEDZY TAJEMNEJ OD XV DO XVII WIEKU.
PROLEGOMENA DO BADAN

Ksigzki o ezoterycznej tematyce z krzykliwymi tytutami
,zakazanej” czy tez ,.tajemnej” wiedzy, obiecujagcymi ,,najwyz-
sze wtajemniczenia”, znajdujg si¢ przewaznie na najlepiej wy-
eksponowanych w ksiggarni potkach!, cieszgc sie niestabna-
cym zainteresowaniem ptytko-glebokich lokalnych medrkow,
towcow tanich sensacji czy tez ludzi wierzacych, ze przynio-
sg one prosta recepte na niemozliwe inaczej szczgscie. Cala
ta barwna zbieranina, przekonana o mozliwosci wydarcia naj-
glebszej tajemnicy wszechs§wiata dzigki kupieniu taniej, popu-
larnej ksigzki na gazetowym papierze, nie pojawita si¢ tak zu-
petnie przypadkowo. Tym, co doprowadzito do zapanowania
radosnego wsrod pospdlstwa przekonania o powszechnej do-
stepnosci tego, co najbardziej tajemne, byta — jak sadze — do-
konujaca si¢ w obrebie samych tych dziedzin przemiana w ro-
zumieniu ezoteryzmu, sekretnosci i towarzyszacej im inicjacji.
Gdy spojrzymy za$ na t¢ przemiang z jeszcze szerszej perspek-
tywy, dostrzezemy jej zwigzki z procesami demokratyzacji,

!, Wielki powrdt magii” w XX i XXI wieku odnotowany zostat zarowno przez
jej zwolennikow (na przyktad J.L. Barcelo, Czarna magia w XX wieku, tham.
Z. Siewak-Sojka, Warszawa 1991, s. 20), jak i zaniepokojonych tym stanem
rzeczy przedstawicieli kosciotow chrzescijanskich (por. przede wszystkim pra-
ce ks. Andrzeja Posackiego SJ).
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roéwnouprawnienia, umasowienia i biurokratyzacji, a nawet
— cho¢ brzmi to paradoksalnie — z weberowskim ,,odczaro-
waniem” $§wiata. Zasadnicze wigc pytanie, ktore nalezy sobie
w zwiazku z tymi przemianami postawi¢, dotyczy — jak mnie-
mam — dostgpu do tego, co ezoteryczne, to jest sposobu, w jaki
mozna zosta¢ okultysta. Bo to, ze okultysta nikt si¢ nie rodzi,
jest twierdzeniem tylez banalnym, co tatwo zapominanym. Jak
stusznie zauwazyl zajmujacy si¢ przede wszystkim wolnomu-
larstwem Henrik Bogdan, ,,z perspektywy akademickiej rela-
cja pomiedzy zachodnim ezoteryzmem a rytuatami inicjacji jest
wcigz niezbadanym polem studiéw™?. W niniejszym artykule
zamierzam omowi¢ dzieje owej relacji w krytycznym okresie
narodzin zaréwno zachodniego ezoteryzmu, jak i idei tajnych
stowarzyszen, to jest w okresie od XV do XVII wieku.

Nim jednak mozliwe bedzie przejscie do wlasciwej czesci,
z uwagi na to, ze przemiany w $wiecie znajduja swoje odzwier-
ciedlenie w jezyku, a i jezyk oddzialywuje zwrotnie na ksztatt
$wiata, przyjrze¢ si¢ nalezy nieco podstawowym pojeciom, kto-
rych zrozumienie wydaje si¢ niezbedne dla wlasciwego ujecia
tematu, to jest pojeciom ezoteryzmu i sekretno$ci.

Termin ,,ezoteryzm” w swej rzeczownikowej formie zo-
stat utworzony prawdopodobnie na potrzeby biblijnej egzegezy
i oznaczal poczatkowo trzon ukrytych nauk chrzescijanskich,
ktérych Jezus nie ujawnial inaczej jak tylko w parabolach.
W takim znaczeniu pojawia si¢ stowo Esoterismus juz na przy-
ktad u Johanna Georga Hamanna w Fragmente einer apokry-
phischen Sibylle iiber apokalyptische Mysterien z 1779 roku®
czy u Wilhelma Martina Leberechta de Wette w Lehrbuch der
christlichen Dogmatik wydanej w 1813 roku*. Pierwotne wigc

2 H. Bogdan, Western Esotericism and Rituals of Initiation, New York 2007,
s. 25. O ile nie zaznaczono inaczej, wszystkie przeklady dokonane zostaty
przez autora artykutu.

3, Vesteht man zweitens unter Mysterien «gewisse auf die Religion eines Volks
sich beziehende Lehren»: so verschwindet die ganze neu aufgerichtete Scheide-
wand de Ex- und Esoterismus”. J.G. Hamann, Fragmente einer apokryphischen
Sibylle iiber apokalyptische Mysterien [w:] Hamman's Schriften, Hrsg. F. Roth,
vol. 6, Berlin 1824, s. 8.

4 ,,Von eigentlichem Esoterismus und Exoterismus [...] keine sichere Spur”.
W.M. Leberecht de Wette, Lehrbuch der christlichen Dogmatik in ihrer
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znaczenie ,,ezoteryzmu” laczylo si¢ z najwyzszymi, najbardziej
istotnymi naukami w obrebie danej dziedziny i mialo charak-
ter, by uzy¢ wyrazenia antropologéw, ,.emiczny” (emic), to jest
wewnetrzny. Z chwilg jednak, gdy coraz silniej przejawiaja-
ce si¢ tendencje pozytywistyczne i neopozytywistyczne zaczg-
ly dominowa¢ nad akademickim rozumieniem madrosci i wie-
dzy, mianem ,,ezoteryzmu” czy tez ,,nauk tajemnych” zwykto
si¢ coraz czeSciej okresla¢ en masse wszystkie te dziedziny,
ktore nie zmiescily si¢ w kanonie uznanych naukowo dyscy-
plin. W ten sposob wyloniono ,.etyczne” (etic), to jest zewngtrz-
ne, rozumienie ezoteryzmu i zaczeto umieszcza¢ w jego obre-
bie nie tylko alchemie, magig i astrologig, ale rowniez wszelkie
inne tak zwane paranauki’. Obecnie stowo ,.ezoteryzm”, po-
dobnie jak wszystko to, co okresla si¢ mianem ,,tajemne” (oc-
cult), funkcjonuje w potocznym jezyku jako wszechstronny
termin oznaczajacy najprzerdzniejsze zagadnienia, ,,0d satani-
zmu, czarostwa, tabloidowych horoskopéw po psychike inter-
netu i UFO™®, czyli wszystko to, co z perspektywy naukowe;j
jest bezpodstawne i praktycznie nieznaczace. Takie rozumie-
nie ,,ezoteryzmu” skutkuje paradoksem, ze to, co ex definitione,
powinno mie¢ charakter elitystyczny, okazuje si¢ tymczasem
by¢ bardzo rozpowszechniong czescia popularnego dyskursu’.
W zwiazku z powyzszymi przemianami rozumienia terminu
»ezoteryzm”, badacze coraz rzadziej uzywaja go w znaczeniu

historischen Entwickelung, vol. 1, Berlin 1813, §197, s. 214. Odrzuci¢ wigc
nalezy po wielokro¢ powtarzane twierdzenie (por. na przyktad W.J. Hane-
graaff, Esotericism [w:] Dictionary of Gnosis and Western Esotericism, ed.
W.J. Hanegraaff, Leiden—Boston 2006, s. 337; K. von Stuckrad, Western Eso-
tericism. A Brief History of Secret Knowledge, London 2005, s. 2; idem, Lo-
cations of Knowledge in Medieval and Early Modern Europe. Esoteric Dis-
course and Western Identities, Leiden, Boston 2010, s. 45), jakoby pierwszym
poswiadczonym uzyciem stowa ,.ezoteryzm” w jego rzeczownikowej formie
byto pojawienie si¢ terminu /‘esotérisme w Histoire critique du gnosticisme et
de son influence Jacques’a Mattera z 1828 roku.

3 Por. K. von Stuckrad, Astrologia hermetica. Astrology, Western Culture, and
the Academy [w:] Hermes in the Academy. Ten Years’ Study of Western Esoteri-
cism at the University of Amsterdam, eds. W.J. Hanegraaff, J. Pijnenburg, Am-
sterdam 2009, s. 53.

¢ G. Lachman, 4 Dark Muse. A History of the Occult, New York 2005, s. 13.

" Por. K. von Stuckrad, Locations of Knowledge..., s. 46.
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typologicznym, ktore $cisle taczy sie z ,,sekretnoscia” i dotyczy
tylko tej grupy zjawisk, ktére majg ukryty charakter i coraz czg-
$ciej sklaniajg si¢ traktowac ezoteryzm jako ,,historyczny kon-
strukt”, obejmujacy specyficzne nurty w zachodniej kulturze,
ktére przejawiaja pewne podobienstwa i s3 powiazane histo-
rycznie®. W zwigzku za$ z tym, ze powiazanie pojecia ,,ezotery-
zmu” z pojeciem ,,sekretno$ci” pojawia si¢ jedynie u niewielu
historykoéw, Wouter J. Hanegraaff stwierdza nawet, ze sekret-
no$¢ nie powinna by¢ uznawana za definiujgcg charakterystyke
ezoteryzmu’®. Efektem tego radykalnego w zasadzie odwroce-
nia znaczenia poje¢cia ,,ezoteryzm” jest catkowite pozbawienie
waznosci innego zagadnienia, jakim jest zagadnienie inicjacji;
skoro bowiem to, co ezoteryczne, nie jest juz ze swej istoty ta-
jemne, dostep do niego nie stanowi juz dtuzej problemu'.
Rowniez pojecie sekretnosci, traktowane odrebnie od po-
jecia ezoteryzmu, poddane zostato znaczacemu przeobrazeniu.
Zachowane zostaly ogo6lne ramy pojecia, zmienity si¢ jednak
jego wektory. Wcigz dostrzega si¢ nieodzownos$¢ obecno$ci
pewnego stopnia tajemnicy we wszelkich ludzkich relacjach'’,
wskazujac jednocze$nie na istotowe powiazanie sekretnosci
czy tez — by uzy¢ sformutowania Kocku von Stuckrada — ,,dys-
kursu sekretno$ci” z ideg wyzszej wiedzy'>. Tym jednak, co
podlegato modyfikacji, jest kierunek zaleznosci migdzy sekret-
nos$cig a wyzsza wiedza. Kiedy bowiem — wedle dawniejszego

8 Na temat tych dwoch definicji ezoteryzmu, to jest typologicznej i historycz-
nej, zob. W.J. Hanegraaff, Esotericism [w:] Dictionary of Gnosis..., s. 337.
Kocku von Stuckrad (Western Esotericism..., s. 10) — w zwiazku z niemoz-
noscig jednoznacznego wyodrgbnienia tego, co jest desygnatem ezoteryzmu —
sktania si¢ ku mowieniu o ,,dyskursie ezoterycznym” i zwigzanej z nim ,,dia-
lektyce skrywania i odstaniania”. O ezoteryzmie — jako konstrukcie stworzo-
nym przez uczonych — zob. migdzy innymi: K. von Stuckrad, Western Esote-
ricism..., s. 9-10; W.J. Hanegraaff, Esotericism [w:] Dictionary of Gnosis...,
s. 337; H. Bogdan, Western Esotericism..., s. 6, 21. O zanikaniu typologiczne-
go rozumienia ezoteryzmu zob. A. Faivre, Secrecy III: Modernity [w:] Dictio-
nary of Gnosis..., s. 1056.

® W.J. Hanegraaff, Esotericism [w:] Dictionary of Gnosis..., s. 338.

19 Por. K. von Stuckrad, Locations of Knowledge...,s. 57.

' Por. G. Simmel, The Sociology of Secrecy and of Secret Societies, ,,American
Journal of Sociology” 1906, vol. 11, s. 462.

12 K. von Stuckrad, Location of Knowledge..., s. 61.
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sposobu myslenia — sekretno$¢ byta jedynie funkcja wyzszej
wiedzy, wynikajaca czy to z niebezpieczenstwa jej otwartego
wyjawienia, czy tez z niemozliwosci jej tatwego przekazania,
obecnie, gdy zanikajg jakiekolwiek absolutne odniesienia, a no-
minalizm staje si¢ coraz bardziej obowiazujacym pogladem, to
sama sekretno$¢ okazuje si¢ by¢ tym, co pierwotne, nie za$ tym,
co skrywane. Odkrycie lub zakrycie tego, co skryte, zalezy tyl-
ko od ludzkiej swobodnej decyzji — od niczego wigcej; granica
sekretnosci okazuje si¢ by¢ nie tyle $wiadectwem ograniczen,
co raczej wyrazem mozliwos$ci poszerzania Swiata'>.

»Sekretno$¢ daje cziowiekowi nig ostonigtemu — pisat
u progu XX wieku Georg Simmel w swym stynnym eseju So-
cjologia sekretnosci i sekretnych stowarzyszen — wyjatkowa po-
zycje; dziata ona jak bodziec czysto spotecznego pochodzenia,
ktéry w zasadzie jest catkowicie niezalezny od swej przypad-
kowej zawartosci. [...] Istnieje rowniez w tym zwigzku odwrot-
ny fenomen, analogiczny do tego przed chwilg wspomnianego.
Kazda wyzsza osobowos¢ i kazde wyzsze wykonawstwo ma
dla przecietnych ludzi co$ tajemniczego. [...] Z ich sekretnosci,
ktéra rzuca cien na wszystko, co glebokie i znaczace, wyrasta
logicznie zawodny, lecz typowy btad, ze wszystko, co tajemni-
cze, jest czyms istotnym i znaczacym™'4.

Konsekwencja tej przemiany rozumienia sekretnosci jest to,
ze wigzace si¢ z nim zagadnienie inicjacji zatraca swdj charak-
ter metafizyczny, stajac si¢ czysto socjologicznym zjawiskiem.
Tym samym inicjacja, gdy rozpoznana zostaje jako jedynie ar-
bitralnie wytworzony spoteczny artefakt, pozbawiona swej au-
tonomicznej warto$ci, przestaje by¢ jednoczesnie przedmiotem
filozoficznego zainteresowania. Inicjacja i jej ksztalt nie zaleza
juz dluzej od natury samej najwyzszej wiedzy, lecz staja si¢ tyl-
ko mniej lub bardziej sformalizowanym sposobem na przekro-
czenie bariery spoleczne;j.

Obie te oméwione przeze mnie przemiany, mianowicie od-
dzielenie ezoteryzmu od sekretnosci i zredukowanie same;j se-
kretnosci do sfery zjawisk czysto spotecznych, sprawily, ze

13 Por. G. Simmel, The Sociology of Secrecy..., s. 445, 449, 462.
14 Ibidem, s. 464-465.
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inicjacja jako przedmiot badania przestala stanowi¢ przed-
miot sam w sobie. Jednocze$nie, gdy na t¢ przemiang w obrg-
bie $wiata akademickiego spojrzymy z szerszej perspektywy,
szybko zauwazymy, ze rowniez i w §wiecie pozaakademickim
inicjacja nie odgrywa juz istotnej roli. Jak shusznie zauwazyt
w drugiej polowie lat piecdziesiatych ubieglego wieku Mircea
Eliade, ,,Inicjacja, majaca zasadnicze znaczenie w spoteczen-
stwach tradycyjnych, w dzisiejszym spoleczenstwie zachodnim
praktycznie nie istnieje”"s.

Przez inicjacje rozumiem tutaj zespot obrzedow i pouczen,
ktérych efektem jest przemiana ontologiczna cztowieka, daja-
ca mu dostep do pewnej trudno dostepnej wiedzy czy tez mocy.
Jako taka inicjacja jest obrzedem tajemnym i ma charakter re-
ligijny'®. Warunkiem pojawienia si¢ fenomenu inicjacji jest za-
lozenie istnienia wyzszego czy tez glgbszego poznania o egzy-
stencjalnym znaczeniu dla jednostki oraz przekonanie o jego
elitystycznym charakterze. Warunek ten mozemy w zasa-
dzie utozsami¢ z koncepcja ezoteryzmu w sensie $cistym (to
jest typologicznym) i tym samym uzna¢, ze inicjacja jako fe-
nomen moze si¢ pojawic tylko tam, gdzie istnieje koncepcja
ezoteryzmu.

Okresem, w ktéorym narodzit si¢ zachodni ezoteryzm (jak-
kolwiek nie uzywano poddwczas tego okreslenia), byt — jak
si¢ najczesciej przyjmuje — Renesans'’. Cho¢ twierdzenie to —
w pewnym specyficznym sensie — rzeczywiscie jest prawdzi-
we, wolalbym sprecyzowac jego rozumienie, wydzielajac dwa
momenty w obrebie dziejow europejskiej kultury tajemnej —
mianowicie: narodziny niepowigzanych wspolng teorig ezote-
ryzméw oraz narodziny Ezoteryzmu przez duze ,,e”. Pierwsze
mialyby miejsce w wyniku pojawienia si¢ literatury arabskoje-
zycznej na Zachodzie w XII wieku, drugie — w polowie XV wie-
ku w wyniku odrodzenia filozofii neoplatonskiej we Wtoszech.

15 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne. Narodziny mistyczne,
tham. K. Kocjan, Krakow 1997, s. 7.

1© W swoim rozumieniu inicjacji opieram si¢ w znacznej mierze na definicji
Eliadego (zob. ibidem, s. 8, 16, 151).

17 Por. na przyktad H. Bogdan, Western Esotericism..., s. 5-6.
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Richard Kieckhefer w (czesto cytowanej) ksigzce Magia
w wiekach Srednich wyraznie zaznacza zmiang w pojmowaniu
sztuk tajemnych, jaka zaszta wraz z przelozeniem z arabskie-
go uczonych traktatéw poswieconych astrologii i alchemii. Az
do XI wieku magia stanowita — jak pisze Kieckhefer — ,,po-
wszechng tradycje” (common tradition), w ktorej na rownych
prawach uczestniczyly najprzerdzniejsze grupy ludzi — ,,mni-
si, ksieza parafialni, medycy, cyrulicy, akuszerki, weterynarze
i wieszczkowie” — nie roszczac sobie praw do posiadania ja-
kiej$ specjalnej wiedzy czy kompetencji'®. Dopiero w XII wie-
ku, w ktérym przyswojono jezykowi tacinskiemu ponad sto
arabskich traktatéw, nieprofesjonalnie uprawiane dotad sztuki,
otrzymaty swoje cze$ciowe filozoficzne uzasadnienie'. Dzig-
ki temu zlaczeniu sztuk tajemnych z uczonos$cia, zawezit si¢
krag 0séb zdolnych je uprawia¢, a wymagania stawiane nowym
adeptom si¢ zaostrzyly: sekretnos¢ szeroko rozumianej magii
wyklarowata si¢ wraz z jej unaukowieniem®. Wynikiem tego
dtugotrwalego procesu byt stopniowy wzrost znaczenia inicja-
cji i odpowiednich przygotowan do wnikniecia w arkana sztu-
ki. W mniejszym stopniu dotyczyto to astrologii, ktora — jak
si¢ czesto podkresla?’ — miata zdecydowanie mniej ezoterycz-
ny charakter niz magia czy alchemia, cho¢ i tutaj spotykamy
si¢ z przestrogami przed wyjawianiem sekretow. Astrologiczne
dzieto Alberta Wielkiego — Zwierciadlo astronomii — zawiera
solenne ostrzezenie, by jego nauki pozostawaty w tajemnicy, co
jeszcze silniej podkreslane jest w anonimowej kompilacji opar-
tej na arabskich zrodtach — poswigconemu magii astralnej trak-
tatowi Picatrix®. Jednakze dopiero w alchemicznych traktatach

18 R. Kieckhefer, Magic in the Middle Ages, Cambridge 1990, s. 56.

19 Ibidem, s. 118, 133-134.

20 Ibidem, s. 142.

2 Por. K. von Stuckrad, Astrologia hermetica..., s. 54; P. Zambelli, Mit hermety-
zmu i aktualna debata historiograficzna, ttum. P. Bravo, Warszawa 1994, s. 69.
22 R. Kieckhefer, Magic..., s. 140. Na temat Picatrix patrz tez: ibidem, s. 132—
133; E. Garin, Zodiak Zycia. Astrologia w okresie Renesansu, tham. W. Jekiel,
Warszawa 1997, s. 45-49 (autor podkresla, ze prawdziwe zainteresowanie Pi-
catrix przypada dopiero na XV-XVI wiek); K. von Stuckrad, Western Esote-
ricism..., s. 48; F.A. Yates, Giordano Bruno and the Hermetic Tradition, Lon-
don 1964, s. 49 in.
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$redniowiecznych spotykamy si¢ z w pelni rozwinieta koncep-
Cja ezoterycznosci i — co za tym idzie — rowniez z koncepcja ini-
cjacji. Znakomitymi przyktadami sg tutaj przypisywana Alber-
towi Wielkiemu Libellus de alchimia oraz pochodzaca z drugiej
potowy XV wieku Ordinal of Alchemy Thomasa Nortona (oko-
o 1433-1513), w ktorych podkresla sig, ze dostgp do tajemnicy
mozliwy jest tylko dzieki wsparciu zestanemu przez Boga mi-
strza®. Inicjacyjny watek pojawia si¢ rOwniez w przetozonym
w 1182 roku na lacing arabskim dziele Objawienia Morienu-
sa dla Khalida Ibn lazida, w ktérym Morienus, widzac ze krol
jest tego godny, postanawia wtajemniczy¢ go w arkana Wielkie-
go Dzieta, opowiadajac o tym, jak to Bog ,,wybral niektorych,
by poszukiwali wiedzy, ktora ustanowil”, a ktora przechowy-
wana jest w jedynie kilku ksiegach, na tyle trudnych do zrozu-
mienia, by ,,zmyli¢ glupcow w ich ztych intencjach™. W dzie-
le tym, gdy wspomina si¢ dalej, ze ,,istnieje jedno tylko stadium
i jedna $ciezka konieczna do mistrzostwa” i ze wszystkie auto-
rytety, ,,gdy uzywajg réznych nazw i maksym, odnosza si¢ do
jednej tylko rzeczy, jednej $ciezki, jednego stadium”, obecna
jest juz idea prisca theologia, na ktdrej ugruntowal si¢ pdzniej-
szy Ezoteryzm zachodni. Jednak — mimo dostepnosci niekto-
rych hermetycznych Zrodet*® — nie przyczynita si¢ ona jeszcze
do stworzenia na Zachodzie jednej ogdlnej koncepcji Ezotery-
zmu, ktora scalalaby oderwane i fragmentaryczne jej refleksy

2 Por. C. Fanger, Secrecy I1: Middle Ages [w:] Dictionary of Gnosis..., s. 1055;
R. Kieckhefer, Magic..., s. 135-136, 140-141.

24 K.C. Voss, Spiritual Alchemy: Interpreting Representative Texts and Images
[w:] Gnosis and Hermeticism From Antiquity to Modern Times, eds. R. van den
Broek, W.J. Hanegraaff, New York 1998, s. 162.

2 Ibidem, s. 163.

26 Na temat dostepnosci w $redniowieczu literatury hermetycznej zob. F. Ebe-
ling, The Secret History of Hermes Trismegistus. Hermeticism from Ancient to
Modern Times, trans. D. Lorton, Ithaca—London 2005, s. 37, D. Nowakows-
ki, Hermetyczna wizja zbawienia. Lodovico Lazzarelli (1447-1500) na tle kul-
tury wloskiego odrodzenia, ,,Odrodzenie i Reformacja w Polsce” 2012, nr 56,
s. 145; A. Sowinska, ,, Scientia Hermetica” na linii czasu, czyli idea okresow
historycznoliterackich hermetyzmu [w:] Ezoteryczne tropy w kulturze Zachodu,
red. R.T. Ptaszek, D. Sobieraj, Lublin 2013, s. 51-52; D.P. Walker, The Prisca
Theologia in France, ,Journal of the Warburg and Courtault Institues” 1954,
vol. 17, s. 208; F.A. Yates, Giordano Bruno...,s. 48 in.
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w postaci obecnych tu i 6wdzie mikroteorii. Przeszkoda byta tu
by¢ moze coraz silniej dominujaca filozofia Arystotelesa, ktora
(W swej czystej postaci) — jak wiemy z licznych $redniowiecz-
nych interpretacji — nie dopuszczala istnienia stojacych u podto-
za ceremonialnej magii antropomorficznych istot posrednich, to
jest demonow, aniotow i duchow?’.

Znaczacg zmiang w obrebie dziejow ezoteryzmu przynidst
wiek XV, gdy z okazji Soboru Ferraryjsko-Florenckiego (1438—
1439) do Italii przybyli bizantyjscy uczeni, wérod ktorych wy-
réznial si¢ niejaki Georgios Gemistos, zwacy siebie Plethonem.
Ten ostatni jest tutaj postacia kluczowa, gdyz to on zainicjowat
zardwno renesansowe zainteresowanie neoplatonizmem, jak
1 Wyroczniami chaldejskimi*®. Zetknigcie dawnej astrologiczno-
-magicznej Sredniowiecznej tradycji z zapoznang na Zachodzie
kultura hellenistyczng poskutkowato przebudzeniem si¢ obec-
nej juz u Ojcéw Kosciota idei istotowej jednosci wszystkich fi-
lozofii, religii i kultow, ktdra to idea dala teoretyczne podstawy
przekonaniu o ,,madro$ciowym”, a nie jedynie praktycystycz-
nym charakterze astrologii, magii i alchemii. Zoroaster, kto-
rego Sredniowiecze uwazalo za twoérce magii i astrologii, byt
réwniez — jak wskazywat starzec z Mistry — najstarszym z sied-
miu me¢drcdw i najpierwszym zrodtem pitagoreizmu i platoni-
zmu®. Tym samym roéwniez okultystyczna inicjacja przestata
mie¢ jedynie lokalna, przypadkowa i — by tak rzec — cechowa
nature, stajac si¢ ugruntowang filozoficznie jedna i powszech-
na praktyka, ktorej celem byta wiedza tajemna o uniwersalnym

2" Por. P. Zambelli, Mit hermetyzmu..., s. 16,25, 45.

2% O tym, ze Plethon byl gtéwnym zrdédtem neoplatonizmu w quattrocento,
pisze J. Hankins, zob. J. Hankins, Plato in the Italian Renaissance, Leiden—
New York—Koln 1994, s. 194. Kieszkowski zauwaza, ze Plethon czgsto cytowat
Plotyna, Porfiriusza, Jamblicha i Proklosa, zob. B. Kieszkowski, Georgios
Gemistos Plethon, ,,Przeglad Filozoficzny” 1933, nr 36, s. 49. Rowniez na Ple-
thona wskazuje Karl H. Dannenfeldt, gdy rozwaza poczatki renesansowego za-
interesowania Wyroczniami chaldejskimi, zob. K.H. Dannenfeldt, The Pseudo-
-Zoroastrian Oracles in the Renaissance, ,,Studies in the Renaissance” 1957,
vol. 4, s. 9. Por. tez E. Garin, Zodiak Zycia..., s. 55-56.

2 Por, K.H. Dannenfeldt, The Pseudo-Zoroastrian Oracles ..., s. 7,10, 11. Zrdd-
fem $redniowiecznego przekonania o Zoroastrze jako o tworcy magii mogt by¢
Apulejusz z Madaury. Zob. Apulejusz, Apologia, czyli w obronie wlasnej ksig-
ga o magii, tham. J. Sgkowski, Warszawa 1975, s. 46.



52 Dawid Nowakowski

charakterze. Aforyzmy uznawanych w Renesansie za najdaw-
niejsza skarbnice madro$ci Wyroczni chaldejskich wspomina-
ja o ,,badaniu rzeki duszy”, o zasianych w duszach symbolach,
o konieczno$ci wzbicia si¢ na nowo ku Bogu, od ktorego bie-
rzemy przeciez poczatek. Bog wycofat si¢ ze §wiata, ale nie
skryl swego inteligibilnego ognia: ,,Gdy zobaczysz tajem-
ny ogien, bez formy, btyszczacy $wietlisto z glebkosci $wia-
ta, ustuchaj glosu ognia” — zachecajg Wyrocznie chaldejskie®.

Jakkolwiek bezposredni wplyw Plethona i jego pism —
z uwagi na ich oryginalno$¢ — nigdy nie miat szerszego oddzia-
lywania i przynajmniej do lat siedemdziesigtych XV wieku byt
praktycznie niewidoczny?!, to jednak nie sposob zapomnieé, ze
jego idee przetrwaly w jaki§ sposob w zatozonej kilka lat po
$mierci Plethona tak zwanej Akademii Platonskiej we Floren-
cji*2. Sam Ficino zreszta we wstepie do swych Komentarzy do
Plotyna wspomina o tej Plethonskiej inspiracji, ktéorego wykta-
dy o ,,tajemnicach Platonskich” pobudzity Kosme¢ Medyceusza
do dalszych poszukiwan i doprowadzily p6zniej do przydzie-
lenia Ficinowi zadania prowadzenia szkoty®. I nawet jesli za-
uwaza si¢ dzisiaj, ze wplyw Plethona na Ficina nie byt az tak
wielki i ze przynajmniej teoria magii Ficina byta w jakiej$ mie-
rze polemika z doktryna plethonska, to jednak badacze zazwy-
czaj przyznaja, ze konstytutywna dla swego systemu ide¢ pri-
sca theologia zaczerpnat Ficino wlasnie z nauk Plethona®*.

30 Fragm. 26. Odniesienia do Wyroczni chaldejskich opieraja si¢ na angielskim prze-
ktadzie greckiego wydania Plethona. Zob. G.G. Plethon, The Chaldean Oracles,
trans. K.H. Dannenfeldt, ,,Studies in the Renaissance” 1957, vol. 4, s. 27-28.

31 J. Hankins, Plato..., s. 207, 440.

32 Por. C.M. Woodhouse, Georg Gemistos Plethon. The Last of the Hellens, Ox-
ford 2000, s. 156. Na temat tego, czym byla tak zwana Akademia Platonska
we Florencji, napisano wiele; zainteresowanego czytelnika odsylam do nasteg-
pujacych rozpraw: J. Haskins, The Myth of the Platonic Academy of Florence,
,,Renaissance Quarterly” 1991, vol. 44, s. 430 i n.; P.O. Kristeller, The Platonic
Academy of Florence, ,Renaissance News” 1961, vol. 14, passim; W. Olsza-
niec, Czy istniata Akademia Platonska we Florencji?, ,,Odrodzenie i Reforma-
cja w Polsce” 2008, nr 52, s. 205-209.

3 M. Ficino, Opera omnia, ed. A.H. Petri, vol. II, Basileae 1576, s. 1537;
Por. K.H. Dannenfeldt, The Pseudo-Zoroastrian Oracles..., s. 10; M. Weso-
ty, Z Konstantynopola do Florencji, czyli odzyskanie greki na Zachodzie, ,,Eos”
1998, nr 85, s. 291-292.

3 Por. K.H. Dannenfeldt, The Pseudo-Zoroastrian Oracles..., s. 13; J. Han-
kins, Plato..., s. 197; P.O. Kristeller, The Philosophy of Marsilio Ficino, trans.
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W ten sposob — wraz z coraz wyrazniejsza dominacjg kon-
cepcji prisca theologia, ktéora w Ficinianskim ujeciu taczy-
fa w sobie nie tylko teologi¢ i filozofie, ale réwniez astrologie
i magi¢ — do glosu doszlo przekonanie o wspdlnym korzeniu
wszelkiej wyzszej wiedzy i mocy. Wtasnie wtedy, mniej wigcej
w ostatnich dekadach XV wieku, wokét idei prisca theologia
uformowat si¢ zespdt przekonan i nauk, ktéry zasadnie moz-
na nazywa¢ zachodnim Ezoteryzmem. Koncepcja prisca the-
ologia byta rowniez centralna dla systemu myslowego Ficina®,
wskazujac nie tylko cel filozoficznych poszukiwan, ale rowniez
ich obszar. Laczyla si¢ ona bowiem z tym, co zawsze stano-
wilo jadro wszelkich sekretnych nurtow kultury, mianowicie
Z najwyzszym i najgltebszym poznaniem, wiedza fundamental-
ng dla ludzkiego bytu. I chociaz Ficino — na ile si¢ orientuj¢ —
nigdzie nie daje petnej definicji tego, co rozumie przez wyra-
zenie prisca theologia®®, ktore si¢ u niego doktadnie w takiej
substancjalnej formie pojawia, przeprowadzona przeze mnie
analiza metafizycznych podstaw jego systemu ujawnila, ze za-
sadne jest taczy¢ prisca theologia, w jej najwyzszym stadium
z tym poznaniem, ktérym Bog oglada samego Siebie. Skoro za$
— jak czytamy w De doctrina Christiana — Bég, poznajac Sie-
bie, rodzi ,,najdoskonalszy Swoj wlasny Obraz”, Wiedza, kto-
ra ma t¢ samg istot¢ co On, bedaca u Boga i Bogiem, jest prze-
ciez Synem Bozym, Chrystusem?®’. Wszystkie za$§ nauki prisca

V. Conant, New York 1943, s. 15; D. Nowakowski, Prisca theologia i jej zna-
czenie w systemie metafizycznym Marsilia Ficina, ,,Kronos” 2013, nr 4, s. 96,
przyp. 13; J. Papiernik, Platon schrysitanizowany? Marsilia Ficina intuicyj-
ne poznanie idei drogq do zjednoczenia z Bogiem, niepublikowana rozprawa
doktorska, £odz 2012, s. 66; C.M. Woodhouse, Georg Gemistos Plethon...,
s. 373. Pewne $lady na pogladach Ficina odcisneta tez lektura De fato Plethona.
Por. A. Keller, Two Byzantine Scholars and Their Reception in Italy, ,Journal
of the Warburg and Courtauld Institutes” 1957, no. 20, s. 364; P.O. Kristeller,
The Platonic Academy ..., s. 152). Frances A. Yates uwaza, ze wptyw Plethona
nie byt tak wielki i ktadzie nacisk na obecnos¢ tej idei u Ojcéw Kosciota; wy-
daje si¢ jednak, ze uzycie, jakie z tej idei czyni Ficino, doceniajac dawne reli-
gie, blizsze jest jednak rozumieniu obecnemu u Plethona i neoplatonikow po-
ganskich, zob. eadem, Giordano Bruno..., s. 14-15.

3 Por. J. Hankins, Plato..., s. 460, 282 in.

3¢ Por. D. Nowakowski, Prisca theologia..., s. 95.

37 Por. ibidem, s. 101.
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theologia, niezaleznie od ich historycznych i kulturowych r6z-
nic, sa odbiciem Chrystusowej chwaly i jako takie wszystkie sa
chrzescijanskie.

Konczac niniejsze wprowadzenie, ktore bardziej jest swe-
go rodzaju inicjacja do badan niz samym badaniem, pragne jed-
noczesnie wskaza¢ na kilka wstepnych, rysujacych si¢ juz na
tym etapie naszej wiedzy, zatozen. Po pierwsze, inicjacja — gdy
utozsamia si¢ ja z aktem majacym swe ugruntowanie nie tylko
w sferze spotecznej, ale réwniez ontologicznej — zawsze rosci
sobie pretensje do uniwersalno$ci swego poznania i zawsze za-
wiera mniej lub bardziej jawng przestanke o jedynosci tajemne;j
wiedzy, do ktérej zmierza; innymi slowy, kto przeszed! jedna
droge inicjacji, odkryt tajemniceg, do ktoérej prowadzg wszyst-
kie drogi inicjacji. Po drugie, przekonanie o uniwersalno$ci po-
siadanej wiedzy taczy si¢ silnie z typowym dla tradyc;ji filozofii
wieczystej czy tez prisca theologia przekonaniem o zasadniczej
zgodnos$ci wszelkich teorii 1 nauk, ktore swoj wspdlny pien od-
najduja w tym wlasnie, co jest wlasciwym przedmiotem inicja-
cji. Po trzecie, wraz z tym, gdy pod wptywem coraz silniejsze-
go rozlewu reformacji protestanckiej stabnie zwiazek migdzy
bytem a my$la, a zywa wczesniej idea philosophiae perennis
coraz czesciej spotyka sie z glosami krytycznymi, podwaze-
niu podlega roéwniez zasadnicza przestanka Ezoteryzmu przez
»duze e”, twierdzenie o mozliwo$ci uzyskania dostepu do naj-
wyzej wiedzy. Po czwarte, zanikanie tej zasadniczej przestan-
ki Ezoteryzmu przez duze ,,e” sprawia, ze akt inicjacji traci swe
ugruntowanie w sferze ontologii i staje si¢ jedynie procesem
spotecznym. I wreszcie, po piate, owa zmiana w pojmowaniu
ezoteryzmu, inicjacji i wiedzy tajemnej odpowiada szerszemu
zjawisku obecnemu w calej zachodniej kulturze, ktére znako-
micie rozpoznat w Hermeneutyce podmiotu Michel Foucault,
gdy wskazywal, ze filozofia, trzymajac si¢ kurczowo starozyt-
nej maksymy ,,poznaj samego siebie”, zapomniata o towarzy-
szacym jej hasle ,troski o siebie”. Weryfikacja tych wstepnych
hipotez bedzie jednak mozliwa dopiero po doktadniejszym
przeanalizowaniu dziejow relacji wiedzy tajemnej i inicjacji od
XV do XVII wieku.



Przemiany relacji inicjacji i wiedzy tajemne;... 55

Dawid Nowakowski

Metamorphoses of Connections of Initiation and Hidden Knowledge
in the 15"-17" Centuries. Prolegomena to Research

This article is an attempt to outline the research problem on the history
of connection between initiation and hidden knowledge in the XV-XVIII cen-
turies, locating it in the wider space of cultural metamorphoses initiated by
eruption of the protestant Reformation. The author also shows the transforma-
tions in understanding the concepts of ‘esotericism’ and ‘secrecy’ suggesting
that the concept of ‘initiation’ came to an even deeper transformation, losing its
connection with ontological for only social sphere. At the end of the paper he
articulates five hypotheses which require further study in order to be verified.
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ALEKSANDRIA HELLENISTYCZNA —
ZRODLO I INSPIRACJA EZOTERYKI ZACHODNIEJ

Obserwujac proces tworzenia oraz pozniejsze dzieje i ewo-
lucje zachodniej tradycji ezoterycznej, nie mozna nie zauwazy¢
ani przecenic roli, jaka na tym polu odegrato intelektualne, mig-
dzynarodowe $rodowisko aleksandryjskie. Trzeba tez stwier-
dzi¢, ze wcale nie stracit na aktualnosci spor, ktory rozegrat si¢
nieco ponad sto lat temu, a ktérego gtownymi aktorami byli nie-
miecki filolog klasyczny, orientalista i historyk religii Richard
August Reitzenstein, oraz polski (w latach 1887-1920 profe-
sor w Petersburgu) filolog klasyczny i historyk Tadeusz Zielin-
ski. Spor ten dotyczyt niezwykle istotnej dla tradycji ezoterycz-
nej kwestii genezy Hermesa Trismegistosa! oraz hermetyzmu.

' U schytku starozytnosci oraz w wiekach $rednich i pozniej Hermes Trisme-
gistos byt niezwykle wazna postacia oraz wielkim autorytetem dla wszelkich
magow, alchemikow i ezoterykow. Od czasow bizantynskich uwazano go tez
za autora Corpus Hermeticum, wielkiego zbioru greckich tekstow magicznych,
astrologicznych i alchemicznych. W rzeczywisto$ci zbior ten sporzadzony
i zredagowany zostat w Egipcie przez anonimowych autoréw miedzy I1I wie-
kiem p.n.e. a Il wiekiem n.e., gtéwnie jednak w I-1I wieku, najprawdopodob-
niej w Aleksandrii. Traktaty te zostaly potaczone w pewna catos¢ w X1 wieku
w Bizancjum i w tej postaci poznat je tamtejszy filozof, neoplatonczyk, Mi-
chat Psellos (1018-1096). Teksty te w XV wieku odnalazt w Macedonii mnich
Leonardo da Pistoria i okoto 1460 roku przywiozt do Florencji. Byt to zbior
czternastu traktatow, stanowiacych znaczacg cz¢s¢ Corpus Hermeticum. Na po-
lecenie ksigcia Florencji Cosmy Medyceusza wybitny przedstawiciel Akade-
mii Florenckiej, filozof i lekarz, Marsilo Ficino (1433-1499), podjat si¢ thu-
maczenia traktatu Poimandres, ktora to pracg ukonczyt w 1463 roku, a tekst
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Pierwszy z nich, czotowy przedstawiciel Religionsgeschichtli-
che Schule?, wybitny egiptolog i iranista, wystapit z teza, iz zro-
dtem hermetyki byt starozytny Egipt’. Natomiast drugi, znajac
cale bogactwo intelektualnej (w tym rowniez magicznej) tra-
dycji greckiej, uznat, ze poczatkéw mysli hermetycznej nalezy
szuka¢ w $wiecie greckim, glownie w kulcie Hermesa. Zielin-
ski na poczatku XX wieku opublikowat dwa obszerne teksty*,
w ktorych podjat zdecydowana krytyke koncepcji zaprezento-
wanej rok wczesniej przez Reitzensteina. W jednej ze swoich
publikacji stwierdzit miedzy innymi, ze: ,,Zarodéw hermetyzmu
nalezy szukaé¢ w kraju, ktory, wedle jednomyslnego $wiadec-
twa starozytnosci, byt ojczyzna samego Hermesa, w Arkadji™.

Autorytet Zielinskiego byl w owych czasach tak wiel-
ki, ze jego wypowiedz, zaprezentowana we wspomnianych
artykutach, uznano za rozstrzygajaca i dlatego koncepcja

opublikowano w Treviso w 1471 roku pod tytutem Mercurii Trismegisti Pi-
mander Liber de potestate et sapientia Dei (zob. A. Faivre, Hermetism [w:]
Encyclopedia of Religion, ed. M. Eliade, New York 1986-1987, 2 ed.: ed.
L. Jones, Macmilan Reference USA, vol. VI, s. 3945). Hermesowi Trismegisto-
Sowi przypisywano rowniez autorstwo tekstu znanego jako Tabula Smaragdi-
na (Szmaragdowa Tablica), odgrywajacego szczeg6lna role w srodowisku al-
chemicznym (opowiadano, ze jest to szmaragdowa plyta znaleziona w grobie
Hermesa Trismegistosa), a ktorego podstawowa idea sprowadzata si¢ do $ciste-
go powigzania mikrokosmosu z makrokosmosem. Z tego tekstu wynika wigc,
iz obserwowana w $wiecie rdznorodnos¢ jest tylko pozorem. W rzeczywistosci
— ale o tym wiedza tylko wtajemniczeni — wszystko jest jednakowe, poniewaz
posiada jedna jako$¢ i przeniknigte jest ozywczym duchem boskim. Dlatego
mozliwa jest — tak wazna w alchemii — transmutacja, a polega ona nie na prze-
mianie jednego pierwiastka w inny — jak nieraz sadzono — lecz na sprowadze-
niu go do jego ,,pierwotnej materii”. Zob. E.J. Holmyard, Alchemy, Harmond-
sworth 1957,s. 102 i n.

2 Na temat tej szkoty oraz gnostyckiego mitu Zbawiciela przeczytamy w:
C. Colpe, Die religionsgeschichtliche Schule: Darstellung und Kritik ihres Bil-
des vom gnostischen Erlosermythos, Gottingen 1961.

3 R. Reitzenstein, Poimandres. Studien zur griechisch-dgyptischen und friih-
christlichen Literatur, Leipzig 1904. Warto tu przypomnie¢, iz autor ten — zgod-
nie z zalozeniami szkoty, ktora reprezentowat — obstawat przy niechrzescijan-
skim rodowodzie gnozy.

4 T. Zielinski, Hermes und die Hermetik 1. Das hermetische Corpus, ,,Archiv
fiir Religionswissenschaft” 1905, no. 8, Leipzig, s. 321-372 i Hermes und die
Hermetik II. Der Ursprung der Hermetik, ,,Archiv fiir Religionswissenschaft”
1906, no. 9, Leipzig, s. 25-60.

3 T. Zielinski, Hermes Trismegistos, Zamo$¢ 1920, s. 4.
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Reitzensteina na temat miejsca narodzin hermetyzmu zosta-
a (przynajmniej na pewien czas) zarzucona. Teraz juz wiemy,
ze dyskusja ta byla zdecydowanie przedwczesna, co najmnie;j
o czterdziedci lat, jako ze miala miejsce cztery dekady przed
znalezieniem gnostyckich tekstow z Nag Hammadi, ktore rzu-
city nowe $wiatto na kwesti¢ genezy hermetyzmu i pozwolity
stwierdzi¢, iz racja byla — oczywiscie, tylko czgsciowo — jed-
nak bardziej po stronie Reitzensteina. Z drugiej jednak strony
trzeba przyznaé, iz wspomniany spor odegral znaczaca role, po-
niewaz zwrdcit uwage $wiata nauki na kwesti¢ genezy herme-
tyzmu i w ogole ezoteryki oraz zapoczatkowat bardziej syste-
matyczne, wszechstronne i naukowo poglebione badania w tym
kierunku.

Wracajac zatem do kwestii ojczyzny hermetyki, nalezy za-
uwazy¢, ze obecnie najczesciej nie stawia si¢ juz tak zdecy-
dowanych i krancowych tez, jak to zdarzylo si¢ na poczatku
XX wieku. Powszechnie przyjmuje si¢ bowiem, ze mysl herme-
tyczna jest efektem przenikania si¢ najrozniejszych wpltywow:
greckich, egipskich i bliskowschodnich (zydowskich, mezo-
potamskich, perskich), a przede wszystkim filozofii — zwtasz-
cza neoplatonskiej (ktora rozkwitata w Aleksandrii w pierw-
szej potowie III wieku) — gnozy oraz popularnych w §wiecie
antycznym kultéw misteryjnych (na przykltad Ozyrys i Izyda,
Kybele i Attis, Mitra, Demeter i Kora, Adonis, Sabazjos, Dio-
nizos). Poza tym jednak panuje zgodnos$¢ co do tego, ze miej-
scem jej powstania byt Egipt®. Hermetyzm jest wiec typowym
dzieckiem swojej epoki, czyli hellenistycznej i rzymskiej, kie-
dy wszelakie synkretyzmy religijne ujawnily si¢ na niespoty-
kang do tej pory skale i zademonstrowaty zdumiewajaca zdol-
nos$¢ kreatywna’.

Co wecale nie znaczy, ze nie spotykamy juz dzisiaj rozma-
itych specjalistow od hermetyzmu prezentujacych poglady zbli-
zone do Zielinskiego lub Reitzensteina, a wiec majace charak-
ter redukcjonistyczny (skrajne eksponowanie jednego zrddla

¢ K.W. Troger, Gnoza hermetyczna, ,,Studia Religioznawcze” 1980, nr 16,
s. 170 n.

7 M. Eliade, Historia wierzen i idei religijnych, tham. S. Tokarski, Warszawa
1994, t. 11, s. 183.
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hermetyzmu). Podej$cia takiego, szczegodlnie preferujacego
ktéry$ ze wspomnianych osrodkdéw, nie uniknat nawet tak wy-
bitny fachowiec w tej kwestii jak André-Jean Festugicre, ktory
w swojej fundamentalnej, czterotomowej pracy La révélation
d’Hermes Trismégiste (Paris 1950—1954) skupia uwage przede
wszystkim na hellenizmie, natomiast nie docenia wplywow
egipskich i zydowskich. Prezentuje przy tym zdecydowanie
racjonalistyczne podejscie, a pomija aspekt mitologiczny tek-
stow hermetycznych. Z kolei Jean Doresse (w artykule L her-
metisme egyptianisant®) oraz Garth Fowden’®, skupiajac uwagge
na powiazaniach z cywilizacja egipska, zdaja si¢ kontynuowac
mys$l Reitzensteina. Podobne stanowisko — zasygnalizowane
juz w podtytule — spotykamy w pracy Timothy Freke’a i Pe-
tera Gandy’ego, gdzie czytamy, iz ,,pochodzenie tekstow her-
metycznych okryte jest tajemnica, ale istnieja dowody §wiad-
czace, ze sg one bezposrednimi potomkami starozytnej filozofii
Egipcjan”!?. Natomiast C.H. Dodd koncentruje si¢ na akcen-
towaniu wptywow zydowskich'!, a jego sladem podaza Birger
A. Pearson'?. W tym ostatnim wypadku poszukiwania zacze-
ly si¢ od zwrocenia uwagi na judaistyczne zrodta gnostycyzmu
(zwlaszcza kwestia dotyczaca Demiurga oraz cechy gnostyckie

8 Historie des religions, ed. H.Ch. Puech, Paris 1972, s. 430-497.

® G. Fowden, The Egyptian Hermes. A historical approach to the late egyptian
mind, Cambridge 1986.

10T. Freke, P. Gandy, The Hermetica. The Lost Wisdom of the Pharaons, New
York 1999, s. 9.

"'C.H. Dodd, The Bible and the Greek, London 1964.

12 B.A. Pearson, Jewish Elements in Corpus Hermeticum I (Poimandres)
[w:] Studies in Gnosticism and Hellenistic Religions, eds. R. van den Broek,
M.J. Vermaseren, Leiden 1981. Autor ten wykazat, iz Reitzenstein niestusznie
obstawat przy tezie o ,,poganskim” pochodzeniu gnostycyzmu, a nie docenit
powiazania z judaizmem hellenistycznym oraz my$la wczesnego chrzesci-
janstwa. Zwlaszcza przeoczyl rolg kontekstu judaistyczno-chrzescijanskiego
w Poimandresie, podstawowym traktacie Corpus Hermeticum (B.A. Pearson,
Jewish Elements..., s. 336 in.). Kwesti¢ zydowskich zrodet gnostycyzmu pod-
jat tez Pearson w nowszej pracy Gnosticism, Judaism, and Egyptian Christia-
nity (Minneapolis 1990), w ktorej dokonuje migdzy innymi egzegezy I Listu
do Koryntian. Chodzi mu zwlaszcza o — zwiazang z dziatalnosciag Apollosa
w Koryncie — dyskusj¢ $w. Pawla z pojawiajacymi si¢ w tamtejszym zgroma-
dzeniu oponentami oraz z kwestig podziatu ludzi na psychikoi i pneumatikoi.
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u $w. Pawla'®, Szymona Maga'® i znana ze Starego Testamentu
tradycja prorocka's), ktore to prace zainicjowat Gilles Quispel
w polowie XX wieku, a kontynuowali G.W. MacRae, B. Pear-
son, G. Stroumsa, A. Segal, S. Liebermann, J. Fossum, M. Idel
i H. Green's.

Przy obecnym stanie wiedzy na ten temat dominuje prze-
konanie, iz wszelkie proby okreslenia, w jakich okoliczno-
$ciach oraz gdzie i kiedy mogl zrodzi¢ si¢ nurt hermetyzmu,

13 Gnostycy z I wieku (na przyktad walentynianie i naasenczycy) traktowa-
li $w. Pawla jako swojego prekursora (E.H. Pagels, The Gnostic Paul: Gnos-
tic Exegesis of the Pauline Letters, Philadelphia 1975). Uwaza si¢ tez, ze to
$w. Pawel przejat pewne nauki z gnostycyzmu (A.D. Nock, Gnosticism, ,,Har-
vard Theological Review” 1964, 57, s. 270 i n.). W napisanym okoto 53-54
roku przez §w. Pawta I Liscie do Koryntian wielu badaczy dostrzega polemike
z wystepujacymi w chrzescijanskiej gminie w Koryncie pogladami i postawa-
mi gnostyckimi. Poza tym w listach pasterskich tego apostota czytamy o ,,wta-
Sciwym poznaniu” (gnosis), o ,,objawianiu tajemnicy” (mysterion), o ,,petni”
(pleroma), o ,,cztowieku duchowym” (pneumatikos). Wreszcie nie bez znacze-
nia jest fakt, ze uczniem §w. Pawla byt Teodas, a uczniem tego ostatniego — Wa-
lentyn. Stad otrzymujemy wyrazna lini¢ przekazu: od §w. Pawta — przez Teoda-
sa—do czotlowego gnostyka Walentyna i jego uczniow — Herakleona i Teodota.
14 Ireneusz z Lyonu uwaza go za ojca gnozy (Ireneusz, Adversus haereses, 123,
2). Dziatat on gtéwnie w Samarii, ale takze w Rzymie i by¢ moze w Aleksan-
drii, a jego uczniem byl Menander, ktory dzialat w Antiochii (bardzo wazny
osrodek chrzescijanstwa), z ktora zwiazany byt tez Mikotaj, przywoddca gno-
styckiej sekty nikolaitow. Uczniami Menandra byli Saturninus i Bazylides
(tworca jednego z wielkich systemoéw gnostyckich). Mamy tu wigc lini¢: Szy-
mon Mag — Menander — Bazylides.

15 Prorocy ci, zwlaszcza obdarzeni charyzma, mogli stanowi¢ pewien wzorzec
przy tworzeniu postaci Hermesa Trismegistosa. Poza tym wykorzystywano gto-
szone przez nich nauki. Na przyktad w Ksiedze Ezechiela spotykamy opis wi-
zji, jaka miat prorok Ezechiel w 592 roku p.n.e., przebywajacy wowczas z in-
nymi wygnancami z Judei w Babilonii nad ,,rzeka Keber”, czyli nad Wielkim
Kanatem: ,,Ponad sklepieniem, ktore byto nad ich gtowami, bylo co$, co mia-
o wyglad szafiru, a miato ksztalt tronu, a na nim jakby zarys postaci cztowie-
ka. [...] Taki byt widok tego, co bylo podobne do chwaty panskiej” (1, 26-28).
Kilka wiekow pozniej w etiopskiej Ksiedze Henocha, wzorowanej na orygi-
nale hebrajskim lub aramejskim z II wieku p.n.e., mamy opis podobnej wizji:
,,Chwata boza zasiadata na tronie” (XIV 21). Tego typu sformutowania daty po-
czatek czesto wsrod gnostykow spotykanym rozwazaniom na temat ,,tronu bo-
zego” 1 ,,chwaly bozej”.

16 P. Piwowarczyk, Koncepcja zZydowskiej genezy gnostycyzmu i jej stabosci
[w:] Zydzi i judaizm we wspotczesnych badaniach polskich, red. K. Pilarczyk,
t. V, Krakow 2010, s. 94 i n.
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awraz z tym jeden z najwazniejszych nurtow ezoteryki zachod-
niej, wymagaja: 1) przebadania pod tym katem tradycji
greckiej (zwigzanej z Hermesem i filozofig hellenska) oraz
egipskiej (zwiazanej z Thotem, magig i alchemia); 2) prze-
analizowania charakteru wczesnych i wielowiekowych kon -
taktow grecko-egipskich, a takze roli, jaka w tej
mieszaninie mysli religijnej i filozoficznej odegrata gnoza;
3) uwzglednienia w tych poszukiwaniach rowniez magii, astro-
logii i alchemii, czyli poszerzenia horyzontu geograficznego
poza Grecje i Egipt, przede wszystkim w kierunku Persji (uzna-
wanej za miejsce powstania magii) i Babilonii (uznawanej za
miejsce powstania astrologii), a takze innych krajow Bliskiego
Wschodu (na przyktad Palestyna, Syria, Fenicja).

W S$wietle tego typu badan staje si¢ sprawa oczywista,
ze miejscem, w ktorym doszto do najpehiejszego spotkania
i przenikniecia si¢ wspomnianych tu tradycji, byta Aleksandria.
Dlatego wlasnie w tym miescie, stanowigcym centrum my-
$li hellenistycznej, powstaly najwazniejsze systemy gnostyc-
kie'” oraz — sformutowane zostaly podstawy hermetyzmu, na
ktérym wzorowaly si¢ i opieraly cale pokolenia pozniejszych
ezoterykow.

Rownoczesnie trzeba tez zwrdci¢ wieksza uwage na fakt,
ze zanim doszlo do takiej sytuacji, istniaty juz od kilku wie-
kéw dos¢ systematyczne kontakty grecko-egipskie (patrz wy-
zej, punkt 2). Grecy od trudnych do okreslenia czaséw postrze-
gali bowiem Egipt, a zwlaszcza skupione przy tamtejszych
$wiatyniach kolegia kaptanskie, jako zrodto wszelkiej madro-
éci, z ktorego chetnie korzystali. Swiadcza o tym peregrynacje
do Egiptu znanych greckich myslicieli i uczonych, jak na przy-
ktad: Talesa z Miletu, Solona, Pitagorasa, Herodota, Demokryta
z Abdery, Eudoksosa, Eurypidesa i Platona'®. W czasach helle-
nistycznych w uktadzie tym zaszly jednak istotne zmiany, po-
niewaz Egipt zostal wiaczony do wielkiej monarchii Aleksan-
dra Macedonskiego, a nastgpnie wyodrebnit si¢ z niej w postaci

7K. Rudolph, Gnoza. Istota i historia péznoantycznej formacji religijnej, tham.
G. Sowinski, Krakéw 1995, s. 249. K.W. Troger, Gnoza hermetyczna...

18 K. Banek, Starozytne kontakty grecko-egipskie. Historia pewnej fascynacji,
,,Przeglad Religioznawczy” 2013, nr 1 (247), str. 3-20.
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panstwa macedonsko-grecko-egipskiego. Na pierwsze miejsce
w dziedzinie rozwijania mysli naukowej i filozoficznej wysu-
nela sie wowczas — zastgpujac w ten sposob dawne Swiatynie
(tebanskie, heliopolitanskie i memfickie) — Aleksandria, miasto
wprawdzie nowe, bo zatozone w 332 roku p.n.e. przez Aleksan-
dra, ale za to robigce blyskawicza karierg. Aleksandria stata si¢
stolicg panstwa, waznym portem i wielonarodowos$ciowa me-
tropolia, w ktérej mieszaly si¢ przerdézne nacje (Grecy, Egipcja-
nie, Zydzi' i inni semici, Babilonczycy, Persowie, Syryjczycy,
Rzymianie), a takze ich religie, systemy filozoficzne, magiczne,
astrologiczne i alchemiczne oraz koncepcje naukowe.
Momentem przelomowym okazata si¢ tu decyzja Ptoleme-
usza I Sotera (kr6l Egiptu w latach 305-283 p.n.e.) o zatozeniu
pod koniec panowania Museionu®, czyli instytutu naukowego,
polaczonego z biblioteka, obserwatorium astronomicznym oraz
ogrodem botaniczno-zoologicznym. Zatrudnieni tam uczeni
byli utrzymywani przez panstwo, za§ Museion stat si¢ o$rod-
kiem, wokot ktorego skupiali si¢ ludzie nauki i sztuki. Wazne
jest zwlaszcza to, ze zainicjowany w ten sposdb pomyst me-
cenatu nad tym $rodowiskiem miatl charakter trwaly, poniewaz
kontynuowali go nastepni wladcy: Ptolemeusz II Filadelfos

19 Juz w czasach Psametyka I (664—610 p.n.e.) na wyspie Elefantynie stacjono-
wat garnizon pilnujacy potudniowej granicy Egiptu, w sktad ktorego wchodzili
Zydzi. W potowie VII wieku p.n.e. zbudowali oni $wigtynie dla Jahwe. W wigk-
szej liczbie Zydzi pojawili si¢ w Egipcie po zdobyciu i zniszczeniu Jerozolimy
przez Nabuchodonozora I w 586 roku p.n.e. W czasach Ptolemeuszow z pig-
ciu dzielnic Aleksandrii zamieszkiwali dwie, a na przetomie er w calym Egipcie
byto ich okoto 1 mln (12% ludnosci) za§ w Aleksandrii okoto 100 tys.

20 QOkreslenie ,,Museion” oznaczato zar6wno miejsce kultu muz, jak rowniez
stowarzyszenie temu kultowi po$wigcone. By¢ moze skorzystano tu z pomystu
Platona i Arystotelesa: od okoto 387 roku p.n.e. stworzone przez Platona $rodo-
wisko filozoficzne Aten spotykato si¢ w gaju herosa Akademosa, gdzie znajdo-
wat si¢ oltarz Apollona i $wiagtynia muz (bylo to wigc stowarzyszenie kultowe
zwigzane z muzami), a podobny charakter miata utworzona przez Arystotelesa
szkota perypatetykow, dla ktorej miejscem spotkan byt gaj Apollona Likejskie-
g0, w ktorym zbudowano $wiatyni¢ muz, czyli Museion. Istotna rolg w owym
zapozyczeniu odegrat z pewno$cig Demetrios z Faleronu (350-283 p.n.e.), wy-
bitny polityk atenski, filozof i uczony, a przede wszystkim uczen Arystotelesa
i Teofrasta. W 307 roku p.n.e. przybyt on do Aleksandrii i znalazt si¢ na dwo-
rze Ptolemeusza I, gdzie najprawdopodobniej zainspirowal wladcg pomystem
wspomnianych filozofow atefiskich.
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(283-246 p.n.e.) i Ptolemeusz III Euergetes (246-221 p.n.e.).
W ten sposéb juz w potowie III wieku p.n.e. Aleksandria zde-
cydowanie wyprzedzita Ateny, dotychczasowa intelektualng
stolice, 1 wyrosta na gtéwny osrodek naukowy $wiata helleni-
stycznego — zarowno w dyscyplinach $cistych, jak i humani-
stycznych?'. Punkt cigzkos$ci przeniost si¢ wowczas do Muse-
ionu i jego otoczenia, za$ tamtejsze $wiatynie oraz ich kolegia
kaptanskie utracily swoja dawna, wiodaca rolg. We wspomnia-
nej bibliotece zgromadzono prawie cate pi§miennictwo grec-
kie, szacowane obecnie na 200-700 tys. zwojow (W tym sensie,
ze ich liczba systematycznie rosta). W Aleksandrii, najczgsciej
w oparciu o Museion, dziatali uczeni tej miary co: Euklides,
Arystarch z Samos, Apollonios z Perge, Archimedes, Hipparch,
Heron, Ktesibios i Klaudiusz Ptolemeusz (okoto 100-178)%.
Dla owej biblioteki 72 uczonych zydowskich miato miedzy 250
i 150 roku p.n.e. dokona¢ przektadu ksigg Starego Testamentu
(tak zwana Hebdomekonta, pdzniej po tacinie zwana Septuagin-
tq) z jezyka hebrajskiego na grecki®. Co istotne, thumaczenie to
sporzadzili oni w duchu mysli greckiej, modyfikujac te frag-
menty hebrajskiego oryginatu, ktére dla wyksztalconych Helle-
néw mogty by¢ niezrozumiate lub trudne do zaakceptowania.

Warto tez zwroci¢ uwagg na fakt, ze w miescie tym wschod-
nia brama nazywata si¢ Brama Slofica a zachodnia — Brama
Ksiezyca, co znakomicie korespondowato zaréwno z popu-
larnymi kultami solarnymi (Egipt: Re i czesciowo Horus)

2 P.M. Fraser, Ptolemaic Alexandria, Oxford 1972.

22 Odegrat on w tym $rodowisku szczegodlnie wazna role, zardwno dla astro-
nomoéw, jak i astrologow. Dla pierwszych napisat wielkie dzieto Mathématiké
syntaksis (Synteza matematyczna), przez pozniejszych autorow greckich nazy-
wane Megalé syntaksis (Wielka synteza), a przez Arabow — Almagest. Dla dru-
gich napisat traktat Apotelesmatiké syntakses tetrabiblos (Cztery ksiggi o prze-
powiedniach na podstawie gwiazd), ktory przez 1400 lat traktowano w $rodo-
wisku astrologéw jako co$ w rodzaju biblii.

2 Najcze$ciej za inicjatora tego przektadu uznaje si¢ Ptolemeusza II Filadel-
fa: miat on wysta¢ dwoch postéw (Andreasa i Aristeasa) do arcykaptana Judei,
Eleazara, aby ten dostarczyl mu odpowiednich ttumaczy. Do Aleksandrii przy-
byto ich 72 (po szesciu z kazdego z dwunastu pokolen Izraela).

24 Jest to istotne, poniewaz w Il wieku Akwila z Pontu — przektadajac Bibli¢ he-
brajska na jezyk grecki (prace t¢ ukonczyl w 129 roku) — zachowatl dostownie
zwroty hebrajskie, przez co byly one niezrozumiate w jezyku greckim.
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i lunarnymi (Mezopotamia: sumeryjski Nanna, babilonski Sin),
jak i naukowymi (czyli astrologicznymi) badaniami tych ciat.
Istotne jest rowniez to, ze znaczaca role¢ w owym $rodowi-
sku — obok Grekow i Egipcjan — zaczety odgrywacé inne nacje,
a zwlaszcza Zydzi, ktorzy przejeli jezyk i kulture hellenska (no-
sili nawet imiona zawierajace imi¢ boga: Apollonios, Deme-
trios, Dionysios, Hermajos) i stworzyli w Aleksandrii najbar-
dziej aktywny duchowy osrodek zhellenizowanego judaizmu.
Z drugiej jednak strony wickszo$¢ tamtejszych Zydow wiernie
trwala przy swojej wielowiekowej tradycji religijnej i starannie
japielegnowala. Przejeta od Grekdéw nauke starali si¢ oni wyko-
rzysta¢ dla wlasnych celow, a przede wszystkim dla utrzymania
swojej religijnej i etnicznej tozsamos$ci. Znaczaca rolg na tym
polu odegral, zyjacy pod koniec III wieku p.n.e., Demetriusz
zwany Chronografem, by¢ moze uczen Eratostenesa. Napisal
on po grecku dzieto O krolach Judei, w ktorym ukazat dzieje
swojego narodu i dowodzil, ze tradycja zydowska jest starsza
i bardziej czcigodna od innych. Zamyst ten kontynuowat Ari-
stobulos, zydowski uczony z pierwszej potowy II wieku p.n.e.
(prawdopodobnie pochodzit z rodu kaplanskiego i byt zwigza-
ny z dworem krolewskim w Aleksandrii), zwolennik szkoty pe-
rypatetykow, ale bedacy tez pod wpltywem filozofii Pitagorasa,
Platona i stoikdw. Sporzadzit on pierwszy alegoryczny komen-
tarz Tory, traktujac przy tym zbyt antropomorficzne i naiwne
wyobrazenia na sposob przyjety przez stoikéw, a wiec jako zmy-
stowe przenosnie, czyli zjawiska i procesy wystepujace w przy-
rodzie. Aristobulos, a p6zniej takze i Filon Aleksandryjski, usi-
towal wykaza¢, ze nauki zawarte w Biblii s3 w petni zgodne
z filozofig grecka, ktora — jako pdzniejsza od tej ksiegi — jest od
niej catkowicie zalezna®. W ten sposob sformutowat poglad,
rozwijany nastgpnie przez zydowskich i chrzescijanskich teo-
logéw, ze prawdziwym zroédlem madrosci i filozofii greckiej —
poczawszy od Orfeusza, Homera i Hezjoda az po Pitagorasa,

z Arystobul ,,napisat wiele ksiag, gdzie usituje udowodni¢, ze filozofia perypa-
tetyczna czerpata natchnienie z Prawa Mojzeszowego i innych prorokow” (Kle-
mens Aleksandryjski, Kobierce, V 14, 97).
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Sokratesa i Platona — byty $wiete ksiegi zydowskie*. Posta-
cig dominujaca staje si¢ tu wiec Mojzesz, a jego madro$¢ oraz
boskie postannictwo mieli zna¢ i docenia¢ wspomniani przed
chwila greccy mysliciele. Takze Artapanos, autor pierwszej
,biografii” Mojzesza, napisanej w konwencji romansu, pre-
zentuje dos¢ swobodne podejscie do dotychczasowej tradycji
greckiej i zydowskiej. Przede wszystkim utozsamit Mojzesza
z greckim Muzajosem, a tego ostatniego uczynil nauczycie-
lem Orfeusza (w tradycji greckiej to Orfeusz byl nauczycielem
lub ojcem Muzajosa). W ten sposob ,,wykazal”, iz cata wcze-
sna kultura grecka miata wywodzi¢ si¢ od Mojzesza. Mamy tu
wiec zarysowang ineteresujaca ide¢ w postaci pewnego ,,cig-
gu” intelektualnego: Mojzesz — Muzajos — Orfeusz — Pita-
goras”’. Tym samym Artapanos ,,0balil” znacznie wczesniejsza
tez¢ Hekatajosa z Abdery, zgodnie z ktorg Orfeusz miat przy-
wiez¢ do Grecji nauki, ktoére poznat podczas pobytu w Egip-
cie®™. W koncepcji Artapanosa to nie Egipcjanie sa, za posred-
nictwem Muzajosa i Orfeusza, nauczycielami Grekow, lecz
Mojzesz. Wreszcie — wedtug Artapanosa — Mojzesz dokonat tak
wielu wspanialych czynéw (miedzy innymi byt organizatorem
egipskiego ustroju politycznego), ze ,kaptani uznali go za god-
nego czci rownej boskiej i nazwali Hermesem™”.

Jest sprawa oczywista, ze Artapanos nie miat na mysli grec-
kiego Hermesa, lecz egipskiego Thota, a wlasciwie Hermesa-
-Thota, a zatem mamy niezwykle interesujace potaczenie Moj-
zesz-Thot-Hermes, czyli trzech tradycji (zydowskiej, egipskiej
i greckiej). Motyw zalezno$ci mysli greckiej od Mojzesza spo-
tykamy tez w dziele Heksaemeros (Szes¢ dni [stworzenia])
autorstwa filozofa i teologa Jana Filopona z Cezarei, biskupa

26 Dlatego wtasnie Laktancjusz dziwit si¢, dlaczego Pitagoras i Platon udawali
si¢ po nauki do Egiptu zamiast do Judei, gdzie mieli mozliwo$¢ pozna¢ praw-
dziwa madro$¢ (Laktancjusz, Divinae Institutiones, IV 2). Rowniez §w. Augu-
styn dopuszcza mozliwos¢, iz Platon poznat pisma zydowskie (Sw. Augustyn,
O parnistwie Bozym, VIII 11).

27U $w. Augustyna mamy lini¢ objawienia zydowskiego: Mojzesz — Hermes
— filozofia grecka.

2 F. Jacoby, Die Fragmente der griechischen Historiker, Berlin 1923-58, 111
A 264 F 25.

2 A. Swiderkdwna, Bogowie zeszli z Olimpu, Warszawa 1991, s. 294.
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Aleksandrii w latach 496-505. Jak bowiem stwierdza Focjusz,
w ksiazce tej ,,Platon, uwazany wsrod Grekow za najwigksze-
g0 uczonego [...] nasladuje Mojzesza w swoim opowiadaniu
o stworzeniu §wiata”*.

Widzimy wigc, ze Mojzesz jest tu postacia bardzo wazna,
poréownywalng z Orfeuszem i Pitagorasem, inspirujaca Gre-
kéw do przyjecia nowych i nieznanych im nauk. Utozsamie-
nie go za$ z Hermesem, czyli Hermesem-Thotem, powoduje,
ze nalezy powaznie bra¢ go pod uwage przy rozwazaniu gene-
zy Hermesa Trismegistosa®'. Przeciez w $rodowisku aleksan-
dryjskim Mojzesz postrzegany byl nie jako prorok zydowski,
lecz jako wyksztalcony egipski (lub chaldejski) kaptan i mag
z Heliopolis znany pod imieniem Osarsif lub Tisiten®>. Opisa-
ne w Biblii cuda (stawny ,,pojedynek” miedzy nim i Aaronem
a medrcami i czarownikami egipskimi, zsytanie plag na Egipt
przy pomocy magicznej laski, cudowne pozyskanie wody po-
przez otworzenie zrodta, pomaganie wojskom izraelskim w od-
niesieniu zwyciestwa nad Amalekitami) traktowano tam jako
rezultat jego magicznej mocy. Dlatego wydaje si¢, ze w proce-
sie konstruowania postaci Hermesa Trismegistosa rownie istot-
ng role co tradycja grecka i egipska mogla tez odegrac¢ tradycja
zydowska (chodzi tu gtéwnie o Mojzesza). Bytby to wiec argu-
ment wspierajacy — prezentowana juz wczesniej — koncepcje
Dodda i Pearsona. Rownoczesnie jednak w $rodowisku alek-
sandryjskich Zydow szczegélnym powazaniem cieszyt sie tez
Orfeusz. Byla to bowiem posta¢ niezwykla i tajemnicza, a jego
wyznawcy glosili nauki mistyczne, przypominajace Zydom ich
wlasne. W tej sytuacji calkiem mozliwe jest, iz pochodzacy
z 1 wieku poemat Testament Orfeusza, w ktorym piesniarz ten
ukazuje bezsens politeizmu oraz udziela Muzajosowi pouczen
w kwestii prawdziwej natury Boga (jedynego), powstat wlasnie
w tamtejszym srodowisku zydowskim.

3 Focjusz, Biblioteka, cod. 240, 323 a.

31 K. Banek, W kregu Hermesa Trismegistosa. Rozwazania na temat genezy
mitu i kultu, Warszawa 2013.

32 K. Banek, Prorok czy mag? Rozwazania na temat Mojzesza, ,,Nomos. Czaso-
pismo Religioznawcze” 2012, nr 78, str. 36-57.
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Szczegodlng role w tworzeniu rozmaitych koncepcji na sty-
ku religii i filozofii odegrat réwniez — wspomniany przed chwi-
13 — zhellenizowany Zyd Filon z Aleksandrii (okoto 20 p.n.e.—
okoto 45 n.e.), traktowany czgsto jako rodzaj zywego pomostu
miedzy mysla zydowska a filozofia hellenistyczna, chrzesci-
janstwem i neoplatonizmem. Mozna powiedzie¢, ze jako teo-
log byt Zydem, a jako filozof — Grekiem. Usitowal on wyka-
zaé, ze wiara zydowska, cho¢ oparta na objawieniu, zgodna jest
(a nawet identyczna) z filozofig. Mojzesz to — wedlug niego —
najwiekszy prorok, a zarazem najwybitniejszy filozof i glow-
ne mysli zawarte w filozofii greckiej byly mu znane znacznie
wczesniej. Znaczaca role odgrywaly tez u Filona spekulacje
na temat Logosu, traktowanego przez stoikow, neoplatonikow
i gnostykéw jako ,.istota i tad rzeczy”, ,,porzadkujacy element
kosmosu” lub ,,boski rozum”. Spotykamy tu wiec potaczenie
nauki biblijnej i filozofii greckiej: Logos Filona to posrednik
stworzenia, posrednik miedzy §wiatem i transcendentnym Bo-
giem. Mamy tu zatem do czynienia z proba pogodzenia na-
uki stoikdw z zydowska koncepcja ,,Stowa”, ktoremu w Sta-
rym Testamencie przypisuje si¢ potege tworcza®® — poniewaz
kazdy stworczy akt Boga poprzedzony jest jego stowem™ — ale
takze z systemem memfickim (tworcze stowo boga Ptaha) i te-
banskim (,,Re rozkazat i powstali bogowie”) oraz z rola stowa
u Hermesa. O popularnosci takiego rozwigzania moze $wiad-
czy¢ Ewangelia $w. Jana, gdzie w Prologu Logos utozsamia-
ny jest z Jezusem*®: | Na poczatku byto Stowo, a Stowo byto
u Boga, i Bogiem bylo Stowo” (1, 1); ,,A Stowo stalo si¢ cialem
i rozbito namiot wérdd nas” (1, 14). Tego typu taczenie mysli
filozoficznej z mysla religijng byto w tych czasach czesto spo-
tykane — na przyktad u Maksimusa z Tyru, platonika zyjace-
go pod koniec II wieku, ktory filozofi¢ traktowat jako wiedze

3 Filon Aleksandryjski, Pisma, thum. L. Jachimowicz, Warszawa 1986.

3 M.S. Wrobel ks., Uniwersalizm zbawczej ekonomii: Stowo, Mgdrosé, Duch
[w:] Stary Testament a religie, red. 1.S. Ledwon OFM, Lublin 2009, s. 129. Zna-
mienny jest tu na przyktad fragment Psalmu 33, gdzie czytamy: ,,Przez stowo
Pana powstaty niebiosa i wszystkie ich zastepy przez tchnienie ust Jego” (6).
Wyraz ,,zastgpy” oznacza tu gwiazdy.

35 Z. Poniatowski, Logos Prologu Ewangelii Janowej, Warszawa 1970, s. 82,
90.
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kierujaca cztowieka do niepoznawalnego boga. Warto dodac,
ze koncepcja Logosu pojawia si¢ pézniej w jednym z traktatow
Corpus Hermeticum (Krater lub Monas).

Biorgc zatem pod uwage koncepcje Artapanosa i Filona,
mozemy sobie stworzy¢ nastepujacy obraz dotyczacy zalezno-
$ci intelektualnej i ciggtosci mysli: nauki egipskie — Mojzesz
— filozofia grecka (Muzajos, Orfeusz, Pitagoras). A konse-
kwencja funkcjonowania tego ciaggu oraz ponownego i znacz-
nie bardziej wszechstronnego przemieszania si¢ mysli w epoce
hellenistycznej jest gnoza, gnostycyzm, hermetyzm, maniche-
izm, a takze wiele nurtdw chrzescijanskich z pierwszych wie-
kéw n.e., uznanych za heretyckie i zwalczanych z wielka
konsekwencja.

W ten sposob Aleksandria pokazuje si¢ nam nie tylko jako
wielka, zréznicowana etnicznie i kulturowo metropolia, ale
przede wszystkim — jako autentyczna intelektualna stolica 6w-
czesnego $wiata hellenistycznego. Byt to typowy tygiel, w kto-
rym doszto do spotkania Wschodu i Zachodu, gdzie mieszaty
si¢ r6zne tradycje i nauki oraz dojrzewaty i powstawaly roz-
maite szkoty filozoficzne, koncepcje naukowe i religijne®. Wy-
tworzony tam klimat intelektualny sprzyjat prowadzeniu ba-
dan, a takze dyskusji na wszelkie tematy, a przez to pojawianiu
si¢ rozmaitych syntez i synkretyzmow. Dobrym komentarzem
do tych wydarzen moga by¢ zapiski poczynione przez uczone-
go bizantyjskiego i patriarche Konstantynopola Focjusza (oko-
o 820-891):

PrzeczytaliSmy obszerna ksigzke czy raczej wielo-
ksiag obejmujacy pig¢tnascie ksiag i pi¢¢ tomow. Za-
wieraja one mieszaning §wiadectw i cytatow z catych
ksigzek i to nie tylko greckich, lecz rdwniez per-
skich, trackich, egipskich, babiloniskich, chaldejskich,
a nawet italskich, ktorych autorzy sa uznani w swo-
ich krajach za wybitnych pisarzy. Autor niniejsze-
go dzieta usituje wykazaé, ze te §wiadectwa i cytaty
wspierajg czysta, nieskalang i prawdziwie Boza religie

3 O randze Aleksandrii najlepiej $wiadczy stosowana pOzniej przez Rzymian
oraz administracj¢ miasta formuta: Alexandrea ad Aegyptum, czyli ,,przy”
Egipcie (a nie ,,w” Egipcie).
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chrzescijanska, ze gtosza one i zapowiadaja nadprzy-
rodzong i wspotistotng trojce, nadejscie Stowa Weie-
lonego, oznaki Jego boskos$ci, Krzyz, M¢ke, Ztozenie
do grobu, Zmartwychwstanie, Wniebowstapienie |...].
Stara si¢ udowodni¢, ze Grecy, Egipcjanie, Chaldej-
czycy i ci wszyscy, o ktorych juz przedtem bylta mowa,
rozmyslali nad tymi wszystkimi problemami i jawnie
glosili je w swoich dzietach®’.

Rozwazajac zatem kwesti¢ zywiotowego i wielokierunko-
wego rozwoju srodowiska intelektualnego w Aleksandrii oraz
w Egipcie hellenistycznym, trzeba przyznaé, ze najlepiej §wiad-
cza o nim wielce znaczace odkrycia naukowe z pierwszej poto-
wy XX wieku. Przeciez to wlasnie tam, na przyktad w Medinet
Madi (potudniowa cz¢$¢ Oazy Fajum), w 1930 roku C. Schmidt
znalazt siedem koptyjskich kodekséw pochodzenia maniche;j-
skiego®®, a w miejscowosci Nag Hammadi (okoto 130 km na
poinoc od Luksoru) w 1945-1946 roku odkryto stynne teksty
(ponad piecdziesiat utworéw), gldwnie gnostyckie, ale takze
i hermetyczne®. Powstanie tych drugich datuje si¢ na okres od
potowy II do potowy IV wieku, a ich autorzy — mnisi-pustel-
nicy, mieszkajacy w tamtejszych grotach, przepojeni mistycy-
zmem i filozofig bedaca mieszaning pierwiastkow chrzescijan-
skich, greckich, egipskich i zydowskich, a wigc zdecydowanie
odbiegajaca od kanonu chrzescijanskiego — najprawdopodob-
niej wzorowali si¢ na pismach hermetycznych tworzonych
wczesniej w Aleksandrii®.

Wisrdd tych tekstow mamy tez migdzy innymi Apokalip-
se¢ Zostrianusa. Poniewaz Zostrianus uwazany byl za perskie-
go proroka, krewnego Zoroastra, wiec mozna przyjac, ze tekst
ten dotyczyl madros$ci perskiej*'. Jest to istotne, poniewaz tych
w czasach dostrzegano najwidoczniej réznice pomigdzy droga

37 Focjusz, Biblioteka..., cod. 170, 117 b.

3 J.M. Robinson, The Manichaean Codices of Medinet Madi [w:] XVIII" Inter-
national Congress of Byzantine Studies, Moscow 1991.

¥ Do tej grupy zalicza si¢ traktaty 6-8 VI kodeksu (K.W. Troger, Gnoza her-
metyczna..., s. 172).

40 G. Quispel, Gnoza, tham. B. Kita, Warszawa 1988, s. 64.

4 Ibidem.
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proponowang przez tradycje perska a droga oferowang przez za-
domowione w Aleksandrii sSrodowisko egipsko-grecko-zydow-
skie. W traktacie Alchemik Zosimos* jako rownorzedne uznaje
si¢ bowiem: droge magiczng, wskazang przez Zoroastra, oraz
droge gnostycka, wskazang przez Hermesa Trismegistosa®.
W tekscie tym Zoroaster ujawnia pelne zaufanie do sity ma-
gicznej wypowiadanych zaklg¢, natomiast dla Hermesa istotne
jest poszukiwanie wewnetrznej drogi prowadzacej do wiasnej
jazni. Jednym z przejawdw tego drugiego podejscia jest wyraz-
nie widoczne w hermetyzmie nawigzywanie do starej, klasycz-
nej dewizy filozofii greckiej yvodt ceavtdv (,,Poznaj samego
siebie”). Mysl ta zapisana byla na frontonie $wiatyni Apollo-
na w Delfach, a jej autorstwo przypisywano Apollonowi Pytyj-
skiemu, Talesowi z Miletu lub Chilonowi ze Sparty (efor z VII-
VI wieku p.n.e., zaliczany do siedmiu me¢drcow). Poprzez jej
eksponowanie $wigtynia delficka zalecata przybyszom, aby da-
zyli do poznawania siebie, ale zarazem dawata do zrozumienia,
ze nie jest to takie tatwe oraz — ze sentencja ta moze zawiera¢

4 Zosimos z Panopolis (Egipt srodkowy, koto Abydos), Egipcjanin postuguja-
cy si¢ jezykiem greckim, to wazna posta¢ w Srodowisku alchemikow aleksan-
dryjskich. Zyt w IV wieku i w znaczacym stopniu opierat si¢ na tradycji gno-
styckiej. W czasach pdzniejszych stanowil tak wielki autorytet, ze alchemicy
nadali mu przydomek ,,Korony filozofow”. Tradycyjnie przypisywano mu au-
torstwo 28 dziet, ale zadne z nich nie przetrwato do dzis. W Traktacie o przy-
rzqdach i piecach po raz pierwszy opisal tribikos, czyli trojramienne narze¢dzie
destylujace, skonstruowane przez Mari¢ Zydowke. To on spowodowal, iz al-
chemia przyjeta postac teorii naturalistyczno-metafizycznej. Idac $ladem Pla-
tona, sformutowat podstawowe zasady, zgodnie z ktérymi materialna rzeczy-
wisto$¢ postrzegana bylta jedynie jako lustro, w ktéorym odbija si¢ doskonata
istota duchowa. Poprzez studium natury medrzec ma zatem mozliwo$¢ wznie-
sienia si¢ ponad ziemski, $miertelny wymiar i stania si¢ czg$cig bostwa. Zosi-
mos po raz pierwszy tez wylozyl, czym naprawdg jest alchemia: wedtug niego
jest to praktyka laboratoryjna $cisle zwiazana ze specyficzng filozoficzng kon-
cepcja Wszech§wiata. Do tego jeszcze po raz pierwszy przy opisie idei alche-
micznych zastosowat styl alegoryczny, peten tajemnicy, wizji i mistycyzmu —
wyznaczajac tym samym paradygmat na nastepne kilkanascie wiekow. Od tej
pory prawdziwe poznanie stalo si¢ mozliwe tylko dla wtajemniczonych (P. Cor-
tesi, W poszukiwaniu kamienia filozoficznego. Historia i sekrety alchemii, thum.
L. Rodzewicz, Krakow 2005, s. 83 i n.).

4 G. Quispel, Gnoza..., s. 98.
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jaka$ dodatkowga glebie. Wielokrotnie do mysli tej nawigzuje
w swych rozwazaniach Platon*.

W srodowisku gnostykéw i hermetykow mysl ta, poczatko-
wo znana gtéwnie w greckich dzielnicach Aleksandrii, nabra-
la szczegblnego znaczenia. Spotykamy ja bowiem w wielu roz-
maitych tekstach spisanych w Aleksandrii, ale takze w Edessie,
a nawet w pobliskiej Armenii. Przede wszystkim w gnostyc-
kiej Ksiedze Tomasza mamy wyraznie wyartykutowane wezwa-
nie, ktore Zbawca skierowatl do Judy Tomasza: ,,Poznaj siebie
samego”¥. Takze w opublikowanych po raz pierwszy w 1956
roku armenskich Definicjach Hermesa Trismegistosa dla Asc-
lepiusa*® znaleziono mysl: ,,Kto zna siebie, zna wszystko”. By¢
moze jest to pewnego rodzaju rozwini¢cie rozumowania za-
prezentowanego w dyskusji, ktéra miata miejsce migdzy So-
kratesem a przybyszami z Thurioi, Eutydemem i Dionizodo-
rosem. ,,Wiec wy wiecie — mowi Sokrates — wszystko, jezeli
wiecie coskolwiek? Wszystko — powiada Dionizodoros. — I ty
tak samo, jezeli choc¢by jedno wiesz, to wiesz wszystko. [...]
Wszyscy wszystko wiedza, jezeli wiedza chocby tylko jedno™.

Podsumowujac zatem dotychczasowe krotkie wywody,
trzeba stwierdzié, ze obok wspomnianych tu trzech tradycji —
greckiej, egipskiej i zydowskiej — znaczaca rolg¢ w intelektual-
nym $rodowisku Aleksandrii odegrata tez tradycja babilonska
(gtownie chodzi o astrologi¢) oraz perska (czyli magia). Rezul-
tatem przemieszania si¢ tych roznych systeméw byto pojawie-
nie si¢ niezwykle interesujacej syntezy, przyjmujacej postac za-
réwno hermetyzmu, jak i gnozy.

4 Na przyktad w Filebie (48 CD), Charmidesie (164 D-165 B), Protagorasie
(343 B), Fajdrosie (229 E).

4 Biblioteka z Nag Hammadi. Kodeksy I i II, tum. W. Myszor, Katowice 2008,
s. 372.

4 Francuskojezyczne wydanie tego tekstu: J.P. Mahé, Hermes en Haute-Egyp-
te 11, Quebec 1982.

47 Platon, Eutydem, 294 A.
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Hellenic Alexandria —
The Source and Inspiration for Western Esotericism

When observing the process of creation and the later history of the West-
ern esoteric tradition, we cannot neglect the role which the intellectual, inter-
national Alexandrian environment performed in this area. In particular, it con-
cerns Hermetic thought the emergence of which is an effect of the penetration
of Greek, Egyptian and Middle East (Jewish, Mesopotamian, Persian) influenc-
es, mainly the philosophy (Neoplatonism), gnosis and mystery cults popular in
the ancient world (Osiris and Isis, Cybele and Attis, Mitra, Demeter and Kore,
Adonis, Dionysus). Thus, hermeticism is a typical product of its era (Hellenic
and Roman era) when any religious syncretisms manifested themselves to an
unprecedented scale and demonstrated amazing creative power. Attempts to de-
termine in what circumstances and where hermeticism, one of the most impor-
tant streams of Western esotericism, originated, require: studying the Greek
tradition (related to Hermes and Hellenic philosophy) in this respect, as
wellasthe Egyptian tradition (related to Thoth, magic and alchemy);
2) analyzing the character of centuries old Greek- Egyptian contacts; 3) consid-
ering magic, astrology and alchemy in this search, namely broadening the geo-
graphical horizon outside Greece and Egypt, mainly towards Persia (the place
where magic originated) and Babylon (the place where astrology originated), as
well as other Middle East countries (Palestine, Syria, Phoenicia).

The place where the mentioned traditions met most fully and penetrat-
ed each other was Alexandria. Therefore, it was where Gnostic systems were
formed and the foundations of hermeticism were formulated, to which the
whole generations of later esotericists referred. What performed a significant
role was the establishment of Mouseion, a scientific institute which became
a centre around which the people of science and art concentrated. Owing to that,
as early as in the middle of the 3rd century B.C., Alexandria became the ma-
jor intellectual centre of the Hellenic world. In addition to the three aforemen-
tioned traditions — Greek, Egyptian and Jewish — also Babylon (astrology) and
Persian (magic) tradition performed a vital role here. The effect of mixing of
those systems was the occurrence of an extremely interesting synthesis, adopt-
ing the form of both hermeticism and gnosis.



ANETATYLAK
Uniwersytet Lodzki

MIEJSCE I ROLA DAJIMONOW W CORPUS
HERMETICUM NA TLE WCZESNIEJSZEJ
GRECKIEJ TRADYCJI ,,DEMONOLOGICZNEJ”

Dajmony towarzysza cztowiekowi od zarania dziejow. Do-
piero jednak pod wptywem chrzescijanstwa stowo ,,demon”
przyjeto jednoznacznie negatywne zabarwienie i kojarzone jest
ze 713, nieczysta sity'.

W starozytnej Grecji stowo daipwv oznaczato boga, bogi-
ni¢, moc boska, bostwo, dobrego badz ztego ducha, pétboska
istote duchowg i wreszcie demona”. Pojawia si¢ ono juz w naj-
starszej znanej nam literaturze greckiej, czyli w eposach ho-
merowych oraz u Hezjoda. lliada i Odyseja ukazuja niemalze
peten wachlarz znaczeniowy pojecia ,,dajmon”: mamy tam do
czynienia zaro6wno z blizej nieokreslonymi dajmonami, ktore
W tajemniczy sposob wplywaja na postgpowanie cztowieka, jak
i z okres§laniem mianem ,,dajmon” bogow olimpijskich, a ich
wplyw na wydarzenia i ludzkie dziatania moze by¢ zaré6wno

! Warto zwréci¢ uwagg na to, ze Nowy Testament utozsamia pojecia ,,dajmon”
i,,dajmonion” wlasnie z demonami lub ztymi duchami, jednoznacznie sg to sity
nieczyste i negatywne, z ktorymi trzeba walczy¢, por. Mt, 7,22; 8,31; 9,33 in.;
10, 8; 11, 18; 12, 24; 12,27 in.; 17, 18; Mk 1, 34; 1, 39; 3, 15; 3, 22; 6, 13;
7,26;7,291n.;9, 38;16,9; 16, 17; Lk 4, 33; 4, 35, 4, 41, 7, 33, 8, 2; 8, 27,
8,29in.;9,1;9,42;9;49;10,17;11,141in.;13,32;17,20;8,481in.;10,201in.;
Dz 17, 18; Ap 9, 20; 16, 14; 18, 2.

2 Stownik grecko-polski, red. Z. Abramowiczéwna, t. 1, Warszawa 1958-1965,
s. 490-491.
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pozytywny, jak i negatywny. Jednak juz w Odysei dajmon przy-
biera niekiedy charakter istoty odrgbnej od bogow i to wowczas
prawdopodobnie — jak podkresla Joanna Sowa — ,,zostal uczy-
niony pierwszy krok do odréznienia w podzniejszych epokach
demonow jako osobnej, nizszej klasy istot boskich™.

Na pytanie o pochodzenie dajmonéw odpowiedzi stara si¢
udzieli¢ Hezjod, ktory uwaza te istoty za dusze ludzi ztotego
pokolenia:

Ztote wiec wpierw pokolenie ludzi niedtugo zyjacych
nie$miertelni stworzyli mieszkancy patacow Olimpu.
Ci za Kronosa zyli, gdy wladat on na niebiosach,

niby bogowie zadnych ktopotow i trosk nieznajacy [...].
Lecz kiedy pochtongta to pokolenie ziemia,

sa teraz demonami (daipoveg) z woli wielkiego Zeusa,
godni, zwigzani z ziemig straznicy ludzi $miertelnych
(pOAokeg BVNTOV AVOPOTWV);

oni to praw pilnuja, a takze niecnych uczynkow,

mgla spowici, wszedy si¢ btakajacy po ziemi,

dawcy bogactw — zyskali takze cze$¢ krolewska*.

Tak ustalona hierarchia, w ktorej dajmony stanowig klase
istot nizszych od bogow, ale wyzszych od ludzi, zaczyna znaj-
dowac stale miejsce w tradycji greckiej, zwtaszcza za§ w mysli
religijno-filozoficzne;j.

Decydujaca role w rozwoju pdzniejszej nauki o dajmonach
odegrat przede wszystkim Platon, ktory w znanym fragmencie
dialogu Uczta ustami Diotymy wylozyt pierwsza spojna teori¢
demonologiczng, charakteryzujac dajmony jako istoty posred-
nie migdzy ludzmi a bogami, bez ktorych porzadek swiata zo-
statby zaburzony. Odwolajmy si¢ zatem do stow samego filozo-
fa. Na pytanie, kim jest Eros, Diotyma odpowiada:

[...] czyms$ posrednim pomiedzy (petag&v) $miertelny-
mi istotami i nieSmiertelnymi (Bvntod kol &BovéaTov)
[..]. Wielkim duchem (Acipov péyog), moj

3 Por. J. Sowa, Pojecie dajmon w , Iliadzie” i” Odysei”, ,Meander” 1992,
nr 5-6, s. 250.
4 Hezjod, Prace i dni, w. 109-126, thum. J. Lanowski, Warszawa 1999.
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Sokratesie. Cata sfera duchow (mév 10 daitoviov) jest
czyms$ posrednim pomiedzy bogiem a tym, co $Smier-
telne [...]. On jest thumaczem (€ppunvedov) pomigdzy
bogami a ludzmi: on od ludzi bogom ofiary i modlitwy
zanosi, a od bogoéw przynosi ludziom rozkazy i taski,
a bedac posrodku pomigdzy jednym i drugim $wia-
tem, wypelnia przepa$é pomiedzy nimi i sprawia, ze
si¢ to wszystko razem jakos trzyma. Przez niego trafia
do nieba i cala sztuka wieszczbiarska, i to, co kaptani
robia, te ofiary i ceremonie; bo bog si¢ z cztowiekiem
nie wdaje, tylko przez niego si¢ odbywa wszelkie ob-
cowanie (OpiAle), wszelka rozmowa (Siddextog) bo-
gow z ludzmi i we $nie, i na jawie’.

Wedhug Hermanna S. Schibli przedstawiong w Uczcie
doktryn¢ Platona o posredniej roli dajmonéw mozemy na-
zwaé wrecz dogmatem teologicznym®, do ktérego odwolywa-
li si¢ pozniejsi autorzy i filozofowie. Oprocz owego ,,dogma-
tu” wpltyw na poglady potomnych wywarta réwniez Platonska
koncepcja dajmonéw jako duchow opiekunczych, chociaz
w pismach filozofa nie zostata ona przedstawiona w sposob
konsekwentny. Jak zauwaza Karin Alt, Platonskie opiekuncze
dajmony mozemy podzieli¢ na trzy ,,grupy”: dajmon moze by¢
dany od boga (Fedon 107de, 113d), wybrany przez cztowieka
(Panstwo 617¢) lub tez zostaje z nim utozsamiona najbardziej
boska cze$¢ naszej duszy — rozum (7Timajos 90a)’. Osobng —

S Platon, Uczta, 202d-203e, thum. W. Witwicki, Warszawa 1988.

¢ Por. H.S. Schibli, Xenocrates’ Daemons and the Irrational Soul, ,,The Classi-
cal Quarterly”, New Series 1993, vol. 43, no. 1, s. 147, przyp. 21.

7 Por. K. Alt, Der Daimon als Seelenfiihrer. Zur Vorstellung des persionlichen
Schutzgeistes bei den Griechen, ,,Hyperboreus”, vol. 6 (2000), Fasc. 2, s. 229—
230; bezposrednim nawigzaniem Platona do tradycji jest natomiast dialog Kra-
tylos, w ktorym Sokrates objasnia etymologi¢ nazwy ,,dajmones”, odwotujac
si¢ do Hezjoda: ,,To za$ wlasnie najbardziej zdaje mi si¢ okresla¢ nazwa: da-
imones. Poniewaz byli madrzy (Sonpovec) i doswiadczeni, nazwat ich: daimo-
nes. Takie tez znaczenie ma ta nazwa w naszej starszej mowie. Pigknie za$ po-
wiada i on, i inni poeci, ze skoro umrze kto$ dobry, zyskuje on wielka czes$¢
i szacunek i staje si¢ «daimonem», zgodnie z nazwa, ktora zyskuje dzigki ma-
dro$ci. Ja rowniez uwazam, ze kazdy dobry czlowiek, czy to za zycia, czy po
$mierci, stusznie nazywany jest «daimonem», jako czlowiek niezwykty” (Pla-
ton, Kratylos 397e-398c, ttum. W. Stefanski, Wroctaw—Warszawa—Krakow—
Gdansk—t6dz 1990).
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i chyba najbardziej znang kategoria bostwa opiekunczego —
jest tajemniczy dajmonion Sokratesa — glos wewnetrzny, ktory
przestrzegal swego ,,podopiecznego” przed rzeczami, ktorych
robi¢ nie powinien®.

Kontynuatorem Platonskich nauk o dajmonach stat si¢ jego
nastepca Ksenokrates. Z powodu braku zrodet (z pism Kseno-
kratesa zachowaty si¢ tylko fragmenty) nie wiemy, w jakim
stopniu demonologia Ksenokratejska jest nowatorska, a w ja-
kim jest tylko nasladownictwem czy tez poszerzeniem tez Pla-
toniskich. Jerzy A. Wojtczak na podstawie fragmentow Kseno-
kratesa formutuje wniosek, ze — chociaz nie jest to powiedziane
wprost — dajmony sg dla niego po prostu duszami ludzkimi®.
Arystoteles przywotuje stowa Ksenokratesa przy rozwazaniu
pojecia evdaipmv ,,Podobnie ebdoipwv (szczesliwy) moze
znaczy¢ «majacy dobrego demonay, jak mowi Ksenokrates, ze
«szezesliwy jest ten, kto ma szlachetng duszgy». Ona bowiem
jest demonem kazdego™'®. Tak samo jak u Platona dajmony sa
istotami posrednimi miedzy ludzmi a bogami. Ta posredniosé
oznacza, ze nie maja potegi boskiej, ale ich moce s3 zdecydo-
wanie wieksze od ludzkich!'. Dajmony moga by¢ dobre albo

8 Por. Platon, Obrona Sokratesa, 31c 7-31d 4, thum. W. Witwicki, Warszawa
1988.

° J.A. Wojtczak, O filozofii Ksenokratesa z Chalcedonu, Warszawa 1980, s. 69;
o tym, ze dajmon jest czym$ wewnetrznym w cztowieku wspominali takze: He-
raklit we fragmencie B 119: R8og &vBpdnov daipwv oraz Empedokles: ,Jest
wyrocznia Ananke, dawne prawo bogdw, wieczne i przypieczgtowane twardy-
mi przysiggami: Jesli kto§ z daimondw, ktorym przypadlo w udziale wiecz-
ne zycie, skala si¢ zbrodniczym zabdjstwem, niech blaka si¢ przez trzykro¢
po dziesig¢ tysigey lat z dala od siedzib szczg§liwych, zmieniajac jedna cigzka
droge na druga, rownie bolesng [...]. Teraz i ja, wygnany od bogoéw wioczega,
jestem takim daimonem, zaufatlem szalejacej Nienawisci”, por. W. Lengauer,
K. Stebnicka, Empedokles i jego , Katharmoi”, ,,Ars Regia”, R. 1II, 1994,
1 (6),s. 18.

10 Arystoteles, Topiki, 112a 36-38 [w:] Arystoteles, Dziela wszystkie, tham. K.
Les$niak, t. 1, Warszawa 1990.

' Do$¢ oryginalnym pomystem Ksenokratesa byto poréwnanie natur boskiej,
ludzkiej i demonicznej do trojkatow — jak pisze Plutarch — ,,Ksenokrates [...]
bostwo porownat do trojkata rownobocznego, Smiertelng naturg do nierdwno-
bocznego, a natur¢ demona do rownoramiennego; to bowiem jest wszedzie so-
bie réwne, tamto nierdwne, trzecie za$ w jednym réwne, w drugim nieréwne —
tak jak natura demona, posiadajaca zarazem namigtnosci ludzkie i moc boska”,
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zte'2. Schibli podkresla, ze wedlug Ksenokratesa dajmony maja
udziat zarobwno w boskiej potedze (§0vapig), jak i w ludzkich
namietnosciach (n&og), co czyni je podatnymi na zto: im bar-
dziej pozwalaja sobie na udzial w ludzkich doznaniach, tym
bardziej staja si¢ niespokojne i wystepne'’.

Najwazniejszym zrodtem wiedzy o ,,demonologii” pozniej-
szych epok'* sg pisma Plutarcha. Badajac spuscizng Cheronej-
czyka, nie zawsze jesteSmy w stanie okres$li¢ jednoznacznie,
ktére z pogladow naleza do autora, a ktore sa tylko przekaza-
niem tradycji. Zdarza si¢ jednak, ze Plutarch wskazuje na swo-
je zrédlo wiedzy o dajmonach, jak ma to miejsce w traktacie
O Izydzie i Ozyrysie, w ktorym czytamy migdzy innymi:

Platon, Pitagoras, Ksenokrates i Chryzyp powiadaja —
w $lad za pierwszymi teologami — ze [demony] potez-
niejsi sg od ludzi, swa moca przewyzszaja po wielo-
kro¢ nasza natur¢. Pierwiastek boski nie jest w nich
catkowicie niezmieszany i czysty, lecz posiadaja po-
dwdjna, duchowa i1 zmystowa nature, do$wiadcza-
ja przyjemnosci i bolu, i niepokoja ich, bardziej lub
mniej, doswiadczenia i cierpienia przynalezne owej
dwoisto$ci. Istnieja zatem jak u ludzi, tak u demonow,
rozne stopnie dobra i zta's.

Chociaz dzieta Plutarcha zawieraja wiele odniesien do do-
tychczasowej tradycji demonologicznej'®, to — jak zauwaza

por. Plutarch, O zamilknieciu wyroczni, thum. Z. Abramowiczéwna [w:] Plu-
tarch, Moralia. Wybor pism filozoficzno-popularnych, Wroctaw 2005, s. 365;
wszystkie cytaty z pisma O zamilknigciu wyroczni podaj¢ wedtug tego wydania.
12 Por. G. Reale, Historia filozofii starozytnej, tham. E.I. Zielinski, t. 3, Lublin
1999, s. 129.

13 H.S. Schibli, Xenocrates’ Daemons..., s. 147-148.

14 W epoce cesarstwa problematyka dajmondw interesowata rowniez pisarzy
facinskich, ktérych najbardziej znanym reprezentantem jest Apulejusz. W ar-
tykule ograniczam si¢ jednak do tekstow napisanych w jezyku greckim; z tego
samego powodu pomijam nalezacy do Corpus Hermeticum traktat tacinski,
ktorego autorstwo przypisywane byto Apulejuszowi.

15 Plutarch, O Izydzie i Ozyrysie 357e, ttum. A. Pawlaczyk, Poznan 2003.

16 Zob. migdzy innymi: O obliczu widniejgcym na tarczy ksigzyca 944d:
»[---] schodza [demony] na ziemig, by tu zawiadywaé¢ wyroczniami, biora
udziat w obrzedach najwyzszych wtajemniczen; sa tez strozami (pOAOKEG)
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Frederick E. Brenk!” — w wypowiedziach niektorych posta-
ci jego dialogdw znajdziemy takze odbicie nowych nurtow
filozoficznych i religijnych, do ktérych wickszo§¢ shucha-
czy zachowuje dystans, okreslajac je mianem ,,bardzo osobli-
wych hipotez” (&téTOVG DOBECELG KOl peYdAag)'® oraz po-
gladow ,,zbyt $miatych i barbarzynskich” (6pacitepov kol
BapBopikdtepov)’®. Rezerwe t¢ — zdaniem Brenka — Plutarch
zachowuje przede wszystkim wobec sprzecznej z nauka Plato-
na koncepcji ztych dajmonow jako sprawcow nieszczes$¢ neka-
jacych ludzi®. Za tradycje¢ zgodna zarowno z pogladami Plutar-
cha, jak i jego mistrza Platona mozna natomiast niewatpliwie
uznaé wiare w to, ze dajmony istniejg i ze sa niezbednymi po-
$rednikami migdzy bogami i ludzmi, bez ktorych taczno$¢ po-
miedzy niesmiertelnymi a $miertelnikami bytaby niemozliwa?'.
Podobna proweniencj¢ ma réwniez uznawanie za dajmona

i karcicielami (xoAootal) wystepkow, jawia sie rowniez jako wybawcy
(cwtipeg) w wojnach i zegludze. A cokolwiek by z tych rzeczy speknili nie-
wlasciwie, tylko pod wptywem gniewu, albo przez wystepna stronniczo$¢ lub
zawi$¢ — ponoszg za to kar¢ zepchnigci z powrotem na ziemi¢ i zamknig-
ci w ludzkich ciatach”, thum. Z. Abramowiczowna [w:] Moralia, t. 2, War-
szawa 1988; por. O zamilknigciu wyroczni 416c¢: ,,[...] istnieja jakie$ natury
(pboeig), jakby na pograniczu (¢v peBopiw) bostwa (Bedv) i cztowieczen-
stwa (&vBpdnmv), podlegajace ludzkim namigtno$ciom (né6n) i konieczno-
$ci przemian (petoforag dvaykoiog), ktore obyczajem przodkéw nalezy
mie¢ za demony (doipovag), tak je nazywac i czci¢”; Ibidem 416e: ,,[...] je-
$li kto$ odrzuca istnienie plemienia demonow, to nie pozostawia zadnej wig-
zi jednoczacej $wiat bogéw ze §wiatem ludzi; usuwa bowiem réd ttumaczy,
jak mowi Platon”.

17 Por. F.E. Brenk, A Most Strange Doctrine: Daimon in Plutarch, ,,Classical
Journal” 1973, no. 69, s. 1-11.

18 Plutarch, O zamilknigciu wyroczni, 418d 9.

19 Ibidem, 418e 8.

20 Wprawdzie w traktacie O zamilknigciu wyroczni koncepcja ta zostaje przed-
stawiona przez Kleombrotosa jako cze$¢ nauki Ksenokratesa (416¢ 10),
F.E. Brenk uwaza jednak, ze nie mozemy mie¢ w tej kwestii calkowitej pew-
nosci, poniewaz niektore z przypisanych tu Ksenokratesowi pogladow moga
mie¢ swoje zrodto w nowych nurtach, ktére napotykaty na opor w otoczeniu
Plutarcha, lecz zyskaly popularno$¢ w neoplatonizmie, zob. F.E. Brenk, 4 Most
Strange Doctrine..., s. 5-6.

21 Por. przyp. 16.
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ludzkiej duszy, zardwno po jej odtgczeniu od ciata, jak i w trak-
cie zycia cztowieka®.

Do zarysowanej wyzej greckiej tradycji ,,demonologicznej”?
nawiazuja hermetyczne traktaty Corpus Hermeticum (dalej
CH), ktorych powstanie datuje si¢ na Il i IIl wiek n.e., a ich au-
torstwo przypisywane jest legendarnemu Hermesowi Trisme-
gistosowi. Nalezy podkresli¢, ze zawarte w CH traktaty (sie-
demnascie w jezyku greckim i jeden w jezyku tacinskim) nie
stanowig monolitu i nie zawierajg spojnej doktryny. Nie ulega
jednak watpliwosci, ze istoty czy tez sity nazwane ,,dajmona-
mi” stanowig istotny element w religijno-filozoficznej koncep-
cji $wiata ukazanego w CH oraz ze nawigzuja do wczesniejszej
tradycji greckiej. CH ukazuje ,.dajmony” przede wszystkim
jako sity, ktore usytuowane sa wyzej od cztowieka, ale nizej od
$wiata boskiego. Wywieraja one silny wptyw na ludzkie zycie
zardwno w jego wymiarze indywidualnym, jak i spotecznym;
wplyw ten moze by¢ dobry albo zly, poniewaz natura dajmo-
néw jest roznorodna.

Stowo doipwv pojawia sie w siedmiu greckich traktatach
CH facznie 27 razy*.

Najbardziej reprezentatywnym tekstem zbioru CH przed-
stawiajagcym dajmony jest traktat XVI, w ktorym Asklepiusz
przedstawia kroélowi Ammonowi ogélne zalozenia nauki her-
metycznej. Dajmony — jak dowiadujemy si¢ ze stow Asklepiu-
sza — zorganizowane s3 w chory, umieszczone ponizej stonca:

22 Por. O zamilknigciu wyroczni, 431d 9-431e 10; Platon, Timajos 90a, thum.
W. Witwicki, Warszawa 2006.

% Tradycja ta zostala przedstawiona tu w sposob skrotowy, nie sposb bowiem
odda¢ w jednym artykule bogactwa greckiej tradycji ,,demonologicznej”. Ogra-
niczytam si¢ przede wszystkim do zasygnalizowania najwazniejszych etapow
rozwoju tej tradycji oraz koncepcji, ktore znajda swoje odbicie w CH.

2 Poimandres 23,3; 24,5; CH 1I 14,7; 17,6; CH 1V 8,6; CH IX 3,3; 3,4; 3,4,
3,8;5,5,CHX7,11; 19,2; 21,2; CH XII 21,6; CH XVI10,3; 11,3; 13,2; 13,6;
15,2; 15,8; 16,3; 16,3; 16,6; 17,7; 17,7; 18,3; 18,5; ponadto w dwoch trak-
tatch CH (CH X 23,6 oraz CH XII 1,8; 8,2; 9,10; 13,10) wspomniany zostaje
ayaBog daipwmv, ktorego pochodzenie i funkcja jest jednak osobnym zagad-
nieniem, zarowno w tradycji greckiej, jak mys$li hermetycznej; Corpus Her-
meticum, texte établi par A.D. Nock et traduit par A.J. Festugiere, vol. 1-2,
Paris 1960.
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Ponizej niego [Stonca] zostal umieszczony chor daj-
monow, a raczej chory: liczne bowiem [s3] one i r6z-
norodne, umieszczone pod gromadami gwiazd, rowne
liczba kazdej sposrod nich. Ustawione w szyku stu-
73 kazdej z gwiazd; sg za$§ dobre i zte ze wzgledu na
[swoje] natury, to znaczy ze wzgledu na dziatania. Na-
turg dajmona jest bowiem dzialanie; niektore z nich
za$ sg zmieszane z dobra i zta (fr. 13)%.

Szczegbélna uwage warto zwroci¢ na dwa dalsze fragmen-
ty tego traktatu:

One wszystkie otrzymaly od losu nadzér nad spra-
wami na ziemi i nad ziemskim zametem, i powoduja
réznorodne wzburzenia, tak w sprawach publicznych
— w miastach i ludach, jak i w sprawach prywatnych
kazdego cztowieka; ksztaltujg i budza nasze dusze we-
dlug siebie, tkwigc w naszych nerwach i szpiku, i zy-
fach, i arteriach, i w samym mozgu, przenikajac az do
samego serca (fr. 14).

Kazdego z nas po narodzeniu i obdarzeniu duszg przej-
muja dajmony, stuzace kazdej z gwiazd i przydzielo-
ne do tego [wlasnie] momentu narodzin; one bowiem
zmieniajg si¢ co chwila, nie pozostaja te same, lecz
kraza w koto. One wigc, zanurzywszy si¢ w dwie czg-
$ci duszy, poprzez cialo poruszaja ja, kazdy zgodnie
z wlasnym obszarem dziatania; natomiast rozumna
czgs$¢ duszy jest wolna od wiadzy dajmonow, zastugu-
jac na przyjecie boga (fr. 15).

Lektura powyzszych fragmentow pozwala stwierdzi¢, ze
dajmony przenikaja catego cztowieka, zaré6wno jego ciato, jak
i duszg. W wypadku duszy ich wladza jednak jest ograniczona
do dwoch nizszych czgsci, przez ktore nalezy niewatpliwie ro-

zumie¢ dusze popedliwg i pozadliwa w trojpodziale Platona?.

» Wszystkie fragmenty CH XVI podaje w tlumaczeniu wlasnym (por. A. Ty-
lak, Corpus Hermeticum XV1, ,,Collectanea Philologica” 2014, XVII, s. 29-36).
2 Obok czg$ci popedliwej i pozadliwej Platon wyrdznia dusze rozumna, por.
Platon, Panstwo 435c, thum. W. Witwicki, Warszawa 1990; idem, Timajos...,
69c, 77b; idem, Fajdros 253d, thum. W. Witwicki, Warszawa 2006.
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Rozum natomiast nie podlega wladzy dajmonow i tylko on jest
w stanie zblizy¢ si¢ do boga, a nawet sta¢ si¢ samym bogiem, co
jest ostatecznym dobrem dla tych, ktorzy ,,posiadaja gnoze™?’.
Zwigzek dajmonéw z nizszymi cze$ciami duszy prawdopodob-
nie ma swoje korzenie w filozofii Ksenokratesa®, a uwolnie-
nie rozumu spod ich wladzy stoi w sprzecznosci z Platonskim
Timajosem® i prowadzi do konkluzji, ze dajmony w hierarchii
CH sa zdecydowanie nizsze od bogow.

Ow brak zwiazku dajmonéw z rozumem podkresla rowniez
nastepny fragment, ktory informuje nas, ze: po pierwsze, osob
rozumnych jest w ogole niewiele, po drugie, tylko one sa wolne
od dajmonow. Cata reszta ludzkosci jest zas prowadzona przez
dajmony i zgadza si¢ na ich dzialania:

Ktokolwiek jest wigc rozumny, §wieci w nim promien
dzigki stoncu — tych wszystkich za$ jest niewielu, i sg
oni wolni od dajmondéw; zaden bowiem sposrod daj-
monoéw ani bogéw nie moze nic w pordwnaniu z jed-
nym promieniem boga. Wszyscy inni natomiast pro-
wadzeni s3 i niesieni przez dajmony, ich dusze i ciata,
kochajac i zgadzajac si¢ na ich dziatania (ft. 16).

Na zakonczenie tego fragmentu dowiadujemy sie¢, ze to
dajmony ,kieruja calg ziemska wtadzg za pomoca narzadoéw

27 Por. Poimandres 26: 10070 €671 T0 AyoBOV T€A0G TOlg Yv@OoLv €oxNkdoL,
OewBijvay; w Arystotelesowym podziale duszy, a mianowicie na czg$¢ we-
getatywna (1| Openticn yoxn), zmystowa (q aicOntikn yoxn) oraz czesé
rozumng (1| vontikn yoxn), dajmony przenikatyby czg$é wegetatywna i zmy-
stowa; u Arystotelesa czg$¢ rozumna utozsamiana jest z czyms boskim, a natu-
ra rozumu jest ,,moznos$cia do poznania”. Jak twierdzi Arystoteles, ,,nie mozna
rozumnie twierdzi¢, ze jest on [rozum] zmieszany z cialem”, zob. Arystoteles,
O rodzeniu sig zwierzqt 736b [w:] idem, Dziefa wszystkie, t. 4, thum. P. Siwek,
Warszawa 1993; idem, O duszy 429a [w:] idem, Dziela wszystkie, t. 3, thum.
P. Siwek, Warszawa 1992.

2 Por. F.E. Brenk, 4 Most Strange Doctrine...,s. 3

¥ Por. Platon, Timajos 90a: ,,A o najwyzszej czastce naszej duszy trzeba so-
bie pomysle¢, ze kazdemu z nas dat ja bog jako ducha (daipova). To jest to, co
mieszka w nas, jak mowimy, na szczycie ciata i podnosi nas z ziemi do pokre-
wienstwa z niebianami, bo nie wydata nas ziemia, jak rosliny, tylko z nieba je-
stesmy — mowiac najstuszniej”.
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naszych cial”, a Hermes te wlasnie wiadzg okreslit stoickim ter-
minem ,,przeznaczenie” (e{Lappévn).

Podobng koncepcje — przeciwstawienia rozumu nierozum-
nym popedom i namig¢tnosciom — znajdujemy w I traktacie CH,
znanym pod nazwg Poimandres®. Jak czytamy w tym tekscie,
tytutowy Poimandres, okre$lajacy siebie jako ,,rozum absolu-
tu” (0 thig avbevtiog vodg), jest daleko od ,,nierozumnych,
ztych, niegodziwych, zazdrosnych, chciwych, zabojcow, bez-
boznych’!. Dalej przemawia on nastgpujaco:

Ustgpilem miejsca dla demona kary (t® Tipopd
daipovy), ktory stosuje ostrze ognia, dotkliwie dopada
takiego i to tym bardziej dobiera si¢ do takiego prze-
ciwko bezprawiom, aby wigkszg kare otrzymat. A ten
nie zaprzestaje sktania¢ si¢ ku bezgranicznym zadzom
w walkach ciemnosci bez nasycenia. I to wtasnie jest
torturg i przez to ogien stale si¢ powigksza*.

Jak stusznie podkresla thumacz tego traktatu Wincenty My-
szor, kar¢ zadaje sobie sam czlowiek, ktory postepuje niemo-
ralnie®*; owo niemoralne postepowanie zas — jak si¢ wydaje —
wynika wilasnie z podporzadkowania si¢ dziataniu dajmonow
i niekorzystaniu z rozumu. Mozna wigc przypuszczac, ze wspo-
mniany ,,demon kary” ponownie uosabia tu nierozumne popedy
i pozadania ludzkiej duszy.

Poraz drugi w Poimandrze wymieniony zostaje dajmon, kie-
dy Rozum — Poimandres, pytany o tak zwane ,,wstepowanie”*,
czyli droge powrotna do boga, odpowiada, ze ciatlo material-
ne oddawane jest dla przemiany, natomiast ,,charakter (R60g),
jako niezdatny do dziatania, oddajesz demonowi”®. Powigza-
nie charakteru z dajmonem jest niewatpliwie bezposrednim

3% Stowo ,,dajmon” pojawia si¢ w tym traktacie dwa razy.

31 Poimandres 23. W. Myszor, Poimandres. Wstep, przektad, komentarz, ,,Stu-
dia Varsaviensia” 15 (1977) nr 1, wszystkie polskie cytaty z Poimandresa po-
daje wedtug tego wydania.

32 Ibidem.

33 Por. W. Myszor, Poimandres..., s. 214.

3 Gr. &vodog — dostownie droga pod gore; met. wzniesienie si¢; tu: droga po-
wrotna do boga.

35 Poimandres 24.
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odwotaniem do Heraklita*, chociaz kontekst tej wypowiedzi
nie ma wiele wspolnego z mysla filozofa z Efezu.

Negatywne zabarwienie ma réwniez posta¢ dajmona uka-
zana w jednym z fragmentow traktatu IX, w ktoérym czytamy,
ze umyst poczyna dobre mys$li wowczas, gdy bierze nasienie
od boga (VO t0D Be0V). Przeciwnie rzecz si¢ ma, gdy nasie-
nie pobrane zostaje od ktorego$ sposrod dajmondow (OmoO Ti-
vog tdv dapoviwv)Y. Dajmon przeciwstawiony jest tu bogu
jako zfa sita, ktora skrycie rozsiewa nasienie wlasnego dziata-
nia; z kolei umyst poczyna to, co zostato posiane przez owego —
mozna juz tu rzec z przekonaniem — ,,demona”, bowiem nasie-
nie to budzi migdzy innymi cudzotostwa (pLorygloc), zabdjstwa
(povoug), przemoc wobec ojca (rotpotuniag), $wigtokradztwa
(tepoovriog), bezboznosé (doePeiag), uduszenia (dryyxovog),
upadki z urwiska (katd kpnUv@V kotopopdc) i podobne nie-
szczgécia — wszystkie przypisywane dziataniu dajmonow*.

Rowniez w traktacie IV wspomniano o zastepach dajmo-
néw jako o jednej z przeszkdd stojacych na drodze, ktora pro-
wadzi cztowieka do Jednego i Jedynego®.

W przeciwienstwie do tego negatywnego obrazu dajmondw,
przeciwstawianych bdstwu, dobru i rozumowi, we wspomnia-
nym juz na poczatku traktacie XVI zaliczane sa one do zhie-
rarchizowanego ,,wojska”, obejmujacego wszelkie sity wszech-
$wiata, i s3 podporzadkowane bogom:

Dlatego ojcem (motnp) wszystkiego jest bog (6€6g),
stonce (fAiog) tworca (dnpiovpydc), kosmos (kKOGHOG)
narz¢dziem tworzenia; niebem za$ kieruje noetyczna
substancja (vontn ovola), niebo natomiast bogami;
poddane bogom dajmony (daipoveg) kieruja ludzmi —
to jest [wlasnie] wojsko bogow i dajmondw (Be@dv kol
doupdvev otpatio) (fr. 18).

3¢ Por. Heraklit fr. B 119: 6o &v@pdnov daipwv. (H. Diels, Die Fragmente
der Vorsokratiker, Berlin 1954.)

37 Por. CH IX, 3.

3 Ibidem: kol GAlo mhvto oo Soupdvov Epya,

% Por. CH IV, 8: ,,M{j synu, popatrz, jakie trzeba nam przekroczy¢ ciata i jakie
zastepy demonow, potaczenie i biegi gwiazd, aby$my dotarli do Jednego i Jedy-
nego”. W. Myszor, Corpus Hermeticum 1V, ,Studia Theologica Varsaviensia”
1978 (16) nr 1, s. 189-196.
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Powyzszy fragment jest dostownym nawigzaniem i komen-
tarzem do Platonskiego Fajdrosa, gdzie takze czytamy o woj-
sku bogow i dajmonow, na ktdrego czele stoi sam Zeus*’. Moz-
na zatem zada¢ pytanie, czy w takim razie dziatania dajmonow,
nawet zle, naprawdg sg niezalezne? Czy dajmony, bedac pod-
porzadkowane bogom, moga wybiera¢ swoja nature? A co za
tym idzie, czy ich ,,rzady” nad ludzmi zdeterminowane sa bo-
skimi nakazami, czy tez sa wypetnieniem ich wiasnej woli
i pragnien? Hierarchia przedstawiona w cytowanym fragmen-
cie rodzi takze pytanie o wolng wole cztowieka. Wyraznie wi-
da¢, ze czlowiek jest istota w tej strukturze usytuowang najni-
zej. Skoro cztowiek kierowany jest przez dajmony, wydaje sig,
ze jego los jest odgornie zaplanowany. Nie jest takze jasne, czy
kazdy dajmon jest w jaki$ sposob przyporzadkowany konkret-
nemu czlowiekowi i czy sam moze dokonaé tego wyboru, czy
moze wptyw na to ma czlowiek.

Ostatnim problemem, na ktoéry nalezy zwrdci¢ uwage, jest
kwestia utozsamienia dajmondw z duszami. Koncepcj¢ te znaj-
dujemy w traktacie X CH:

Czy nie styszates [...] ze z jednej duszy wszech$§wiata
(&mo pag woyfig Tig tod Tavtdg) pochodza wszyst-
kie dusze, te, ktore w catym $wiecie si¢ obracaja, jak-
by rozdzielone; te dusze wigc podlegaja licznym zmia-
nom, jedne ku bardziej pomyslnemu losowi, a inne
przeciwnie. Te, ktére sa w zwierzetach pelzajacych,
zamieniajg si¢ w wodne, te, ktore s3 wodne zmienia-
ja sie w ladowe, ladowe w skrzydlate, powietrzne za$
w ludzi, a ludzkie, ktére maja zasade nie$miertelno-
sci (&pynv dbovaciog), zmieniajg sie w dajmony (gig
daipovog petofdriovoor), pézniej w ten sposob
[wstepuja] do choru bogow; sa dwa chory bogdw, je-
den wedrujacych, drugi statych*'.

40 Por. Platon, Fajdros, 246e 4-247a 1: ,,A wigc potgzny whadca niebios, Zeus,
jadacy na skrzydlatym rydwanie, pedzi na przedzie, wprowadza tad we wszyst-
kim, dbaty o wszystko. Jemu za$ towarzyszy zastep bogow i duchdéw (otportice
0edv te kot dopdvov), uszykowanych w jedenascie oddziatow”, thum. L. Re-
gner, Warszawa 1993.

4 Por. CH X, 7, przektad autorki artykutu.
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Mysla przewodnig cytowanego fragmentu jest koncepcja
metempsychozy, ktorej korzenie siggaja wierzen orficko-pita-
gorejskich, a ktora zostata przejeta przez Empedoklesa® oraz
szeroko wykorzystana przez Platona w jego dialogach®. Po-
dobnie jak u Platona, poszczegdlne dusze pochodza z jednej
duszy wszechs§wiata* i, wrzucone w karmiczne koto wecielen,
przechodza na kolejne poziomy. Ludzka dusza — jak czytamy
W powyzszym fragmencie — zamienia si¢ w dajmona, co $wiad-
czy o tym, ze w przedstawionej tu koncepcji dajmon jest isto-
ta nie tylko od czlowieka silniejsza, ale rowniez doskonalsza,
poniewaz znajduje si¢ blizej bostwa. Gdyby utozsami¢ duszg
z dajmonem, nalezatoby wyciagna¢ jednoznaczny wniosek, ze
czlowiek nie moze zy¢ bez dajmona*®. Mysl ta stoi w sprzecz-
nosci z przywotanym wczesniej fragmentem traktatu XVI,
gdzie czytaliSmy, ze czlowiek najpierw zostat obdarzony du-
sza, a nastepnie do tej duszy (konkretnie do dwdch jej nizszych
czesci) przenika dajmon i to on wprawia w ja w ruch. Czy w ten
sposob staje sie jednoscia z duszg? W CH trudno znalez¢ odpo-
wiedz na tak postawione pytanie.

Dajmony w CH niewatpliwie sa narzedziem wyzszych od
siebie bytow, sg sita, ktora sktania czlowieka do dzialania,
sila, ktora jest przydzielona czlowiekowi od chwili narodzin,
ale ktora jednoczesnie jest dla cztowieka przeszkodg na dro-
dze do osiagniecia gnozy. Z drugiej jednak strony dajmony sa
niezbednym ogniwem w porzadku wszech§wiata, bez ktdrego
nie wypetniloby si¢ przeznaczenie. CH nie przedstawia dajmo-
néw jako sil jednoznacznie negatywnych, ale istoty o roznej
naturze, ktére swoje miejsce maja pomiedzy bogami, ktorym
sa podporzadkowane, a ludzmi, ktérymi kieruja. Poszczegdlne
traktaty CH klada nacisk na rézne aspekty ich natury, przez co
ich obraz jest daleki od jednoznaczno$ci; zgodnie z wielowie-
kowa grecka tradycja sg one jednak zawsze czym$ posrednim
42 Por. przyp. 9.

4 Por. Platon, Timajos, 42ad; idem, Fedon, 113a—114d; idem, Fajdros, 248c—
249d; idem, Paristwo, 614b—621b.

4 Por. Platon, Timajos, 41d: To0 movtog woym.

4 Koncepcj¢ te wspolczesnie wykorzystal w swojej trylogii Philip Pullman,
por. P. Pullman, His Dark Materials, London 2007.
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pomigdzy bogami i ludzmi, a jesli tak, to mozna zatozy¢, ze za-
wieraja w sobie zardwno co$ z natury boskiej, jak i z natury
ludzkiej, czyli — reasumujac — sg sita ztozona z boskiej dosko-
natosci i ludzkiej utomnosci.

Aneta Tylak

The Position and the Role of Daemons in the Corpus Hermeticum
as Compared to the Earlier Greek ,,Demonological” Tradition

This paper presents the conception of daemons in the Corpus Hermeticum.
The conception of daemon originated from the ancient Greek and was present
in the oldest Greek literature (Hesiod, Homer) from the very beginning. It can
also be found in various philosophical and religious currents. Daemons — under
the influence of Plato’s thought — became intermediary beings between people
and gods. The notion of daemons with their semantic tradition was also used in
the Corpus Hermeticum, where they are creatures who help to fulfil the destiny
of the world. Daemons are above all energies: positive, negative or mixed and
have a power greater than humans but weaker than gods. Without daemons the
universe wouldn’t be a harmonious whole.
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OSTRACYZM W STOSUNKU DO HERETYKOW
JAKO METODA BUDOWANIA GRANIC
WSPOLNOTY W ADVERSUS HAERESES

IRENEUSZA Z LYONU

Istnienie okre§lonej wspolnoty, osobliwie wspodlnoty religij-
nej, implikuje istnienie — w tym rowniez przeksztatcanie i pod-
trzymywanie — spotecznych granic oraz form i praktyk spo-
tecznego wykluczenia. Dotyczy to jak najbardziej spotecznosci
chrzescijanskich, od samych ich poczatkéw'. Problem rekon-
strukcji spotecznej historii wezesnego chrzescijanstwa stanowi
juz od dtuzszego czasu przedmiot naukowej refleksji?, w ktorej
pytanie o sposob definiowania spotecznych granic przez 6w-
czesne wspoélnoty chrzescijanskie ma swoje miejsce’. Jego them
jest podzielane aktualnie przez wielu badaczy (przynajmniej

"' Por. G. Forkman, The Limits of the Religious Community. Expulsion form the
Religious Community within the Qumran Sect, within Rabbinic Judaism and
within Primitive Christianity, Lund 1972, s. 115.

2 Na ten temat zob. W. Myszor, Czy mozliwa jest historia spoleczna pierwot-
nego chrzescijanstwa Il i IIl w. [w:] Kosciol — Socjologia — Statystyka, red.
L. Adamczuk, E. Firlik, A. Ochocki, T. Zembrzuski, Warszawa 1999, s. 211-217.
3 Por. na przyktad: J.M.G. Barclay, Deviance and Apostasy: Some Applications
of Deviance Theory to First Century Judaism and Christianity [w:] Modelling
Early Christianity. Social-Scientific Studies of the New Testament in Its Context,
ed. PF. Esler, London 1995, s. 110-123; K.L. King, Which Early Christianity?
[w:] The Oxford Handbook for Early Christian Studies, eds. S. Ashbrook Har-
vey, D.G. Hunter, Oxford 2008, s. 73; D. Brakke, The Gnostics. Myth, Ritual
and Diversity in Early Christianity, Cambridge—London 2010, passim.
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w sensie ogélnym) przekonanie o daleko idacym zréznicowa-
niu w obrebie wezesnego chrzescijanstwa, ktore to przeklada
si¢ na postulat spojrzenia na ten wczesny etap zarowno doktry-
nalnego, jak i spotecznego rozwoju nie przez pryzmat ,,0czy-
wistych” i statycznych dystynkcji (ortodoksja/herezja, Kosciolt/
sekty heretyckie)*, ale raczej jako na rzeczywisto$¢ dynamicz-
na, w ktorej ,,ortodoksja” i ,,herezja” oraz zwigzane z nimi toz-
samosci grupowe maja charakter procesualny, w ktérym da si¢
wyrdzni¢ rozmaite podstawy, czynniki i uwarunkowania (réw-
niez $cisle lokalne, spoteczne itd.).

Niniejszy tekst stanowi probe spojrzenia w ten wlasnie spo-
sob na konkretny przypadek polemiki toczonej przez Irene-
usza z Lyonu, a doktadniej na jeden z jej aspektow, ktory moz-
na okresli¢ jako nawolywanie do stosowania w odniesieniu do
heretykéw rodzaju ostracyzmu, nie w sensie ustalonej procedu-
ry spotecznego wykluczenia (ktéra z uwagi na swoj zrodtowy
kontekst stowo to mogloby oznaczac), ale raczej w znaczeniu
programowego unikania, zrywania kontaktu czy separowania
si¢ od nich, motywowanego przyjmowanym z gory negatyw-
nym (zar6wno na poziomie emocjonalnym, jak i poznawczym)
ich postrzeganiem.

Ze wzgledu na przyjeta perspektywe, jak rowniez na specy-
fike kontekstu tworzenia tej polemiki (ktorg sprobuj¢ naswie-
tli¢ ponizej) nie roszcze sobie ambicji do uogdlniania wnio-
skow w tej kwestii na caly obszar spotecznych relacji pomiedzy
,ortodoksami” i ,,heretykami” w obrebie wczesnego chrzesci-
janstwa. Przeciwnie, bede staral si¢ pokazaé, ze rozwiazanie

4 Pionierski charakter miata pod tym wzglgdem praca Waltera Bauera, Recht-
gldubigkeit und Ketzerei im dltesten Christentum, Tiibingen 1934. Nie liczac
wielu ksigzek i artykulow pojedynczych autoréw, kwestia tworzenia si¢ chrze-
Scijanskiej (i nie tylko) tozsamosci byta w 1978 roku przedmiotem duzego sym-
pozjum, ktdérego owocem sa trzy tomy zatytutowane The Jewish and Christian
Self-Definition, eds. E.P. Sanders et al., vol. 1-3, Philadelphia 1980-1981. Naj-
nowsza duza praca zbiorowa rozwijajaca to podejscie (z dominujacym rysem
hermeneutyki postmodernistycznej) jest: Heresy and Identity in Late Antiquity,
eds. E. Iricinshi, H.M. Zellentin, Tiibingen 2008. Perspektywe t¢ zaczeto w cig-
gu ostatnich kilkunastu lat stosowaé¢ rowniez w konteks$cie rozwoju wezesnego
chrzescijanstwa do gnostycyzmu/religii gnozy — zob. M. A. Williams, Rethink-
ing ‘Gnosticism’. An Argument for Dismantling of Dubious Category, Prince-
ton 1996; K.L. King, What is Gnosticism?, Cambridge 2003.
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sugerowane przez Ireneusza $cisle koreluje z konkretng hi-
storyczng sytuacja jego samego i jego wspodlnoty. Innymi sto-
wy, nie da si¢ go automatycznie rozumie¢ jako przektadalne-
g0 na inne wspdlnoty i sytuacje, cho¢ — oczywiscie — mniej lub
bardziej paralelny uktad mogt wystgpowaé rowniez w innych
miejscach. Stad ograniczenie bazy zrodlowej dla tematu niniej-
szych rozwazan do Adversus haereses. Aktywnosci herezjolo-
gicznej Ireneusza w jej wlasnym historycznym kontekscie nie
mozna bowiem — moim zdaniem — rozumie¢, jak chce na przy-
ktad Morton S. Enslin’, jako wyraz zawiazania wspolnego ko-
$cielnego frontu przeciwko gnostyckim heretykom, ale raczej
jako indywidualng reakcje czlowieka posiadajacego silne prze-
konanie co do prawidtowego ksztattu prawd wiary i konieczno-
$ci modelowania wedlug niego myslenia i praktyki spotecznej
chrzescijan i w zwiagzku z tym — jak mozna powiedzie¢, uzywa-
jac terminu Clifforda Geertza® — mys$lacego w kategoriach mo-
del for reality.

Kwestia definiowania spotecznych granic wspdlnoty religij-
nej w kontekscie problemu herezji i ortodoksji ewokuje proble-
matyke dewiacji. Na uzytek niniejszych rozwazan chciatbym
postuzy¢ si¢ podejsciem do tego zagadnienia wypracowa-
nym w ramach tak zwanej interakcjonistycznej socjologii de-
wiacji, nieformalnie zwanej teoria etykietowania’. Zgodnie

5 Por. M.S. Enslin, Irenaeus: Mostly Prolegomena, ,,Harvard Theological Re-
view” 1947, vol. 40 (3), s. 141-144.

¢ Por. C. Geertz, Religia jako system kulturowy [w:] Socjologia religii. Antolo-
gia tekstow, red. W. Piwowarski, Krakow 1998, s. 43.

7 W odniesieniu do spotecznosci wezesnochrzescijanskich wykorzystywali je
miedzy innymi tacy badacze jak Anthony Saldarini (Matthew's Christian-Je-
wish Community, Chicago 1994), Jack Sanders (Schismatics, Sectarians, Dis-
sidents, Deviants: The First One Hundred Years of Jewish-Christian Relations,
Valley Forge 1993) oraz John M.G. Barclay (Deviance and Apostasy...); rozwa-
Zania tego ostatniego s tu dla mnie glownym zrodtem inspiracji. Perspektywa ta
zostata rowniez na duzg skalg wykorzystana przez autorow przywotywanego juz
tomu Heresy and Identity in Late Antiquity — por. artykul programowy E. Iricin-
shi, H.M. Zellentin, Making Selves and Marking Others: Identity and Late An-
tique Heresiologies [w:] Heresy and Identity..., s. 1-27 (tutaj tez szeroki prze-
glad literatury). Akcentuja oni, ze pojecia ,,ortodoksji” i ,,herezji” sa wzajemnie
powiazanymi kategoriami dyskursu (jego ,,produktami”), ustanawianymi reto-
rycznie. Moje stanowisko nie jest tak radykalne, zgadzam si¢ z Brakke’em, kto-
ry nie odmawiajac generalnej stusznosci pogladowi, ze zarowno ,herezja”, jak
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z tym ujeciem dewiacji nie rozwaza si¢ jako obiektywnej ja-
kosci danych przekonan i/lub praktyk, ale wytwor spoteczny
i konsekwencje procedury etykietowania (labelling). Jej defi-
nicja w obrebie konkretnego spoteczenstwa/spotecznosci jest
wiec w przewazajacym stopniu zalezna od spotecznej reakc;ji,
wywotanej przez poglady i zachowania niektorych jednostek
czy grup. Jak pisze John Barclay, ,,tym, co sprawia, ze dany
akt staje si¢ spolecznie znaczacy jako akt dewiacji jest nie tyle
fakt, iz zostat on «dokonany, ile to, ze «zareagowano» na nie-
go jako na dewiacyjny, i zgodnie z t3 reakcja jego wykonaw-
c¢ naznaczono etykieta dewianta™®. Ta etykieta — czy tez raczej
zbidr etykiet stosowanych w pewnym procesie (rzadko bowiem
tego rodzaju mechanizmy sg sprawa jednorazowych wydarzen)
— wplywa na tozsamos¢ tych, ktorzy zostali za jego pomoca
okresleni zardbwno w szerszym ogladzie i odbiorze spotecznym,
jak rowniez czesto w ich wlasnym, co moze prowadzi¢ do ich
grupowania si¢, a ostatecznie do akceptacji wilasnej ,,dewianc-
kiej tozsamos$ci” i czego$, co interakcjonisci nazywaja ,,wtor-
ng dewiacja”.

Barclay zauwaza, iz w odniesieniu do sytuacji spoteczno-
$ci wezesnochrzescijanskich szczeg6lnie uzyteczna moze byé
kombinacja teorii etykietowania z durkheimowskim funk-
cjonalizmem w formie zaproponowanej przez Kaia Eriksona
w jego ksigzce na temat sytuacji purytanow w siedemnasto-
wiecznej Nowej Anglii®. Zdaniem tego ostatniego etykietowa-
nie dewiantéw moze petni¢ wazna funkcje w podtrzymywaniu
i umacnianiu granic przez spoteczno$¢ majaca niepewny status
i/lub znajdujaca si¢ w sytuacji zagrozenia'®. Barclay pisze, ze
,,jego [Eriksona] studium moze rzuci¢ $wiatto na sytuacje stabo

i,,ortodoksja” sa nie tyle konstatowane, co ustanawiane (ja dodatbym: jesli cho-
dzi o ten etap rozwoju chrzescijanstwa), to sprowadzenie ich wylacznie na po-
ziom dyskursu pomija caty problem spotecznej praktyki, ktora niejako ,,wciela”
dyskurs na poziomie relacji wewnatrzgrupowych, praktyk wykluczenia itp. Tak
postawione granice nie sa juz tak labilne, jak chcieliby zwolennicy podejscia
,,dyskursywnego”. Zob. D. Brakke, The Gnostics..., s. 15.

8 J.M.G. Barclay, Deviance and Apostasy..., s. 116.

° K.T. Eriksen, Wayward Puritans: A Study in the Sociology of Deviance, New
York 1966.

10 Por. ibidem, s. 11.
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ustrukturyzowanych spotecznosci majacych powazne trudnosci
z jednoznacznym okresleniem swoich definicji i norm; tego ro-
dzaju trudnosci moga pojawiac si¢ w okoliczno$ciach zaistnie-
nia jakiej§ nowosci lub zmiany”. W takiej sytuacji: ,,zidentyfi-
kowanie «dewiantow» moze stuzy¢ zagrozonej spotecznosci do
jasniejszego i dajacego poczucie bezpieczenstwa okreslenia jej
spotecznej tozsamosci”'.

Taka perspektywa pozwala nieco zlagodzi¢ paradoksal-
ny absolutyzm podejscia interakcjonistycznego i uzupehic je
o stwierdzenie, iz ,,tworzenie dewiacji” bynajmniej nie musi
stanowi¢ i prawdopodobnie najczesciej nie stanowi w sensie
Scistym creatio ex nihilo. Fakt, ze sytuacja zagrozenia danej
grupy rozpadem i konieczno$¢ przeciwdzialania mu uruchamia
proces etykietowania dewiantow (a wiec w perspektywie in-
terakcjonistycznej ich tworzenia zaktada wczesniejsze istnie-
nie jakiego$, cho¢by niedopracowanego, nieoficjalnego i la-
bilnego, systemu norm, bedacego wyrazem i regulatorem jej
tozsamosci, oraz praktyki zyciowej i spolecznej). Natomiast —
jak zauwaza Rodney Stark'? — sytuacje wptywajace na dezor-
ganizacje danej grupy przez rozluznienie wiezi i — co za tym
idzie — struktur spotecznego konformizmu, sprzyjaja powsta-
waniu i rozpowszechnianiu si¢ idei i zachowan naruszajacych
normy. W takiej sytuacji powstaje uklad, w ktorym na pozio-
mie szerokiej spotecznej swiadomosci obiektywno$¢ i obowia-
zywalno$¢ systemu norm przestaje by¢ oczywista (zaczyna by¢
jeszcze bardziej nieoczywista). Nie przeszkadza to, aby znajdo-
wali si¢ ludzie, dla ktérych granica miedzy ,,normg” a ,,dewia-
cja” jest widoczna z takg samg, a by¢ moze jeszcze wigkszg niz
wczesniej jaskrawoscia, i ktorzy biorg na siebie zadanie uka-
zania tych granic. Moga to robi¢ wtasnie poprzez ,tworzenie

1 J.M.G. Barclay, Deviance and Apostasy...,s. 117-118.

12 Por. R. Stark, The Rise of Christianity. How the Obscure, Marginal Jesus
Movement Became the Dominant Religious Force in the Western World in
a Few Centuries, San Francisco 1997, s. 144. Stark wygtasza t¢ uwage w kon-
tek$cie swojego pogladu, ze dezorganizacja zycia w miastach w p6znym anty-
ku przyczynita si¢ do rozprzestrzenienia si¢ chrzescijanstwa, spoglada wigc na
problem w makroskali. Wydaje mi si¢ jednak, ze nie ma zadnych przeszkod,
aby te perspektywe zastosowac rowniez w mikroskali pojedynczych wspdlnot
chrzescijanskich.
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dewiacji” za posrednictwem etykietowania, ktore bedzie wow-
czas shuzylo przede wszystkim ostremu i wszechstronnemu za-
znaczaniu roznic.

Podejscie interakcjonistyczne trudno traktowaé jako uni-
wersalny klucz. Jego glowna staboscia jest w moim odczuciu
fakt, iz rozumienie dewiacji jako efektu spotecznej reakcji nic
nie moéwi na temat przyczyn aktu(ow), ktory t¢ reakcje wywo-
fat ani tez przyczyn samej reakcji. Poniewaz jednak nie jest to
teoria w sensie $cistym, a raczej — jak okresla to Edwin Schur —
uwrazliwiajaca koncepcja”', nic nie stoi na przeszkodzie,
aby przyjmujac takie — zreszta zrelatywizowane — ujecie de-
wiacji w charakterze heurystycznego punktu widzenia na do-
stepny nam material historyczny, zada¢ pytania o te przyczy-
ny i uwarunkowania. Mato tego, podejscie to pozwala — jak si¢
zdaje — na zadanie owych pytan w sposéb bardziej konkretny,
traktujacy kazda badang sytuacje jako w pewnym sensie jedy-
ng w swoim rodzaju.

Przy tak zarysowanej perspektywie metodologicznej, zanim
przejde do analizy konkretnych wypowiedzi z traktatu Irene-
usza z Lyonu, ktére — moim zdaniem — da si¢ rozumie¢ w kate-
goriach nawotywania do ostracyzmu jako metody definiowania
spotecznych granic, musze nieco miejsca po§wieci¢ szerszemu
kontekstowi jego wlasnej sytuacji oraz powstania jego dzieta.

Jak dobrze wiadomo, Lugdunum nie bylo macierzystym
miastem Ireneusza. Pochodzil najprawdopodobniej ze Smyr-
ny w Azji Mniejszej, gdzie — wedle jego wlasnych stow — byt
uczniem Polikarpa, ucznia Jana Apostota. W Lugdunum, stoli-
cy rzymskiej Galii', zyta spora grupa ludnosci greckojezycz-
nej, przede wszystkim pochodzenia azjatyckiego; sposrod niej
rekrutowala si¢ najprawdopodobniej wickszo§¢ tamtejszych
chrzescijan'®. Nie wiemy, kiedy Ireneusz dotart do Galii, moz-

13 E. Schur, Labelling Deviant Behaviour: Its Sociological Implications, New
York 1971, s. 26, [cyt. za:] J.M.G. Barclay, Deviance and Apostasy..., s. 118.
4 Gallia Lugdunensis jako jedna z trzech prowincji, na ktore podzielono kraj
Celtoéw, por. D. Zototenki, Galia u schytku panowania rzymskiego, Krakow
2011, s. 45.

15 Por. A. Audin, Sur les origines de’l’église de Lyon [w:] L’homme devant
Dieu. Mélanges offerts au PH. de Lubac, vol. 1 : Exégese et patristique, Paris
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na podejrzewaé, ze miato to miejsce po $mierci Polikarpa, kto-
ry zginalt w czasie przesladowan, prawdopodobnie okoto 156
roku. Z relacji Euzebiusza z Cezarei wiemy, ze okoto 177 roku
Ireneusz zostal wystany przez kosciot lyonski z listem do bisku-
pa Rzymu Eleutherosa'®, najprawdopodobniej w celu mediacji
tudziez zalagodzenia sporéw wokot montanizmu'’. Mniej wie-
cej w tym samym czasie chrze$cijanie w Lyonie stali si¢ przed-
miotem gwattownych przesladowan, ktorych opis znajdujemy
w zachowanych przez Euzebiusza'® obszernych fragmentach li-
stu m¢czennikow z Lugdunum i Vienne do ko$ciolow w Azji
i Frygii'. Jako Ze ofiarg tych ostatnich stat si¢ sedziwy biskup
Lyonu Pothinos, na jego miejsce wybrano Ireneusza.

Juz bedac biskupem Lyonu, najprawdopodobniej w latach
180-185, Ireneusz pisze po grecku pie¢ ksigg swojego naj-
wiekszego dzieta, czyli Elenchos kai anatrope tes pseudony-
mou gnoseos (,,Zdemaskowanie i odparcie falszywie tak zwa-
nej gnozy”), ktére w catosci do naszych czaséw zachowato si¢
tylko w przektadzie tacinskim i jest znane pod tytulem Adver-
sus haereses (dalej: AH).

1964, s. 223. Kontakty osadnicze i handlowe pomig¢dzy poludniowa Galia
a Azja Mniejsza siggaja VI w.p.n.e., por. M.S. Enslin, lrenaeus..., s. 154.

16 Por. Euzebiusz z Cezarei, Historia koscielna V,4,1, thum. A. Lisiecki, A. Ca-
ba, Krakow 2003, s. 321 (dalej: HK).

7 Por. B. Altaner, A. Stuiber, Patrologia. Zycie, pisma i nauka Ojcéw Kosciola,
thum. P. Pachciarek, Warszawa 1990, s. 186; A. Audin, Sur les origines...,
s. 231.

18 Zob. HK V,1,3-63; 2,2-7; 3,2-3 (s. 297-315, 317, 319).

19 Jak zauwaza Enslin (Irenaeus..., s. 148—149), fakt, ze koscioty galijskie skta-
daja szczegdtowe sprawozdanie ,,braciom w Azji i Frygii, ktorzy maja t¢ sama,
co my wiarg i nadziej¢ odkupienia” (HK V,1,3 [s. 297]), nie liczac innych da-
nych, w uderzajacy sposob potwierdza ich bliski zwigzek. Od czasow siedem-
nastowiecznej edycji Historii koscielnej Euzebiusza wielu badaczy podziela
poglad jej wydawcy Henricusa Valesiusa, ze list zostal napisany przez same-
go Ireneusza — por. na przyktad: R. Grant, The Social Setting of Second Cen-
tury Christianity [w:] The Jewish and Christian Self-Definition, vol. 1, s. 25;
D.L. Sullivan, Identification and Dissociation in Rhetorical Exposé: an Analy-
sis of St. Irenaeus Adversus haereses, ,,Rhetoric Society Quarterly” 1999, vol. 29,
no. 1,s. 59. Za pozbawiony uzasadnienia uwaza go na przyktad A.C. McGiffert
— por. Nicene and Post-Nicene Church Fathers, series 2, vol. 1: Eusebius Pam-
philius: Church History, Life of Constantine, Oration in Praise of Constantine,
ed. P. Schaff, Grand Rapids 1890, s. 212, przyp. 1352.
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Nie znajdujemy nigdzie bezposrednich informacji na temat
kontekstu historycznego, terytorialnego i spotecznego powsta-
nia tego dziela. Dziewigtnastowieczni wydawcy jego angiel-
skiego przektadu uwazaja, ze impulsem do tego stala si¢ wizyta
w Rzymie, gdzie Ireneusz miat jakoby z przerazeniem skon-
statowac, iz biskup Eleutheros patronuje montanistycznej here-
zji oraz spotka¢ swojego dawnego przyjaciela (z czasow kiedy
obaj byli uczniami Polikarpa), ktéry popadl w herezje walen-
tynianska. Nastgpnie wrocit do Lyonu, gdzie zostat biskupem,
a poniewaz ,.emisariusze herezji” przyciagneli za nim i rozpo-
czeli dziatalno$¢ na jego terenie, biskup zaczat walke z nimi®.
Pierwsza z tych informacji wydaje si¢ by¢ niczym niepotwier-
dzonym nieporozumieniem; pozwala zresztg autorom wydania
— protestantom — na rozwinig¢cie kompletnie anachronicznego
antyrzymskiego komentarza. Druga natomiast opiera si¢ na in-
formacjach Euzebiusza o niejakim Florynie, do ktorego Irene-
usz napisat list O monarchii, czyli o tym, ze Bog nie jest twor-
cq zlego. Floryn faktycznie byt wspoltowarzyszem Ireneusza
jeszcze w Smyrnie, w czasie pisania listu mieszkat w Rzymie
i zdradzat tendencje walentynianskie?'.

Ireneusz rzeczywiscie adresuje swoj traktat do jakiego$
,»przyjaciela”, nie mozna go jednak raczej utozsami¢ z Flory-
nem. List do tego ostatniego zawiera imienny zwrot, ktorego
brak w AH; Ireneusz uwaza adresata swojego traktatu za ko-
go$, komu jego wywody maja pomodc w zwalczaniu herezji,

20 Por. Ante-Nicene Fathers, vol. 1: The Apostolic Fathers with Justin Martyr
and Ireneaus, ed. P. Schaff, Grand Rapids 1885, s. 309. Enslin (por. Irenaeus...,
s. 147-148) uznaje tezg, ze Ireneusz po raz pierwszy uswiadomit sobie zagro-
Zenia niesione przez gnostycyzm w czasie swojego pobytu w Rzymie, i ze wta-
$nie wtedy dotarta do niego konieczno$¢ ich przezwyciezenia, za mozliwa, ale
nie znajdujaca zadnego oparcia w zrodtach. Daniel Wanke uwaza, ze gldownym
celem napisania AH byta sytuacja w Rzymie, gdzie swoja dzialalno$¢ rozwingli
walentynianie, nie spotykajac si¢ — zdaniem Ireneusza — z nieodzownym odpo-
rem ze strony biskupow. Hotubienie heretykoéw przez biskupéw Rzymu stwa-
rzalo niebezpieczenstwo dla catego Kosciota, dlatego tez Ireneusz uznat za ko-
nieczne napomnie¢ tych ostatnich. Zob. D. Wanke, Irendius und die Hdiretiker in
Rom: Thesen zur geschichtlichen Situation von Adversus haereses, ,,Zeitschrift
fiir antikes Christentum” 1999, Bd. 3, s. 202-240. W moim odczuciu jednak
przyjeta przez Wankego perspektywa jest anachroniczna.

2 HK V,20,1-8 (s. 357-359).
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nie za$ odwie$¢ od popadnigcia w nig. W rzeczywistosci bez-
posredni adresat AH pozostaje zagadka; wsrod badaczy nie
ma zgody co do tego, czy chodzi tu o jaka$ postaé rzeczywi-
sta, czy fikcyjnag??. Osobiscie zgadzam si¢ z Gerardem Vallée,
ze ta enigmatyczna figura to w rzeczywistosci ,,ta czgs¢ spo-
fecznosci Ireneusza, ktora byta niepokojona przez gnostyckie
agitacje 1 chciala by¢ w lepszej pozycji, tzn. takiej, ktéra po-
zwalataby zorientowac si¢ w ich nauczaniu i obroni¢ si¢ przed
nim”%.

Moim zdaniem Ireneusz pisat przede wszystkim powodo-
wany sytuacja w kosciele, ktérego byl wowczas liderem. Brak
w tek$cie AH jednoznacznego wspomnienia o tym, ze powo-
duje nim sytuacja w Galii (tylko w jednym miejscu wspomi-
na o uczniach Marka Gnostyka, ktorzy ,,w naszej prowincji nad
Rodanem zwiedli wiele kobiet”**) wynikat z jego przekonania
— by¢ moze wywiedzionego jeszcze z Azji oraz z podrdzy do
Rzymu — ze problem, z ktéorym boryka si¢ jego srodowisko,
ma charakter bardziej powszechny. Niemniej — przy catej roz-
leglosci tej polemiki — jej podstawowym motorem jest — moim
zdaniem — poczucie bezposredniego zagrozenia, jednocze-
$nie bardzo bliskiego, a z punktu widzenia jej autora dla wielu
nieoczywistego.

Myslac o historyczno-spolecznym kontekscie powstania
AH, warto wréci¢ do listu meczennikow, jedynego bodaj zré-
dia, ktore daje nam jako taki wglad w stan chrze$cijanskich
wspolnot galijskich w czasach Ireneusza. Wydaje sie, ze byla
to grupa ciagle stosunkowo niewielka, w ktorej dominowaty
bliskie (typu face to face)® relacje interpersonalne. Opowiesci

22 Zob. L. Doutreleau, Irénée de Lyon [w:] Dictionnaire de spiritualité, ascé-
tique et mystique, doctrine et histoire, ed. M. Viller, vol. 7, Paris 1971, col.
1933.

3 @G. Vallée, Theological and Non-Theological Motives in Irenaeus s Refutation
of the Gnostics [w:] Jewish and Christian Self-Definition, vol. 1, s. 174.

2 AH L,13,7. Korzystam z wydania: Irenédus von Lyon, Adversus haereses. Ge-
gen die Hiresien, t. 1-5, iibersetzt von N. Brox, Freiburg 1993 (Bd. 1-2), 1995
(Bd. 3-4),2001 (Bd. 5).

% Por. B. Malina, Early Christian Groups. Using Small Group Formation Theo-
ry to Explain Christian Organisations [w:] Modelling Early Christianity ...,
8. 92.
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o poszczeg6lnych meczennikach maja charakter spersonalizo-
wany, autor(zy) zdaje(a) si¢ ich rzeczywiscie znaé, nawiazuje-
(a) bowiem nie tylko do ich postawy w czasie meczenstwa, ale
réwniez do ich generalnego znaczenia dla wspolnoty. Zgodnie
z tym, o czym juz wspominatem, wszystko wskazuje na fakt,
ze wielu z nich taczyto wspolne pochodzenie, czemu dajg wy-
raz, okreslajac poganskich mieszkancéw Lugdunum w kontek-
$cie eskalacji ich agresji ,,prymitywnymi ludami barbarzynski-
mi”?. Liczbe 0sob, ktore w obliczu przesladowan poczatkowo
zaparly si¢ wiary, ustalajg na okolo dziesieciu, a wigc nie byto
ich wielu. Jednak autor(rzy) listu podkresla(ja), ze zaprzanstwo
tej dziesiatki pograzyto wspolnote w glebokim smutku i ostabi-
o odwagg tych, ktorzy nie zostali jeszcze aresztowani?’. Samo
zaparcie si¢ przez nich wiary jest przedstawione metaforycz-
nie jako poronienie (0n kai exetrosan s deka ton arithmon)®,
za$ wywotana przyktadem wspotwyznawcow rezygnacja z za-
przanstwa i przyjecie mg¢czenstwa jako powr6t zywych do tona
,Dziewiczej Matki”?. Notabene, wydaje si¢, ze nie wszyscy na
to ostatnie si¢ zdecydowali, co w tekscie listu jest potraktowa-
ne jako prowadzace do totalnej ekspulsji, zwigzanej z uznaniem
ich wiary za niebyta™.

#®HK V,1,57 (s. 313).

¥ Por. HK V, 1,11 (s. 299).

28 Tekst grecki (za wydaniem E. Schwartza): HK V,1,11 (s. 298). Polskie prze-
ktady zapoznaja ten aspekt tekstu, oddajac exetrosan przy pomocy katego-
rii ,,odpadnigcia” (Lisiecki) lub ,,odstgpstwa” (Caba). Angielskie thumaczenie
A.C. McGifferta w: Nicene and Post-Nicene Church Fathers, series 2, vol. 1,
s. 213) oddaje t¢ fraze¢ jako ,,about ten of these proved abortions”.

2 HK V,1,45 (s. 309): ,,Bowiem zywi wlewali zycie w umartych, m¢czennicy
napehniali taska tych, ktorzy nie byli meczennikami, a Dziewic¢ Matke ogarnia-
ta rado$¢, ze tych, ktorych ronita martwych (oys 6s nekroys exetrose), z powro-
tem przyjmowata zywych”. Metafora matki odnosi si¢ tu do Kosciota, wyda-
je si¢ jednak, ze chodzi tu przede wszystkim o Kos$ciot w znaczeniu wspolnoty
lokalnej. Wskazuje na to relacja pomigdzy fragmentami zacytowanymi w HK
V,1,11 i V,1,45. Pierwszy mowi o ,,poronionych ptodach”, ktére wywotaty we
wspdlnocie wielki smutek i bol, drugi rdwniez o nich jako o powracajacych,
ktorych nawrdcenie wywotuje rados¢ ,,Dziewiczej Matki”. Ta ostatnia jest wigc
tozsama ze wspolnota, ktorej wezesniejszy smutek zmienia si¢ w radosc.
SHK V,1,48 (s. 311): ,,Poza nig [czyli «wybrang czastka me¢czennikow» — T.D.]
zostali tylko ci, u ktorych nigdy nie byto najmniejszego §ladu wiary, ktorzy ni-
gdy nie dbali o str6j godowy ani Boga si¢ nie bali, ktorzy juz caltym swoim
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Ta stosunkowo niewielka i niejako organicznie wewnetrz-
nie powigzana wspdlnota zostaje dotknigta zewngtrzng agre-
sja’!. List meczennikow z Lugdunum i Vienne pozwala wy-
sung¢ mocne przypuszczenie, ze prze$ladowanie pozbawito
gming lyonska (a by¢ moze nalezaloby mowic ogoélniej: 6wceze-
sny kosciot galijski) nie tylko biskupa Pothinosa, ale réwniez
innych lideréw, nie mniej si¢ liczacych’? zarowno spotecznie,
jak i pod wzgledem religijnego zaangazowania i czysto$ci wia-
ry. O jednym z nich — Attalosie z Pergamonu, obywatelu rzym-
skim i notablu®* znanym powszechnie mieszkancom Lyonu —
tekst mowi wprost, ze ,,zawsze byl filarem i1 podpora naszych
braci”, oraz ze ,,byt doskonale wy¢éwiczony w zasadach chrze-
Scijanskich i zawsze byl wsrdd nas swiadkiem prawdy”. In-
nym znanymi w miescie ludzmi, ktérzy ujawnili si¢ jako chrze-
$cijanie przy okazji przestuchan innych byli Vettius Epagatos,
ktéry ,,zachowywal nienagannie wszystkie przykazania i prze-
pisy Panskie”, byt cztowiekiem petnym ,,Bozej zarliwosci i go-
racego ducha™® oraz frygijski lekarz imieniem Aleksander, kt6-
ry ,,mial dar charyzmatu apostolskiego™’. Rowniez sposob,

zyciem bluznili religii, jednym slowem — synowie zatracenia”. Nie ma bezpo-
$rednich dowodow, ze ci, ktorych dotyczy ten fragment, byli przez autora(ow)
listu wigzani z heretykami, istnieje jednak mozliwos¢, ze ma(ja) on(i) na my-
$li na przyktad walentynian, ktorych stosunek do meczenstwa jako $wiadectwa
drugorze¢dnej rangi mogt prowadzi¢ do odrzucenia go, a z perspektywy samych
meczennikéw mogt si¢ jawi¢ jako $wiadectwo zupelnego braku wiary. Por.
P. Piwowarczyk, Stosunek gnostykow do meczenstwa [w:] Starozytnosé¢ chrze-
Scijanska. Materialy zebrane, t. 3, red. J.C. Katuzny, Krakow 2012, s. 97-101.
31 Przyczyny przesladowan w Lyonie w 177 roku nie sa jasne. Hipotezy na ten
temat, a takze mozliwe uwarunkowania spoteczne, polityczne i religijne oma-
wia M.F. Baslez, Przesladowania w starozytnosci. Ofiary, bohaterowie, me-
czennicy, thum. E. Lukaszyk, Krakow 2009, s. 292-297.

32 Por. A. Audin, Sur les origines..., s. 227.

3 M.F. Baslez, Przesladowania..., s. 293-294.

#*HK V,1,17 (s. 301).

3 HK V,1,43-44 (s. 203).

¥ HK V,1,9 (s. 299).

37 HK V,1,49 (s. 311). Tekst nadmienia, ze Aleksander, asystujac przy przeshu-
chaniach, ,,dawal meczennikom znaki zachg¢cajace do wyznania, a tym, kto-
rzy otaczali trybunal, zdawalo si¢, jakby cierpial bole porodowe” (ibidem).
W interesujacy sposob wspotgra to z obrazem wspolnoty jako matki, ktora ,,ro-
dzi” meczennikow. Tu niejako jej inkarnacja jest Aleksander, ktory naktaniajac
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w jaki opisywana jest posta¢ i megczenstwo niewolnicy Blan-
dyny, pozwala przypuszczaé, ze zajmowala ona nieposlednie
miejsce w tej wspolnocie: wszyscy, wlacznie z jej pania, z nie-
pokojem patrzyli, czy wytrwa w wierze wobec meczarni®®, zag
jej $mier¢ jako ostatniej zostala przedstawiona jako zgon mat-
ki, ktora podaza za swoimi wystanymi naprzod dzie¢mi®. Nie
bylo zatem przesada stwierdzenie autora(6w) listu, ze uwiezie-
niu (a wiec z duzym prawdopodobienstwem réwniez meczen-
stwu) podlegli ,,wszyscy gorliwi cztonkowie obu Kosciotow,
a przede wszystkim ci, na barkach ktérych spoczywata cata or-
ganizacja naszego zycia religijnego™*.

Opisane wyzej straty, jakich doznala galijska wspolno-
ta chrze$cijanska, dodaja bardzo wazny parametr do mozliwe-
g0 ujecia historyczno-spotecznego kontekstu powstania AH.
Mowiac krotko, Ireneusz objat biskupstwo po tym, jak gminy
chrzesécijanskie w Lugdunum i Vienne zostaly przez przesla-
dowania zdziesiatkowane i pozbawione lideréw. Elain Pagels
shusznie — moim zdaniem — zauwaza, iz musiato to w konkretny
sposob zdeterminowaé jego podchodzenie do kwestii herezji*!.
Stat si¢ bowiem przywodca spotecznosci, ktora bedac wydatnie
ostabiona przez zewnetrzne represje, nie posiadata wystarcza-
jacych srodkow, aby broni¢ si¢ przed wewnetrznymi tendencja-
mi ,,dewiacyjnymi”.

Wspomniane tendencje mogty si¢ pojawié, i—wedtug mnie —
pojawity si¢, w zwigzku z rozluznieniem spolecznych wie-
zi (dezintegracja), wynikajacym wlasnie z ostabienia wspol-
noty galijskich chrzescijan przez przesladowania (zgodnie

wspotwyznawcow do wyznania wiary i przyjecia mgezenstwa, jawi si¢ otocze-
niu jako ,,rodzacy”.

¥ Por. HK V,1,18 (s. 301).

3 Por. HK V,1,55 (s. 313). Wzorcem dla tego przedstawienia sa najprawdo-
podobniej mgczennicy machabejscy; zdaniem M. Wojciechowskiego gtowny
wplyw wywarla tu 4 Ksiega Machabejska — por. Apokryfy z Biblii greckiej,
thum. i oprac. M. Wojciechowski, ,,Rozprawy i Studia Biblijne” 2001, nr 8§,
s. 109. Autor zwraca jednak uwage kolejne wykorzystanie metaforyki macie-
rzynstwa, najwyrazniej nieprzypadkowe w calym tekscie listu.

YO HK V,1,13 (s. 299).

4'E. Pagels, Irenaeus, the Canon of Truth and the Gospel of John: Making a Dif-
ference Through Heremenutics and Ritual, ,,Vigiliae Christianae” 2002, vol. 56,
no. 4, s. 348.
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z przywotywanym wyzej aksjomatem R. Starka). By¢ moze zo-
staly w migdzyczasie przyniesione z zewnatrz, ale mogty row-
niez ujawni¢ si¢ we wnetrzu gminy jako elementy — w zwiazku
Z jej wczesniejsza spoistoscig — uprzednio niejawne lub znajdu-
jace si¢ wylacznie in potentia. Sam Ireneusz wprost deklaruje,
ze glownym przedmiotem jego polemiki jest nauczanie walen-
tynian, przede wszystkim w formie reprezentowanej przez zwo-
lennikow Ptolemeusza, ucznia samego Walentyna*. W jego zas
obrebie gtownym korpusem przekonan — z perspektywy Irene-
usza dewiacyjnych — byto manipulowanie prawda o stworzeniu
i zbawieniu zwigzane przede wszystkim z oddzieleniem Bo-
ga-stworcy od Boga Najwyzszego oraz ,,Jezusa od Chrystusa,
Chrystusa od Zbawcy, i znowu Zbawcy od Stowa, a Stowa od
Jednorodzonego™®, stanowiace podstawe pod zglaszane przez
ich glosicieli postulaty podziatu nauki chrzescijanskiej na eg-
zoteryczng i ezoteryczng. Nie wyczerpuja one, oczywiscie, listy
pogladow, ktorych autorzy sg wedle wyrazenia biskupa Lyonu,
,podrabiaczami prawdy”*, wydaja si¢ mie¢ jednak charakter
fundamentalny. Co znaczace, sam autor Adversus haereses daje
dosé¢ wyraznie do zrozumienia, ze heterodoksyjnos¢ nauki wa-
lentynianskiej nie byta w zaden sposob oczywista dla innych
chrzescijan, sami za§ walentynianie jak najbardziej uwazali si¢
za cztonkoéw Kosciota i mieli za zle ludziom takim jak Irene-
usz odrzucanie ich nauki i nazywanie ich heretykami®. Byta
to wiec sytuacja glebokiego zametu czy wewnetrznego chaosu,

42 Por. AH I, praef. 2. Chociaz Ireneusz polemizuje z wieloma osobami, grupa-
mi i ideami, uwaza walentynianizm za swojego rodzaju metonimicznego re-
prezentanta ich wszystkich. Jak pisze, ,,Kiedy bowiem zostana pokonani ci ze
szkoly Walentyna, rowniez cale mndstwo innych heretykow zostanie obalo-
nych” (AH IL,31,1).

3 AH 1V, praef. 3.

4 Por. AH 111,4,3.

4 Kluczowym tekstem jest tu AH I1L,15,2. Wazng interpretacj¢ tego fragmen-
tu zaproponowat ostatnio P. Piwowarczyk. Jego zdaniem zawarta w nim stynna
frazg ,,communes et ecclesiastici” nalezy rozumie¢ nie jako pogardliwe okre-
$lenie przydawane przez walentynian ludziom KoSciota, ale jako $wiadectwo
ich optyki (widocznej skadinad na przyktad u Klemensa Aleksandryjskiego),
zgodnie z ktora cztonkowie Kosciota dziela si¢ na ,,zwyktych” i ,,wtajemniczo-
nych”. Wszyscy oni sg jednak cztonkami Ecclesia. Ton pogardy jest w ujeciu Pi-
wowarczyka polemicznym zabiegiem samego Ireneusza. Por. P. Piwowarczyk,
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ktérego opanowanie wymagato zdecydowanego zaznaczenia
réznic i postawienia granic, przede wszystkim takich, ktore po-
zwolilyby okresli¢ pozytywne i negatywne (,,identyfikacja in-
nosci”)* kryteria afiliacji.

Na tym tle mozemy przyjrze¢ si¢ temu, co sam Ireneusz pi-
sze na temat wlasnych motywacji do napisania AH, oraz dojs¢
wreszcie do analizy jego nawotywania do ostracyzmu i uzasad-
nien, jakie wowczas podaje.

W przedmowie do ksiggi I AH nakresla pokrétce obraz
tego, co sklonito go do pisania. Jest to problem dziatalno$ci
ludzi, ktérzy szerza nauki bedace wedlug niego zafalszowa-
niem Bozych proroctw i przeinaczaniem objawienia. Jednocze-
$nie ci sami ludzie przedstawiaja je jako wyzsza wiedze, czym
kusza i Sciagaja do siebie ludzi o prostych umystach, niezdol-
nych do odréznienia dobra od zla, niszczac ich wiare, a osta-
tecznie ich samych przez wtajemniczanie ich w ,,bluzniercze
i bezbozne przekonania dotyczace Stworcy’. Zdaniem Irene-
usza heretycy aktywnie staraja si¢ wprowadzi¢ w blad swoich
shuchaczy, ukrywajac prawdziwe oblicze swoich pogladow za
»pozornie stusznymi i wiarygodnymi stowami”*, odstaniajac
to pierwsze dopiero wowczas, kiedy juz ich stuchacze do nich
przystana (jest to zatem specyficzna sytuacja oskarzenia ezote-
rykow o udawanie egzoterykow)*. Swoje sady Ireneusz precy-
Zuje wigc nastepujaco:

Aby zatem przez moje zaniedbanie, niektérzy z nich
nie zostali porwani (u§mierceni), tak wiasnie jak owce
przez wilki, gdyz nie pojmuja, kim naprawde sg ci lu-
dzie, ktorzy na zewnatrz okrywaja si¢ owczymi skora-
mi (a takich Pan nakazal nam sig¢ strzec), tzn. ich jezyk
przypomina nasz, podczas gdy ich poglady sa bardzo

,, Communes et ecclesiastici” [w:] Adversus haereses Il 15, 2 Ireneusza z Lug-
dunum, ,,Vox Patrum” 2012, t. 57, nr 32, s. 495-503.

4 Por. D.L. Sullivan, Identification..., s. 58.

YT AH 1, praef. 1.

* Ibidem.

4 Ten sam motyw wystepuje na przyktad we wspomnianym juz fragmencie
z AH 111,15,2, gdzie Ireneusz pisze, ze Walentynianie ,,udaja nasza naukeg”,
a tym, ktorzy na tej podstawie do nich przystana, ,,opowiadaja potem na osob-
nosci swoje niewypowiedziane tajemnice Petni”.
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roézne [od naszych], uwazatem za swoj obowigzek po
przeczytaniu kilku — jak oni to nazywaja — Komentarzy
uczniow Walentyna i po zapoznaniu si¢ z ich doktryng
przez osobiste kontakty z niektéorymi z nich odstoni¢
przed toba, moj przyjacielu, te niezwykle 1 glebokie
misteria, ktore nie sg dostgpne dla kazdego intelek-
tu, poniewaz nie wszyscy maja wystarczajaco oczysz-
czony umyst. Robig to, aby$§ zapoznawszy si¢ z tymi
rzeczami, moglt z kolei objasni¢ je wszystkim, z kto-
rymi si¢ kontaktujesz i usilnie namawiat ich, aby uni-
kali takiej otchtani szalenstwa i bluznierstwa przeciw
Chrystusowi. Zamierzam zatem, najlepiej, jak potrafie,
zwigzle 1 jasno przedstawi¢ poglady tych, ktdrzy teraz
szerza herezje®.

Interesujace wyniki daje spojrzenie na ten tekst (i w 0go-
le na przedmowe AH I oraz teksty paralelne) przez pryzmat
naszkicowanej wyzej interakcjonistycznej koncepcji dewia-
cji. Mianowicie Ireneusz konstatuje nic innego jak brak szer-
szej spotecznej reakcji na poglady i zachowania, ktdre — w jego
przekonaniu — jako dewiacyjne powinny budzi¢ takg reakcje.
W nim samym budza, dlatego bierze na siebie odpowiedzial-
no$¢ uswiadomienia innych. Powodem tego braku reakcji jest,
jego zdaniem, prostota umystowa wigkszosci chrzescijan oraz
sprytne ukrywanie przez herezjarchdw swoich prawdziwych
pogladow pod maska ortodoksyjnego jezyka. Celem Ireneusza
jest wydobycie na wierzch prawdziwego charakteru ,.tych lu-
dzi” i ich teorii, aby poinstruowany przez niego ,,przyjaciel”
i ci, z ktérymi ten ostatni ,,ma kontakt”, mogli ,,uniknaé tej ot-
chtani szalefistwa i bluznierstwa”.

Ttem dla tej sytuacji jest ewidentny brak wspolnej i oczy-
wistej linii doktrynalnej wsrdd tych, ktorych Ireneusz uwaza
za potencjalne ofiary heretykow. Biorac pod uwage wczesniej-
sze ustalenia dotyczace 6wczesnej kondycji spoteczno$ci galij-
skich, mozna doda¢, ze stan ten jest w duzej mierze rezultatem
jej dezintegracji. Z punktu widzenia socjologii dewiacji ozna-
cza to sytuacje, w ktorej na poziomie spotecznej swiadomo-
$ci dewiacyjnos¢ jakich$ pogladéow czy praktyk ma charakter

S AH 1, praef. 2; por. AH IIL,15,2.
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potencjalny i zalezy od ewentualnej reakcji na te lub inne zja-
wiska, za$ intensywno$¢, kierunek i konsekwencje tej ostatniej
sa warunkowane rozktadem sit w danej wspdlnocie.

Wydaje si¢, ze bardziej zdecydowana reakcja ograniczala
si¢ do nielicznych jednostek typu samego Ireneusza. Natomiast
rozktad sit musiat by¢ z jego punktu widzenia niekorzystny —
nigdzie nie wskazuje, jakoby uwazat za mozliwe, aby zastoso-
wac w stosunku do heretykow jakie$ konkretne sankcje, majace
ksztalt formalnej procedury wykluczenia. Pod koniec ksie-
gi I pisze, co prawda, ze dzieki przeprowadzonej demaskacji
hiszczycielska bestia” herezji moze zosta¢ zniszczona®', cho-
dzi tu jednak o zniszczenie symboliczne — wywabienie ,,bestii”
z kryjowki ma pozwoli¢ na przekonanie niepewnych do odrzu-
cenia dewiacyjnych pogladow i teorii. Warto tez zauwazy¢, ze
jednym z gtéwnych celow owej demaskacji jest umozliwienie
innym ,,unikniecia atakéw”, powstrzymanie ich przed zbliza-
niem si¢ do ,,bestii” i trzymanie si¢ od niej z daleka. Poza tym
Zwraca uwagg zyczeniowy ton wypowiedzi — to jest cos, co do-
piero odpowiednia eksplikacja umozliwi.

W tym kontek$cie nalezy uzna¢ za znaczace, ze w szeregu
miejsc w traktacie Ireneusz wprost nawotuje do uciekania i nie-
przestawania z ludzmi, ktérych nauki opisuje: ,,Takich pogla-
déw powinnis$my nienawidzi¢ i brzydzi¢ sig¢ ich, a takze zawsze
powinni$my uciekaé¢ daleko od tych, ktorzy si¢ ich trzymajg™?;
,Ich poglady sa ludobojcze [...]. To przed nimi ostrzegat nas
wczesniej Pan; a jego uczen w swoim Liscie polecit nam ich
unika¢ [...]: «Uwazajcie na nich, abyscie nie utracili tego, co-
scie zdobyli» (2 J 1,8)”%; ,Dlatego powinnisémy unika¢ ich

S Por. AH 1,34,1.

2AHL16,3.

3 AH 111,16,8. Co cieckawe, w cytacie z 2 J 1,7-8, na ktory si¢ tu powotuje,
Ireneusz podaje lekcj¢ videte eos (,,uwazajcie na nich”) zamiast videte vosmet
(,,uwazajcie na siebie”), obecna w najwazniejszych manuskryptach NT. Do-
stepne mi wydania krytyczne NT (Novum Testamentum Graece, ed. A. Souter,
Oxford 1910; Novum Testamentum Graece, eds. E. Nestle, K. Aland et al., Stut-
tgart 1995) nie odnotowuja tego wariantu, podejrzewam wigc, ze jest to wersja
unikalna. Nie wiadomo przy tym, czy Ireneusz pozwolil tu sobie §wiadomie na
zmiang tekstu 2 J, czy tez, cytujac z pamigcei, podat je w sposob, ktory wspierat
jego postulat czujnego obserwowania ,,zwodzicieli”.
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nauk i podchodzi¢ do nich ostroznie, aby$my nie poniesli od
nich zadnej szkody, ale ucieka¢ do Kos$ciota (ecclesia) i znalez¢
si¢ w jej tonie i by¢ karmionym Pismem Pana”* itd.

Szczegdlng uwage zwracaja te miejsca, gdzie Ireneusz od-
wotuje si¢ do autorytetu i przyktadu ze strony swoich mistrzow:
$w. Jana i Polikarpa, a zwlaszcza AH 111,3.4, gdzie przytacza hi-
storie ich konfrontacji z Keryntem i Marcjonem:

Sa réwniez ludzie, ktdrzy styszeli od niego [Polikar-
pal, ze Jan, uczen Panski, poszedt do tazni w Efezie,
a widzac tam Kerynta, wybiegt z niej, nie zazywszy
kapieli, wotajac: ,,Uciekajmy, aby taznia nie zawali-
fa sig, skoro jest w niej Kerynt, wrog prawdy!”. A sam
Polikarp, kiedy pewnego razu spotkat Marcjona, ktory
zapytal go ,,Czy poznajesz mnie?”, odpowiedzial mu:
,,Poznaje, poznaje, pierworodnego Szatana”. Taka gro-
z¢ czuli apostotowie i ich uczniowie przed nawet stow-
nym kontaktem z jakimikolwiek podrabiaczami praw-
dy; jak Pawetl réwniez moéwi: ,,Mg¢za heretyckiego
po jednym lub po drugim upomnieniu wystrzegaj si¢
(airetikon anthropon [...] paraitoy)” (Tt 3,10)%.

Opis tych konfrontacji jest wielce znaczacy:

1.

2.

Maja one charakter reakcji na dewiacje, stanowig wiec
dla Ireneusza modelowy przyktad tego, co chce osiagnac.
Maja charakter perswazyjny: przyklad Jana wykazuja-
cego wrecz paniczny lek przed fizyczng krzywda, jaka
moze go spotka¢ z powodu przebywania w tym samym
pomieszczeniu co Kerynt i radykalne odciecie si¢ Poli-
karpa od rozmowy z Marcjonem przez zastosowanie pod
wzgledem religijnym w najwyzszym stopniu stygmaty-
Zujacego epitetu, ma generowac postawe awersyjna.

. Epitety, jakie przy tej okazji padaja, czyli ,,wrég praw-

dy” i ,,pierworodny Szatana”, sa znakomitymi przykta-
dami dewiacyjnych etykiet. Druga z nich ma dodatkowe

* AH V,20,2.
33 Paralelny tekst znalez¢é mozna we wspomnianym wyzej liscie Ireneusza do
Floryna, w ktérym ten pierwszy nadmienia, ze gdyby ich wspdlny mistrz — Po-

likarp —

ustyszal walentynianskie teorie, zatkalby sobie uszy i uciekt jak najda-

lej. Zob. HK V,20,7 (s. 359).
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znaczenie, gdyz wydaje si¢ nawigzywa¢ do powszech-
nie znanego w $wiecie judeochrzescijanskim (i bez wat-
pienia zywo funkcjonujacego w mys$li azjatyckiej) mitu
o pochodzeniu Kaina. Miat on by¢ potomkiem nie Ada-
ma, a we¢za utozsamianego oczywiscie z szatanem. In-
nymi stowy, ,,pierworodny Szatana” to inaczej Kain, bra-
tobojca, pierwszy morderca itd. Ma wigc dodatkowy
efekt awersyjny.
Podobng kombinacje nakazu uciekania od heretykow
z naznaczong silng negatywna semantyka etykieta znajdujemy
w II ksiedze AH:

Sa oni natomiast we wszystkim pelni wszelkiego oszu-
stwa, odstepczych natchnien, demonicznego dziatania
i zhud idolatrii [i sa] prawdziwie poprzednikami (pra-
ecursores) tego smoka, ktory przez utudy tego rodza-
ju stragca swoim ogonem trzecig cz¢s¢ gwiazd z nie-
ba i zrzuca je na ziemi¢ (por. Ap 12.,4), przed ktorymi
trzeba nam ucieka¢ podobnie, jak uciekaliby$my przed
nim. A im wigksza jest dokonywana iluzja, tym bar-
dziej uwaznie powinni$my ich obserwowac, poniewaz
jest ona obdarzona tym wigkszym duchem niegodzi-
wosci. Jesli bowiem kto$ przypatrzy si¢ ich codzienne-
mu obcowaniu, zaraz zobaczy, ze jest on jednym i tym
samym co sposOb dziatania demondéw®’.

W AH L13,1 Ireneusz méwi o gnostykach (konkretnie
o uczniach Marka) jako o prodromoi toy Antichristoy (praecur-
sores Antichristi): ,,poprzednikach/forpoczcie Antychrysta”.
Tak oczywiscie nalezy rowniez rozumie¢ wyrazenie ,,poprzed-
nicy tego smoka [...]”. Nie ma tu miejsca, aby to przedstawia¢
szczegOlowo, ale Ireneusz w swoim traktacie czesto zestawia

% Na temat tego mitu zob. miedzy innymi: R. Graves, R. Patai, Mity hebraj-
skie, tam. R. Gromacka, Warszawa 1993, s. 89; A.M. Goldberg, Kain: Sohn
des Menschen oder Sohn der Schlange?, ,JJudaica“ 1969, Bd. 25, s. 203-221;
F.R. Tennant, The Sources of the Doctrines of the Fall and Original Sin, New
York 1968, s. 156. Jego zastosowanie w sporach z heretykami, zob. T. Dekert,
Marek Gnostyk, Kain i falszerze prawdy: wqtek ojcostwa szatana w polemikach
antyheretyckich Il wieku, ,,Vox Patrum” 2012, t. 57, nr 32, s. 115-135.
STAHIL31,3.
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heretykéw z Antychrystem (ktorego charakterystyke wydo-
bywa z pism Pawlowych i Janowych, uzupelniajac ja o nowe
szczeg6ly) na zasadzie ich odpowiednio$ci: sa oni prodromoi/
praecursores, tzn. w mniejszej skali dokonujacy tego samego
co dokona w makroskali podczas swojego przyjscia Antychryst.
W ten wiasnie sposob zapowiadaja jego nadejscie. Antychryst
uzurpujac dla siebie cze$¢ nalezng Bogu i Chrystusowi, dopro-
wadzi wielu ludzi do odstepstwa, a ostatecznie do tego, co Apo-
kalipsa Jana nazywa ,,§miercig druga” — totalnej i wiecznej kary
ognia. W tym sensie mozna ja powigza¢ z Kainowa charakte-
rystyka ,,podrabiaczy prawdy”, ktora wytania si¢ z odpowiedzi
udzielonej Marcjonowi przez Polikarpa. Etykieta ,,poprzedni-
kéw Antychrysta/smoka” wraz z catym systemem asocjacji, ja-
kie przywotuje, ma wigc wybitnie awersjogenny charakter.
Reasumujagc — moim zdaniem — nawotywanie do ostracy-
zmu — jak widzieliSmy szczegdlnie uzasadnianego — stanowi
dla Ireneusza specyficzng form¢ procedury definiowania spo-
fecznych granic, uwarunkowang przez konkretng sytuacje gmi-
ny lyonskiej (kosciota galijskiego). Cate swoje zadanie widzi on
jako umozliwienie adresatom traktatu zorientowania si¢, ktore
z proponowanych im przez rozmaitych ,,nauczycieli” teorie sa
sprzeczne z tradycja apostolska i dlaczego. Interesuje go wiec
podkreslanie réznic (dla wielu nieoczywistych), wzmacniane
systemem dewiacyjnych etykiet®®. Na tym polega zapowiada-
na w tytule ,,demaskacja”. Jej korelatem na poziomie spolecz-
nym ma by¢ wlasnie ostracyzm, separowanie si¢ od hairetikoi
anthropoi, i — jak pisze w V ksiedze — ,,uciekanie do Kosciota”,
w optyce Ireneusza przede wszystkim do tych ,,miejsc”, gdzie
znajduja si¢ biskupi tacy jak on sam, tzn. mogacy si¢ wykazac
nieprzerwang sukcesja tradycji siggajacej ktoregos$ z apostotow.
Nic nie wskazuje na to, aby biskup Lyonu czynit jakie$ bardzo
widoczne rozréznienie pomiedzy heretyckimi pogladami a ich
ludzkimi twércami i no$nikami, przeciwnie, nalezy si¢ wystrze-
gac¢ heretykdéw ze wzgledu na niebezpieczenstwa, jakie niesie

38 Interesujaca analize takiego ,,r0znicujacego” dyskursu u Ireneusza w odnie-
sieniu do pogladow zawartych w Apokryfie Jana przeprowadzita K.L. King, So-
cial and Theological Effect of Heresiological Discourse [w:] Heresy and Iden-
tity..., s. 28-49.
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obcowanie z gloszonymi przez nich naukami. Ireneusz nie po-
siada spotecznych §rodkow, aby wykluczy¢ ze wspdlnoty tych
wszystkich, ktorzy w jego optyce sa religijnymi dewiantami;
sama ta wspolnota jest bardzo staba i boryka si¢ z rozsadzaja-
cym ja od wewnatrz chaosem. Dlatego sugeruje, a w zasadzie
silnie perswaduje zachowania ostracyzujace. Byltby to szcze-
g6lny rodzaj ekskomuniki, polegajacy nie na wykluczeniu osob
gloszacych poglady definiowane jako dewiacyjne poza grani-
ce wspolnoty, ale na szczeg6lnej ,,kontrakcji” wspolnoty, by te
osoby pozostaly poza jej granicami i miaty na nig mozliwie jak
najmniejszy wplyw.

Tomasz Dekert

Ostracism Against Heretics as a Means of Building Community
Boundaries in Adversus Haereses of Irenaeus of Lyons

This paper presents a hypothesis about the sociological conditions of the
call for ostracism against heretics, that we find in heresiological treaty of Irena-
eus of Lyons. Looking at the situation of the Gallic Christianity in the time of
Irenaeus through the prism of interactionist theory of deviance shows that ostra-
cism connected to the negative labeling, was a means of producing and conso-
lidate the social boundaries of the Christian community, faced with weakening
and internal chaos.
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ZOSIMOS Z PANOPOLIS, ZYCIE I TWORCZOSC
W RECEPCJI ARABSKIEJ I BIZANTYNSKIEJ

Celem niniejszego tekstu jest przedstawienie czytelnikowi
postaci Zosimosa oraz zarysowanie obecnego stanu badan do-
tyczacych jego tworczosci. Artykut stara si¢ przedstawic tto hi-
storyczne, zarysowuje problematyke zwigzang z grecka i arab-
ska $ciezka przekazu tekstow Zosimosa oraz wymienia i podaje
krotka charakterystyke znanych manuskryptow. Zostaje tu za-
rysowany problem autentycznosci tekstow przypisanych Zo-
simosowi oraz zmian wprowadzonych do tekstow Zosimosa
przez kopistow.

Z,081mos

Zosimos jest postrzegany jako jeden z pierwszych alchemi-
kow tradycji zachodniej', ktorego biografia zostata potwierdzona
przez zrodia historycznie?. Wedle Theodora Abta okres jego zy-
cia przypada na I1I-1V wiek naszej ery®. Przyjat on to datowanie

! Wigkszos¢ starozytnych alchemikow to postacie mityczne: Hermes Trismegi-
stos, Ostanes, Pibechius.

2 M. Ullmann, Die Natur — und Geheimwissenschaften im Islam (Handbuch der
Orientalistik. Erste Abt. Ergdnzungsband VI, 2. Abschnitt), Lejda 1972, s. 160.
3T. Abt, E. Hornung, D. Warburton, The Book of Pictures — Mushaf as-suwar by
Zosimos of Panopolis: Supplement To Corpus Alchemicum Arabicum (CALA),
Zurich 2007, s. 9.
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na podstawie tego, ze Zosimos w swych tekstach cytuje ency-
klopedyste Juliusza Afrykanczyka?, ktorego $mier¢ przypada na
okolice 240 roku naszej ery, a cytowane dzieto uleglo zniszcze-
niu wraz z likwidacjg Sarapejonu’® w roku 391. Michele Mer-
tens zwraca uwagg, iz Zosimos w swych dzietach odnosi si¢ do
dziatalnos$ci manicheizmu na terenie Egiptu. Sugeruje to wedlug
niej, iz Zosimos dziatal okoto 300 roku naszej ery®.

Za miejsce narodzin Zosimosa uznaje si¢ Panopolis znajdu-
jace sie w potudniowym Egipcie 200 km na poéinoc od miasta
Luksor i 70 od miejsca, gdzie odnaleziono duzy zbior gnostyc-
kich tekstow — Nag Hammadi’. Wedtug niektorych zrodet Zo-
simos jest przedstawiany jako pochodzacy z regionu Tebaidy,
natomiast Suda® okresla go jako aleksandryjczyka’. Abt zazna-
cza, ze w jednym z ostatnio odkrytych koptyjskich manuskryp-
tow Panopolis jest wyszczegolnione jako jedno z wazniejszych
centroéw uprawiania alchemii zaréwno teoretycznej, jak i prak-
tycznej'®. Warto zaznaczy¢, ze miejsce narodzin Zosimosa su-
gerowaloby egipskie pochodzenie, lecz pewne zrodta podaja,
ze byt on Grekiem''. Na obszar dziatalno$ci Zosimosa przypada

4 Juliusz Afrykanczyk — chrzescijanski podroznik oraz historyk. Imi¢ jego wy-
stepuje w Sudzie, gdzie okreslany jest jako filozof libijski. Znany jest z tekstow:
Chronographiai (historii $wiata), oraz encyklopedii Kestoi.

5 Sarapejon — jedna z wazniejszych oraz bardziej wptywowych bibliotek an-
tycznych. Przeniesiono tam cz¢$¢ zbioru Biblioteki Aleksandryjskie;j.

¢ M. Mertens, Zosimos of Panopolis [w:] New Dictionary of Scientific Biogra-
phy, ed. N. Koertge, New York 2008, vol. 8, s. 405.

7 Biblioteka z Nag Hammadi to kolekcja trzynastu starozytnych ksiag odkry-
tych w roku 1945. Zostaly one spisane w jezyku koptyjskim na papirusie i opra-
wione w skore. Kodeksy zawieraja 52 teksty, z ktorych wigkszo$¢ ma charakter
gnostyczny. Znajduja si¢ tam rowniez trzy teksty pochodzace z Corpus Herme-
ticum oraz fragmenty ttumaczen Republiki Platona.

8 Bizantyjska encyklopedia datowana na X wiek. Zawiera w wigkszo$ci hasta
literackie oraz historyczne.

° Ibidem.

1'W Panopolis znajdowata si¢ $wiatynia, ktorej malowidla nascienne byty
zwigzane z postacig Hermesa Trismegistosa. Alchemicy arabscy, tacy jak Mu-
hammad ibn Umali, uwazali, iz na $cianach $wiatyni znajduje si¢ doktadny opis
przeprowadzenia transmutacji, a jego poprawne zrozumienie gwarantuje suk-
ces w praktyce.

I Sugestia ta, wraz ze stwierdzeniem, iz byt on greckim filozofem, pojawia si¢
w E. Gildemeister, F. Hoffman, The Volatile Oils, New York 1913, s. 22, 203.
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Aleksandria, w ktorej pozostal przez wigkszos¢ zycia. Jednak-
ze istniejg przestanki, ze odbyt wiele podrézy w rejonie base-
nu Morza Srédziemnego'2. Zgodnie z przekazami arabskimi
zyl sto dziesie¢ lat, z czego siedemdziesiat jako uczen, a czter-
dziesci jako nauczyciel'®. Warto tu zauwazy¢ pewien subtelny
symbol. W starozytnym Egipcie wiek stu dziesigciu lat byt po-
strzegany jako idealny, czesto taka dlugo$¢ zycia przypisywano
mezom stanu badz wielkim kaptanom. Abt i Mertens zauwaza-
ja, ze nastgpcy w alchemii, przywolujac dzieta Zosimosa, pisali
o nim ze szczegodlnym szacunkiem, okreslajac go jako: ,,Koro-
na Madrosci”, ,,Ten ktorego jezyk jest gleboki niczym ocean”,
»Len ktorego zainspirowali bogowie”, ,,Boski Zosimos”, ,,Przy-
jaciel prawdy”'*. Tbn Arfa‘® Ra’s'® nazywat go w swych tekstach
Huniwersalny medrzec $wiecacego ptomienia™'¢ badz ,,gtowa fi-
lozoféw i zbierajacy to, co rozsiane”'’. Cytaty z dziel Zosimo-
sa mozna odnalez¢ u Olimpidora, Pelagiosa oraz u r6znych au-
tor6w anonimowych'®.

Zosimos byt znany jako tworca wielu dziet, jednak do na-
szych czaséw zachowaly si¢ jedynie fragmenty oraz cytaty
w jezyku greckim, syryjskim'®, a takze tlumaczenia i kompi-
lacje arabskie. Przypisywane jest mu autorstwo mig¢dzy inny-
mi pozycji takich jak: Autentyczne Wspomnienia, Ksiega Ob-
razow, O literze Omega, Wizje, Traktat o instrumentach oraz
piecach, O parowaniu Boskiej Wody, Co umacnia rte¢ oraz
O ostatecznym uwolnieniu®®. Warto zaznaczy¢, iz Wizje oraz
O literze Omega sa czgsto traktowane jako czes$¢ Autentycznych

12F. Sezgin, Geschichte des arabischen Schrifttums. Alchimie — Chemie — Bota-
nik — Agrikultur bis ca. 430 H, Lejda 1971, vol. 4, s. 73.

13 M. Ullmann, Die Natur-..., s. 160.

14 T. Abt, E. Hornung, D. Warburton, The Book of Pictures..., s. 9.

15 Wezesnosredniowieczny islamski historyk oraz alchemik, ktorego dziatal-
nos$¢ datuje si¢ na V-VII wieku n.e.

16 M. Ullmann, Die Natur-...,s. 161.

17 T. Abt, E. Hornung, D. Warburton, The Book of Pictures..., s. 9.

'8 M. Ullmann, Die Natur ..., s. 160.

19 Syryjskie manuskrypty zawierajace fragmenty dziet Zosimosa to: Cambridge
Mm 6,29, British Museum Egerton 709 i Oriental 1593.

2 Por. M. Mertens, Graeco-Egyptian Alchemy in Byzantium [w:] The Occult
Sciences in Byzantium, eds. P. Magdalino, M.V. Mavroudi, Geneva 2006,
s.210-214.
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Wspomnien z racji podejmowanej tematyki — kwestii uwolnie-
nia si¢ spod wptywu gwiazd oraz przeznaczenia. Suda podaje,
ze Zosimos byl rowniez autorem dziela zatytutowanego Che-
irokmeta, w sktad ktorego wchodzito dwadzie$cia osiem tek-
stow oznaczonych literami alfabetu®'. Informacje te zdaje si¢
potwierdza¢ zachowany do dnia dzisiejszego tekst O literze
Omega.

Teksty Zosimosa wyrazaja mocne powiazania z my$lg gno-
stycka, jak 1 hermetyczna?’. Kyle Fraser zaznacza, ze Zosimosa
nalezy traktowac¢ jako jednego z pierwszych alchemikéw egip-
sko-hellenistycznych, ktdrzy wyrastaja na gruncie tradycji ju-
daistycznej”®*. W obrebie tekstow Zosimos kladt szczegdlny
nacisk na faczenie w alchemii wymiaru praktycznego z teore-
tycznym. Pisat nawet o dwoch rodzajach alchemii: swigtej, sku-
pionej na duchowym efekcie praktyki, ktora element fizyczny
stosuje scisle do osiagniecia wyzwolenia, oraz §wieckiej, beda-
cej efektem podszeptow ztych duchow, skupionej tylko i wy-
lacznie na fizycznych rezultatach eksperymentow. Fraser o al-
chemii Zosimosa wyraza si¢ nastepujaco: ,,Alchemia w ujeciu
Zosimosa przybiera jawnie zbawczy charakter, na réwni z ce-
lami kultéw misteryjnych i gnostyckimi oraz hermetycznymi
tradycjami inicjacyjnymi?, co koresponduje ze zdaniem Da-
niela Stolzenberga: ,,Zosimos nie poczynit zadnych wysitkow
by uzasadni¢ tradycyjne alchemiczne cele materialne, tak by
[alchemia] mogta by¢ praktykowana sama przez sig; raczej

2 A.F. de Jong, Zosimus of Panopolis [w:] Dictionary of Gnosis and Western
Esotericism, ed. W.J. Hanegraaff, Lejda 2006, s. 25; M. Ullmann, Die Natur-...,
s. 160.

22 Dzieta Zosimosa zdradzaja podobiefistwa do tekstow setyckich odnale-
zionych w Nag Hammadi. Losem cztowieka wladaja gwiazdy, poniewaz ten
,upadl” w materi¢. Zosimos podziela wiar¢ w wewngtrzng gleboko skryta bo-
skos¢. Istnieja rowniez zbieznosci w zastosowanej symbolice pomigdzy tek-
stem Poimandres a dzietami Zosimosa.

2 K. Fraser, Zosimos of Panopolis and the Book of Enoch: Alchemy as Forbid-
den Knowledge, ,,Aries 4” 2004, no. 2, s. 126.

24 Ibidem, s. 135. Wszystkie thumaczenia na polski, o ile nie zaznaczono ina-
czej, mojego autorstwa — M.S.
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uczynil on alchemig¢ integralng czescia programu, ktorego ce-
lem byto zbawienie™?.

Stolzenberg sugeruje ponadto, ze alchemia dla Zosimo-
sa stanowila odpowiednik neoplatonskiej teurgii — byta narze-
dziem majacym shuzy¢ wyzwoleniu duszy bez zbednego wikta-
nia si¢ w $wiat materii i postugiwania si¢ nieczystymi sitami
kosmicznymi?. Odnotowac nalezy, ze Zosimos w swych dzie-
fach cytuje i powotuje si¢ na prekursorke alchemii — Mari¢ Al-
chemiczke. Niestety, nie zachowaly si¢ zadne dzieta jej au-
torstwa, znana jest tylko z cytatéw. To za posrednictwem jej
tekstow Zosimos przyjal koncepcje skrytej natury metali, kto-
ra moze zosta¢ odkryta poprzez zlozone alchemiczne proce-
sy?’. O ile nic nie wiadomo o samej Marii, a jej zycie pozosta-
je tajemnica, to Zosimos jasno stwierdza, iz to od niej pochodzi
koncepcja kamienia filozoficznego, ktéra w znacznym stopniu
uformowata jego poglad na alchemig.

Grecki przekaz tradycji alchemicznej Zosimosa

Grecka $ciezka przekazu zostata doktadnie omoéwiona przez
Mertens w artykule Graeco-Egyptian Alchemy in Byzantium
znajdujacym si¢ w The Occult Sciences in Byzantium. Kor-
pus zachowanych tekstoéw Zosimosa zawiera trzy manuskrypty
oraz czwarty, ktory budzi watpliwosci badaczy?®:

1. MS Marcianus Graecus 299, datowany na koniec X, po-

czatek XI wieku naszej ery.

2. MS Parisinus Graecus 2325, datowany na wiek XIII.

3. MS Parisinus Graecus 2327, spisany w 1478 roku.

4.MS Laurentianus Graecus 86.16, uznawany za nieka-

noniczny.

% D. Stolzenberg, Unpropitious Tinctures: Alchemy, Astrology & Gnosis
According to Zosimos of Panopolis, ,,Archives Internationales d’Histoire des
Sciences” 1999, no. 142, vol. 49, s. 29.

26 Tbidem, s. 30.

27 P.W. van der Horst, Maria Alchemista, the first female Jewish author, ,,Zu-
tot” 2001, no. 1, s. 44-47.

28 Por. M. Mertens, Graeco-Egyptian..., s. 207.
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Wymienione manuskrypty r6znig si¢ miedzy soba dtugoscia
tekstu, uktadem kolejnych kwestii czy tez stanem zachowania.

Mertens jest zdania, ze manuskrypt Marcianus Graecus
299 jest jednym z najlepiej zachowanych manuskryptow alche-
micznych. Wskazuje na to tytul pierwszego tekstu, ktory jest
zdobiony, otoczony ramg, do wytworzenia ktorej uzyto az czte-
rech koloréw. Jednakze nalezy mie¢ na uwadze, iz manuskrypt
jest zniszczony — brakuje kilku rozdziatow.

Manuskrypt Parisinus Graecus 2325 opisuje zagadnienia
techniczne oraz strong praktyczng alchemii, brak w nim rozwa-
zan o naturze filozoficznej. Uklad tekstu wskazuje ksigge, kto-
rej miejsce jest raczej w warsztacie niz w bibliotece.

Natomiast MS Parisinus Graecus 2327 — pomimo braku
czgsci tekstow zawartych w Marcianus Graecus 299 — jest bo-
gatszy o czeg$¢ tekstow nieznanego pochodzenia, ktore nie wy-
stepuja w innych manuskryptach.

Wzajemna relacja pomiedzy manuskryptami — zdaniem
Mertens — nie zostala jeszcze wystarczajaco przebadana®.

Koncentrujac si¢ na przekazie tekstow Zosimosa, autorka
wyodrebnita na podstawie wymienionych wyzej trzech reko-
pisow grupeg tekstow bedacych najprawdopodobniej jego au-
torstwa. Zalicza do nich Autentyczne Wspomnienia (w sktad
ktérych wchodza Wizje, seria trzynastu krotkich tekstow za-
czynajacych sie od O literze Omega.); Rozdzialy dla Eusebii
(wypiski z réznych dziet zebrane przez kopistg. Imi¢ Eusebia
prawdopodobnie jest znieksztalcong formg imienia Theosebia,
poniewaz tak nazywatla si¢ siostra Zosimosa’); Rozdzialy dla
Teodora (krotkie parafrazy i streszczenia dokonane na podsta-
wie pism Zosimosa) oraz Ksiega Sofii i O ostatecznym wyzwo-
leniu (tekst O ostatecznym uwolnieniu stanowi wypis z Ksie-
gi Sofii). Wypada jednak zaznaczy¢, ze powyzsze cztery grupy
tekstow nie wystepuja we wszystkich manuskryptach. Mertens
dodaje, ze doktadna lokalizacja dziet z jakiejkolwiek grupy nie
stanowi prostego zadania — s3 one przemieszane z tekstami na-
lezacymi do innych autoréw?!. Kontrastuje to z tradycyjnym

2 Ibidem, s. 208.
30 Ibidem, s. 212.
31 Ibidem, s. 206-209.
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podejsciem greckim, w ktorym teksty kazdego autora sg wyraz-
nie od siebie oddzielone. Dodatkowym utrudnieniem jest spo-
sob, w ktory zostaly one przepisane — dziela sa skopiowane jed-
ne za drugim, bez zadnych przerw pomiedzy nimi. Styl zapisu
nie odréznia nagtowkéw od tytuldw poszczegdlnych rozdzia-
16w, co dodatkowo utrudnia wyrazny podzial tekstu.

Mertens uwaza, ze juz sam tytut zbioru Autentyczne Wspo-
mnienia wzbudza podejrzenia. Stowo ,,wspomnienia”
Omvounpo niemalze na pewno pochodzi od Zosimosa, ponie-
waz mial on zwyczaj w ten sposob tytutowaé niektore swoje
prace. Stowo vmvopnuo moze by¢ odczytywane jako notatki,
noty przygotowawcze. Na chwilg obecng nie jest mozliwe, by
doktadnie okresli¢, jakie znaczenie miat ten termin dla Zosi-
mosa, stad powszechnie przyjmuje si¢ Wspomnienia jako ty-
tut zbioru. Mozna postawi¢ hipotezg, ze przedrostek Autentycz-
ne pochodzi od nadgorliwego kopisty, ktory chciat zaznaczyc¢,
ze przepisuje doktadny tekst Zosimosa bez dokonywania wiek-
szych zmian czy tez ingerowania w tre$¢*>. W sktad zbioru Au-
tentycznych Wspomnien wchodzi trzynascie rozdziatéw stano-
wiacych odrebne teksty. Pierwszym z nich jest O literze Omega,
w ktorym Zosimos opisuje podstawy opozycji cialo—dusza oraz
porusza temat wyzwolenia si¢ spod jarzma przeznaczenia. Na-
stepne trzy zawieraja Wizje — tekst wizyjny kontynuujacy pro-
blem poruszony w O literze Omega. Przedstawia on symbo-
liczng droge, ktéra ma za zadanie zapewni¢ duszy wyzwolenie.
Dalszy cigg zbioru poswigcony jest omawianiu kwestii tech-
nicznych oraz tajemniczej substancji — ,,boskiej wody”, ktora
wedlug Zosimosa petni kluczowa funkcje w procesie transmu-
tacji. Tekst Autentycznych Wspomnien mozna odnalez¢ w kaz-
dym z manuskryptow, jednak réznig si¢ one liczba podrozdzia-
1ow. Jak podaje Mertens, O literze Omega znajduje si¢ jedynie
w MS Marcianus Graecus 299, podczas gdy druga i trzecia wi-
zja znajduja si¢ jedynie w MS Parisinus Graecus 2327. Nie-
ktére z tekstow przynalezacych do grupy Wspomnien zostaty
zachowane w dobrej jako$ci, natomiast inne, w szczegdlno-
$ci pisma dotyczace technicznego wymiaru pracy alchemika,

32 Ibidem, s. 210.
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nosza $lady manipulacji ze strony kopistow badz zachowaty
si¢ w ztym stanie materialnym — cz¢$¢ z nich zostala w znacz-
nym stopniu skrocona. Jest to dostrzegalne w MS Marcianus
Graecus 299, gdzie cze$¢ Autentycznych Wspomnien pojawia
si¢ podwojnie, a przy tym zawiera drastyczne réznice w dhu-
gosci tekstu oraz w kompozycji*’. Mertens zwraca uwage na
ciekawy detal — poréwnujac dwa fragmenty tego samego roz-
dzialu, mozna zaobserwowac, gdzie oryginalny tekst Zosimo-
sa najprawdopodobniej urywa si¢ z powodu inwersji w star-
szym niezachowanym rekopisie. Kopista swiadomy, ze czego$
brakuje dopisuje samodzielnie brakujacy element, przy czym
czyni to niezaleznie w kazdej partii powtorzonego tekstu. Na
podstawie powtdrzen Mertens postawita hipoteze, ze kopista
posiadat do dyspozycji dwie kopie Autentycznych Wspomnien
i podczas przepisywania nie zauwazyl, ze przepisuje dwukrot-
nie ten sam tekst*.

W wypadku Rozdzialow dla Eusebii Mertens wskazuje, ze
istnieje problem zwigzany z samym tytutem. Imi¢ Eusebia jest
niespotykane w tekstach przypisanych Zosimosowi. Moze by¢
to znieksztalcone imi¢ Theosebia, co odpowiadatoby imieniu
siostry alchemika. Jest tez mozliwe, ze imi¢ dodal kopista, za-
znaczajac osobeg, na zlecenie ktorej przygotowat tekst. Roz-
dzialy dla Eusebii wystepuja w manuskryptach MS Marcia-
nus Graecus 299, MS Parisinus Graecus 2325 1 MS Parisinus
Graecus 2327.

Rozdzialy dla Teodora nie wystepuja w manuskrypcie Pari-
sinus Graecus 2325. Tu rowniez wystepuje problem zwigzany
z tytulem. Mertens, interpretujac tytut, sktania si¢ ku tezie, ze
Teodor mogt by¢ zleceniodawca kopisty.

Teksty O ostatecznym uwolnieniu 1 Ksiega Sofii wystepu-
ja jedynie w manuskrypcie MS Parisinus graecus 2327. Tekst
O ostatecznym uwolnieniu zostat umieszczony pomiedzy dwie-
ma partiami Ksiegi Soffii.

3 Ibidem, s. 211.
3 Ibidem.



118 Michat Spurgiasz

Arabska $ciezka przekazu

Badaniu arabskiej $ciezki przekazu poswigcili swoje pra-
ce Hassan S. El Khadem*®, Theodor Abt*, Fuat Sezgin®’, Man-
fred Ullmann3® i Michéle Mertens®. Edycja Mushaf as-suwar
przygotowana przez Abta spotkala si¢ z krytyka ze strony Bin-
ka Halluma, ktory w artykule The Tome of Images: an Arabic
Compilation of Texts by Zosimos of Panopolis and a Source of
the Turba Philosophorum* przedstawil szereg niejasnosci i bie-
dow interpretacyjnych w hipotezie Abta dotyczacej pochodze-
nia oraz autorstwa Mushaf as-suwar. Przedmiotem krytyki stata
si¢ tez jungowska interpretacja Ksiegi Obrazow.

Mertens uwaza, ze mozna mowic o trzech grupach tekstow
arabskich dotyczacych Zosimosa*':

1. pierwszej, wyznaczanej przez ttumaczenia oryginalnych

tekstow Zosimosa;

2. drugiej, na ktora sktadaja si¢ arabskie teksty bazujace na

pewnych aspektach tradycji greckiej;

3. trzeciej, wyznaczonej przez falszerstwa i teksty blednie

przypisane Zosimosowi.

Khadem i Abt przytaczaja nastepujace tlumaczenia oraz
opracowania dziel Zosimosa na arabski:

1. Mushaf as-suwar — Ksiega Obrazow — anonimowe dzie-
o datowane na XIII wiek. Tekst zachowany jest w ma-
nuskrypcie Istanbul Arkeoloji Miizeleri Kiitiiphanesi MS
1574, ktéry stanowil podstawe do edycji Abta. Fragmen-
ty tekstu przetrwaty w duzej liczbie kopii*.

3 Wyniki jego badan zostaly opublikowane w H.S. El Khadem, 4 Translation
of a Zosimos’ Text in an Arabic Alchemy Book, ,,Journal of the Washington Aca-
demy of Sciences” 1996, no. 84, s. 168—178.

3 Por. T. Abt, E. Hornung, D. Warburton, The Book of Pictures...

3TFE. Sezgin, Geschichte...,s. 713-717.

3% M. Ullmann, Die Natur ..., s. 160—163.

3 M. Mertens, Zosimos of Panopolis..., s. 407.

40 B. Hallum, The Tome of Images: an Arabic Compilation of Texts by Zosimos
of Panopolis and a Source of the Turba Philosophorum, ,,Ambix” 2009 (56),
no. 1, s. 76-88.

4l M. Mertens, Zosimos of Panopolis..., s. 407.

4 Ullmann wymienia wszystkie zachowane fragmenty Ksiggi Obrazéw. Zob.
M. Ullmann, Die Natur...,s. 161.
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2. Kitab al-Fihrist — arabska encyklopedia opublikowana
w Damaszku w roku 987 naszej ery przez Ibn Al-Nad-
ima. Wymienia ona kilka niezachowanych obecnie arab-
skich ttumaczen Zosimosa.
3. Klucze tLaski oraz Sekrety Magdrosci — autorstwa
al-Tughra’l datowane na dwunasty wiek naszej ery.
Tekst sktada si¢ z dwoch czesci. Pierwsza stanowi autor-
ski wyktad al-Tughra’1, natomiast druga to przethuma-
czony wybor fragmentow kilku tekstow Zosimosa.
Wymienione teksty s3 od siebie niezalezne, stanowig thi-
maczenie réznych tekstow Zosimosa, w tym tych, ktore nie za-
chowaly si¢ w grece, na przyktad Mushaf as-suwar. Mushaf
as-suwar stanowi zamknigty kompletny tekst dedykowany
uczennicy imieniem Theosebeia. Jest on przesigknigty duchem
gnostycyzmu i podejmuje tematyke podobna do Wizji, jednak
brak w nim bezposrednich cytatow czy odwotan do zbioru Au-
tentyczne Wspomnienia. Hallum uwaza, ze Mushaf as-suwar
jest arabska kompilacja powstata na bazie autentycznych tek-
stow Zosimosa. Tekst zostal poddany znacznym zmianom ze
strony kopisty, takim jak wprowadzenie formy dialogu czy tez
wiaczenie w tekst kilku réznych fragmentow dziet Zosimosa®.
W encyklopedii Kitab al-Fihrist podano tytuly czterech
dziel przetlumaczonych na arabski, cz¢$¢ z nich niestety nie za-
chowata si¢ do obecnych czasow. Sa to Klucze Sztuki, Klucze
Magii, Ksiega Elementow, Ksiega wszystkich Medrcow Sztu-
ki**. Cykl Kluczy przedstawiony jest jako zbior listow zawie-
rajacych cytaty z tekstow inspirujacych Zosimosa® oraz frag-
menty jego dziel. Warto zauwazy¢, iz w zbiorze imi¢ Zosimosa
zostato znieksztatcone i powyzsze teksty sygnowane sg imio-
nami takimi jak Rimos, Tosimos, Dosimos*. El Khadem po-
daje dwie mozliwe przyczyny przekrecenia imienia alchemi-
ka: pierwsza z nich jest natura ttumaczen arabskich — zgodnie

4 B. Hallum, The Tome..., s. 85.

“H.S. El Khadem, 4 Translation...,s. 169.

4 Kilkukrotnie pojawiaja si¢ odwotania do tekstow Marii Alchemiczki.

46 Na kwesti¢ znieksztatlconego imienia Zosimosa w pismach arabskich zwra-
ca uwage Mertens. Zob. eadem, Zosimos of Panopolis..., s. 407. Imi¢ Zosimo-
sa przedostato si¢ do tradycji tacinskiej za posrednictwem arabskim pod znie-
ksztalconym imieniem.
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z przyjetymi 0wcze$nie normami samogtoski mogtly by¢ prze-
stawiane, zmieniane badz nawet usuwane, w celu uproszcze-
nia obcego imienia dla odbiorcy lokalnego. Druga jest spe-
cyfika zapisu par glosek arabskich — postawienie kropki nad
literg ,,Ra” zmienia jej sposob odczytania na ,,Za”, tak samo
w przypadku ,,Dal”, gdzie stawiajac kropke, otrzymujemy glo-
ske ,,Thal”. W tekscie al-Tughra’t Zosimos figuruje pod imie-
niem Rismos badz Zismos zaleznie od tego, czy kopista pamig-
tat o postawieniu kropki*’.

El Khadem wysunat réwniez hipoteze®, iz autor Kitab
al-Fihrist nie byt $wiadomy, ze wszyscy wymienieni przez nie-
go autorzy roéznego rodzaju kluczy byli jedng i ta sama osoba.
Zwraca rOwniez uwagg, iz okoto X wieku okreslenia ,,.Dzieto”,
»Praca”, ,Magia” stanowily w jezyku arabskim synonimy dla
stowa ,,alchemia”, stad tez mozliwym jest, ze kilkukrotnie wy-
mieniane dzieto jest jednym i tym samym.

Klucze Laski oraz Sekrety Mqdrosci sa zapisane w formie
wyktadow. El Khadem uwaza, ze narratorem catego tekstu po-
zostaje al-Tughra’t, poniewaz wszystkie odniesienia do Zosi-
mosa s3 wyrazone w trzeciej osobie. Co wiecej, tekst nosi $lady
znacznej ingerencji thumacza w tre$¢. Tekst drugiej czesci, rze-
komo nalezacy do Zosimosa, zawiera zwroty badz stwierdze-
nia, ktorych autorem nie mogt by¢ Egipcjanin. El Khadem wy-
licza te przypadki®:

1. Zwrot ,,muzutmanscy filozofowie powiadaja...” — Zosi-

mos zyl w czasach poprzedzajacych islam.

2. Opis prochu strzelniczego — specyfik ten nie byt znany za

zycia Egipcjanina.

3. Odwotania do Mahometa oraz aniota Israfila — powdd ten

sam, jak w punkcie pierwszym.

4. Kazdy paragraf konczy si¢ popularng islamska fraza ,,bog

wie wiecej”.

Wprowadzenie do oryginalnego tekstu zwrotow chwala-
cych islam moglo mie¢ na celu odwrécenie uwagi restrykcyj-
nych religijnych przywodcow.

4TH.S. El Khadem, 4 Translation...,s. 169.
4 Ibidem, s. 170.
4 Ibidem, s. 171.
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Kompozycja tekstu ,,Zosimosa” w Kluczach Laski oraz Se-
kretach Mgdrosci w znacznej mierze opiera si¢ na cytatach. Po-
$roéd nich mozemy odnalezé te poswigcone Marii Alchemicz-
ce, wyciag z kilku tekstow Zosimosa i seri¢ luznych cytatow
sygnowanych imionami waznych postaci historycznych, jak
i mitycznych (miedzy innymi Kleopatry czy Hermesa Trisme-
gistosa). Przywodzi to na my$l MS Marcianus Graecus 299 i —
jak sie okazuje — cze§¢ wpisdw pokrywa si¢ z wersja grecka.
Stosunkowo duza cze$¢ tekstu zajmujg rozwazania dotyczace
sposobu uzyskania Eliksiru oraz wptywu siedmiu sfer na pra-
ce alchemika.

Ullman, podejmujac probe skatalogowania arabskiego dzie-
dzictwa Zosimosa, wyrdznia nastepujace grupy tekstow:

1. Podane za Ibn an-Nadimem na podstawie Kitab al-Fih-
rist cztery teksty przypisane Zosimosowi, majace stano-
wi¢ thumaczenia: Kitab al-Mafatih fih fi s-san ‘a (Klucze
Sztuki), As-sab ‘una risa (Siedemdziesigt liter), Kitab al-
‘Anasir (Ksiega Elementow), Kitab ila Gami ‘al-hukama’

fi s-san ‘a (Ksigga wszystkich Medrcow Sztuki)™.

2. Szeroka grupe tekstow zawierajacych cytacje Zosimosa,
prawdopodobnie powiazang z Mushaf as-suwar’'.

3. Teksty zawierajace cytacje z Zosimosa bez podania ty-
tulu cytowanego dzieta. Do tej grupy przynaleza tek-
sty takie jak: Kitab al-Habib autorstwa Gebera, Magalat
al-fauz autorstwa pseudo al-Gazali, Kitab al-Agalim
as-as-sab‘a autorstwa Simawi, Kitab Gami‘ al-asrar
i Kitab Haqa’iq al-isis ‘had autorstwa al-Tughra’1, Kitab
al-Badr al-munir autorstwa Muhammada at-Tus1, Kitab
Gawahir al-funiin autorstwa al-Bistami®2.

4. Teksty, w ktérych Zosimos jest wspomniany. Na grupe
sktadaja si¢ teksty takie jak: MS Chester Beatty 4025,
Sahadat al-hukama’, Haidarabad 13423.

Uczeni sg zgodni, ze arabska §ciezka przekazu tekstow Zosi-

mosa nie zostata jeszcze przebadana w sposob doktadny i wiele

S0 M. Ullmann, Die Natur...,s. 161.
! Ibidem.

2 Ibidem, s. 162.

3 Ibidem s. 161.
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zagadnien z nig powigzanych, takich jak relacja pomiedzy po-
szczegbOlnymi tekstami czy tez wplyw na teksty tacinskie, nie
zostato jeszcze zanalizowanych w sposob zadowalajacy.

Niniejszy tekst mial na celu zapeknienie luki w polskich pu-
blikacjach poprzez przyblizenie czytelnikowi postaci Zosimo-
sa, jednego z pierwszych alchemikow, przedstawicieli alchemii
egipsko-hellenskie;j.

Michat Spurgiasz

The Life and Works of Zosimos of Panopolis
in the Arabic and Byzantine Tradition

The goal of this paper is to introduce readers to Zosimos’ vita and to out-
line the current state of research cosindering Zosimos’ alchemical legacy. The
article ties to show the historical background of Zosimos, outlines the general
topic of preserved legacy in greek and arabian language, and brings out a short
characteristic of known manuscripts. The article refers to: a) the authenticity of
the manuscripts claimed to originate from Zosimos, b) changes introduced by
copyists to the Zosimos’ texts.



WOIJCIECH KOSIOR

Uniwersytet Jagiellonski

DEMONY PSALMU 91
WEDLUG MIDRASZU BAMIDBAR RABBA 12:3.
TLUMACZENIE I KOMENTARZ

Biblijna Ksigga Psalmow przez wieki shuzyta za zrodto tek-
stow majacych magiczne zastosowanie. Poszczegdlne psal-
my spisywano na réznego rodzaju artefaktach, ktore miaty na
celu ochrone przed wszelkim nieszcze$ciem. Do szczegdlnego
znaczenia w tym wzgledzie doszedt Psalm 91. Nawet pobiez-
ny przeglad oferty handlowej szeroko rozumianych sklepow
ezoterycznych pozwala przekonaé si¢ o wspodtczesnej popu-
larno$ci tego tekstu, ktéry mozna naby¢ w formie przystoso-
wanej do noszenia caty czas przy sobie: w edycji kieszonko-
wej, w nadruku na chuscie czy tez w postaci grawerunku na
elementach bizuterii. Stan ten jest efektem wielowiekowej hi-
storii apotropaicznego zastosowania Ps 91', ktora rozciaga si¢

!'W kwestii inherentnych whasciwosci formalnych i tre§ciowych Ps 91, ktore
przyczynity si¢ do jego apotropaicznej atrakcyjnosci, zob. K.J. Cathcart, The
Phoenician Inscriptions from Arslan Tash and Some Old Testament Texts (Exo-
dus 12; Micah 5:4-5[5—6]; Psalm 91) [w:] On Stone and Scroll: Essays in Hon-
our of G.I. Davies, eds. J.K. Aitken, K.J. Dell et al., Berlin-Boston—Géttingen
2011, s. 96; A.J. Schmutzer, Psalm 91: Refuge, Protection and its Use in the
New Testament [w:] The Psalms: Language for All Seasons of the Soul, eds.
A.J. Schmutzer, D.M. Howard Jr., Chicago 2013, s. 87-88; E.A. Speiser, Twipt,
,,The Jewish Quarterly Review” 1957, vol. 48, no. 2, s. 213-215; P. Stamato-
poulos, A mistranslation or a liberal rendering in Ps. 91/90:6 (LXX)?, [szkic
artykutu],  https://www.academia.edu/4167142/ English_ A mistranslation
or_a liberal rendering in Psalm 91 90 6 LXX , [dostgp: 15.07.2014], s. 4.
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od starozytnej kolekcji psalméw apokryficznych z Qumran
(11Q11), stuzacych do odprawiania egzorcyzmow nad ,,opeta-
nymi” (hebr. pegu im)* — poprzez $redniowieczny komentarz
Glossa ordinaria, ktory wprost stwierdza: ,,[e]st enim psalmus
iste hymnus contra daemones™ — az po renesansowy grymuar
magiczny Szimusz Tehilim przedstawiajacy Ps 91 jako odpgdza-
jacy ,,ztego ducha” (hebr. ruach ra9)*. Jednym z etapow w dzie-
jach apotropaicznej recepcji Ps 91 jest Sredniowieczny midrasz
Bamidbar rabba 12:3. Tre$¢ prezentowanego tutaj tekstu jest
unikalna, poniewaz dostarcza rozbudowanej rabinicznej ekspo-
zycji zawartosci Ps 91. Dowiadujemy si¢ w ten sposob migdzy
innymi o kontekscie powstania rzeczonego psalmu, specjalnym
znaczeniu studiow nad Torg oraz o naturze wzmiankowanych
w Ps 91:5-6 demondéw. Podstawa niniejszego przektadu jest
Midrasz rabba: Bamidbar edycji Soncino konsultowany z an-
gielskim thumaczeniem® oraz czwarte wydanie Biblia Hebraica
Stuttgartensia. Priorytetem przektadu byto zachowanie réwno-
wagi miedzy zrozumialo$cig a inherentng dla narracji rabinicz-
nych wieloznaczno$cig tekstu. Zastosowano uproszczong trans-
krypcje fonetyczna, w nawiasach kwadratowych umieszczono
stowa nicobecne w tekscie oryginalnym, w nawiasach klamro-
wych — stowa i frazy w wolnym tlumaczeniu, a w nawiasach
okraglych — sigla biblijne i dodatkowe uwagi. Podziat na akapi-
ty pochodzi od ttumacza. Poniewaz podstawowym celem byto
pokazanie tego midraszu jako demonologicznej interpretacji Ps
91, pomini¢to wszystkie fragmenty, ktore zasadniczo odbiegaty
od tematu. Tekst skonfrontowano z jego wariantami w Tanchu-
ma Naso’ 236 oraz Szocher tow Tehilim 917

2 Temat 11Q11 w konteks$cie qumranskiej demonologii podejmuje: 1. Frohlich,
Magical Healing at Qumran (11Q11) and the Question of the Calendar [w:]
Studies on Magic and Divination in the Biblical World, eds. H.R. Jacobus,
A.K. de Hemmer Gudme et al., Piscataway, NJ 2013, s. 39-49.

3 Bibliorum Sacrorum cum Glossa Ordinaria, vol. 3, Venice 1603, s. 1147.

4 Sefer szimusz Tehilim, ed. E. Klein, Budapest [1938], s. 10.

3 Judaic Classics Library, ed. D. Kantrowitz, ver. 2.2, 2001, (CD-ROM).

® Midrasz Tanchuma we-ha-jelamednu, Jeruszalajm 1898.

" Midrasz Tehilim ha-mechune Szocher tow, Jeruszalajm 1958.
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Bamidbar rabba 12:3 (fragmenty)

Kto mowi do Jahwe ,,schronienie moje [i twierdzo moja]”
(Ps 91:2) Ta piesn [zwana jest ,,piesnia] dotkliwos$ci™. Zaspie-
wat ja Mojzesz, {podczas wspinaczki} na goér¢ [Synaj], gdy
przerazit si¢ demonow®. {Jak nalezy rozumiec} [stowa] mowi
do Jahwe ,.schronienie moje [i twierdzo moja]” (Ps 91:2)? To
znaczy: ,,moj strazniku” i ,,moja {forteco}”'°. A do czego odno-
si si¢ Boze mdj, zaufam tobie (Ps 91:2)? Za pomoca jego imie-
nia przepedzg demony i aniotéw zniszczenia. Poniewaz on cie
ocali (Ps 91:3) — rzekt mu Swiety, niech bedzie blogostawiony:
[jako ze] zaufale§ mi, stan¢ przy tobie. Poniewaz on cig oca-
li (Ps 91:3) od pach jakusz. [Co to znaczy? Ocali ci¢] z putap-
ki mysliwego!'. [A co oznacza] od zgubnego stowa'? (Ps 91:3)?
Od stowa, ktére sprowadza na §wiat zgube. A do czego odno-
sza si¢ stowa swoim skrzydlem cie zakryje (Ps 91:4)? [Fraza]
swoim skrzydtem odnosi si¢ do Tory, ktéra zostata podarowa-
na prawicg Swictego, niech bedzie blogostawiony, jak powie-
dziano, a z jego prawicy — ognisty dekret dla nich (Pwt 33:2)%,
Pod jego skrzydta uciekniesz (Ps 91:4) — kto przychodzi {szu-
kaé ucieczki} pod skrzydtami Swigtego, niech bedzie blogosta-
wiony, temu bedzie on {tarczq i puklerzem} (Ps 91:4) prawdy.
Co to znaczy, ze {tarcza i puklerz} jest jego prawdg (Ps 91:4)?

8 Hebr. szel pega‘im. Ps 91 nazywany jest rowniez szir szel nega ‘im (,,piesn
plag”), na przyktad w TB Szawuot 15b. P. Stamatopoulus, 4 mistransiation...,
s. 14.

W niniejszym przektadzie zdecydowano si¢ odda¢ zaréwno szedim, jak i ma-
zikin jako ,,demony”. Wariant w Tehilim ma: ,,gdy wznosit si¢ na sklepienie”
(hebr. raki‘a).

19 Por. Hi 16,11-14, gdzie Hiob przyrownuje siebie do oblezonej fortecy.
M. Miinnich, Obraz Jahwe jako wladcy choroby w Biblii hebrajskiej na tle
bostw bliskowschodnich, Lublin 2004, s. 52-53.

' Wariant w Tanchuma: ,,Co to jest pach jakusz? [To] twierdza Dawida, ktore-
g0 pojmano, by zabié, jak zostato napisane: Saul i jego ludzie otoczyli Dawida
ijego ludzi, by ich ztapac (1 Sm 23:26)”. Zob. fraza pachad wa-pachat wa-pach
(,,lek, dot i putapka”) obecna w ztorzeczeniach w Jr 48:43-44 i 1z 24:17-18.
M. Miinnich, Obraz Jahwe...,s. 92-99.

12 Hebr. mi-dewer hawot. Zob. Ps 64:4: , strzaly sa gorzkim stowem” (hebr. chi-
cim — dawar mar). M. Miinnich, Obraz Jahwe..., s. 57.

13 Stowo Tora oraz fraza be-’ewrato (,,swoim skrzydlem”) sa tozsame gema-
trycznie i rowne 611.
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Rabbi Szimeon ben Lakisz powiedzial, iz Swiety, niech bedzie
btogostawiony rzekt: bron {wykuwam} kazdemu, kto trudzi si¢
prawda Tory. Rabbi Szimeon ben Jochaj powiedzial: prawda
Tory jest bronig dla jej mezow. {Rzekt on takze}: Swiety, niech
bedzie blogostawiony, podarowat Izraelowi bron na Synaju,
a na niej widniato [jego] {ukryte} imig'.

Nie przelgkniesz si¢ nocnego strachu'® (Ps 91:5), czyli ’Igrat
bat Machalat'® i jej rydwanu, ani Zadnego z demonow rzadza-
cych noca. Ani strzaly lecqcej za dnia (Ps 91:5) — rabbi Bera-
chja powiedzial: istnieje demon, ktéry {unosi si¢} w powietrzu
jak ptak, a ktuje jak strzata. A co uchroni ci¢ przed nim? Micwa
{wypedzenia z gniazda}, jako ze powyzej napisano poniewaz
on cie ocali z {putapki mysliwego} (Ps 91:3). {Skoro mowa jest
o putapce, to musi tutaj chodzi¢ o ptaka}, poniewaz w innym
miejscu napisano: czy nie {wpadnie} ptak w {putapke} [na] zie-
mi? (Am 3:5) Tak tez napisane jest: jesli natrafisz na ptasie
gniazdo [...] masz odestac matke [a {piskleta} sobie zabierz, by
dziato ci sig dobrze i dla wydtuzenia twoich dni] (Pwt 22:6-7)"".

14 Wariant w Tanchuma: ,,Rabbi Szimeon ben Lakisz powiedziat: tarcza si¢ sta-
n¢ jemu oraz kazdemu, kto chroni si¢ Tora”. Patrz tez: Midrasz Tehilim 36:
,,Rabbi Abba bar Kahana powiedziat: dwa pokolenia uzyly [sekretnego] imie-
nia [boskiego]: m¢zowie wielkiego zgromadzenia oraz pokolenie {przeslado-
wanych} [...]. Jakze poteznym narzgdziem wojny jest to [sekretne] imi¢! Mimo
tego [bowiem], ze wyszli na wojng, wcale nie musieli walczy¢, a ci, ktorzy ich
nienawidzili, upadli przed nimi.” M. Bar-Ilan, Chotmot Magiim ‘al ha-Guf bejn
Jehudim be-Me ot ha-Riszonot le-Sfira, ,,Tarbic” 1988, no. 57, https://faculty.
biu.ac.il/~barilm/hotamot.html, [dostep: 8.08.2014], s. 41.

15 Hebr. pachad lajla. Por. Pnp 3:8: ,miecz u jego biodra przed strachem
w noce” (hebr. charbo ‘al jerecho mi-pachad ba-lejlot) oraz mit demona czy-
hajacego na par¢ mloda podczas nocy poslubnej w Tb 6:14-15; 8:1-3. M. Ko-
ckert, Fear of Isaac, DDD, s. 329-331; M. Malul, Terror of the night, DDD,
s. 851-854.

16 Por. TB Pesachim 112b: ,,Nauczano, ze nie wolno wychodzi¢ samemu noca.
[Dotyczy to] nocy $rodowych i nocy szabatowych ze wzgledu na ’Igrat bat
Machalat i osiemnascie miriad aniotdw zniszczenia, ktérzy [rowniez] wycho-
dza [w te noce]. Wszyscy oni maja przyzwolenie, by niszczy¢ wedle wlasnego
uznania”. Zob. tez TB Pesachim 111a, gdzie zaleca si¢ zaklecie chronigce przed
czarownictwem o tresci: ,,’Igrat, *Azlat, *Asija’, Belusija’ {zginely od strzat}”.
M. Jastrow, N3X, A Dictionary of Targumim, Talmud and Midrashic Literature,
London—New York 1903, s. 15.

17 Mowa tutaj o tak zwanym sziluach ha-ken. Rzeczone przykazanie nalezy do
grupy micwot, ktorych przestrzeganie ma ,,wydhuzy¢ dni”. W kwestii relacji
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Od zarazy'® kroczgcej w ciemnosci (Ps 91:6), co oznacza,
ze ten, kto dziata w mroku, zostanie opanowany przez zara-
z¢". Dlatego tez moéwi [prorok Habakuk]: przed nim zmie-
rza zaraza, a za nim podqza gorgczka® (Ha 3:5). Tak tez tu-
taj [Psalm] mowi: przed pomorem?®' niszczqcym w potudnie (Ps
91:6)*. Nasi rabini nauczali, ze [pomor] to demon. Dlaczego
jednak zwie on si¢ pomorem? Rabbi Abba bar Kahana powie-
dzial: poniewaz {morzy} on w trakcie dziennej nauki od czwar-
tej godziny dnia az do konca dziewigtej**. Rabbi Lewi powie-
dzial: poniewaz {martwi} on w trakcie popotudniowych lekc;ji,
od konca czwartej godziny dnia az do poczatku dziewiatej.

miedzy ,,wydtuzeniem dni” a apotropaizmem zob. E.M. Jansson, The Messa-
ge of a Mitsvah: The Mezuzah in Rabbinic Literature, Lund 1999, zwlaszcza
s. 10, 44, 157-160. Znaczace tez wydaje si¢ nawigzanie do wydtuzenia dni na
koncu Ps 91.

18 Hebr. deber. Jako ,,zaraza” jest to jeden z przystowiowych powodow $mier-
ci obok wojny i glodu, najczgséciej u Jeremiasza i Ezechiela. Jednoznacznie
spersonifikowane przypadki uzycia tego stowa pojawiaja si¢ w Lb 14:12; Ha
3:5; Ps 78:50; 91:3; Oz 13:14. G. del Olmo Lete, Deber, DDD, s. 231-232;
A.J. Schmutzer, Psalm 91 ..., s. 93-94.

1 Interpretacja mozliwa na podstawie alternatywnego odczytania biblijnego
wersetu: ,,0d zarazy [ocal] w ciemnosci kroczacego”.

2 Lub tez: ,,przed nim zmierza Deber, a za nim podaza Reszef”.

21 Hebr. ketew. Niektorzy wywodza to stowo z ugar. rdzenia kch oznaczajace-
g0 ,,cig¢”. Na tej homojofonii opiera si¢ wariant w Midrasz Tehilim: ,,Rabbi Je-
huda w imieniu rabbiego Josego powiedzial: [Ketew] {wyznaczyt mu koniec}
(hebr. kec), co oznacza: «zniszczyh»”. Zob. tez: Pwt 32:24; 1z 28:2 1 Oz 13:14.
G.J. Riley, Midday Demon, DDD, s. 572; N. Wyatt, Qeteb, DDD, s. 673-674.
22 Ps 91:6b to w oryginale mi-ketew jaszud cohorajm. LXX ma: apo sympto-
matom kai daimoniou mesembrinou (,,przed {nieszczgsciem} i demonem po-
potudnia”), co najprawdopodobniej jest wynikiem emendacji hebr. jaszud do
we-szed przez greckiego ttumacza. G.J. Riley, Midday Demon..., s. 572-573;
P. Stamatopoulus, A mistranslation..., s. 1-3. Raszi ad. loc. wyjasnia, ze De-
ber i Ketew ,,sa3 imionami demonéw; jeden szkodzi w nocy a drugi w potu-
dnie”. Podobnie Targum do Ps 91, gdzie w. 5-6 zostaly oddane jako: ,,(5) nie
{lgkaj si¢} ani demondw, ktore wychodza noca, ani strzaly aniota $mierci wy-
puszczonej za dnia, (6) ani $mierci idacej w ciemnosci, ani zastepu demondw
niszczacych w potudnie”. W wersach 7 1 14 targum dodaje jeszcze, ze ochro-
na bedzie udzielona na wspomnienie imienia Swietego (aram. szema’ di-kod-
sza’). P.A. de Lagarde, Hagiographia Chaldaice, Osnabriick 1967 oraz A. de
Zamora, L.D. Merino, Targum de Salmos. Tradicion sefardi de Alfonso Zamo-
ra. Edicion Principe del Ms. Villa-Amil no. 5, Madrid 1982, obecne w pakie-
cie BibleWorks 9.0.

%0d 10:00 do 15:00. Soncino Midrash Rabbah: Numbers, s. 453, przyp. 8.
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[Demon ten] {dziata} nie w cieniu i nie w pelnym stoncu, ale
pomigdzy cieniem a stoficem. Jego glowa podobna jest do [glo-
wy] cielca, z czota wystaje mu rog a [on sam] {kreci si¢ w koto}
jak dzban®. Rabbi Huna powiedziat w imieniu rabbiego Jose-
fa: gorzki pomor (Pwt 32:24) [w catosci jest] {pokryty} tuska-
mi, wlosami i oczami. Rabbi Szimeon ben Lakisz [natomiast]
{dodat}: ma on tylko jedno oko umieszczone w {samym $rod-
ku}?, a kazdy, kto tylko go ujrzy, traci zycie natychmiast. Czy
to cztowiek, czy zwierze — kazdy, kto tylko nan spojrzy, pada
i umiera. Gorzki rzadzi od siedemnastego [dnia miesigca] tam-
muz do dziewiagtego [dnia miesigca] aw?. Wiasnie jego ujrzat
[krol] Ezechiasz, a zaraz potem upadt na twarz?’ i umarl. Rab-
bi Pinchas, bedacy kaptanem, powiedziat: [znany jest] przypa-
dek {pewnego cztowieka}?, ktory ujrzat {pomor} i {dostat ata-
ku epilepsji}. {Niektoérzy natomiast twierdza, ze} Jehuda ben
Szmuel [réwniez] zobaczyt {pomor}, ale nie dostat ataku epi-
lepsji. Mowi si¢ jednak, ze mimo to umart.

[Pewnego dnia] rabbi Abbahu siedzial przed jedna z sy-
nagog w Cezarei i {czytal Pismo}. Nagle zauwazyl [jakiego$
czlowieka], gdy ten §cigal {innego}, majac w rece [zwykla]
rozge, ktorg cheiat go uderzy¢. Dostrzegl [rowniez] demona,
ktory [takze] go Scigal, majac w rece rozge z zelaza. Rabbi Ab-
bahu wstat i [zaczat go] goni¢. {Krzyknat} do niego: nie bij
g0, bo zginie! Ten [jednak] {odpowiedzial mu}: czy od [zwy-
ktej] {rézgi} mozna umrze¢? [Wtedy] {rabbi Abbahu} dodal:
za toba podaza demon, a w jego rece znajduje si¢ rozga z zela-
za. Gdy ty uderzysz {tamtego czlowieka swoja r6zga}, on ude-
rzy go swoja [z zelaza] i [niechybnie] zabije!

2 Wariant w Tehilim ma zamiast ,,dzbana” , kul¢”, natomiast wariant w Tanchu-
ma mowi, ze 6w demon: ,,jest z obsydianu”.

» Hebr. bi-lwo, dostownie: ,,w jego sercu”.

% QOkres gorgcego i suchego lata. Wedtug tradycji rabinicznej (migdzy inny-
mi M Taanit 4:6, TB Taanit 28b, TJ Taanit 4:5) te daty upamigtniaja rozne klg-
ski, przede wszystkim zniszczenie pierwszej i drugiej $wiatyni jerozolimskiej.

2" Hebr. nafal ‘al panaw z reguly oznacza proskineze (na przykiad 2 Sm 9:6).
Edycja Soncino tlumaczy: ,,dostat ataku epilepsji”, prawdopodobnie z uwagi
na paralelny zwrot u-nichpe ‘al panaw. A. Ewen-Szoszan, 15 93 91, Ha-Milon
He-Chadasz, Jeruszalajm 1979, vol. 4, s. 1698, 1673.

2 Paralela w Ejcha rabba 1:29 ma ,,pewnego sprawiedliwego” (hebr. chasid
‘echad).
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Rabbi Jochanan nakazat {nauczycielom Biblii i Miszny},
by w te dni nie {bili} chtopcéw rzemieniami [w szkole]. Rab-
bi Szmuel, syn rabbiego Jicchaka, [natomiast] nakazat {im}, by
w te dni zwalniali dzieci na cztery godziny.

Tysigc upadnie po twojej stronie [a miriada po twojej pra-
wicy — do ciebie si¢ jednak nie zblizy] (Ps 91:7). Rabbi Jic-
chak powiedzial: twoja strona to [lewa] reka, ktéora ma wladze
nad jednym [tylko] przykazaniem i jest to przykazanie tefillin®’.
O niej [wlasnie] napisano: tysigc upadnie po twojej stronie (Ps
91:7), jako ze {przypadto} jej tysiac strzegacych aniotow. Tym-
czasem o prawicy, ktéra ma wtadze nad miriada przykazan [po-
wiedziano] a miriada po twojej prawicy (Ps 91:7). [Znaczy to,
ze] miriady aniotow {przypadly jej w udziale}*’. Rabbi Chani-
na bar Abbahu powiedziat: [ale przeciez] nie jest tam napisane
»przypadnie”, lecz ,,upadnie”! Znaczy to, ze jesli nadejdzie ty-
sigc demondw, to upadnie po tej stronie, ktora ma wtadze nad
jednym przykazaniem. Jesli natomiast nadejdzie {miriada} de-
mondw, to upadnie po tej stronie, ktéra ma wladze nad miria-
dami przykazan.

Na $wiecie panuje zwyczaj, ze jesli kto zostaje przydzielo-
ny tysiacu ludzi, to w jego obowiagzku jest ich wszystkich utrzy-
maé. Dlaczego? Poniewaz oni {zobowiazuja si¢} go strzec.
[Tak tez] Swiety, niech bedzie blogostawiony, wrecza temu
czltowiekowi tysigc aniotow po jego lewicy i {miriade} po jego
prawicy — dla jego dobra i ochrony. Do ciebie si¢ jednak nie
zblizy (Ps 91:7) z zadaniem, bys ich utrzymat [...]3".

Bo tys jest, Jahwe, mojg ucieczkq, [Eljonie, ustanowiles
[sobie] twe mieszkanie] (Ps 91:9). Rabbi Chanina powiedziat,
ze Izrael rzekt: o, Swiety, badz blogostawiony, darowujesz nam
Torg¢®? tutaj {na dole}, a twoja Szechina pozostaje tam {na

*» Interpretacja oparta na dwuznaczno$ci rdzenia 728. Moze bowiem oznaczaé
zarO6wno ,,tysiac” (’elef), jak i ,,jeden”, poniewaz jest to warto$¢ numeryczna li-
tery ‘alef.

3 Rdzen 991 moze oznacza¢ zardwno ,,padac”, jak i ,,przypadac¢”. Raszi ad. Ps
91:7 zauwaza, ze ten rdzen zostaje wykorzystany w Rdz 25:18 w znaczeniu
,,mieszkac”.

31 To jest: nie zblizy si¢ zaden z aniotéw. Soncino Midrash Rabbah: Numbers,
s. 455, przyp. 4.

32 Tore rozumiang jako bron. Soncino Midrash Rabbah: Numbers, s. 455, przyp. 6.
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gorze}?1% Stad tez stowa bo 1ys jest, Jahwe, mojg ucieczkq (Ps
91:9) odnosza si¢ do tego, ktory podarowat mi swoja Tore. Na-
tomiast [stowa] Eljonie, ustanowiles [sobie] twe mieszkanie (Ps
91:9) znacza ,,ty ustanowite$ swoje mieszkanie na wysokoscia-
ch™4. [Stowa] zfo nie przystgpi do ciebie (Ps 91:10) [natomiast]
znajduja wyjasnienie we fragmencie Zadna przewina nie przy-
stgpi do sprawiedliwych (Prz 12:21).

Plaga nie zblizy si¢ do twego namiotu (Ps 91:10). Rabbi Jo-
chanan powiedzial: do czasu az {wzniesiono} [$wigty]| przy-
bytek, demony zamieszkiwaty $wiat wraz ze {wszelkim stwo-
rzeniem}. [Natomiast], gdy powstal przybytek, a Szechina
{zstapita} na dot, demony {zniknely} ze §wiata. Dlatego tez
stowa plaga nie zblizy si¢ do twego namiotu (Ps 91:10) odnosza
si¢ do namiotu spotkania®.

Rabbi Szimeon ben Lakisz powiedzial: c6z ci do Ksiggi
Psalméw? {Nic jej nie brakuje}, bo przeciez stowa pobfogosta-
wi cie Jahwe i strzec bedzie (Lb 6:24) [odnoszg si¢ do ochro-
ny przed] demonami [wtasnie]**. Kiedy si¢ to stato? Stafo si¢ to
w dniu ukonczenia przez Mojzesza budowy przybytku, namascit

3 Hebr. be-tachtonim (,,na dole”) oraz be- ‘eljonim (,,na gorze”). Oba terminy
maja szerokie znaczenie, poniewaz moga odnosi¢ si¢ takze do mieszkancow
,nizszych” 1 ,,wyzszych” obszarow, czyli ziemi i nieba albo rdéznych pozio-
mow nieba. M. Jastrow, 1199, 2"\nnn, A Dictionary of Targumin...,s. 10821083,
1662. Midrasz Tehilim dodaje jeszcze: ,,moja {dusza} z bigkitu, moje oczy ze
{szkarlatu}”, co moze by¢ idiomatycznym okresleniem na wewng¢trzne rozdar-
cie cztowieka.

3% Gra stow miedzy ‘Eljon i ‘eljonim.

3 Por. TB Sanhedrin 103a: ,,Rabbi Chisda {przytoczyt stowa} rabbiego Jere-
mii bar Abba: co znacza stowa: zlo nie przystgpi do ciebie, a plaga nie zbli-
zy sie do twego namiotu (Ps 91:10)? [Fraza] zlo nie przystgpi do ciebie [ozna-
cza, ze] nie zapanuje nad nimi jecer ha-ra‘, [natomiast stowa:] plaga nie zbli-
zy sie do twego namiotu [znacza, ze] po powrocie z drogi nie zastaniesz twojej
zony w stanie {seksualnej niedostgpnosci} (hebr. safek nidda). Inna interpreta-
cja: zlo nie przystgpi do ciebie [oznacza, ze] nie pograzysz si¢ w ztych snach
i {megczacych} rozmyslaniach. Plaga nie zblizy sie do twego namiotu, czyli nie
bedziesz mie¢ syna badz ucznia, ktdry {si¢ zmarnuje} (dost. «publicznie przy-
pali swoja potrawe»)”.

3¢ Wariant w Tanchuma mowi: ,,Rabbi Szimeon ben Lakisz {zapytat}: czego
wigc uczy mnie Ksigga Psalmoéw? {Mozna si¢ z tego nauczy¢, ze} Jahwe po-
blogostawi ci¢ i bedzie cig strzec przed kazdym ztym stowem. [Od] kiedy? Od
momentu, gdy powstat przybytek”.
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go i uswiecit (Lb 7:1). Jakie jest znaczenie w dniu ukonczenia?
Odnosi si¢ to do dnia, w ktérym demony {zakonczyly swoje ist-
nienie} na $wiecie.

Wojciech Kosior

The Demons of Psalm 91 According to Midrash Bamidbar Rabbah
12:3. Translation and Commentary

The Biblical Book of Psalms has served throughout the ages as a reposito-
ry of texts used for the magical purposes. Psalm 91 has been particularly eager-
ly resorted to and the history of its apotropaic usage extends from the ancient
collection of the apocryphal Psalms from Qumran (11Q11), through the me-
dieval commentary Glossa ordinaria up till the Renaissance magical grimoire
Shimush Tehilim. Midrash Bamidbar rabbah 12:3 is one of the examples in the
history of the apotropaic reception of Ps 91. The content of the hereby presen-
ted text is unique as it delivers a rich and detailed rabbinic exposition. It speaks
about the origins of the Psalm, the special significance of the Torah studies and
the nature of the demons mentioned in Ps 91:5-6.



EMILIA OLECHNOWICZ
Instytut Sztuki PAN

THOMAS BROWNE —
MIEDZY RACJONALNYM A HERMETYCZNYM

W Anglii konca XVI i pierwszej potowy XVII wieku $cie-
raja si¢ rozmaite pojecia na to, czym jest §wiat i wszechswiat,
jakimi prawami si¢ rzadzi i jakie jest w nim miejsce czlowie-
ka'. Reformacja, wojny religijne, napor nowych sit spotecznych
i nowe idee naukowe dokonujg powolnej erozji niegdysiejszych
przekonan. Coraz wyrazniej rysuja si¢ peknigcia i kietkujg kon-
flikty: spoteczne, religijne i polityczne. Rozwijajace si¢ posta-
wy racjonalizmu i empiryzmu wspolistnieja z dawnym Swiatem
pojec, by z wolna, ale nieuchronnie go wyprzeé¢. Znika pomatu
osiem, dziewigé¢ czy dziesi¢¢ obracajacych si¢ sfer z arystote-
lesowsko-ptolemejskiej kosmologii, a wytania si¢ nowy koper-
nikanski wszech§wiat z jego zachwycajaca, ale i zatrwazajaca
nieskonczonos$cig.

Jest to czas niepokoju i przesilenia: dawny $wiat pojec jesz-
cze si¢ nie rozpadt, nowy jeszcze si¢ nie rozpowszechnit. R6zne
swiatopoglady wspotistnieja, czasem w zgodzie ze soba, cza-
sem rodzac wielkie napigcia. Swiadectwo obu — owocnej synte-
zy 1 niepokoju — znajdujemy w 6wczesnej poezji metafizyczne;j.

Ten moment w historii idei znalazt doskonaty obraz w pi-
smach Thomasa Browne’a, siedemnastowiecznego angielskiego

' Zob. EM.W. Tillyard, The Elizabethan World Picture, London 1943;
A.O. Lovejoy, Wielki tanicuch bytu. Studium z dziejow idei, ttum. A. Przyby-
stawski, Warszawa 1999.
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lekarza, mysliciela i pisarza. Browne, urodzony w 1605 roku,
syn zamoznego londynskiego kupca, odebrat gruntowne wy-
ksztatcenie. Najpierw studiowal medycyng na uniwersytecie
oksfordzkim, a nastgpnie kontynuowatl edukacje¢ na uniwersy-
tetach w Montpellier, Padwie oraz w Lejdzie, gdzie uzyskat ty-
tul doktora nauk medycznych. Po powrocie do Anglii osiadt
w Norwich, tam ozenit si¢ i tam tez az do $mierci w 1682 roku
sprawowatl funkcj¢ miejskiego lekarza. Tam wreszcie — w cza-
sie wizyty Karola II i jego dworu — zyskat tytut szlachecki?.

Swoja pierwsza ksiazke, Religio Medici, Browne napisat
okoto roku 1635, kiedy miat trzydziesci lat. Jest Browne’owskim
confessio: wyznaniem wiary w Anglii u progu wojny domowe;j,
w sytuacji ostrego konfliktu religijnego mig¢dzy krélem i jego
zwolennikami a purytanami. Z drugiej strony stanowi fascynu-
jacy zapis ,,poruszen umyshu”, rodzaj autobiografii duchowe;j
i intelektualnej, analogiczny do stynnych Prob Montaigne’a.
Religio Medici powstalo — jak zapewnia Browne we wstepie —
,,dla wlasnej potrzeby i satysfakcji”. Pierwotnie nie bylo prze-
znaczone do druku, a jedynie — jak to byto w zwyczaju — kra-
zyto wérdd zaufanych osob w kilku rgkopismiennych kopiach.
Zainteresowanie tekstem Browne’a byto tak duze, ze w 1642
roku wydano go drukiem bez wiedzy i zgody autora. Postawio-
ny wobec faktu dokonanego, Browne opublikowat w roku na-
stepnym tym razem juz autoryzowang, przejrzang i uzupetniong
wersj¢ Religio Medici®. Ksigzka zyskata znaczne powodzenie:
w ciagu trzech lat zostata przettumaczona na tacing, francuski
i dwukrotnie na holenderski, a w samej Anglii w ciggu pigtnastu
lat byta czterokrotnie wznawiana. To powodzenie doprowadzi-
to ja w koncu na papieski indeks ksiag zakazanych.

Religio Medici dobrze obrazuje specyfike literackiego sty-
lu Browne’a, o ktérym W.G. Sebald pisat: ,,Browne stale ma
na podoredziu calg swojg uczono$¢, bezmierny zasob cyta-
tow i imiona wszystkich poprzedzajacych go autorytetow [...]
buduje labiryntowe, czasem ciagnace si¢ przez dwie strony

2 Zob. R. Barbour, Sir Thomas Browne: A Life, Oxford 2013.

3 T. Browne, Religio Medici, [London] 1642; idem, 4 true and full copy of that
which was most imperfectly and surreptitiously printed before under the name
of Religio Medici, [London] 1643.
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konstrukcje zdaniowe, ktére wystawnoscig przypominaja pro-
cesje albo orszaki zatobne™. Zawity, naszpikowany neologi-
zmami styl Browne’a inkrustowany jest partiami o wielkiej po-
etyckiej swobodzie i uderzajacej trafnosci. ,,Ciemnos¢ i $wiatto
dziela migdzy siebie bieg czasu, a zapomnienie niszczy pamieé
i znaczng cze$¢ naszego istnienia; ledwie pamictamy o minio-
nym szczgsciu i nawet najbardziej dotkliwe udreki pozostawia-
ja w nas jedynie staby §lad. Wobec ostateczno$ci rozum zawo-
dzi, a rozpacz niszczy nas lub samg siebie. Tylko w bajkach
mozna skamienie¢ z rozpaczy. Udreki powoduja nieczutosc,
nieszczescia sg zdradliwe lub spadaja na nas jak $nieg, a mimo
to nie ma ghupoty w nieszczeéciu”, pisal, by dalej dodaé: ,,Zy-
cie jest czystym ptomieniem, i Zyjemy z niewidzianym stonicem
wewnatrz nas’>,

Thomas Browne jest osobnym zjawiskiem na mapie kultu-
ry XVII wieku. Jego dzieto pozostaje na pograniczu dwoch tra-
dycji: angielskiej mys$li hermetycznej, reprezentowanej przez
Johna Dee czy Roberta Fludda, oraz ksztaltujacej si¢ posta-
wy naukowej spod znaku Francisa Bacona. Gruntowna wie-
dza Browne’a obejmuje wiele dzi$ odleglych od siebie dys-
cyplin: jezykoznawstwo i botanike, medycyne i religie, nauki
Sciste 1 wiedzg tajemna®. Sam Browne nie rozgraniczat nauko-
wego i hermetycznego poznania, jak my to dzi$ czynimy. Pisal:
»---] sadze, ze dla zywej wiary nie ma w religii sprzecznosci,
a nasze najglebsze tajemnice potrzebuja dopetnienia we wnio-
skowaniu i regulach rozumu. Ja sam lubi¢ zatraci¢ si¢ w ta-
jemnicach: pozwoli¢, by mdj rozum zanurzyt si¢ [w gleboko-
$ci bogactw, w madrosci 1 wiedzy Boga]”’. Musimy bowiem

4“W.G. Sebald, Pierscienie Saturna, tham. M. Lukasiewicz, Warszawa 2009, s. 26.
> T. Browne, Hydriotaphia. Urne-Buriall, or, a Brief Discourse of the Sepul-
chrall Urnes lately found in Norfolk, London 1658. Przektad polski: T. Brow-
ne, Traktat o urnach — fragmenty, tham. E. Olechnowicz, ,,Zeszyty Literackie”
2012, nr 2, s. 93-94.

¢ O rozlegtosci i glgbokosci intelektualnych zainteresowan Browne’a $wiadczy
katalog jego biblioteki, wydany jako A Facsimile of the 1711 Sales Auction Ca-
talogue of Sir Thomas Browne and his son Edward’s Libraries, ed. J.S. Finch,
Leiden 1986.

7 T. Browne, Religio Medici, eds. S. Greenblatt, R. Targoff, New York 2012,
s. 12.
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pamigtac, ze renesans znosit dwuznaczno$¢ i niejasnos¢ w duzo
wiekszym stopniu niz my dzisiaj. Zapominamy, ze tamten wiek
sklonny byl uwazaé¢ niezrozumiato$¢ za cnote. Stephen Or-
gel w komentarzu do Opowiesci zimowej Shakespeare’a pisat
o umiejetnym godzeniu sprzecznosci jako o waznej — a cze$cio-
wo przez nas zatraconej — zdolnosci ludzi doby renesansu®. Ob-
cujac ze sprzecznosciami, Browne nie odczuwat ztosci ani roz-
czarowania, ale przyjemno$¢ plynaca z istnienia trudnych do
rozwiklania tajemnic.

Muzyczny wszech§wiat

Pisarstwo Browne’a — pelne paradoksow, osobliwosci, nie-
spodziewanych dygresji i analogii — chce ogarna¢ caly $wiat.
A jest to $wiat, ktéry wowczas wyobrazano sobie jako uporzad-
kowana, harmonijng cato$¢. Grecki muzyczny kosmos potaczyt
si¢ w jedno z chrze$cijanska wizja drabiny istnien, tworzac ob-
raz wszechswiata, w ktorym panuje doskonaly porzadek: od-
bicie bozej doskonatoséci’. Kazde stworzenie — dziewie¢ cho-
réw anielskich, ludzie wszystkich stanow i1 wszystkie gatunki
zwierzat, rosliny i mineraly — miato swoje wlasne, state miejsce
w wielkim tancuchu bytow. Wszystko zostato uporzadkowane
wedlug boskiego planu: kazde ogniwo tego tancucha taczy si¢
z kolejnym i z niego wynika, a wszystkie pozostajag w doskona-
tym porzadku tak dlugo, jak dlugo byty nizsze podlegaja wyz-
szym i Najwyzszemu, a kazdy zachowuje nalezne mu miejsce
w hierarchii stworzen:

W porzadku tym aniot jest umieszczony nad aniotem,
wyzszy ranga nad nizszym w krolestwie niebieskim;
cztowiek jest postawiony nad cztowiekiem, zwierz nad
zwierzem, ptak nad ptakiem, a ryba nad ryba; na ziemi,
w powietrzu i w morzu. Tak Ze nie masz robaka pet-
zajacego po ziemi, nie masz ptaka latajacego w prze-
stworzach, ani ryby ptywajacej w glebinie, ktore nie

8 S. Orgel, The Poetics of Incomprehensibility. The Winter's Tale [w:] William
Shakespeare, ed. H. Bloom, New York 2004, s. 493.
° Zob. EM.W. Tillyard, The Elizabethan World..., s. 54.
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bytyby wlaczone w tancuch owego porzadku w praw-
dziwie harmonijnej zgodzie'.

Stopniowe odchodzenie od takiego obrazu $wiata budzito
u Browna niepokdj. ,,Jest dla mnie zagadka — pisal — dlaczego
wiele uczonych umystow tak dalece zapomina swej metafizy-
ki i niszczy drabine czy skalg stworzen, by kwestionowac ist-
nienie duchow”!'.

Sam Browne wierzyl, ze zasade wszech§wiata stanowila
muzyka: harmonia sfer nastrojonych na muzyczne trajektorie.
Jej dzwigk towarzyszy nam od urodzenia do $mierci, a my — na-
wykli do tego dzwigku jak kowal do uderzen mlota — nie jeste-
$my zdolni go ustysze¢. Mimo to mozemy do§wiadczy¢ muzy-
ki sfer wszegdzie tam, gdzie mamy do czynienia z tadem. ,,Bo
gdzie jest muzyka, tam jest harmonia, tad i proporcja, i tam tyl-
ko do$wiadczamy muzyki sfer. Uporzadkowany ruch i miaro-
wy bieg planet, cho¢ nie wydaje dzwigku styszalnego dla uszu,
jednak w naszym umysle rozbrzmiewa najpelniejsza harmo-
nig”'?. Dalej zwracat uwagg, ze w muzyce trudno o wytyczenie
granic, dzielgcych dzwigki wznioste od prostackich, poniewaz
nawet w tych ostatnich tli si¢ iskra bozej chwatly:

Nawet wulgarna, karczemna muzyka, ktéra jednego
czlowieka rozwesela, a drugiego doprowadza do sza-
hu, kaze mi wychwala¢ i kontemplowaé pierwszego
Kompozytora, poniewaz jest w niej co$§ boskiego, co$
nieuchwytnego dla uszu. Udziela nam pisanej hiero-
glifami i spowitej cieniem lekcji o catym $wiecie. [...]
Jest zmystowym echem harmonii, ktéra rozbrzmiewa
w uszach Boga. Wiaze wigzadta mojej duszy, rozbi-
ja mnie w kawatki, uwalnia mnie ode mnie samego,

10 J. Fortescue, On the Nature of the Law of Nature [w:] The Works of Sir John
Fortescue, Knight, Chief Justice of England and Lord Chancellor to King Hen-
ry the Sixth. Now first collected and arranged by Thomas Fortescue, Lord Cler-
mont, London 1869, s. 322. Polski przektad cyt. za: J. James, Muzyka sfer.
O muzyce, nauce i naturalnym porzgdku wszechswiata, tam. M. Godyn, Kra-
kow 1996, s. 119.

' T. Browne, Religio Medici, [London] 1643. Polski przektad cyt. za: A.O. Lo-
vejoy, Wielki tanicuch bytu..., s. 92.

12 Tbidem, s. 79.



Thomas Browne — miedzy racjonalnym a hermetycznym 137

tak ze stopniowo moj umyst rozptywa si¢ w chwale
nieba'®.

Natura jako gabinet osobliwos$ci

Pisma Browne’a daja nam sposobno$¢ do namyshu nad
$wiadomoscig czlowieka, ktory jeszcze nie wyznaczyl sztywnej
granicy miedzy hermetycznym a naukowym poznaniem $wia-
ta. Rodzacy si¢ empiryzm — postawa naukowa w dzisiejszym
sensie, ktorej wnioski oparte sa na doswiadczeniach — zgodnie
wspolistnieje u Browne’a z dziedzictwem wiedzy starozytnej
i $redniowiecznej. Bodaj najosobliwsze jego dzieto, Pseudo-
doxia Epidemica'*, zostalo pomyslane jako katalog powszech-
nych przesadoéw, wyliczajacy i obalajacy rozmaite pseudonau-
kowe twierdzenia, na przyktad, ze Mojzesz miat rogi (takim
ukazuja go liczne wyobrazenia nowozytnych, migdzy inny-
mi slynna rzezba Michala Aniota) albo ze stonie nie moga si¢
ktas¢, poniewaz nie maja stawow w nogach.

Racjonalizm Browne’a jest jednak bardzo szczegdlny. Rze-
czywiste zwierzgta, jak kameleon, stru$ czy salamandra, spoty-
kaja si¢ na kartach tej ksigzki ze stworami z mitow i bestiariu-
szy: gryfami, feniksami, jednorozcami, dwugltowymi wezami.
Autor wprawdzie neguje istnienie bajecznych istot, ale z dru-
giej strony zwraca uwagg, ze katalog form natury zawiera istoty
tak osobliwe, ze by¢ moze i tamte nie s czysta fantazja. Glgbo-
ko wierzy w czary i w istnienie czarownic. Mato tego, dowodzi,
ze ten, kto kwestionuje ich istnienie, jest ateista lub tez sam ule-
ga szatanskim sztuczkom, ktore maja uspi¢ czujnos¢ cztowieka
i uczyni¢ go bezbronnym. Taki sposdb rozumowania jest zresz-
ta bardzo charakterystyczny dla éwczesnej Anglii. Sam jej mo-
narcha, nastepca krolowej Elzbiety, Jakub I Stuart napisat uczo-
ng rozprawe o rozpoznawaniu i zwalczaniu czarnej magii'>.

" Ibidem.

14 T. Browne, Pseudodoxia epidemica, or, Enquiries into very many received te-
nents and commonly presumed truths, London 1646.

15 Daemonologie. In Forme of a Dialogie Diuided into three Bookes, by James
RX, Edinburgh 1597, s. 1.
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Warto podkresli¢, ze Browne jest mysSlicielem, ktory nie
probuje tworzy¢ spdjnego obrazu $wiata. Cata rozlegta wiedza
nosi pigtno jego indywidualnej wrazliwosci, finezyjnego i nie-
co goraczkowego sposobu myslenia. Nie tworzy spdjnej dok-
tryny, lecz zaskakuje czytelnika mnogos$cia obrazéw i poetyc-
kich tropéw. Przyjmuje istnienie sprzecznosci i niemozliwych
do rozwiklania tajemnic z namystem, niepokojem i subtelnym
humorem. ,Jest rzecza niemozliwa — pisze — aby za sprawa
utomnosci naszego pojmowania, zardowno w umysle czlowieka,
jak i w niezawodnym glosie Boga, nie pojawily si¢ pewne wat-
pliwosci, sprzecznos$ci i przeciwienstwa; sam mogtbym stwo-
rzy¢ ich katalog™'¢.

Browne’a szczegdlnie pociaga to, co osobliwe, jednostko-
we, to, co wymyka si¢ klasyfikacji. Ta fascynacja doprowadzi
go do stworzenia ,.katalogu dziwnych ksiag, rycin, starozytno-
$ci 1 innych niezwyktych rzeczy”, tworzacych wyobrazone mu-
zeum (jest to swoisty prawzor Warburgowskiego Atlasu Mne-
mosyne)'’. Owo Museum Clausum istnieje tylko w wyobrazni
Browne’a i w postaci owego katalogu. Znajduja si¢ w nim mig-
dzy innymi: traktat kréla Salomona o cieniach mysli, kompen-
dium botaniki podmorskiej, zaginiony poemat Owidiusza, na-
pisany podczas wygnania w Tomos, opis bitwy stoczonej przez
Rzymian na zamarzni¢tym Dunaju, szereg traktatow poswig-
conych torturom, a takze osobliwo$ci natury: jaja strusi i ko-
librow, kamien szlachetny wydobyty z glowy sepa i tak dale;j.
Wyliczenie wienczy konkluzja, $wiadczaca o poczuciu humoru
autora: ,,Gdzie dzi$ znajduja si¢ te wszystkie Skarby, wie tylko
Apollo. Jestem pewien, ze ja Nim nie jestem”'®.

Dla Browne’a to, co widzialne, jest znakiem — 6wcze$ni
powiedzieliby: hieroglifem — tego, co niewidzialne. Swiat wi-
dzialny jest odbiciem $§wiata idei. Wspdlnie tworza wielka
ksiege natury i kultury — z jej tajemnicami i osobliwo$ciami.

1o T. Browne, Religio Medici..., s. 26.

17 T. Browne, Musaeum Clausum, or Bibliotheca Abscondita: Containing Some
remarkable Books, Antiquities, Pictures and Rarities of several kinds, scarce or
never seen by any man now living [w:] idem, Certain Miscellany Tracts, Lon-
don 1684, s. 193-215.

'8 Ibidem, s. 215.
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Wszystkie rzeczy widzialne i niewidzialne sg potaczone gg-
sta siecia wzajemnych zaleznosci i przegladaja si¢ w sobie
nawzajem. Lektura takich analogii pozwala na odczytanie
ukrytego za nimi porzadku wszech$wiata. Zeby sie do niego
zblizy¢, czlowiek musi przede wszystkim wejrze¢ w samego
siebie, ,,bowiem kazdy jest mikrokosmosem i nosi w sobie caty
Swiat”".

,.Swiatelka w otchtani niewiedzy”

Catle dzieto Browne’a przenika poczucie krucho$ci ludzkie-
go istnienia i utudy ludzkiego poznania. ,,Zycie jest tylko cie-
niem $mierci, dusze umartych — tylko cieniem zyjacych. [...]
Stonce jest tylko ciemnym simulacrum, a $wiatto — tylko cie-
niem Boga” — pisze®.

Ten melancholijny ton bodaj najmocniej dochodzi do gto-
su w Traktacie o urnach. Browne analizuje odkryte wowczas
w Norwich starozytne miejsce pochdéwku, pisze o dawnych
zwyczajach sepulchralnych, by doj$¢ do wniosku, ze nasze
ziemskie zycie trwa tylko chwile i znika bez §ladu. Zwykli-
$my wierzy¢, ze cho¢ zycie biologiczne trwa krotko, kultura
daje nam nadziej¢ na nie$miertelno$¢: ars longa, vita brevis.
Browne nie ma takich ztudzen: ,,Na prozno czlowiek szuka nie-
$miertelnosci i1 ucieczki przed zapomnieniem w ziemskich for-
mach [...]. Wszystko to marno$¢ i pogon za wiatrem, i prézne
szalenstwo™!.

19 T. Browne, Religio Medici..., s. 81.

2 T. Browne, The Garden of Cyrus [w:] idem, The Major Works, ed. C.A. Patri-
des, London 2006, s. 376. Hipolit Taine pisat, ze: ,,Zaden z myslicieli nie skta-
da rownie wyraznego $wiadectwa o niezmiernej i petnej pomystow ciekawo-
$ci, ktora odznacza si¢ ta epoka. U zadnego pisarza nie odbija si¢ tak doktad-
nie $wietna i ponura fantazja Potnocy. Nikt z réwnie wymownym wzrusze-
niem nie mowit o §mierci, o niezmiernej nocy zapomnienia, o otchtani, w ktéra
wpada wszystko, co istnieje, o proznosci ludzkiej, usitujacej za pomoca stawy
i grobowcow zdobywaé niesmiertelno$¢ sztuczng i przelotna. Nikt w bardziej
$wietne i oryginalne wyrazy nie ujat tego [...] nastroju, ktory przejmowat cata
umystowos¢ dwczesng”. Zob. H.A. Taine, Historia literatury angielskiej, thum.
E. Orzeszkowa, Warszawa 1900, s. 243.

2I'T. Browne, Traktat o urnach...,s. 93.
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Slady dawnej cywilizacji — urny, bizuteria i ko$ci — kaza mu
sadzié, ze jesli cos$ ocaleje, to tylko przez przypadek i tylko na
chwile. Histori¢ cywilizacji Browne widzi jak Benjaminowski
Angelus Novus: jako stale rosnagce morze ruin®*:

Nie ma nic prawdziwie nie$miertelnego, poza samg
nie$miertelnoscia; co nie ma poczatku, nie moze mieé¢
i konca. Wszystko inne jest ograniczone i podlega
zniszczeniu, bedacemu szczego6lng odmiang koniecz-
nosci, ktéra nie moze zniszczy¢ samej siebie. A jest to
najwyzszy stopienn wszechmocy: by¢ tak pot¢znym, ze
nie doswiadcza¢ nawet skutkow wiasnej potegi®.

Niespokojny umyst Browne’a zmienia tematy i ucieka w dy-
gresje, by doj$¢ do konkluzji, ze nie ma nic statego, a caty mu-
zyczny tad §wiata jest nieustannie zagrozony rozpadem. W tym
przemijajacym, pelnym tajemnic $wiecie musimy si¢ zadowo-
li¢ chwilami, kiedy w rozbtysku dostrzegamy sens istnienia:
»Wszelkie poznanie tonie w nieprzeniknionym mroku. To, co
widzimy, to tylko odosobnione $wiatetka w otchtani niewiedzy,
w spowitej glebokimi cieniami budowli $wiata”*.

Wobec tego niespokojnego, ciemnego i pozbawionego sta-
lych punktéw oparcia $wiata Browne nie odczuwa goryczy ani
dezorientacji. Rozumie, ze cata ludzka wiedza jest tylko proba
racjonalizacji tajemnicy, ktorej nigdy nie uda si¢ poznac. Czlo-
wiek stara si¢ zrozumie¢ rzeczywistos¢ i stworzy¢ jej uporzad-
kowany obraz, ale nie powinien zapominac, ze obraz ten jest tyl-
ko naukowym simulacrum §wiata, nie samym $§wiatem. Autor
Religio Medici wielokrotnie podkre$la, ze nigdy nie poznamy
tajemnicy $wiata, ale jesteSmy jej czeScia. Takze nami rzadza
niepojete prawa, ktore rozum obejmuje tylko w ograniczonym
stopniu. Nie sposob zaprzeczy¢ ich istnieniu, nie sposob tez ich
pojac. Powinnismy tylko zawierzy¢ nieznanym sitom i zdaé sig¢
na ich dziatanie. Wobec nieredukowalnych sprzecznos$ci zycia

22 Por. W. Benjamin, Tezy historiozoficzne [w:] idem, Twdrca jako wytwérca,
wyb., thum. H. Ortowski, Poznan 1975, s. 156.

Z Ibidem.

24 T. Browne, The Urne-Buriall... Ttum. na polski cyt. za: W.G. Sebald, Pier-
Scienie Saturna..., s. 26.
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Browne deklaruje: ,,Na watpliwosci podsuwane przez szatana
i przez moj wlasny niepokorny umyst, odpowiadam tym, czego
nauczytem si¢ od Tertuliana: Certum est quia impossibile est:
pewne jest to, co jest niemozliwe .

Emilia Olechnowicz
Thomas Browne — Between Rationalism and Hermeticism

The purpose of this paper is to present the reader with the work of sir
Thomas Browne, the 17" century English polymath and writer, sometimes
named ,,the best prose writer in the English language”. His writings are indeed
exceptional: they manage to combine precision of thought with poetry of the
highest order. Browne’s work fully reflects the state of mind of an Early Mod-
ern man in the world, that didn’t draw the line between the rational and the ob-
scure, between the scientific empiricism and the occult tradition.

Browne was an original thinker but he did not create any coherent doctrine.
Instead, his writings are striking and haunting, they have stunning accuracy and
flamboyant beauty comparable with the Montaigne’s Essays. Browne’s work is
grounded on belief that mysteries are indelible part of reality. He had the ability
to reconcile contradictions that was quite natural for people living in the Early
Modern age and has been lost over time. For Browne, the visible world is a re-
flection of invisible order. Together they constitute the great book of nature, full
of paradoxes and unsolvable mysteries.

2 T. Browne, Religio Medici..., s. 12.
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Problem genezy gléwnych mitow zatozycielskich wol-
nomularstwa podjalem w ostatnich latach w innym miejscu —
w monografii Ksiega Konstytucji 1723 roku i poczqtki wolno-
mularstwa spekulatywnego w Anglii (2011), towarzyszacej edy-
cji statutow Wielkiej Lozy Londynu z 1723 roku, a takze na
tamach pierwszej edycji czasopisma ,,Hermaion” (2012)'. Od-
sylajac zainteresowanego czytelnika do tych pozycji, w tym
miejscu ogranicz¢ si¢ do przypomnienia tresci tych mitow,
aby skoncentrowac si¢ na ich konsekwencjach tak w sferze
wolnomularskiej ezoteryki, jak i praktycznych dziatan, maja-
cych na celu reforme¢ bractwa wolnych i przyjetych mularzy
w duchu nowych zatozen ideowych. Uwagg pragng poswigcié
w szczegolnosci najmtodszej z tych legend, zrodzonej we Fran-
cji i w Niemczech jako konsekwencja popularnosci niewielkie-
go tekstu, ktory wyszedt spod piora kawalera Andrew Michaela

! Por. Ksigga konstytucji 1723 roku i poczqtki wolnomularstwa spekulatywne-
go w Anglii. Geneza — Fundamenty — Komentarze, przyg. repr. wyd. Konsty-
tucji Wolnych Mularzy Jamesa Andersona z 1723 roku, przekt., przyp. i ko-
ment. T. Cegielski, Warszawa 2011, zwlaszcza rozdz. 6: Skqd przybywamy ...,
s. 247-282; T. Cegielski, Mity zalozycielskie wolnomularstwa spekulatywne-
go [w:] Mity i mistyfikacje zachodniej tradycji ezoterycznej, ,,Hermaion” 2012,
nr 1, s. 136-146.
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Ramsaya (1686—1743) — Discours prononce a la Reception de
Free-Macon®.

Zrédio najwczesniejszej legendy méwiacej o poczatkach,
dziejach i charakterze wolnomularstwa stanowig niewatpliwie
opublikowane w 1723 roku The Constitutions of the Free-Ma-
sons autorstwa ministra prezbiterianskiej mniejszosci szkockiej
w Londynie, a zarazem kapelana operatywnych, cechowych
16Z w stolicy Anglii, Jamesa Andersona (1679—1739). Duchow-
ny ten, dziatajac na zlecenie wtadz powstalej 24 czerwca 1717
roku Grand Lodge of London, wlaczyt si¢ w nurt toczacej si¢
od pewnego czasu dyskusji na temat nie tylko historii, ale i wta-
sciwego celu zwigzkéw wolnomularskich. W Historii... Wielce
Czcigodnego Bractwa Przyjetych Wolnych Mularzy® utozsamit
masoneri¢ ze sztuka architektury, a poprzez t¢ ostatnig z wiedza
matematyczng zardwno starozytnych, jak i nowozytnych. Ar-
chitektura to ,,geometria w dziataniu” — jak picknie zinterpreto-
wat mysl swojego krajana David Stevenson, historyk z Uniwer-
sytetu Saint Andrews*. Podobnie rozumiane wolnomularstwo
z pozycji zwyktego rzemiosta, the Crafi, jakim bylo jeszcze
u progu epoki nowozytnej, awansowato do rangi sztuki, a wla-
sciwie wszystkich sztuk ukoronowania — bo tak wspodtczesni
Andersona rozumieli architekturg. Co wigcej, uwazna lektura
Historii... wskazuje, ze owa ,,sztuka krolewska”, the Royal Art,

2 Por. A.M. Ramsay, Discours Préliminaire de la premiére Partie, contenant les
Fondations des Anciennes Loges, la maniere dont les Francs-Magons se son
trépandus sur la Surface de la Terre les motifs qui ont engage a mettre cet Ou-
vrage au jour, & I’Apologie des Francs-Magons: Histoire, obligations et Stat-
uts de la trés venerable Confraternité des Francs-Magons [w:] Histoire, obli-
gations et Statuts de la trés venerable Confraternité des Francs-Magons tirez
de leurs Archives et conformes aux traditions les plus anciennes: approuvez De
toutes les Grandes Loges & mis au jour pour I’Usagecommun des Loges repan-
dussur la surface de la Terre. A Francfort sur le Meyn, Chez Frangois Varrent-
rapp, MDCCXXXXII. Avec Approbation et Privilege [1742], s. 127-142. Prze-
druk [w:] ,,Ars Regia. Czasopismo poswigcone mysli i historii wolnomular-
stwa” rok IV/V: 1995/1996, nr 9-10, s. 137-142; przektad polski: Mowa wstep-
na, thum. z fr. K. Wakar, ibidem, s. 143-148.

3 Por. Ksigga konstytucji 1723 roku..., s. 303-397 (nieparzyste). Ibidem faksy-
mile wyd. 1 oryginatu, s. 302-396 (parzyste).

4 D. Stevenson, James Anderson: Man and Mason, ,,Heredom. The Transac-
tions of the Scottish Rite Research Society”. 2002, vol. 10, s. 93—138.
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jak w zakonczeniu swego dzietka Anderson okre$la masonerie,
staje si¢ wrecz synonimem kultury czy tez europejskiej cywi-
lizacji. Dzigki tej nobilitacji, wolnomularstwo nabrato na no-
wym etapie swej historii cech owej przypisywanej mu pozniej
»spekulatywnos$ci”, ale takze — lub przede wszystkim — stato si¢
atrakcyjna propozycja tak dla intelektualnych, jak i politycz-
nych elit Zjednoczonego Kroélestwa. O wiele bardziej niz loze
dawnego typu, o charakterze ,kulturowym” czy tez ,,etnogra-
ficznym”, ktore nawigzywaty swa obrzgdowoscia do autentycz-
nych, cechowych zwiazkow muratordw, rzezbiarzy czy ciesli.
Opublikowana w Londynie w 1730 roku broszura niejakie-
go Samuela Pricharda, najpewniej eks-masona, pod wymow-
nym tytutem Masonry dissected (Masoneria przeswietlona)’,
zyskata niezwykla popularnos¢ i w ciagu siedmiu lat doczeka-
la si¢ siedmiu wydan. Autor bezlito$nie rozprawiat si¢ w niej
z roszczeniami Wielkiej Lozy Londynu do jakiej$ starozytnej,
a dla wspotczesnych niedostepnej juz wiedzy matematyczno-fi-
lozoficznej. Dla poparcia swojej tezy o bezpodstawnych twier-
dzeniach Wielkiej Lozy na temat tajemnic masonerii, przyto-
czyt tres¢ wolnomularskich rytuatéw, z ktérych to mozemy
pozna¢ prosta, wrecz ludowa, obrzedowo§¢ wezesnej maso-
nerii nieoperatywnej. Dzi$§ bezcenne zrodlo historyczne, dla
wspolczesnych Prichardowi wolnomularzy stato si¢ powaznym
wyzwaniem. Generowalo obszerny tekst polemiczny ze strony
Wielkiej Lozy, zatytutowany A Defence of Masonry (Obrona
Masonerii), opublikowany w 1738 roku w drugiej edycji Ksie-
gi Konstytucji — i w konsekwencji nowa legende, ktora szybko
ulegla kanonizacji jako ,,legenda o zagubionym stowie”. Sta-
1a si¢ ona nie tylko podstawa inicjacji do trzeciego, mistrzow-
skiego stopnia wolnomularskiego wtajemniczenia, lecz takze
zwornikiem catej aparatury pojeciowej masonerii, zr¢gcznie ta-
czacej mity starozytnej Grecji z legendami cechowymi, a te za$
z wlasciwa protestantom wnikliwg lekturg Starego Testamentu.
Punktem centralnym dziejow ,,sztuki krolewskiej” pozostaje —

5 S. Prichard, Masonry Dissected, Being A[n] Universal and Genuine De-
scription of All its Branches from the Original to this Present Time. As it is
delivr[ed] in the Constituted Regular Lodges Both in City and Country Accord-
ing to the Several Degrees of Admission [...], London [...] 1730.
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tak jak w Historii Andersona — budowa $wiatyni jerozolim-
skiej przez krola Salomona, ale wérdd bohaterow tej synkre-
tycznej legendy na plan pierwszy wysuwa si¢ — wzmiankowany
w I Ksiedze Krolewskiej oraz w II Ksiedze Kronik — budowni-
czy Hiram (Huram) Abi(f), ,,syn wdowy z pokolenia Neftalego”
(skad samookre$lenie wolnomularzy jako ,,dzieci wdowy”)°.
Kierujacy budowa ,,swiatyni ludzkosci” Hiram Abif zostaje za-
mordowany przez trzech czeladnikéw, ktorzy pragng wydoby¢
zen tajemnice Stowa Mistrza (the Master’s Word), dzigki kto-
rego znajomosci mistrzowie zatrudnieni przy budowie Swia-
tyni otrzymuja przeznaczong dla nich zaptate. Hiram nie chce
wyjawi¢ tajemnicy, woli raczej umrze¢, wiec znajomos¢ Stowa
zostaje zabrana wraz z mistrzem do grobu. Anonimowy autor
Obrony Masonerii przytacza znang od XV wieku alchemicz-
ng interpretacje VI ksiegi Eneidy Wergiliusza, w ktorej Eneasz,
poszukujac zmartego ojca, zstapit do krainy cieni. Zdaniem
osiemnastowiecznego autora istnieje analogia pomigdzy Anchi-
zesem, ojcem Eneasza, a zamordowanym Hiramem, za$ Enea-
sza i czeladnikow-skrytobdjcow taczy wspolny cel: przeniknaé
tajemnice losu’. ,,Sekretne stowo Masonerii” przestaje by¢ za-
pisem dawnych znakow i tajemnic zawodowych — jak chciat-
by Prichard — lecz staje si¢ symbolem wiedzy tajemnej wolno-
mularstwa. Co wiecej, dowiadujemy sie z Obrony Masonerii,
ze ,,sztuka krolewska” — identycznie jak starozytne zwiazki ka-
ptanow egipskich, indyjskich bramindw, a takze essenczykow
i celtyckich druidow — posiadata charakter inicjacyjny. To wila-
$nie ezoteryzm odrdznia j3 od stowarzyszen ,,pospolitych i nie-
inicjacyjnych” — vulgar and uninitiated.

Krytyka pogladéw Pricharda nie ostabita zainteresowania
jego broszura, ktérag przetozono na wiele jezykdéw i wznawia-
no az do konca stulecia; wazne, ze przyczynila si¢ do powsta-
nia legendy trzeciego, mistrzowskiego stopnia masonerii no-
wego, bo spekulatywnego, typu. Narracja, ktorej tto — budowa

6 1 Krl 7,14; 2 K 2,12—-13, por. Biblia Tysigclecia. Pismo Swiete Starego
i Nowego Testamentu w przekiadzie z jezykow oryginatu, oprac. zesp. biblistow
polskich z inicjatywy benedyktynow tynieckich, Poznan—Warszawa 1990.

7T. Cegielski, Ksiggi Konstytucji Jamesa Andersona i poczqtki masonerii spe-
kulatywnej (1717—1738) [w:] Ksiega Konstytucji 1723 roku..., s. 269.
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Swigtyni Salomona — zyskato poruszajaca wyobrazni¢ drama-
turgie, zwiazang z postacig mistrza Hirama, osiagneta cel, nada-
jac masonerii dodatkowy, ezoteryczny wymiar.

Trzeci — obok edycji Ksiegi Konstytucjiz 1723 11738 roku —
z najwazniejszych tekstow w historii wczesnego wolnomular-
stwa spekulatywnego wyszedl spod piora kawalera Andrew
Ramsaya. Wspomniany na wstegpie Discours stanowil mowe
wygloszona przez Grande Orateur de ['Ordre (Wielkiego
Moéwcee Zakonu) — na zakonczenie ceremonii inicjacyjnej, kto-
ra odbyta si¢ 21 marca 1737 roku w Paryzu®. Mowa ukazata si¢
drukiem po raz pierwszy w tymze roku w Hadze jako fragment
tomu prezentujacego listy i miscellanea pochodzace rzekomo
z szuflady samego Woltera’. Tekst, mylnie przypisany pozniej
wielkiemu mistrzowi, ksieciu d’Antin, posiadal wszelkie ce-
chy pisarstwa Andrew Michaela Ramsaya, osiadtego we Fran-
cji autora rodem z Ayr w Szkocji i — jak si¢ miato wkrotce oka-
za¢ — reformatora wolnomularstwa. Andrew Ramsay przyszedt
na $wiat w 1686 roku w mieszczanskiej rodzinie kalwinskie;j'’.
Ukonczywszy studia prawnicze w Glasgow i Edynburgu, wy-
jechat do Holandii, stamtad za$ w 1709 roku do Francji, gdzie
w Cambrai otrzymat posad¢ na dworze arcybiskupa Fénelona
(Frangois de Salignac de la Mothe-Fénelon, 1651-1715). Au-
tor Historii Telemaka (1699) oraz innych pism krytykujacych
despotyzm Ludwika XIV wywart wielki wptyw na mtodego in-
telektualiste. Ramsay przyjat katolicyzm i wiernie towarzyszyt
arcybiskupowi w okresie jego politycznej nietaski.

Smieré mistrza i opiekuna w 1715 roku zbiegla si¢ ze $mier-
cig krytykowanego przezen wladcy. W tej sytuacji Ramsay udat

8 W. Degener, Andreas Michael Ramsays Reden iiber die Freimaureri, Leipzig
1927, 5. 29-32.

° Discours prononcera Reception de Free-Magons par M. de Ramsay, Grand
Orateur de 1’Ordre: Lettres de M. de V/oltaire] avec plusieurs piéces de diffé-
rens auteurs, Haag 1738, s. 47-74.

1 Na temat spotecznego pochodzenia Ramsaya istnieja rozbiezne ustalenia
i opinie. Autor przyjmuje za Karlem R. H. Frickiem (Die Erleuchteten, Gno-
stisch-theosophische und alchemistisch-rosenkreuzerische Geheimgesellscha-
ften bis zum Ende des 18. Jahrhundert, Graz 1973, s. 179, 181-182), ze szla-
checki tytut pisarza — chevalier — miat jedyne zrédto w przynaleznosci do fran-
cuskiego Zakonu Swigtego Lazarza.
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si¢ do Paryza, gdzie dzicki opiece regenta Filipa Orleanskiego
odda¢ si¢ mogl dalszym studiom i pracom naukowo-literackim,
w tym pracy nad biografia swego mistrza Fénelona. Regent,
ktory piastowal godno$é wielkiego mistrza Zakonu Swigte-
go Lazarza, zaprotegowal Ramsaya do tego zastrzezonego dla
feudalnej elity zgromadzenia. Przynaleznos¢ do niego musia-
ta zwro6ci¢ uwage Ramsaya na historie zakonéw rycerskich po-
wstatych w Ziemi Swietej.

Uznanie i europejski rozglos przyniosta Ramsayowi po-
wies¢ Les Voyages de Cyrusé (Podréze Cyrusa)'. Filozoficz-
ng przypowies¢ o wspolnym pochodzeniu wszystkich religii,
takze o ich wspolnym fundamencie moralnym, Ramsay zaopa-
trzyt znamiennym post scriptum, zatytutowanym Un discours
sur la Théologie et Mythologie des paiens (Dyskurs o teologii
i mitologii pogan)?. W tek$cie tym rozwinat teze bliskg angiel-
skim wolnomyslicielom i wolnomularzom, ze w dzietach naj-
wybitniejszych filozoféw réznych epok ujawnia si¢ Boskos¢,
Istota Najwyzsza, ktora za pomoca swych wybrancow pragnie
wplywac na losy §wiata. Poglady te, wraz z kontaktami z An-
glia — gdzie pomimo swego katolickiego wyznania byl chet-
nie widzianym i obsypywanym zaszczytami gosciem — sprawi-
ly, ze Ramsay zblizat si¢ do §rodowiska Wielkiej Lozy Anglii.
16 marca 1730 roku w Patacu Westminsterskim zostat przyjety,
wraz z sze$cioma innymi osobami, do The Horn Lodge, lozy,
ktorej cztonkami byli liderzy angielskiej masonerii. Wezesniej —
jako pierwszy katolik od czaséw reformacji — obronit na Uni-
wersytecie Oxfordzkim doktorat w dziedzinie prawa, a w uzna-
niu zastug na polu nauk humanistycznych mianowany zo-
stal w 1729 roku cztonkiem angielskiej akademii — The Royal
Society'.

"' Wyd. Paris 1727; przektad polski: A.M. Ramsay, Podréze Cyrusa. Historya
obyczayna z rozmowq o baykach poganskich y ich teologij. Przez kawalera
Ramsay po francusku opisane. A dla pozytku kraju na polski jezyk przettoma-
czone, t. 1-2, Warszawa 1770.

12 Tekst Dyskursu zawiera rowniez polska edycja Podrozy, por. Rozmowa o bay-
kach poganskich y ich teologij.

3 T. Cegielski, Ksiggi Konstytucji Jamesa Andersona..., s. 222.
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Discours prononce a la Reception de Free-Magon Ram-
saya definiuje wolnomularstwo jako zakon, ,,zakon moralny”,
w czegsciowej przy tym zgodzie z koncepcja wytozong w Ksie-
dze Konstytucji Andersona z 1723 roku, w ktorej — w przypisie,
w koncowej partii tekstu — wzmiankuje si¢ ,,Societes and Or-
ders of Men [...] which are now the most ancient Order upon
Earth” (Stowarzyszenia i Zakony Mezczyzn [...] ktore sg teraz
najstarszym na Ziemi Zakonem)'. Anderson nie rozwinat jed-
nak tego — atrakcyjnego intelektualnie i propagandowo — kon-
ceptu. Ramsay, nazywajac zwigzki wolnomularskie ,,zakonem
moralnym”, odréznit je od ,,zakondéw religijnych” oraz ,,zako-
néw wojskowych”. Te pierwsze, czyli loze wolnomularskie,
ksztattowa¢ maja ,,ludzi uprzejmych, dobrych obywateli, do-
brych poddanych, swoich obietnic nie gwatcacych, wiernych
adoratorow Boga Przyjazni, ktoérzy nad korzysci cnote przed-
ktadajg”'’s. Dzieje tak rozumianego zakonu wywiodt on — ina-
czej niz Anderson — nie od skromnych, ofiarnych budowni-
czych réznych epok, lecz bezposrednio z legendy krzyzowcow,
ktérzy ,,ze wszystkich stron chrzescijanstwa zebrani w Ziemi
Swietej, cheieli skupi¢ w taki sposob w jednym bractwie ludzi
ze wszystkich narodow™'.

Znamienne, ze Historia masonerii, ktora wyszta spod piora
protestanta Andersona, milczy na temat wypraw krzyzowych.
Stanowily one niewatpliwie ten rozdziat dziejow europejskich,
o ktoérym wrogowie papizmu i papistow woleliby zapomnie¢:
byt to wszak okres wielkiego triumfu papiestwa. Gdyby jed-
nak prezbiterianski minister z Londynu znal pisma niemiec-
kich i angielskich rézokrzyzowcdow, takich jak Michael Maier
(1568-1622) i Robert Fludd (1574 —1637), wiedzialby, ze twor-
cy idei ,,reformacji catego szerokiego $wiata” szukali korzeni

14 The Warden's Song/Piesi Dozorcy [w:] Ksigga konstytucji 1723 roku..., s.
464-465.

15 Por. przektad polski: A.M. Ramsay, Mowa wstegpna, [cyt. dalej: Mowa wstep-
na...] thum. z fr. K. Wakar, ,,Ars Regia. Czasopismo poswigcone mysli i historii
wolnomularstwa” R. IV/V, 1995/1996, nr 9-10, s. 143148, tu: s. 144.

16 Ibidem, s. 143.
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postulowanego przez siebie Niewidzialnego Kolegium Chri-
stiana Rosenkrautza wla$nie w zakonach rycerskich'”.

W swoim Dyskursie Ramsay wskazywal na ,kawalerow
$wietego Jana”, czyli Rycerzy Szpitala Jerozolimskiego Swie-
tego Jana Chrzciciela, jako protoplastéw masonerii spekula-
tywnej: ,,Czas jaki$§ potem Zakon nasz $ci§le zwiazat si¢ z ka-
walerami $wigtego Jana w Jerozolimie. Odtad wszystkie nasze
loze $wigtego Jana imi¢ nosily. Zwigzek ten za przykladem
Izraelitow zostat uczyniony, kiedy ci zbudowali druga Swiaty-
ni¢. Kiedy jedna reka ktadli zaprawe murarska, w drugiej nosi-
li miecz i tarcze™!®.

Innymi stowy, protoplasci masonerii to rycerze-murarze
— w odroznieniu od historycznych rycerzy-zakonnikéow dzia-
lajacych w Ziemi Swigtej: ,,Architekei [...] ale takze religij-
ni i wojowniczy ksigzeta, ktorzy pragneli o§wiecac, wznosi¢
i ochrania¢ zywe $wiatynie Najwyzszego” — w innym miej-
scu tekstu takze ,,liczni ksigzeta, panowie i obywatele” — mieli
wspolny z joannitami cel: odbudowg §wiatyn chrzescijanskich
zburzonych przez Saracenéw, a rdéwnoczes$nie ochrone wspol-
noty wiernych — ,,zywej $wiatyni”".

Wolnomularzy nowego typu odrdézniat od ich poprzednikoéw
nie tylko wzniosly, $cisle religijny cel. Okres wypraw krzyzo-
wych przynidst — w interpretacji Ramsaya — takze nieznane
wczesniej elementy obrzedowosci. Fakt przynaleznosci do ,,za-
konu moralnego” osnuty musiat by¢ tajemnica. Tworcy maso-
nerii przyjeli wiec tajemne znaki i symbole:

Mamy tajemnice — oswiadcza autor Mowy — sg to zna-
ki symboliczne i stowa §wigte, ktore sktadaja si¢ na
jezyk badz to niemy, badz wymowny, by na duza od-
legtos$¢ si¢ porozumiewaé i by naszych braci rozpo-
znawac, jakim jezykiem by nie méwili. Byty to ha-
sta, ktore Krzyzowcy wymieniali ze soba, aby ustrzec
si¢ od niespodzianek Saracendw [...]. Znaki te i stowa

17 Maier w takich pismach jak: Silentium Post Clamores (1617) i Themis Aurea
(1618), por. T. Cegielski, ,, Ordo ex Chao ", Wolnomularstwo i Swiatopoglgdowe
kryzysy XVII i XVIII wieku, Warszawa 1994, s. 99-100.

18 Mowa wstepna..., s. 147.

19 Ibidem, s. 146.
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przypominaja pami¢¢ albo cze$é jakas naszej nauki,
albo jakiej$ cnoty moralnej, albo jakie$ tajemnice wia-
ry. Zdarzylo si¢ u nas, co w zadnym innym zwigzku
nie zdarzylo si¢ wcale. Loze nasze zatozone zostaly
i rozprzestrzenity si¢ we wszystkich narodach cywili-
zowanych, a przeciez wsrod tak wielkiego thumu ludzi
zaden brat nie zdradzit naszych sekretéw. [...] Ten se-
kret niewzruszony przyczynia si¢ pot¢znie do potacze-
nia poddanych wszystkich narodéw i do tatwej wymia-
ny przystug migdzy nami®.

Z dalszego wywodu dowiadujemy sig, ze ,,moralny zakon”
wolnomularzy posiada charakter inicjacyjny, zas obrzedy wol-
nomularskie pokrewne sa misteriom starozytnych, ,,stynnym
$wigtom Ceres w Eleuzis, 1zis w Egipcie, Minerwy w Atenach,
Uranii u Fenicjan i Diany w Scytii. [....] Swigtowano tam tajem-
nice, w ktorych duzo bylto pozostatosci dawnej religii Noego
i Patriarchow. Konczyly si¢ one positkami i ucztami, gdzie nie
znano ani braku umiaru, ani wybrykow, w ktore popadli stop-
niowo poganie”?!.

Tak wiec wspdlny sekret to nie tylko znaki rozpoznaw-
cze, ale i symboliczne przedstawienie — ,,przywracanie pamie-
ci” — czgsci doktryny wolnomularskiej. Swoja wage posiada tu
zwlaszcza przypomnienie ,,religii Noego i Patriarchow”, o kto-
rej wzmianke znajdziemy nie w pierwszej, ale dopiero w dru-
giej edycji Ksiegi Konstytucji Andersona z 1738 roku. Opisu-
jac wolnomularzy jako ,,prawdziwych Noachitow”, Anderson
wzmiankuje tu réwnocze$nie trzy artykuly pradawnej reli-
gii, objawionej przez Boga Noemu. Autor Konstytucji i twor-
cy Wielkiej Lozy Londynu pragneli — przywolujac koncept
synkretycznej, etycznej ,religii Noego”, rozpowszechniony
w XVII-XVIII wieku — zawieszenia sporow pomiedzy glow-
nymi odtamami chrze$cijanstwa. Zapewne mieli tez na wzgle-
dzie harmonijne ulozenie stosunkéw pomigdzy chrzescijana-
mi i Zydami; jesli idzie o tych drugich, to w 1721 roku, kiedy
Wielka Loza przyjeta swoje konstytucje i statuty, ,,obrazy”

20 Ibidem, s. 145.
2! Tbidem, s. 146.
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(spisy cztonkéw) 16z londynskich odnotowywaty przynajmniej
dwéch braci-Zydow?. Intencjg srodowiska wolnomularskiego
bylo zblizenie adeptéw réznych wyznan chrzescijanskich i wy-
znajacych rézne religie w ramach mozliwie szerokiej formuty
monoteistycznej.

Doktryna wolnomularska posiada — w interpretacji Ram-
saya — wymiar ezoteryczny. Ramsay nie zna, oczywiscie, tego
pojecia; postuguje sie¢ konsekwentnie okresleniami ,,tajemni-
ca”, ,sekret”, ,sekretny”. Nie ulega tez watpliwosci, ze zwiazki
masonskie maja charakter inicjacyjny: Mowa wstepna przywo-
huje okoliczno$¢, ze ,,znaki i stowa tym tylko oznajmiane byty,
ktérzy uroczyscie, a czesto nawet u stop ottarzy przyrzekli, ze
nigdy ich nie wyjawig”*.

Wtasnie inicjacyjny, a rownoczes$nie moralny charakter za-
konu wolnych mularzy sprawia, ze wyklucza on ze swego gro-
na kobiety. ,,Nie jestesmy na tyle niesprawiedliwi — thumaczy
Ramsay — by te ple¢ uwaza¢ za niezdolng do zachowania sekre-
tu. Ale jej obecno$¢ mogtaby niepostrzezenie [umniejszy¢] czy-
sto$¢ zasad i obyczajow naszych zebran”*.

Pomimo pojawienia si¢ w relacji Ramsaya wielu elementow
nieznanych wczesniejszej koncepcji wolnomularstwa w har-
monijny sposob taczy si¢ ona z upowszechniong przez Ksie-
ge Konstytucji Andersona wizja dziejow ,,sztuki krélewskiej”
utozsamionej ze sztuka architektury. Narracja andersonowska
z 1723 roku podkresla ,,wielka poboznos$¢” sredniowiecznych
wladcow Anglii i Szkocji, ktora przejawiala si¢ ,,we wznosze-
niu §wiatyn chrzescijanskich”, co z kolei ,,mogto skloni¢ ich
takze do poznania Praw, Obowigzkow, Przepisow, Obyczajow
i Praktyk dawnych 162”%. Péznosredniowieczne dzieje maso-
nerii w uj¢ciu Andersona swoj punkt ciezko$ci znajduja w ak-
tywnosci krolow Szkocji, ktdrzy ,,od najdawniejszych czasow
az po Uni¢ obu Koron wydatnie wspierali Sztuke Krolewska,

2 T. Cegielski, Ksiggi Konstytucji Jamesa Andersona..., s. 128—132.

2 Mowa wstepna..., s. 147.

24 Ibidem, s. 146.

% Konstytucja, Historia, Prawa, Obowiqzki, Przepisy, Regulacje i Zwyczaje
Wielce Czcigodnego Bractwa Przyjetych Wolnych Mularzy [w:] Ksiega Kon-
stytucji 1723 rok..., s. 359.
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na co wskazujg szczatki wspaniatych budowli w tym starozyt-
nym krélestwie”?® — to twierdzenie jest oczywiscie holdem zto-
zonym szkockiej ojczyznie pastora. Pozwala zarazem unikng¢
rozwigzania problemu, z ktérym musial upora¢ si¢ roOwniez
Ramsay: brakiem informacji zrédtowych na temat aktywnos$ci
16z w epoce nowozytnej, przynajmniej do czaséw Inigo Jone-
sa (1573-1652). Problem luki zrédtowej w historii 16z brytyj-
skich autor Dyskursu rozwigzatl inaczej niz jego rodak (cho¢
i on podkreslat zashugi Szkotow na polu architektury oraz to, ze
zakon wolnych mularzy cieszyt si¢ opiekg wladcow). Zgodnie
z wykladem Ramsaya schizma XVI wieku oraz wojny religijne
i domowe tego oraz nastgpnego stulecia podkopaly fundamenty
»sztuki krolewskiej”: ,,Stopniowo nasze loze i nasze §wieta za-
niedbane zostaty w wigkszosci miejsc. Stad wzigto sie, ze z tylu
historykow tylko z Wielkiej Brytanii mowi o naszym Zakonie.
Niemniej jednak zachowat si¢ on w $wietnosci wérod Szkotow,
ktérym krolowie nasi [tj. Francji] powierzyli w ciaggu wiekow
ochrone wielu swoich $wietych os6b™?".

W koncowym fragmencie wykladu Ramsay jawi si¢ jako
przepojony optymizmem przedstawiciel o§wiecenia, zarazem
peten kurtuazji dla swej nowej ojczyzny — Francji. Stwierdza
bowiem — po czgsci w zgodzie z rzeczywisto$cia historycz-
na — ze:

Z wysp brytyjskich sztuka krolewska pod najlepszym
panowaniem kroéla, ktdrego dobro¢ ozywia wszystkie
cnoty [tj. Ludwika X V], i pod rzadami madrego dorad-
cy, ktory wszystko, co wspaniatego wymyslono, zre-
alizowat [tj. kardynata de Fleury], do Francji zaczyna
przychodzi¢. W tych czasach szcze$liwych, w ktorych
mito$¢ pokoju stata si¢ cnotg bohaterdéw, ten naréd, je-
den z najbardziej w Europie uduchowionych, stanie si¢
osrodkiem Zakonu. Przyda pracom, statutowi i oby-
czajom naszym lekkosci, delikatnosci i dobrego gustu
[...]. W naszych to lozach w przysztosci, podobnie jak
w szkotach publicznych, Francuzi bez podrézowania
wszystkich narodow cechy zobacza, a cudzoziemcy

26 Ibidem, s. 375.
¥ Mowa wstgpna..., s. 147.
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poznaja z doswiadczenia, ze Francja jest ojczyzng
wszystkich ludéw” — patriae gentis humanae®.

Wielki mowca obediencji francuskiej chciat przypisa¢ ma-
sonerii — niezaleznie od pochwat skierowanych ku panstwu Lu-
dwika XV i jego aktualnego sternika, pierwszego ministra kar-
dynata André Hercule de Fleury (1653—-1743) — nowe zasady
i powierzy¢ jej nowe, powazne zadania. Takim celem — ktory
Ramsay nazwat ,,czwartg kwalifikacja konieczna w naszym Za-
konie” — moglo by¢ rozwinigcie powszechnego zamitowania do
,,hauk pozytecznych i sztuk wyzwolonych”:

Nasz Zakon wymaga zatem od kazdego z was, by-
$cie swoim poparciem, swoja hojnoscia lub swoja pra-
ca przyczynili si¢ do wielkiego dzieta, ktérego zadna
akademia wystarczy¢ nie moze. Wszystkie te bowiem
towarzystwa ztozone sg ze zbyt matej liczby cztonkow
i praca ich przedmiotu tak szerokiego objaé nie moze.
Wszyscy wielcy mistrzowie w Niemczech, Anglii, we
Wioszech i gdzie indziej naktaniaja wszystkich uczo-
nych rzemie$lnikéw do bractwa nalezacych, by pota-
czyli si¢, aby dostarczy¢ materialy do Stownika uni-
wersalnego sztuk wyzwolonych i rzemiost uzytecznych
—z jednym tylko teologii i polityki wyjatkiem®.

Autor Mowy dodat, ze zamyst opracowania i wydania dru-
kiem encyklopedii zostal podjety juz w Londynie, a ,,dzi¢ki po-
laczeniu naszych braci udoskonali¢ mozna je bedzie w ciaggu
kilku lat**”. Miat tu na mysli stynna Cyclopaediae Ephraima
Chambersa (1680—1740), notabene, wolnomularza, opubliko-
wang w dwoch tomach w 1728 roku®'. Wspdlne dzieto wol-
nomularzy mogloby znacznie przewyzszy¢ prace angielskiego
erudyty.

Takze europejska wspolnota uczonych czuwajacych nad
edycja encyklopedii — inny element wizji Ramsaya — miala

28 Ibidem, s. 148.

2 Ibidem, s. 146.

3 Ibidem.

3UE. Chambers, The Universal Dictionary of Arts and Sciences, vol. 1-2, Lon-
don 1728.
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swoje nieodlegle w czasie i przestrzeni inspiracje. Autor Mowy
nawigzywat tu niewatpliwie do idei ,rzeczpospolitej literac-
kiej” — zrodzonej jeszcze w czasach Erazma z Rotterdamu —
ktéra to przybrata w X VIII stuleciu nowy ksztalt i nowe funkcje
pod wpltywem intelektualistow francuskich®. , Niewidzial-
na”, a przeciez sprawna, funkcjonujaca takze w okresie wojen
i przewrotow, sie¢ miedzynarodowych kontaktow — personal-
nych i instytucjonalnych — korzystajaca z upowszechnienia si¢
techniki druku, zyskata w dobie Ludwika XV nowych, biegtych
»administratoréw”. Czas najwiekszego z nich — Jeana Le Rond
d’Alemberta (1717-1783) — miat dopiero nadej$¢ wraz z po-
wstaniem w 1749 roku salonu literackiego Marie Thérése Ro-
det Geoffrin (1699—-1777). W tym tez $rodowisku zrodzita si¢
idea Wielkiej Encyklopedii Francuskiej; pierwotnie — tak jak
zyczylby sobie tego Ramsay — jako francuska wersja i kontynu-
acja Cyclopaediae Chambersa.

Impulsem dla pomystu Ramsaya byt tez bez watpienia zro-
dzony w XVII wieku program niemieckich, pdzniej za$ an-
gielskich roézokrzyzowcow. Idea invisible society grupujace-
go uczonych wszystkich dziedzin — od teologii po medycyne
i matematyke — przez trzy pokolenia nurtowata intelektuali-
stow z Albionu, poczynajac od Francisa Bacona (1561-1626),
na sir Isaacu Newtonie (1642—1727) konczac. Powolana w la-
tach 1660—1662 akademia nauk, ktora przyjeta Ramsaya w swe
szeregi, The Royal Society of London for Improving Natu-
ral Knowledge, nawigzywata do projektéw roézokrzyzowcow
sprzed wojny domowej, jednak projekt ten w istotny sposob
modyfikowata. ,Niewidzialne kolegium” Christiana Rosecreut-
za przyjeto forme korporacji uczonych i wynalazcow. Ale tez —
w zgodzie z duchem pierwotnego zatozenia — korporacji dzia-
lajacej nie tylko na Wyspach Brytyjskich, lecz takze — dzigki
cztonkom-korespondentom — w skali catego kontynentu. To-
warzystwo Krolewskie, ktore nakreslato swym cztonkom, by¢
moze ograniczone, lecz przeciez realne zadania, rezygnowato

32 Por. T. Cegielski, Jezyk, kobiety i barbarzyncy w sieci. Przemiany nowozytnej
., rzeczpospolitej literackiej” [w:] Ksiqzka, biblioteka, informacja. W kregu kul-
tury i edukacji, red. E.B. Zybert, D. Grabowska, Warszawa 2008, s. 77-93.
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przy tym z charakterystycznych dla programu jego poprzedni-
koéw celow religijnych i politycznych.

Tto dla wielkiego projektu Ramsaya stanowil kryzys, jaki
,,sztuka krolewska” przezywata w panstwie Burbonéw. Cecho-
wa legenda wolnomularstwa, jego koncepcja spadkobiercy ta-
jemnej sztuki muratoréw, stracita swdj urok nowosci; nie mo-
gla juz w pelni satysfakcjonowac francuskiej socjety. W oczach
arystokracji byta zapewne za mato wyrafinowana; andersonow-
ska koncepcja ,,sztuki krolewskiej” tozsamej z kulturg i cywili-
zacja z kolei zbyt abstrakcyjna. Rowniez dla pragnacego awan-
su mieszczanstwa, aspirujacego do uczestnictwa w salonach
feudalnych elit, stawigca trud budowniczych legenda okazala
si¢ nie dos¢ atrakcyjna. Aby ,,sztuka krolewska” mogta rozwi-
ja¢ sie nadal, nalezalo poszuka¢ innej, bardziej uniwersalne;j,
nosnej i pobudzajacej wyobrazni¢ formuly lozowego brater-
stwa, przyciagna¢ §rodowiska, na ktorych Ramsayowi szcze-
goblnie zalezato: monarchéw i ich otoczenie z jednej, uczonych
i artystow z drugiej strony.

Wazne bylo rowniez, aby zjednaé sobie dotychczasowych
antagonistow. W ich szeregach — obok szefa policji paryskiej
Heraulta, nieufnie przygladajacego si¢ zamknigtym, owianym
tajemnica zebraniom, w ktérych w dodatku nie braty udzialu
kobiety*® — pojawito si¢ do$¢ niespodziewanie duchowienstwo
katolickie. Sprzyjato ono z poczatku lozom, przeniesionej z An-
glii formie organizacji, ktdrej cztonkami byli gléwnie jakobici
— zwolennicy odsunietego od tronéw brytyjskich w 1688 roku
katolika Jakuba II Stuarta. Zwierzchnikow KoS$ciota zaczeta te-
raz niepokoi¢ tajemnica, do ktorej utrzymania zobowigzywa-
li si¢ liberi muratori (to jest wolni mularze). Bulla Klemensa
XII z 28 kwietnia 1738 roku In eminenti apostolatus speculo
nie pozostawiata watpliwosci co do stosunku Kosciota do ma-
sonerii nowego typu. Przyzna¢ trzeba, ze monarchia Ludwi-
ka XV, kontynuujaca tradycje gallikanizmu, nie zdecydowata
si¢ na przyjecie i ogloszenie papieskiego dokumentu®. Wedtug

3 P. Chevallier, Histoire de la Franc-Magonnerie frangaise, vol. 1, Paris 1992,
s. 24-35.

3 Relacje Ko$cidt rzymski — masoneria w ujeciu historycznym obiektywnie
i erudycyjnie sa omoéwione w pracy powstalej na katolickim uniwersytecie



156 Tadeusz Cegielski

wolnomularskiej tradycji pierwszym czytelnikiem Mowy Ram-
saya mial byé¢, wspomniany tu, wszechwladny kardynal de
Fleury. Z zachowanej korespondencji Ramsaya z kardynatem
z marca 1737 roku wynika jednak, iz de Fleury zakazywat ja-
kichkolwiek zebran wolnomularskich na terenie krolestwa.

Ramsay nie doczekal si¢ owocow swojego projektu odno-
wy masonerii. Rozstawat si¢ ze swiatem 6 (lub 7) maja 1743
roku, w Saint-Germain-en-Laye, pozegnawszy rowniez ,,sztuke
krolewska” (i w ogole sprawy publiczne) rok — dwa lata weze-
$niej. Jak zapewniala wdowa po pisarzu, umierat in odore sanc-
titatis et osculo Domini, ale religijno$¢ konwertyty daleka byta
od katolickiej ortodoksji. Z korespondencji, jaka Ramsay pro-
wadzil w ostatnim okresie zycia, mi¢dzy innymi ze swym przy-
jacielem w Edynburgu, doktorem Stevensonem, z Louisem
Racinem, a takze z po$miertnie opublikowanych Principes phi-
losophiques wyltania si¢ obraz mysliciela poszukujacego for-
muty religii uniwersalnej, w dodatku tworzacego plaszczyzne
porozumienia miedzy wolnomularstwem a katolicyzmem?®.
W Kosciele rzymskim Ramsay szukat raczej cigglosci histo-
rycznej, tradycji i idei uniwersalizmu niz niekwestionowane-
go autorytetu w sprawach teologii. Jak wielu pdzniejszych re-
formator6w wolnomularstwa wywodzacych si¢ ze §rodowisk
protestanckich (baron Carl von Hund, Johann August Starck,
Zacharias Werner) Ramsay pozostawal pod urokiem obrzedo-
wosci katolickiej. Interesujac si¢ kultura sredniowiecza, szcze-
g6lnie kulturg rycerska, nie mogt nie wnikna¢ w litere i ducha
owczesnej religijno$ci. Laczyt — jako eks-protestant — rozlegla
wiedze¢ na temat Starego Testamentu z wrazliwo$cig na tajem-
nice i zasady hierarchii — tak bliskie katolikom.

sk ok sk
Tekst kawalera Ramsaya z 1737 roku miat rozliczne kon-

sekwencje — cho¢ nie zawsze zamierzone przez autora. Publi-
kowany migdzy innymi w kolejnych francuskich wydaniach

w Louvain-la-Neuve w Belgii: L. Nefontaine, L’ Eglise et Franc-magonnerie,
postface de J. Ries, Paris 1990. Tam tez liczne aneksy zrodtowe (migdzy inny-
mi tekst bulli Klemensa XII) oraz bibliografia.

35 P. Chevallier, Histoire de la Franc-Magonnerie frangaise..., vol. 1, s. 77-78.
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Ksiegi Konstytucji Andersona w 1743 1 1762 roku silnie po-
budzit wyobrazni¢ wspotczesnych. Fikcyjna historia zwiazku
wolnomularskiego zrodzita nowa legende — ale jedynie w cze-
$ci dotyczacej rycerskiego pochodzenia zwiazku. Od poczat-
ku lat czterdziestych XVIII wieku napotykamy na liczne para-
frazy i przerobki memoriatu Ramsaya, nawigzujace do dziejow
zakonow rycerskich, szczegdlnie za§ templariuszy. Ci ostatni
znacznie lepiej niz joannici Ramsaya nadawali si¢ na bohate-
réw legendy. Zainteresowanie dziejami templariuszy, czyli po-
wstalego okoto 1118 roku Zakonu Ubogich Rycerzy Chrystusa
i Swigtyni Salomona, pojawilo si¢ w XVI stuleciu, kiedy pu-
blikowa¢ zaczeto rozproszone w réznych krajach akta proce-
sowe zakonu*®. W nastgpnym stuleciu $wiatlo dzienne ujrzato
kilka rozpraw tacinskich i francuskojezycznych, wielokrot-
nie wznawianych i czytanych réwniez w nastepnym stuleciu.
Wspomnie¢ tu nalezy dzielo francuskiego jezuity Louisa de
Mainsborough — Histoire des Croissades — zawierajace obszer-
na wzmianke o templariuszach, a zwlaszcza rozprawe Pierre’a
Dupuy Puteanusa pod tytulem Traité concernant I’histoire de
la France et de la Condamnation des Templiers opublikowane
w 1654 roku i wznawiane w 1700, 1710 oraz 1751 roku. Ma-
terialu zwolennikom o rycerskim pochodzeniu masonerii do-
starczyta wydana w 1702 roku w Amsterdamie praca profesora
Nicolusa Giirtlera zatytutowana Historia Templariorum. Licz-
ba pozycji ksiazkowych poswieconych Zakonowi Ubogich Ry-
cerzy Chrystusa wrosta gwaltownie w drugiej potowie XVIII
stulecia, zapewne nie bez wptywu srodowisk wolnomularskich.
Bibliographie der Freimaurerei Georga Klossa — zapewne da-
lece niekompletna — podaje dla lat 1751-1810 az 61 pozycji*’.
Wyobraznig o$wieconych Europejczykéw zawladngta postad
,,meczennika”, wielkiego mistrza Jakuba de Molaya, ktory ze
szczytu stosu wezwa¢ miat swych przesladowcoéw — krola Fili-
pa Picknego i papieza Klemensa V — na sad bozy. Mitotworczy
urok upowszechnianej w XVIII stuleciu mieszaniny prawdy

3¢ Por. J. Wojtowicz, Masoneria a templariusze od XVIII do XX wieku. Mity —
fakty — stan wiedzy, ,,Ars Regia. Kwartalnik poswigcony mysli i historii wolno-
mularstwa” R. 111, 1994, nr 3/4 (8/9), s. 9-27, tu: s. 10.

37 Ibidem, s. 14.
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i fikcji zwigzanej z templariuszami oddziatywat na coraz licz-
niejszych adeptéw ,,sztuki krolewskiej” — nie tylko we Fran-
cji i w Niemczech — ale takze w kolebce ruchu na Wyspach
Brytyjskich.

Nowe stopnie, nawigzujace do tradycji ezoterycznej, po-
jawity sie rownolegle we Francji i Anglii okoto 1740 roku,
a nieco pdzniej w Niemczech — w sposob catkowicie sponta-
niczny. Pro- i antymasonskie dzietka tego okresu odnotowuja
na przyktad stopnie architekta i mistrza szkockiego®® lub sys-
tem mularza doskonatego, zawierajacy stopnie mistrza zwy-
ktego oraz mistrza szkockiego®. Autor wydanego w Dubli-
nie w 1738 roku dzietka pt. Relation Apologique et Histoire
de la Societé des Francs-Magons, Francuz ukryty pod inicja-
fami J.G.D.M. i podajacy si¢ za wolnomularza (F.M.), wyraz-
nie rozgranicza masoneri¢ cechowa, operatywng i t¢ tworzona
przez osoby ,szlachetnie urodzone” oraz ,kultywujace du-
cha”. W drugim dzietku, w duchu zaré6wno Historii Ander-
sona, jak i Mowy Ramsaya, podkresla si¢ fakt, iz do bractwa
nalezeli ,.krolowie, ksigzgta, wielcy panowie i hierarchowie™!,
a takze, iz opu$ciwszy angielska kolebke¢ masoneria — poszuku-
jaca wcigz glebszej wiedzy — przeniosta si¢ do krélestwa Prus,
gdzie narodzit si¢ stopien Magon couronné*. Z opublikowane-
go w 1744 roku tekstu Parfait Magon ou les veritables Mysteres
des Quatre Grades (Mularz doskonaly czyli prawdziwe tajem-
nice Stopnia Czwartego) dowiadujemy si¢, ze czwarty stopien
,mistrza szkockiego” zwiazany jest z odbudowa Swiatyni Sa-
lomona przez Zorobabela*. Autor publikacji przytacza tez ka-
techizm ,,mistrza szkockiego”, ktoéry nasuwa skojarzenia z tym

38 Relation Apologique et Histoire de la Societé des Francs-Magons, par
J.G.D.[octor] M.[edicinae] F.[ranc] M.[agon], Odonoko, Dublin 1738.

3 Parfait Magon ou les veritables Mysteres des Quatre Grades, d’apprentis,
compagnons, maitres ordinaires & ecossais de la franche-magonnerie, [b.m.w.]
1744.

40 Relation Apologique..., s. 24-25. Na francuski rodowod autora wskazuje to,
ze jest zorientowany w przebiegu akcji podjetej wobec masonerii w 1737 roku
w Paryzu przez szefa policji, Heraulta; por. ibidem, s. 51.

4 Parfait Magon..., s. 24.

4 Ibidem, s. 25-26.

+ Ibidem, s. 99-100.
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fragmentem Discours Ramsaya, w ktorym mowa jest o zwigz-
kach jerozolimskich wolnomularzy z Zydami, rekonstruktora-
mi drugiej $wiatyni. Katechizm odwoluje si¢ do terminologii
hebrajskiej oraz informuje, ze ,,mistrz szkocki” dekoruje si¢
~wielkg wstega czerwona”*. Barwa czerwona odrdzniata ma-
soneri¢ stopni jakobickich, wyzszych oraz innych ,,nieregular-
nych” od ,,regularnego” systemu Wielkiej Lozy Londynu, ktory
postugiwat si¢ barwa blekitng*.

Trudno byloby wskaza¢ konkretne zwiazki autorow i pro-
pagatorow wzmiankowanej tu legendy, upowszechnionej we
Francji (i innych krajach Zachodu), po 1737 roku z tworcami
rytu Royal Arch (Krolewskie Sklepienie), od okoto 1744 roku
bardzo popularnego w krajach anglosaskich. Nie ulega prze-
ciez watpliwosci, ze legenda zwana w Anglii The Rebuilding of
the Temple (Odbudowa Swigtyni), za$ w Irlandii The Repairing
of the Temple (Naprawa Swigtyni) zawiera wiele elementéw
wspolnych z historig opisana powyzej, to jest legenda ,,mistrza
szkockiego”. Wykazuje réwniez zwigzki z nieco pdzniejszym
siedmiostopniowym francuskim stopniem kawalera rézanego
krzyza.

Istnienie owych stopni wyzszych, z czasem nazwanych tak-
ze ,,czerwonymi”, przypieczetowata — jak si¢ wydaje — fran-
cuska edycja Konmstytucji Andersona z grudnia 1743 roku,
opracowana przez wielkiego mistrza Louisa de Bourbon-Con-
dé, wydana przez hrabiego Clermonta (1709—-1771). Czytana
we Francji i w Niemczech, zaowocowata w obu krajach po-
wstaniem dwu nowych rytow, ktorych historia wykracza jed-
nak poza ramy chronologiczne niniejszego tekstu: Kapituty
Clermonta (Chapitre de Clermont) aktywnej w latach 1754—
1764 oraz konkurencyjnego wobec niej systemu pod nazwa
Swigtego Zakonu Swietego Kosciota Jerozolimskiego (1751—
1779) — zwanego potocznie Scista Obserwa Templariuszowska
(S.0.T.)*.

4 Ibidem, s. 103.

4 Geneze pojecia ,,regularnosci” wolnomularskiej omawiam w: T. Cegielski,
Ksiega Konstytucji Jamesa Andersona..., s. 272-282.

4 J. Wojtowicz, Masoneria a templariusze..., s. 15.
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Jesli przetworzenie 16z ze zwigzku ceremonialno-bankieto-
wego w europejska akademie nauk okazato si¢ zamiarem cat-
kowicie utopijnym, to o wiele tatwiejsza miata by¢ przemia-
na wolnomularstwa w pseudorycerski zakon. Wtasnie stopnie
»szkockie” — jako stopnie wyzsze, nadbudowane nad tradycyj-
ne stopnie angielskie — staly si¢ pomostem mi¢dzy ,,starg”, ce-
chowa masonerig a jej nowa ,,rycerska” wersja. Wskazywaty
na Ziemi¢ Swieta jako wspolna kolebke masonerii i zakondw
rycerskich, wigzaty pdzniejsze, Sredniowieczne i nowozytne
dzieje wolnomularstwa ze Szkocja i jej katolickimi wladca-
mi. Legenda cechowa i architektoniczna przetworzona i upo-
wszechniona przez Jamesa Andersona przetrwala, wszakze za
ceng spelnienia stuzebnej roli w stosunku do chrzescijansko-ry-
cerskiego mitu — i wszystkich jego religijnych i politycznych
implikacji.

Tadeusz Cegielski

Founding Legends as a Source of Masonic Esoteric.
The First Half of the 18" Century

In the beginning of the 1730s the interpretation of the origins of the Free-
mason fraternity presented in the first Book of Constitutions of 1723 was gra-
dually becoming unsatisfactory for the founders of the Grand Lodge of Lon-
don. The reformers from the circle of Désaguliers and Anderson had to react to
the criticism of the foundations of the speculative Freemasonry, especially of
its aspirations to represent superior historic traditions both intellectual (in the
field of geometry as well as other sciences, and architecture) and structural (as-
sociations of masons). In the end of 1730 the Grand Lodge published a now lost
pamphlet containing a polemic with the critical opinions of certain Samuel Prit-
chard, a former freemason. Eight years later the polemic was reissued and in-
cluded in the second edition of The Book of Constitutions as an annex entitled
Defense of Masonry. The anonymous author of the Defense of Masonry which
supplemented the edition of 1738 not only enlarged the historical arguments,
but clearly gives them a character different from that which can be found in
Anderson’s work. Architecture, religious and political plots seem to play only
a secondary role, the text stresses rather the universal character of the Masonic
doctrine which ,,has survived the many centuries; the many countries and lan-
guages, and sects and parties it has run through”, and adds further: ,,we are ra-
ther to wonder it ever arriv’d to the present age, without more imperfection”.
The text also explains the symbolic and secret character of this knowledge,
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recalling the example of the Egyptians who hid ,,the chief Mysteries of their re-
ligion under signs and symbols, that they call’d the hieroglyphics”.

In 1737 Andrew Michael Ramsay (1686—-1743), called Chevalier Ramsay,
wrote his Discourse (Oration) pronounced at the reception of Freemasons by
Monsieur de Ramsay, Grand Orator of the Order, in which he connected Free-
masonry with the Crusades, and, in fact, said that after the Crusades, Prince
Edward, the son of King Henry III of England, had brought the troops back to
England where they took the name Freemasons. From the British Isles, the Roy-
al Art is now repassing into France which will become the center of Humanity
and the Masonic Order. His own stature as a Knight of St. Lazarus of Jerusalem
may have inspired him, or perhaps even his zeal to propagate an alleged tradi-
tion linked to the house of Bouillon.

Nowhere in his Oration did Ramsay suggest the creation of a new rite, but
that was the effect it had. Nowhere can be found a word pointing to the vario-
us degrees of vengeance, Elus, Kadosh etc., or to the Templars. But prior to the
Oration there is no trace whatsoever of what is known as Scots Masonry. Al-
most overnight France became deluged with all sorts of so-called Masonic high
grades and the Fraternity became obsessed with idea of Knighthood.

One may propose a hypothesis here that the hermetic tradition employ-
ed by the reformers of Freemasonry (a circle of the Grand Lodge of London,
Andrew Michael Ramsay) was not only useful for increasing the prestige of
a young organization. It connected Freemasonry with a rich and fruitful intel-
lectual tradition. It enabled the brethren to profit from various programs, pro-
positions, and defined solutions, which had been achieved by the hermetic tra-
dition of the British Isles. The programs of religious tolerance and the so called
private religion”, formed by two generations of the 17" century Rosicrucians,
came to the front.
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Uniwersytet Wroctawski

POJECIA PIERWOTNEGO OBJAWIENIA I JEGO
TRADYCJI U FRANCUSKICH ILUMINISTOW
PRZELOMU XVIII I XIX WIEKU

Idea pierwotnego Objawienia danego ludzkosci oraz pocho-
dzacej od niego tradycji jest charakterystyczna dla wielu nur-
tow ezoterycznych, a Antoine Faivre wymienia ja nawet wsrod
czynnikow okreslajacych ,.forme¢ mysli”, jaka stanowi histo-
rycznie pojety zachodni ezoteryzm, obok uniwersalnej analo-
gii, zywego charakteru natury, wyobrazni jako sfery posredniej,
doswiadczenia przemiany (czynniki podstawowe) oraz inicja-
cyjnego przekazu nauk (drugi, obok wspolnego trzonu trady-
cji, czynnik wtorny)'. Tradycja pierwotnego Objawienia, ktore
wykracza poza poszczegdlne religijne objawienia historycz-
ne, zaktada istnienie zrédtowej boskiej wiedzy (gnozy), ktora
moze przyjmowac rozne formy: samowiedzy lub wiedzy do-
tyczacej bostwa, kosmogonicznego lub teogonicznego mitu,

' Zob. A. Faivre, L’ ésotérisme, Paris 1992, s. 18-23 oraz J. Rousse-Lacordaire,
Esotérisme et christianisme. Histoire et enjeux théologiques d’une expatria-
tion, Paris 2009, s. 18-19. Na temat zwigzkdéw pojecia ,.tradycji” oraz pokrew-
nego mu pojecia ,,przekazu” z nurtami zachodniego ezoteryzmu zob. A. Faivre,
Histoire de la notion moderne de tradition dans ses rapports avec les courants
ésotériques (XV'—XX¢ siecles), ,,Aries” 1999, no. spécial (collection Aries),
s. 7-48; idem, Note sur la transmission des traditions dans le contexte des cou-
rants ésotériques occidentaux modernes [w:] Constructing Tradition. Means
and Myths of Transmission in Western Esotericism, ed. A. Kilcher, Leiden—
Boston 2010, s. 31-46.
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mistycznego ogladu badz tez srodkow pozwalajacych na osia-
gnigcie zbawienia.

Wzorowym przejawem ezoterycznej tradycji jest koncep-
cja ,filozofii wieczystej” (philosophia perennis)? przyjmowana
przez renesansowych neoplatonikow chrzescijanskich z Akade-
mii Platonskiej we Florencji, ktora znaczaco wptyneta na no-
wozytng mysl religijng w Europie. Marsilio Ficino, ktory prze-
ktada pisma Corpus Hermeticum, zanim zaczyna tlumaczy¢ na
facine Platona, uznaje Hermesa Trzykro¢ Wielkiego (zyjace-
go jak sadzono niedtugo po Mojzeszu lub w jego czasach), za
jednego z przekazicieli objawionej odwiecznej madrosci, wraz
z Orfeuszem, Zoroastrem, Aglaofamosem, Pitagorasem oraz
Platonem. Rowniez Pico della Mirandola rozwija koncepcje
owego tancucha wtajemniczonych w boska wiedze, wiodacego
w prostej linii do swojego wypelnienia w chrzescijanstwie, in-
terpretowanym wedtug klucza platonskiego i kabalistycznego®.

Pod koniec XVIII wieku we Francji wspomniane moty-
wy sa szczegllnie istotne w pismach autorow zwigzanych
z nurtem iluminizmu*, zwlaszcza za§ z martynizmem® oraz

2 Pojecie to pojawia si¢ dopiero w De perenni philosophia libri X (1540) autorst-
wa Agostino Steuco, ktory utozsamit je z wezesniejszymi prisca theologia lub pia
philosophia Ficina; A. Faivre, Note sur la transmission..., s. 36.

3 Ibidem, s. 27-34.

4 Pojecie iluminizmu (ang. Illuminism, fr. illuminisme) stosuje tu w odniesie-
niu do osiemnastowiecznego ezoteryzmu, analogicznie do francuskiej termino-
logii Faivre’a: zob. A. Faivre, L ‘ésotérisme au XVIII siécle en France et en Al-
lemagne, Paris 1973, s. 31. Przedstawicieli tak rozumianego iluminizmu nazy-
wam iluministami (ang. Il/luminists, fr. illuministes 1ub illuminés) dla odroznie-
nia od racjonalistycznie nastawionych przedstawicieli iluminizmu pod wodza
Adama Weishaupta, wobec ktorych stosuje bardziej zakorzeniong kulturowo
w tym kontekscie nazwe ,,iluminaci” (fac. [/luminati, uzywane rowniez w jezy-
ku angielskim; w jezyku francuskim i/luminés). Cho¢ obydwie nazwy (ilumini-
$ci, iluminaci) maja t¢ sama etymologi¢ (tac. illuminare — o$wiecad, illumina-
tus — o$wiecony) i moga zasadniczo by¢ uzywane zamiennie, pozyteczne wy-
daje si¢ wprowadzenie wspomnianego rozrdznienia. W zaleznosci bowiem od
tego, czy przedstawiciele iluminizmu zorientowani sg ,,ezoterycznie”, czy ,,ra-
cjonalistycznie”, ,,o8wiecenie” bedzie posiada¢ odmienne znaczenie. W Polsce
z iluminizmem kojarzeni sa na ogoét racjonalistyczni iluminaci bawarscy i waz-
ne jest, by nie myli¢ ich z mniej znanymi iluministami ezoterycznymi (illumi-
nés awinionskimi lub martynistami z Lyonu czy Sabaudii).

’ Pojecie ,,martynizm” w szerszym znaczeniu moze odnosi¢ si¢ zarowno do
doktryny Martinesa de Pasqually’ego, jak i Louis-Claude’a de Saint-Martina.
W jezyku francuskim wprowadzono rozrdznienie na martinésisme i martinisme,
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wolnomularstwem Rytu Szkockiego Rektyfikowanego. Na-
leza do nich przede wszystkim Louis-Claude de Saint-Martin
(1743-1803), Joseph de Maistre (1753—1821) oraz Jean-Bapti-
ste Willermoz (1730-1824). Nawigzuja oni do dzieta Martinésa
de Pasqually’ego, autora Traktatu o reintegracji bytow® (Traité
de la réintégration des étres) oraz zatozyciela Zakonu Wybra-
nych Kohenéw (Elus Coéns Chevaliers Magons de 1’Univers)
powstalego okoto roku 1754. Dzieto to, bedace forma jude-
ochrzescijanskiej gnozy inspirowanej kabala i hermetyzmem,
méwi o wiedzy, jaka posiadat Adam, Pierwszy Cztowiek, za-
nim doszto do jego upadku. Adam byl pierwotnie istotg czy-
sto duchowa, wyemanowang przez bostwo dopiero po buncie
i ukaraniu pierwszych duchéw’. Posiadajac peten wglad w sfere
boskiego dziatania, mial by¢ straznikiem i zarzadca wigzienia,
jakim byt §wiat materialny. Jednak Adam za podszeptem demo-
néw sam ulegl pokusie, by by¢ rownym Stworcy i wykorzystac
posiadane przez siebie moce w sposob niezgodny z boskim za-
myslem. Jego $wietliste odzienie chwaly zostato wtedy zasta-
pione przez zwierzgcg powtoke i stat si¢ niewolnikiem materii®.

Dzieto reintegracji Cztowieka-Boga ma si¢ odby¢ przez od-
nowienie pierwotnego boskiego kultu. Wiedza o nim, cho¢ ule-
gla przestonieciu, przekazywana byta kolejno przez dziesieciu
wybranych obrazujacych boska petni¢: Abla, Henocha, Noego,
Melchizedeka, J6zefa, Mojzesza, Dawida, Salomona, Zoroba-
bela oraz Mesjasza’. Wszystkie te postacie miaty za zadanie ob-

ktore oznaczaja odpowiednio nauczanie Martinésa oraz nurt wywodzacy si¢ od
Saint-Martina.

° Tytuly dziet Martinésa de Pasqually’ego i Saint-Martina w thumaczeniu autora.
7M. de Pasqually, Traité de la réintégration des étres dans leurs premiéres pro-
priétés, vertus et puissance spirituelles et divines, Paris 1899, s. 12—13. Ko-
rzystam z wersji dostgpnej online: http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/bpt6k75328t
[dostep: 15.09.2015].

8 ‘W  Poimandresie, pierwszym traktacie Corpus Hermeticum, Czlowiek
powotany zostaje do bytu bezinteresownie i rownie bezinteresownie upada
w $wiat materialny: chcac sta¢ si¢ podobnym do Demiurga (bgdacego druga
obok Stowa emanacja Rozumu, ktéra wyprzedzita zrodzenie Czlowieka)
i tworzy¢ tak jak on, zstgpuje przez siedem kolejnych sfer kosmicznych i przyo-
bleka si¢ w ich jakosci; H. Jonas, Religia gnozy, ttum. M. Klimowicz, Krakoéw
1994, 5. 170-176.

° M. de Pasqually, Traité de la réintégration..., s. 110.
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jawienie boskiej chwaly poprzez konkretne dziatania, majace
za wzor pierwszy kult Adama. Istotng role odgrywa réwniez
Seth, ktory zastepuje Abla po jego zamordowaniu przez Kaina
i z ktérego potomstwa wywodzi si¢ Henoch. W innym miej-
scu Martines wskazuje na kulty Adama, Chinczykow, Egipcjan,
Abrahama, Mojzesza, Salomona, wreszcie Chrystusa, ktorego
wszystkie pozostate byly jedynie zapowiedzia'?. Poszczegdlne
kulty nie wynikaja wigc w zadnym wypadku z ludzkich kon-
wencji, lecz stanowia analogiczne odwzorowanie, blizsze lub
dalsze, kultu pierwotnego. To ten wtasnie kult, stanowiacy for-
me teurgii (wyzszej magii anielskiej) i wymagajacy odpowied-
niego przygotowania, miat by¢ sprawowany w Zakonie Wybra-
nych Kohenéw!!.

To paramasonskie stowarzyszenie ma swoja siedzibe nie-
opodal Bordeaux, a jej adepci naleza do oddziatu piechoty
z Foix. W roku 1765 trafia do niego Louis-Claude de Saint-
-Martin, ktéry szybko staje si¢ gorliwym uczniem oraz bli-
skim wspolpracownikiem i sekretarzem Martinésa, a w roku
1771 osigga najwyzszy stopien wtajemniczenia w Zakonie,
czyli Réau-Croix, odsylajacy do stanu Adama sprzed upad-
ku (réwnoznaczny z petnig madrosci i boskiej mocy)'. Pisma
Saint-Martina, ktory podpisuje si¢ jako ,,Nieznany filozof”, sa
wyrazem krytyki naturalistycznej i sensualistycznej filozofii
os$wieceniowej i wyrazny jest w nich, zwlaszcza w pierwszych
dzietach O bledach i prawdzie (Des Erreurs et de la vérite,
1775) oraz Naturalnym obrazie stosunkow zachodzgcych mie-
dzy Bogiem, czlowiekiem i wszechswiatem (Tableau naturel des
rapports qui existent entre Dieu, [’homme et ['univers, 1782),
wpltyw doktryny Martinésa o reintegracji. Ewolucja ducho-
wa Saint-Martina zmierza¢ bedzie jednak ku coraz wiekszemu
uwewnetrznieniu i pogltebieniu zycia modlitewnego przy jed-

10 Tbidem, s. 211.

1 Stosowano w nim imiona aniotéw i odpowiadajace im hieroglify. Na seansach
miaty miejsce rozne zjawiska uwazane przez adeptow za nadprzyrodzone (dzwigki,
swietliste figury); D. Clairembault, Martinés de Pasqually, [cyt. za:] http://philo-
sophe-inconnu.com/Maitres/maitres_present.htm [dostep: 15.09.2015].

12 D. Clairembault, Louis-Claude de Saint-Martin. Le Philosophe inconnu;
zob.  http://philosophe-inconnu.com/Homme/homme_present.htm  [dostep:
15.09.2015].
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noczesnym odchodzeniu od zewngtrznych rytuatow, co okre-
sli¢ mozna jako ,,drogg serca”'®. Najbardziej znaczacym dla tej
ewolucji wydarzeniem jest zapoznanie si¢ przez Saint-Martina,
tuz przed wybuchem rewolucji francuskiej (1788), z dzielem
mistyka i teozofa z przelomu XVI i XVII wieku, szewca ze
Zgorzelca Jakuba Boehmego, ktdrego pisma przektada na jezyk
francuki. Wszystkie dziela Saint-Martina z p6zniejszego okresu
zainspirowane beda naukami Boehmego: Czlowiek pragnienia
(L’Homme de deésir, 1790), Nowy Czlowiek (Le Nouvel Hom-
me, 1792), Ecce Homo (1792), O duchu wszechrzeczy (De [’e-
sprit des choses, 1800), wreszcie Postuga Cztowieka-Ducha (Le
Ministere de I’Homme-Esprit, 1802).

Mys$l Saint-Martina opiera si¢ na przekazie o pierwszym
cztowieku i jego upadku, a takze o perspektywie i srodkach jego
duchowego odrodzenia. Swiadcza o tym interwencje wyzszych
mocy w dziejach wszystkich ludéw, opisywane w mitach, po-
daniach oraz przekazywane w kultach religijnych'*. Sprzeczno-
$ci i niejasno$ci odnoszace si¢ do zrodtowych prawd §wiadcza
jednak o tym, ze ulegly one znieksztalceniu i zafatlszowaniu.
Przekazy mitologiczne, symbole i hieroglify odnoszace si¢ do
najwyzszych nauk czgsto sa opacznie rozumiane, redukowane
do poziomu interpretacji astronomicznej', agrarnej lub wykta-
du sztuki hermetycznej (dotyczacej pracy z elementami materii
oraz ich transmutacji).

Prawdziwe znaczenie mitéw i symboli stanowi wiedze
o Pierwszej Zasadzie boskiej oraz o czlowieku — jego pocho-
dzeniu, celu oraz drodze wiodacej do niego'®. Cztowiek dojrze-
wa bowiem do prawdy o sobie w sposob organiczny, bladzi, by

13 List do Kirchenbergera z 19 czerwca 1797 ma za temat przewodni — jak
wyraza si¢ Saint-Martin — ,,jedyng inicjacje, ktora gloszg i ktorej szukam™; zob.
La seule initiation que je préche et que je cherche, http://philosophe-inconnu.
com/Homme/homme_present.htm [dostgp: 15.09.2015].

14 1..C. de Saint-Martin, Tableau naturel des rapports qui existent entre Dieu,
[‘homme et I‘univers, partie I, Edimbourg 1782, s. 190-217; zob. http://phi-
losophe-inconnu.com/Oeuvres/oe_tableau naturel.html [dostep: 15.09.2015].
15 Saint-Martin moze mie¢ tu na mysli dzieto Charles’a-Frangois Dupuis,
Mémoire sur [‘origine des constellations et sur l‘explication de la fable par
l'astronomie (1781).

16 L.C. de Saint-Martin, Tableau naturel..., s. 219-243.



Pojecia pierwotnego Objawienia i jego tradycji... 167

znow si¢ odnalez¢. Istotg tej prawdy jest wiedza o czlowieku
jako formie boskiej i boskim obrazie. Ciato ludzkie za$ stano-
wi wielki alfabet, ktorym Bog poshuguje si¢, by objawi¢ swoja
nature. Wielkie Dzieto ma doprowadzi¢ do odnowy i przeobra-
zenia czlowieka, a ludzkie dzieje sa analogiczne do zniszczenia
i odbudowy Bozej Swiatyni. Te prawdy, dotyczace poczatkéw
i kresu, przekazywane przez medrcéw wszystkich epok oraz ich
uczniéw, byly dostosowywane do réznorakich warunkéw kul-
turowych i przyjmowaty posta¢ rozmaitych wyobrazen, rodzac
kolejne formy idolatrii (wedlug Saint-Martina to nie formy
zmystowe zostaly ubdstwione, lecz jeden i ten sam kult pier-
wotny zostat zredukowany do poziomu zmystowego).

W pracy O duchu wszechrzeczy Saint-Martin mowi o trady-
cji-matce, poprzez ktorg boska Zasada dokonuje samoobjawie-
nia (podobnie zreszta jak kazda rzecz), niepisanej tradycji obej-
mujacej wszystkie religie, bez wzlgdu na btedy i naduzycia ich
wyznawcow!?. Wierzenia i pisma jedynie potwierdzaja prawdy
zapisane w ludzkim wnetrzu, zgodne ze Stowem, od ktdérego
pochodza. Poniewaz Izrael rzeczywiscie jest narodem wybra-
nym, zajmujacym szczeg6lne miejsce w planie odnowy ludz-
kosci, tradycja judeochrzescijanska zawiera i przekazuje naj-
wiecej z tych prawd, cho¢ rozsiane sg rowniez w pozostatych
tradycjach'®. Te $lady jedynej tradycji-matki odpowiadaja pozo-
stalosciom $wiatyni czlowieka zniszczonej przez jego upadek.
Wszystkie religie — z zydowska i chrze$cijanska na czele — mo-
wig bowiem w swej istocie o dwoch rzeczach: o tym, ze mozli-
we jest uwolnienie od cierpien, ktorym poddany jest czlowiek,
a wiec osiagnigcie stanu wolnosci i pokoju, oraz o tym, jakie
srodki, wskazane przez najwyzsza madros¢, do tego prowadza.
Cztowiek ze swojej natury miat by¢ organem Boga, poniewaz
jednak odlaczyt si¢ od niego, Bog musial wyj$¢ z tona swojej
jednosci i sam staé si¢ tym organem, aby moc uskuteczni¢ swo-
je dzieto, dokonane przez Odnowiciela (Chrystusa). Dzieje na-

17 L.C. de Saint-Martin, De [’esprit des choses, vol. 1, Paris 1800, s. 83—88.
Dostepne takze na: https://books.google.pl/books?id=EvQGAAAAcAAJ&prin
tsec=frontcover&hl=pl&source=gbs ge summary r&cad=0#v=onepage&q&f
=false [dostegp: 15.09.2015].
'8 Ibidem, vol. 2, s. 144-157.
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rodu wybranego oraz ich rozszerzenie na catg ludzkos$¢ opisane
w Biblii muszag si¢ wypeti¢ w kazdym cztowieku'.

Inny cztonek Wybranych Kohendéw — Jean-Baptiste Wil-
lermoz — wykorzysta doktryne Martinesa de Pasqually’ego do
utworzenia nowego rytuatu wolnomularskiego, Rytu Szkockie-
go Rektyfikowanego, zaszczepiajac ja w lozach Scistej Obser-
wy Templariuszowskiej, powstatej z inicjatywy barona Karla
von Hundta, z ktéorymi wchodzi w kontakt w latach siedem-
dziesiatych XVIII wieku. Nowy ryt, oczyszczony z historycz-
nego odniesienia do zakonu templariuszy, zostaje ustanowiony
na Konwencie w Galii w 1778 oraz Konwencie w Wilhelms-
badzie w 1782 roku®. Nastgpuje wtedy roztam miedzy wolno-
mularzami nastawionymi racjonalistycznie, ktérzy przylacza
si¢ do iluminatoéw bawarskich Weishaupta, oraz wolnomularza-
mi mistycznymi, do ktérych zaliczaja si¢ $lascy piety$ci oraz
francuscy martynisci (gtéwnie byli czlonkowie Zakonu Wy-
branych Kohenow, ktory przestaje istnie¢ okoto 1780 roku)
— do tych ostatnich nalezy wowczas Joseph de Maistre?'. Po-
dobnie jak Saint-Martin — de Maistre zajmuje krytyczne stano-
wisko wzgledem filozofii oswiecenia, co wprowadza go w kre-
gi iluministow, i podobnie jak Saint-Martin dystansuje si¢ on
w pewnym momencie wobec wolnomularstwa. O ile jednak
Saint-Martin czyni to w imi¢ oczyszczenia swojej duchowosci
z wszelkich zbednych w jego przekonaniu czynnikéw rytual-
nych, o tyle de Maistre kieruje si¢ innymi pobudkami. Po rewo-
lucji staje si¢ bowiem ultramontanistg i broni pozycji trady-
cjonalistycznie pojetego katolicyzmu oraz autorytetu Kosciola
i papieza, do ktorych iluminisci czesto odnosza si¢ z duza rezer-
w3, jesli nie wrogo$cia.

De Maistre wyktada swoje poglady w Wieczorach peters-
burskich (Les soirées de Saint-Pétersbourg) wydanych w roku

1 Wydaje si¢ zreszta, ze dzieto Saint-Martina zawiera w tym zakresie pewna
dwuznaczno$¢. Z jednej strony bowiem objawienie boskie ulega stopniowe-
mu zaciemnieniu i wypaczaniu zbawczych nauk (kolejne epoki: ztoto—sre-
bro—zelazo—miedz—szkto), z drugiej za$ kolejni bozy wybrancy (patriarchow-
ie, prorocy, apostotowie) otwieraja kolejne trzy wieki zblizajace cztowieka do
wypehienia boskiego zamystu odnowy §wiata.

20 J. Palou, La Franc-magonnerie, Paris 1964, s. 173-180.

2 . Dermenghem, Joseph de Maistre, mystique, Paris 1923, s. 52-75.
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jego $mierci (1821). W ksiazce tej, napisanej w formie dia-
logu migdzy trzema postaciami — Hrabia, Senatorem i Ryce-
rzem, de Maistre prowadzi rozwazania na temat ,,dréog Opatrz-
nosci rzadzacej $wiatem moralnym”. Cho¢ nie odcina si¢ od
swoich wolnomularskich korzeni, co utatwia mu wielogloso-
wa struktura dzieta, zdaje si¢ chetniej odwotywaé do mysli Oj-
cow Kosciota i wykazywac, ze mys$l iluministow pokrywa si¢
w zupetnosci z nauczaniem katolickim. I to wlasnie te uniwer-
salng, przekazywang od wiekow, tradycje de Maistre wydo-
bywa z wierzen wszystkich czaséw i miejsc, dowodzac, ze to
tylko jest prawdziwe, w co wierzyli ,,wszyscy, zawsze 1 wszg-
dzie”, zgodnie z dawna zasada wygloszona przez Wincentego
z Lerynu (V wiek)??. Tradycja ta, gromadzaca ziarna prawdy
rozsiane po wszystkich kulturach $wiata, znajduje swoje wy-
petnienie w religii chrzescijanskiej. Wczesny de Maistre chet-
nie méwit o ,,chrzescijanstwie transcendentalnym”, pdzniejszy
jednak bedzie wolal utozsamia¢ owa tradycje z ta, ktorej strze-
ze Kosciot katolicki.

Do prawd sktadajacej si¢ na nig naleza: pierwotny stan
szczesliwosei 1 doskonatosci czlowieka oraz wiedza, ktorg
cztowiek w nim si¢ cieszyl; upadek cztowieka, czyli grzech
pierworodny?, ktory spowodowat utrate i rozproszenie tej wie-
dzy (odnoszacej si¢ do boskiego Stowa, pierwotnego jezyka,
a takze mistycznego i rytualnego wymiaru liczb); poszukiwa-
nie drogi powrotu i zbawienia oraz $rodki prowadzace do nie-
go. Swiadezy o tym powszechna wsrod ludow calej ziemi prak-
tyka modlitwy®, jak rowniez przekonanie, ze wina wymaga
ekspiacji oraz ze niewinny i sprawiedliwy czlowiek moze swo-
im cierpieniem wyjednac¢ przeblaganie dla winowajcy. Ta zasa-
da duchowej wymiany, oparta na przekonaniu o rownowadze
i wspolzaleznos$ci panujacej w $wiecie moralnym* w potacze-
niu z uniwersalnym wymiarem obrzedu ofiarniczego, prowadzi

22 ]J. de Maistre, Les soirées de Saint-Pétersbourg, vol. 1, Paris 1821, s. 280. Por.
http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/bpt6k41853t [dostep: 15.09.2015].

2 Ibidem, s. 86-94.

24 Ibidem, vol. 2, s. 439.

2 Ibidem, s. 155, 163.
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do uznania doktryny zbawienia ludzkosci poprzez przelew krwi
w odkupienczej ofierze Chrystusa®.

Wisrdd dziet de Maistre’a znajduje sie Mémoire au duc de
Brunswick, pismo zaadresowane w 1782 roku do ksigcia Fer-
dynanda Brunszwika, bedacego wowczas patronem i Wielkim
Mistrzem masonerii templariuszowskiej, ktory wskutek kryzy-
su dotykajacego te ostatnig zwoluje konwent w Wilhelmsba-
dzie w celu okreslenia pochodzenia, charakteru i celow wolno-
mularstwa szkockiego*. W obliczu kontrowersji dotyczacych
historycznych zwigzkéw masonerii z templariuszami de Mais-
tre jednoznacznie im zaprzecza. Wskazujac w Ewangelii je-
dyny pewny fundament wolnomularstwa i nawotujac do ba-
dania chrzescijanskiej starozyno$ci i nauki Ojcow, de Maistre
stwierdza jednoczesnie: ,,Prawdziwa religia ma o wiele wie-
cej niz osiemnascie wiekéw. Narodzita si¢ w dniu, w ktorym
powstaly dni. Powrdéémy do poczatku wszechrzeczy i wykaz-
my w sposob niezbity, ze nasz system wigze pierwotny depo-
zyt z nowymi darami Wielkiego Odnowiciela”?®. Juz Augustyn
w Retractationes (I, XIII, 3) zauwaza, ze jedyna religia ludz-
kosci istniata od samego poczatku, a zostala nazwana chrze-
Scijanstwem dopiero po przyjsciu Chrystusa, co nie moglo ujsé¢
uwadze de Maistre’a. W Il rozdziale Wieczorow petersburskich
Hrabia méwi o tym, ze religia Noego musiata by¢ najbardziej
o$wiecong i prawdziwa®, za§ w jednym z przypiséw do roz-
dzialu IX de Maistre, odwotujac si¢ do wypowiedzi Seneki
oraz Ojcow, stwierdza, ze religia zydowska posiada ustng tra-
dycje przechowujaca sens tajemnic ukrytych w mitach, ze na-
uczanie tej tradycji — zdaniem Augustyna i Orygenesa — pokry-
wa si¢ w najwazniejszych punktach z doktryna chrzescijanska
(zmartwychwstanie, sad i nieSmiertelnos¢). De Maistre utozsa-
mia tradycje tej ,,boskiej filozofii” — jak ja okre$la Euzebiusz

% Ibidem, s. 166—168.

7 5. Dermenghem, Joseph de Maistre..., s. 64—74.

% Lerits magonniques de Joseph de Maistre et de quelques-uns de ses amis
francs-magons, éd. J. Rebotton, avec avant-propos d’A. Faivre, Genéve 1983,
s. 97 (ttum. moje— T.S.).

2 J. de Maistre, Les soirées..., vol. 1, s. 107 (ttum. moje — T.S.).
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z Cezarei — z pradawng i godna najwyzszego szacunku kabata
(ktorej wspoltczesna stanowi jedynie wersje znieksztatcong)®.

W tym kontekscie istotne wydaje si¢ ponowne postawie-
nie pytania o zrédta omawianego tu poj¢cia pierwotnej tradycji,
przyjetego przez martynistow zwigzanych z wolnomularstwem
rytu szkockiego. Ot6z w X1 rozdziale Wieczorow petersburskich
ustami Hrabiego de Maistre okres$la ,,chrzes$cijanstwo transcen-
dentalne” iluministow, w stosunku do ktorego chrzescijanstwo
koscielne petni jedynie funkcj¢ lozy biekitnej®!, jako ,,mieszan-
ke platonizmu, mys$li Orygenesa oraz filozofii hermetycznej,
ufundowang na chrze$cijanstwie?. Wzmianka o hermetyzmie
w wypowiedzi de Maistre’a nie moze by¢ przypadkowa i odsy-
ta nas z powrotem do mysli florenckich neoplatonikéw, czytel-
nikow Corpus Hermeticum, ktorzy wlaczyli jego nauki w swoja
ezoteryczng interpretacje chrzescijanstwa, wienczaca koncep-
cje prisca theologia. Co wiecej, chrzescijanstwo znajdowato
dla nich swoje potwierdzenie i wyktadnie w zydowskiej kabale.
I cho¢ nie sposob doktadnie okresli¢, w jakiej mierze ta ostat-
nia wplyneta na doktryne Martinésa oraz Saint-Martina, a jesz-
cze wczesniej na teozofie Boehmego, oraz jakie miejsce w ich
uksztaltowaniu zajmuje hellenistyczno-egipski nurt hermety-
zmu (skadinad bardzo niejednorodny), zwiazkom tym jedno-
czesnie trudno byloby zaprzeczy¢. Tradycja nauczajgca o Ob-
jawieniu danym Pierwszemu Czlowiekowi, jego upadku oraz
mozliwej regeneracji, przekazywana byta niewatpliwie w roz-
maitych kontekstach i formach historycznych. Nalezy jednak
zauwazy¢, ze co do istoty te rozliczne formy wykazuja zastana-
wiajaca zbieznos¢.

30 Ibidem, vol. 2, s. 209.

31 Czyli takiej, w ktorej sa trzy podstawowe stopnie wtajemniczenia: ucznia,
czeladnika i mistrza.

32 Ibidem, s. 333.



172 Tomasz Szymanski

Tomasz Szymanski

The Concepts of Primal Revelation and its Tradition in the Work
of French Martinists of the Turn of the 18" and the 19" Centuries

The concept of Primal Revelation received by men and of the tradition de-
riving from it, is characteristic to many esoteric Christian currents. In France at
the turn of the 18" century this concept is particularly cherished by authors as-
sociated with the movement of Martinism and with the Masonic order of the
Scottish Rectified Rite, (Louis-Claude de Saint-Marin, Joseph de Maistre, Jean-
Baptiste Willermoz). These authors are all indebted to the oeuvre of Marines
de Pasqually, which represents a form of Judeo-Christian Gnosis inspired by
kabbalah and hermeticism, and speaking of, amongst others, the wisdom that
Adam, the first spiritual man, possessed prior to the Fall. Saint-Martin strives
to reconcile this vision with Jacob Bohme’s epiphanies, which he himself trans-
lated into French. De Maistre speaks of the only religion of mankind reaching
back to the origin of all things, which he identifies with ,,transcendental Chris-
tianity” where all religious traditions find their fulfilment. What deserves atten-
tion are therefore the similarities and differences in the ways individual authors
interpret the concepts of primal revelation and its tradition. Of interest is also
the question concerning their origins.
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SYNCHRONICZNOSC.
JUNGOWSKA PROBA REAKTYWACII
RENESANSOWEJ WIZJI PRZYRODY

Jungowska koncepcje synchroniczno$ci mozna traktowac
jako swego rodzaju filozoficzne podsumowanie jego tworczo-
$ci. Bardziej adekwatnym jednak ujeciem byloby potraktowa-
nie jej jako proby budowy pewnego kosmologicznego (oczywi-
$cie w sensie filozoficznym) podtoza dla najwazniejszego dla
Junga systemu symbolicznego, czyli dla alchemii. Swe pierw-
sze przemyslenia zwigzane z ideg synchronicznosci Jung pod-
jat w drugiej potowie lat dwudziestych XX wieku, rownolegle
z zaangazowaniem si¢ w psychologiczne interpretacje mysli al-
chemicznej. Jak to juz wezeéniej pokazywatem w jednym z mo-
ich artykutow, traktuje Junga jako przedstawiciela wspolcze-
snej metamorfozy hermetyzmu'!. W ponizszych rozwazaniach
chciatbym przede wszystkim zwrdci¢ uwage na filozoficzny
aspekt powigzan podstaw swiatopogladowych psychologii ana-
litycznej z renesansowa wizjg rzeczywistosci.

Punktem wyjscia koncepcji synchronicznosci jest zatoze-
nie, ze podstawowa opozycja podmiot—przedmiot, funkcjonu-
jaca w mysli europejskiej takze jako opozycja migdzy umy-
stem a cialem czy tez miedzy duchem a materia, jest wzglgdna.
Jung odrzuca stanowczo kartezjanski dualizm, twierdzac, ze

' M. Pirdg, C.G. Jung i tradycja hermetyczna, ,,Hermaion” 2012, nr 1, s. 80-89.
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jest on nie do utrzymania w $wietle zar6wno najnowszych od-
kry¢ fizyki, jak i psychologii gtebi. Uznaje tym samym, ze dla
wlasciwego zrozumienia cztowieka i jego miejsca w kosmo-
sie musimy odrzuci¢ nowozytny poglad mechanistyczny jako
jednostronny i na nowo przemysle¢ podstawy relacji cztowieka
do natury: ,,Psychologia analityczna jest reakcja na przesadny
proces racjonalizacji §wiadomosci, ktéra, w dazeniu do wytwo-
rzenia proceséw ukierunkowanych, izoluje si¢ wobec natury
i w ten sposOb rowniez cztowieka pozbawia jego naturalnej hi-
storii i przeszczepia w racjonalnie ograniczong terazniejszosc,
jaka obejmuje krotki czas miedzy jego narodzinami a $mier-
cig. [...] Stad dochodzi do konfliktu z natura, ktéry psychologia
analityczna stara si¢ usunaé¢ nie przez to, ze wraz z Rousseau
cofa si¢ «z powrotem do natury», lecz przez to, ze zachowu-
jac szczesliwie osiggnigty nowoczesny stopien ratio, wzbogaca
nasza $wiadomo$¢ poznaniem ducha naturalnego™>. W ten spo-
sob Jung nakresla swoj podstawowy zamyst — ktérego czescia
byta koncepcja synchroniczno$ci — polegajacy na wprowadze-
niu w obszar wspoélczesnej mu mysli naukowe;j i filozoficznej
elementdéw zarzuconych jeszcze w wieku XVII i XVIII.
Synchroniczno$¢ mozna formalnie zdefiniowa¢ jako jedno-
czesne pojawienie si¢ pewnego stanu psychicznego i jednego
lub wigcej zewnetrznych zdarzen, postrzeganych jako sensow-
nie powigzane ze stanem psychicznym konkretnego podmiotu.
»Na synchroniczno$¢ zatem sktadaja si¢ dwa czynniki: a) ja-
ki$ nie§wiadomy obraz pojawia si¢ w $wiadomosci juz to bez-
posrednio (tj. literalnie), juz to posrednio (w formie symbolu
lub sugestii) jako marzenie senne, idea czy przeczucie; b) ja-
kas obiektywna sytuacja zbiega si¢ z tg tre§cig”>. Mamy tu za-
tem do czynienia ze zjawiskami, pomigdzy ktérymi zachodzi
znaczaca koincydencja, ale ktére w zaden sposob nie moga by¢
ze sobg powigzane przeptywem energetycznym. Synchronicz-
no$¢ moze takze obejmowac jednoczesne pojawienie si¢ dwoch
stanow psychicznych majacych podobne znaczenie. Innymi

2 C.G. Jung, Rebis, czyli kamien filozoféw, tham. J. Prokopiuk, Warszawa 1989,
s. 215.
3 Ibidem, s. 537.
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stowy, synchronicznos$¢ to nic innego jak sensowna koincyden-
cja zjawisk niepowigzanych ze soba przyczynowo.

Jung w swych opracowaniach przytacza wiele anegdotycz-
nych przypadkéw synchronicznoéci. Trudno je tu wszystkie
przywotaé, zatrzymajmy si¢ zatem na jednym z nich, nieomal
paradygmatycznym. Jest to przypadek jego miodej pacjent-
ki, ktorej postepy w terapii byly zahamowane przez jej nader
krytyczny, kartezjanski intelekt, jak go okreslit Jung. W cza-
sie terapii opowiedziala sen, w ktorym otrzymata ztotego egip-
skiego skarabeusza. Wtedy Jung ustyszatl stukniecie w okno —
okazalo sie, ze uderzyt w nie zuk z rzedu skarabeuszowatych,
ztotawiec pospolity. Jung go schwytat i pokazat mtodej kobie-
cie, méwiac: ,,Oto pani skarabeusz”. Jak podkresla, ,,niemoz-
liwo$§¢” owej sytuacji skruszyta opdr jej intelektu i terapia ru-
szyta dalej*. Przyktad ten — oprocz tego, ze ilustruje zjawisko
synchroniczne — jest tez przykltadem genialnej interwencji te-
rapeutycznej Junga. Wielokrotnie doprowadzal on swych pa-
cjentdw do granic ich racjonalnego $wiatopogladu i pokazywat,
jak poszerzenie postrzegania rzeczywistosci poza obowigzuja-
cy paradygmat naukowy czy filozoficzny moze doprowadzac
do uleczenia z nerwicy.

Z ontologicznego punktu widzenia zjawiska okreslane mia-
nem synchronicznych wskazujg na istnienie jakiego$ czynnika
relatywizujacego rzeczywistos¢ psychiczng i fizyczng. Czyn-
nik ten Jung okres$la mianem psychoidu. Termin ten zaczerpnat
od biologa i neowitalisty Hansa Driescha, ale nadal mu wtasne
znaczenie. ,,Jung rozumial go bowiem jako «quasi-psychicz-
na» jako$¢ istniejacag w przestrzeni posredniej, w ktorej to, co
psychologiczne, i to, co materialne, pozostajg niezréznicowane
i jako takie — niezdolne do osiggniecia poziomu $wiadomosci.
Jego zdaniem psychoid poprzedza kartezjanski podzial umystu
i ciata, przypominajac raczej alchemiczny aspekt unus mundus
— jednorodny $wiat stanowiacy podstawe §wiata zamieszkane-
go przez nas. Co ciekawe, niektore kosmologie epoki przedno-
woczesnej, na przykltad alchemiczna, przypominaja kosmolo-
gie fizyki czastek elementarnych, w ktorej uznaje si¢ istnienie

4Ibidem, s. 524, 527.
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pierwotnego stanu poprzedzajacego jakiekolwiek zréznicowa-
nie substancji. Ukazuja one raczej §wiat relacji niz przedmio-
tow — zajmuja si¢ siecig wzajemnych potaczen migdzy wszyst-
kimi rzeczami, w ktorej interaktywne procesy jawia si¢ jako
wazniejsze od poszczegdlnych elementow’. Natomiast na
gruncie epistemologii postulowanie istnienia zjawisk synchro-
nicznych oznacza wyjscie poza dualizm determinizm—indeter-
minizm, charakteryzujacy nauke wspolczesna.

Konieczno§¢ wprowadzenia synchronicznosci jako dodat-
kowej zasady wyjasniajacej wynika z niewystarczalnosci kate-
gorii przyczynowosci w sytuacji mnozenia si¢ znaczacych ko-
incydencji. Nie mozemy wtedy juz sktada¢ wszystkiego na karb
przypadku, owego asylum ignorantiae nauki wspotczesne;j,
lecz musimy poszuka¢ komplementarnej zasady wyjasniajace;.

Poniewaz do zamanifestowania si¢ zjawisk synchronicz-
nych dochodzi w specyficznych sytuacjach psychicznych, ko-
nieczne jest wymienienie sprzyjajacych im okolicznos$ci. Sa to:

1. Silne przebiegi emocjonalne.

2. Nastawienie introspektywne.

3. Wystepowanie elementu niemozliwosci (w sensie po-

czucia impasu).

Te trzy elementy sa ze soba $cisle powigzane. Zobaczmy,
dlaczego Jung kladzie na nie nacisk. Postepowanie naukowe
zdaza do catkowitego wyeliminowania z procedur badawczych
czynnika psychicznego, podmiotowo$¢ antropologiczng za-
stepujac podmiotowoscia logiczng. Jako pierwszy krok w tym
kierunku uczynit Kartezjusz, definiujac podmiot jako obszar
przezroczystej dla siebie, to jest niesprzecznej wewnetrznie,
swiadomosci®. Poza $wiadomos$cig umiescit ciato, a zatem tak-
ze emocje, ktore — wedlug innego wielkiego racjonalisty epoki

3 J. Cambray, Synchronicznosé. Natura i psyche we wszechswiecie wzajemnych
polgczen, [b.n.thum.], Katowice 2014, s. 13. Jak sugeruje Cambray: ,,Jung pro-
buje stworzy¢ teori¢ §wiata oparta na psychoidalnym archetypie jako punkcie
poczatkowym, z ktdrego bierze swoj poczatek to, co subiektywne i to, co obiek-
tywne”. Ibidem, s. 14.

¢ Zob. moje uwagi dotyczace kartezjanskiego programu filozoficznego w ar-
tykule M. Pirdg, Relacja miedzy filozofig a psychologiq w Swietle jungowskiej
koncepcji nieSwiadomosci zbiorowej [w:] Nieswiadomos¢ jako kategoria filozo-
ficzna, red. A. Motycka, W. Wrzosek, Warszawa 2000, s. 96-97.
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nowozytnej Benedykta Spinozy — s3 niczym innym jak tylko
metnymi ideami. Nauka, pozostajac w duzej mierze spadko-
bierczynig filozoficznego nastawienia nowozytnos$ci, dlugo po-
zostawiala poza swoim programem badawczym problematyke
tak waznych stanoéw psychicznych, jakimi sa emocje. Wspot-
czesna psychologia, nieodrodna corka metody naukowej, do-
piero niedawno podje¢ta badania nad emocjami. Tymczasem
Jung zwraca uwage na to, ze specyfika sytuacji, w ktérych ma-
nifestuja si¢ zjawiska synchroniczne, jest zwykle dosy¢ wyso-
kie natezenie emocji powigzane z intensywnymi stanami intro-
spekcyjnymi’. To czynnik emocjonalny powoduje, ze zjawiska
synchroniczne sg nieregularne i nieprzewidywalne, nie podle-
gajg zatem regutom metod badawczych nauki. Dodatkowo na-
lezy stwierdzi¢, ze sa niepowtarzalne juz z tego prostego po-
wodu, iz niemozliwym jest powtdrzenie momentu czasowego,
ktéry zadecydowat o ich zaistnieniu, sa bowiem powiagzane
z niepowtarzalnym, subiektywnym stanem psychiki podmio-
tu. Tym samym Jung wprowadza podmiot jako istotny czynnik
rzeczywisto$ci — i to nie podmiot pojety abstrakcyjnie jako czy-
sty podmiot poznania, ale podmiot w sensie psychologicznym.

W wizji rzeczywisto$ci zaktadajacej istnienie zasady syn-
chroniczno$ci koniecznym elementem jest cztowiek, ujety za-
razem jako jeden z czynnikdw manifestowania si¢ zjawisk
synchronicznych, jak i niezbedny detektor ich znaczenia. To
antropomorficzne podejscie, odrzucone przez nauke nowozyt-
na, jest jednym z najwazniejszych elementow wigzacych Jun-
ga z renesansowym pojmowaniem przyrody. Kartezjansko-
-baconowskie ,,mys$lenie naukowe jest zasadniczo mys$leniem
wladczym — to znaczy tego rodzaju mysleniem, ktore §wiado-
mie lub nieswiadomie stuzy zapewnieniu wtadzy jego podmio-
towi”®. Myslenie takie umiejscawia podmiot catkowicie poza
obszarem przyrody jako jej zarzadce i kontrolera. Natomiast
w magiczno-hermetycznym ujeciu renesansowym czlowiek

7 Wedtug J. Cambraya mozemy tu mowic¢ o numinalnosci. Wtedy trzy podsta-
wowe aspekty zjawisk synchronicznych to: znaczaca koincydencja, akauzalny
zwiazek 1 numinalno$¢. Zob. J. Cambray, Synchronicznosé..., s. 10.

8 B. Russell, Poglgdy i widoki nauki wspétczesnej, tham. J. Krassowski, War-
szawa 1936, s. 93-94.
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jest nieodlgcznym elementem przyrody, dzieki ktéoremu mozli-
we jest jej postrzeganie jako duchowej sfery sensu.

W nawiazaniu do kategorii correspondentia 1 sympathia re-
rum, znamionujacych mysl renesansowa, Jung twierdzi, ze zja-
wiska synchroniczne charakteryzuja si¢ ,,absolutng wiedza”,
gdyz polegaja na akauzalnym uporzadkowaniu zjawisk fizycz-
nych i psychicznych. Jest to tak zwane szersze rozumienie
synchroniczno$ci. Odzwierciedla ono takze charakterystycz-
ne jeszcze dla epoki renesansu ujmowanie wszech§wiata jako
zywego organizmu, w obrebie ktorego wystepuja analogicz-
ne powiazania jak w organizmie ludzkim. Cztowiek — jako mi-
krokosmos — jest zdolny do odkodowywania sensow wystepu-
jacych w makrokosmosie. Jung pisze: ,,Znaczaca koincydencja
czy odpowiednios¢ stanu psychicznego i stanu fizycznego, kto-
re nie maja ze soba zadnego powigzania przyczynowego, ozna-
cza, ogdlnie rzecz biorac, ze jest to modalnos¢ bez przyczy-
ny, «akauzalne uporzadkowanie» [...]. W kategori¢ t¢ wchodza
wszystkie «akty stworzeniay», aprioryczne czynniki, takie jak
wlasciwosci liczb naturalnych, nieciggto$ci nowoczesnej fizyki
etc.”. O ile jednak porzadek liczb naturalnych jest odwieczna
charakterystyka $wiata, o tyle porzadek wylaniajacy sie ze zja-
wisk synchronicznych jest ,,aktem stworzenia w czasie”!?. Czas
bowiem jest najwazniejszym elementem, dzigki ktéremu mo-
zemy mowi¢ o synchroniczno$ci, czyli o wspotwystepowaniu
zjawisk niepowigzanych przyczynowo, a potaczonych jedynie
sensem. Synchroniczno$¢ w szerokim rozumieniu jest u Junga
podstawa eksplanacyjna dla rozmaitych metod mantycznych,
takich jak astrologia, oraz dla zjawisk parapsychologicznych.
Jak dobrze wiadomo badaczom tych zagadnien, istotng cecha
wszelkiej mantyki jest wykorzystywanie niepowtarzalnych
zdarzen, ktére sa odczytywane jako majace sens dla konkretne-
go cztowieka w konkretnej sytuacji czasoprzestrzennej. Zjawi-
ska synchroniczne sg powigzane danym momentem czasowym
oraz wspolnym sensem odkrywanym przez umyst. Znaczy to,
ze synchroniczno$¢ w wezszym sensie jest tylko ,,szczegdlnym

° C.G. Jung, Rebis..., s. 563.
10 Tbidem, s. 565.
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przypadkiem ogoélnego akauzalnego uporzadkowania, a mia-
nowicie odpowiednios$ci proceséw psychicznych i fizycznych,
gdzie obserwator szcze$ciem jest zdolny rozpoznal fertium
comparationis™".

Jak zauwaza Val Dusek, w historii spotykamy trzy podsta-
wowe §wiatopoglady holistyczne: tradycyjna mysl chinska, re-
nesansowy okultyzm i romantyczng filozofi¢ natury'2. Wszyst-
kie te nurty odnajdujemy takze jako inspiracje w mysli Junga,
chociaz najblizsza mu byla hermetyczna filozofia renesansu,
ktora stanowila teori¢ alchemii. Koncepcja Junga jest powrotem
do holistycznej i organicystycznej wizji przyrody, a odrzuce-
niem jej mechanistycznego rozumienia. Natura jest przez niego
definiowana jako cato$¢ tworzacych ja zwigzkow. Analogicz-
nie w wypadku cztowieka Jung stawia instrumentalny intelekt
na podrzednej pozycji, jako narzgdzie materialistycznej nauki,
a akcentuje znaczenie wykrywajacej zwiazki wyobrazni jako
podstawowego instrumentu poznawczego. W ten sposob bez-
posrednio nawiazuje do kultury renesansu, ktora byta w swych
najlepszych przejawach kultura magiczng i alchemiczng. Oby-
dwie te sztuki bazowaly na tworczej mocy wyobrazni, bez kto-
rej bylyby pozbawione swej substancji. Wysoce zrdéznicowana
przez sredniowieczng scholastyke funkcja intelektualna zosta-
ta wyeksploatowana i popadta w patologiczne deformacje epo-
ki poznego $redniowiecza, zdegenerowala si¢ w spekulacjach
nominalistycznych na tyle, ze juz nie mogla by¢ funkcja ozy-
wiajacg owczesng kulture. Reakcja ze strony zbiorowej nie-
$wiadomosci byto odkrycie tworczej mocy wyobrazni. Moc ta
przejawita si¢ w powszechnej w renesansie wierze w zdolnosé
cztowieka do magicznych transformacji samego siebie i otacza-
jacej go natury.

Czym jest renesansowa magia? Wedtug ucznia Eliadego —
Ioana P. Couliano — magia to nauka o wyobrazni — tak brzmie¢
moze definicja magii w jej teoretycznym aspekcie. Magia za po-
mocg swych metod zawsze szukala sposobéw manipulowania
wyobraznig czlowieka. To sztuka wilasciwego wykorzystania

"' Ibidem, s. 564.
12V. Dusek, The Holistic Inspirations of Physics, New Brunswick 1999.
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obrazow, za pomoca ktérych mozemy wplywaé na wyobraz-
ni¢ cztowieka'®. Couliano definiuje magie¢ jako ,,fantazmatycz-
ny proces, wykorzystujacy ciagtos¢ indywidualnej i powszech-
nej pneumy”'. Marsillio Ficino, jeden z czotowych teoretykow
magii renesansowej, uwazal, iz magia dziata na zasadzie tacze-
nia ze soba rzeczy podobnych. Dlatego sile laczaca rzeczy utoz-
samil z Erosem, kosmiczng mito$cia, a mianem pneumy okre-
slat ,substancje, ktora doprowadza wszystkie rzeczy do ich
wzajemnych powigzan”'.

Wisrdd innych myslicieli renesansowych formutujacych po-
glady analogiczne do koncepcji synchroniczno$ci Jung wymie-
nia jeszcze Giovanniego Pico della Mirandolg, Agrippe von
Nettesheim, Paracelsusa i Johannesa Keplera. Pico w dziele
Heptaplus pisze: ,,Przede wszystkim jest w rzeczach jedno$¢,
dzieki ktorej kazda stanowi jedno ze soba, sktada si¢ z samej
siebie i z samg sobg jest zwigzana. Po drugie, to wlasnie za
sprawa owej jednosci jedno stworzenie zwigzane jest z drugim
i wszystkie czesci stanowig jeden $wiat. Trzecia i najwazniej-
sza jest za$ ta, za sprawa ktorej caty wszech§wiat stanowi jed-
no ze swym stworca, niczym armia ze swym wodzem”'¢. Dla
Pico $wiat jawi si¢ zatem jako corpus mysticum Boga, Zzywy or-
ganizm polaczony wiezami pelnymi znaczenia, ktére nie moga
by¢ wyjasnione tylko przez przyczynowos¢. Szczegdlne miej-
sce w tym $wiecie zajmuje cztowiek, bedacy zarazem mikro-
kosmosem i obrazem Boga czy wrecz ,,matym Bogiem tego
$wiata”, organizujacym centrum, dzigki ktéremu odstania si¢
sens rzeczy. Jak zauwaza Jung, ,,Uporzadkowanie rzeczy wola
boza to poglad pozostawiajacy ograniczong przestrzen dziala-
nia dla przyczynowosci. Jak w zywym organizmie rdzne jego

13 Jak zauwaza Jung, jednym z jego pierwszych odkry¢ w dziedzinie psycholo-
gii byta konstatacja, ze ,,libido nigdy nie wylania si¢ z nie§wiadomosci w sta-
nie bezforemnym, ale zawsze w obrazach”. C.G. Jung, Introduction to Jungian
Psychology. Notes of the Seminar on Analytical Psychology in 1925, Prince-
ton 2012, s. 4.

14 L.P. Couliano, Eros and Magic in the Renaissance, Chicago—London 1987,
s. 88.

15 Ibidem, s. 87.

16 C.G. Jung, Dynamika nieswiadomosci [w:] idem, Dzieta, t. 13, ttum. R. Resz-
ke, Warszawa 2014, s. 511.
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czgsci rownocze$nie zachowuja si¢ harmonijnie, tak rowniez
wydarzenia w §wiecie zwigzane sg ze soba w Sposob sensowny,
tworzac zwigzek, ktdrego nie sposdb wywies¢ z immanentne;j
przyczynowosci”'”. W koncepcji Junga odpowiednikiem owe-
go uporzadkowania, czyli immanentnego przyrodzie logosu, sa
archetypy, jako postrzegalne psychicznie struktury manifestu-
jace si¢ zarowno w §wiecie wewnetrznym, jak i zewnetrznym.
Badajac zjawiska biologiczne i psychologiczne, zauwazamy
ich jednoznacznie finalny charakter, ktory zdaje si¢ zaktadaé
wlasnie swego rodzaju przedwiedze co do celu rozwoju orga-
nizméw. Przedwiedza owa wytania si¢ w zjawiskach synchro-
nicznych jako ich wzajemne sensowne potaczenie, stanowia-
ce immanentny element §wiata. Odpowiada to koncepcji duszy
$wiata, o ktorej pisze cytowany przez Junga Agrippa von Net-
tesheim: ,,A zatem dusza $wiata jest jedynym zyciem, kto-
re wszystko przepetnia, wszystko przenika, wszystko ze soba
wiaze 1 spaja, aby z maszyny tego $wiata powstata jedno$§¢™’s.
Pojawienie si¢ reformacji oraz kontrreformacji, a takze pa-
ralelny rozwoj nauki przyczynity si¢ — zdaniem Couliano —
do ocenzurowania wyobrazni, a w konsekwencji od odrzu-
cenia rozumienia cztowieka jako bytu o strukturze archety-
powej'®. Doprowadzito to do zniszczenia kultury Renesansu,
opartej w cato$ci na czynnikach archetypowych (pneumatycz-
nych). Renesans uznawat epistemologie, ktéra uwazata wszyst-
kie §wiatopoglady za wazne i za jednako odlegle od prawdy.
Wiek XVII i o§wiecenie prezentowaly teori¢ poznania jednej
prawdy, do ktorej w kumulatywnym postepie zdaza cata ludz-
ko$¢. Owa epistemologiczna monokultura zaowocowata zna-
czacg deformacja postrzegania natury. Alfred North Whitehead
trafnie podsumowuje nowa wizj¢ przyrody: ,,Przyroda jest nud-
na, bezdzwigczna, pozbawiona woni i barw — to pedzaca mate-
ria, bez konca i bez sensu. Odrzuciwszy pozory, taki jest prak-
tyczny wynik charakterystycznej filozofii naukowej u schytku

' Ibidem.

18 Ibidem, s. 514. Jungowska koncepcja psychoidu jest w pewnym stopniu od-
powiednikiem tak pojetej duszy §wiata, zob. przyp. 5.

1 L.P. Couliano, Eros and Magic..., s.192—193.
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XVII wieku™. Rezultatem owego totalnego zubozenia wizji
rzeczywistos$ci jest nasza techniczna epoka, ktora odrzucita cat-
kowicie wyobrazni¢ jako wyznacznik natury cztowieka.
Powro6t wyobrazni mozemy taczy¢ dopiero z pojawieniem
si¢ psychologii, a szczeg6lnie psychologii glebi zwracajacej
uwage na archetypowe tto ludzkiej psychiki. Jung w swych
rozwazaniach na temat ewolucji §wiadomos$ci w wymiarze fi-
logenetycznym podkresla, ze charakteryzowata si¢ ona poste-
pujaca autonomizacja wobec struktur archetypowych. Proces
ten osiagnat swa kulminacje w postaci swiadomosci cztowieka
nowozytnego i wspotczesnego, swiadomosci skoncentrowane;j
na ego, oderwanej od instynktowych i archetypowych korzeni,
zdominowanej przez nastawiony materialistycznie instrumen-
talny intelekt. Tymczasem Renesans pokazuje, ze wyobraznia
nie jest wrogiem ducha, wprost przeciwnie, jest gleba, z ktdrej
duch wyrasta i ktorej sokami zywi si¢ nieustannie.
Podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, ze koncepcja synchro-
niczno$ci Junga jest o tyle czym$§ nowym w poréwnaniu do
przywotywanych przez niego pogladow starozytnych i rene-
sansowych myslicieli, ze zaktada réwnowazng komplementar-
no$¢ dwu sposobdw tlumaczen zjawisk — zaréwno tego oparte-
g0 na zasadzie przyczynowosci, jak i tego opartego na zasadzie
synchroniczno$ci. W przewazajacej liczbie konkretnych przy-
padkéw mamy bowiem do czynienia zarazem z akauzalnym
uporzadkowaniem rzeczy, jak i ich wzajemnym oddziatywa-
niem przyczynowym. Jak pokazuje rozwoj nauki, thumaczenie
przyczynowe jest wtedy wystarczajace, zwlaszcza gdy mamy
do czynienia z przypadkami powtarzalnymi, a tym samym ob-
jetymi metoda naukowa. Dopiero pojawienie si¢ szeregu po-
laczonych sensem zjawisk jednostkowych — synchronicznych
W wezszym sensie — pokazuje, ze mozemy je thumaczy¢, opie-
rajac si¢ tylko na zasadzie ekspalancyjnej o rownej mocy co
przyczynowos$¢. Renesansowa wizja przyrody ksztalttowata sig
przy nieobecno$ci myslenia naukowego i zwigzanego z nim uje-
cia $wiata, natomiast koncepcja Junga stara si¢ w tetradycznym

20 ANN. Whitehead, Nauka i swiat nowozytny, tham. M. Koztowski, Warszawa
1988, s. 62.
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ukladzie przyczynowosci—synchroniczno$ci i energii—czaso-
przestrzeni wykroczy¢ poza ograniczenia naukowej wizji §wia-
ta i wlaczy¢ w nig cztowieka i nieodlacznie z nim zwigzany wy-
miar sensu.

Nauka nowozytna wyrugowata catkowicie przyczyny ce-
lowe i formalne, uznajac tylko przyczyny sprawcze i w pew-
nym stopniu materialne. Dopiero wspodtczes$nie pojawiaja si¢ na
obrzezach nauki akademickiej propozycje nawigzujace do po-
mystow Junga. Mam tu na mys$li koncepcj¢ pdl morficznych
i rezonansu morficznego Ruperta Sheldrake’a, ktory uwaza, ze
jego idea rezonansu morficznego odpowiada Jungowskiej kon-
cepcji spontanicznego manifestowania si¢ zjawisk o podtozu
archetypowym, w tym rowniez tych, ktore odpowiadaja poje-
ciu synchronicznoéci*'. Poréwnanie koncepcji Junga i Sheldra-
ke’a wymaga jednak odrgbnego opracowania.

Mirostaw Pirdg

Synchronicity. Jungian Attempt to Reactivate
the Renaissance Vision of Nature

In my article I present some connections between vision of nature based
on Jungian concept of synchronicity and the Renaissance philosophy of natu-
re. My thesis is that Jung’s cosmology is a kind of reactivation of the Renais-
sance vision of nature. Jung’s hypothesis sought to break down the polarizing
cause-effect assessment of the world and psyche, suggesting that everything is
interconnected.

21 R. Sheldrake, The Presence of the Past. Morphic Resonance and the Habits
of Nature, London 2011, s. 386-388.
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MOTYWY EGIPSKIE W SWIATYNI SETA

W swej doktrynie przedstawiciele Swiatyni Seta powotu-
ja si¢ na symbolike zaczerpnigtg z kultury starozytnego Egip-
tu. Centralng postacia w Swiatyni jest egipski bog Set, a w se-
tyjskiej filozofii odnajdujemy czgste odwotania do egipskich
tekstow, bohateréw kulturowych i wydarzen historycznych.
Odniesienia te jednak sa znieksztalcone w stosunku do orygi-
nalnych przekazow, a symbole, zaczerpnigte z mitologii i kul-
tury egipskiej, zostaly potraktowane powierzchownie i prze-
ksztatcone tak, aby odpowiadaty ideologii nowo powstatego
ruchu. Powoduje to, ze kult Swiatyni Seta falszywie odwotuje
si¢ do tradycji starozytnej jako swej podstawy.

W 1975 roku nastgpit roztam w Kosciele Szatana' zatozo-
nym przez Antona Szandora La Veya. Jeden z jego wspotpra-
cownikow — Michael Aquino — sprzeciwit si¢ sposobowi zarza-
dzania organizacjg i odszedt z organizacji’. Utrzymuje on, ze
w nocy z 21 na 22 czerwca 1975 roku, przywotat Ksigcia Ciem-
nosci, ktory objawit mu si¢ pod postacig Seta i wyznaczyt go
do stworzenia nowej organizacji. Przekaz bostwa zostat spisany
pod postacia Ksiegi Wychodzenia Nocg, bedacej podstawa filo-
zofii ruchu®. W przeciwienstwie do Kosciota Szatana, w ktorym

' A. Sottysiak, Wspdlczesne grupy i organizacje satanistyczne, ,,The Peculiarity
of Man” 1998, vol. 3, s. 129.

2 M. Aquino, Church of Satan, San Francisco 2002, s. 410-411.

3 M. Aquino, Black Magic, free online edition: https://zalbarath666.files.wordpress.
com/2012/07/michael-a-aquino-black-magic.pdf [dostep: 1.09.2015], 2002, s. 7.



Motywy egipskie w Swiatyni Seta 185

Szatan byt jedynie symbolem przeciwstawienia si¢ ideologii
chrzescijanskiej’, Swiatynia uznata Seta za realny byt®. Celem
Swiatyni Seta nie jest — jak w Kosciele Szatana — hedonizm,
a samodoskonalenie za pomoca magii®. Pod wzgledem filozofii
ruch klasyfikowany jest jako ,,intelektualne skrzydto ezoterycz-
nego satanizmu”, widoczne sg w nim inspiracje tekstami Aleis-
tera Crowleya i zachodnim ezoteryzmem’.

Aquino nie byt pierwszym, ktory podczas spotkania z sita-
mi nadprzyrodzonymi spisat tekst bedacy podstawg stworzone;j
pbzniej organizacji. W 1904 roku w Kairze Crowleyowi obja-
wit sie duch Aiwass (wystannik egipskiego Harpokratesa®) i po-
dyktowat mu tekst ksiegi Liber Al Vel Legis, trzy lata pozniej
powstat zakon Argentum Astrum’®. Aquino twierdzit jednak, ze
Aiwass byt tylko ,,subiektywng idealizacja witasnej osobowo-
$ci” Crowleya'®.

Podczas rzekomego spotkania Aquino spisat przekaz bostwa
pod postacia Ksiggi Wychodzenia Nocg. Tytut ksiggi jest nega-
cja tytutu egipskiej Ksiggi Wychodzenia za Dnia znanej jako
Ksiega Umartych". Tytul zostal nadany ironicznie, poniewaz
Ksigga Umarlych uwazana jest przez Aquino za ,,0zyrianska
bibli¢”, a to wlasnie rosngca popularno$¢ kultu Ozyrysa spo-
wodowata zanik wiary w Seta'?. Cho¢ Ksiega Umarfych byta
poswigcona wierzeniom grobowym, a gtdéwnym bdstwem za-
swiatow byt Ozyrys, jest to w rzeczywistosci zbior zakleé i1 po-
rad kierowanych do zmartego, by pomdc mu w orientacji w za-
$wiatach!®. Nie byta ona spojnym zbiorem doktryn religijnych,
a jedynie wyborem zakle¢ odnoszacych si¢ do pozagrobowych

* A. Sottysiak, Wspolczesny satanizm. Krotki przeglad glownych nurtéw ideolo-
gii, ,,Przeglad Religioznawczy” 2011, nr 2 (240), s. 166-167.

> G. Harvey, Satanism: Performing Alterity and Othering [w:] Contemporary
Religious Satanism: A Critical Anthology, ed. J. Petersen, Bodmin 2009, s. 32.
° A. Sottysiak, Wspolczesne grupy..., s. 129.

7J. Lewis, J. Petersen, Controversial New Religions, Oxford 2005, s. 435.

8 A. Crowley, The Book of the Law, Boston 2004, s. 25.

° A. Sottysiak, Satanizm wspolczesny, ,,Antropologia Religii” 2013, nr 5, s. 86.
10 M. Aquino, Temple of Set, San Francisco 2009, s. 180.

' Tbidem, s. 140.

2 Tbidem, s. 141.

3 Book of Coming Forth by Day [w:] The Oxford Encyclopedia of Ancient
Egypt, vol. 1, ed. D. Redford, Oxford 2001, s 193-195.
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wierzen Egipcjan. Nazywanie jej ,,0zyrianska biblig” jest wigc
nadinterpretacja. Celem Aquino byto takze i to, by Ksiega Wy-
chodzenia Nocg skupiala si¢ na §wiadomym zyciu doczesnym,
a nie tylko jego po$miertnej kontynuacji'.

W doktrynie Swigtyni Set jest ucielesnieniem idei, w kto-
re wierza jej czlonkowie, a nie obiektem kultu's czy symbo-
lem zta's. Jest symbolem jazni i inteligencji izolowanej od
zewnetrznego $wiata!’. Dla Egipcjan Set nie byt bostwem jed-
noznacznym — poczatkowo czczony byt jako bog pustyn i ob-
cych krain'® oraz wigzany z wtadza krolewska'.

Setyjczycy uwazaja, iz w Starym Panstwie Set czczony byt
jako bostwo gwiezdne® — aspekt ten miatby zanika¢ wraz z ro-
snaca popularnoscia kultéw solarnych za czaséw panowania IV
dynastii, czego wyrazem ma by¢ wielka piramida w Gizie —
potaczenie ideologii solarnej i astralnej?'. Nadinterpretacja jest
jednak wiazanie tej idei z postacig Seta. Cho¢ w tym okresie Set
byt bostwem pozytywnym i cztonkiem Enneady z Heliopolis®,
to nie poswigcano mu gtéwnych swiatyn. Nie byl on popularny
w Gizie, trudno wiec doszukiwa¢ si¢ w oficjalnym kulcie kro-
lewskim odwotan do jego postaci. Setyjczycy powotuja si¢ tu-
taj na Teksty Piramid, ktore powstaty okoto dwustu lat pozniej

4 M. Aquino, Temple..., s. 141.

15]. Lewis, J. Petersen, Controversial..., s. 436.

1 D. Bromley, S. Ainsley, Satanism and Satanic Churches: the Contemporary
Incarnations [w:] America’s Alternative Religions, ed. T. Miller, Albany 1995,
s. 403.

17 A. Sottysiak, Wspélczesny satanizm..., s. 170.

18 H. Te Velde, Seth [w:] Lexikon der Agyptologie, Hrsg. W. Helck, O. Eberhard,
vol. 5, Wiesbaden 1984, sp. 910.

19 G. Hart, The Routledge Dictionary of Egyptian Gods and Goddesses, New
York 2005, s. 143—144.

2 Temple of Set. General Information and Admissions Policies, http://xeper.org/
pub/pub_gil.html [dostep: 1.02.2015].

! Posiada ona szyby, ktore interpretowane sa jako korytarze, ktorymi dusza
zmarlego krola miala przemieszcza¢ si¢ do gwiazd poétnocnych, czyli do
zmarlych przodkow. W. Petrie, Pyramids and Temples of Giza, London 1883,
s.29.

22 H. Te Velde, Seth, God of Confusion. A Study of his Role in Egyptian Mytho-
logy and Religion, Leiden 1977, s. 27.

2 J. Allen, The Ancient Egyptian Pyramid Texts, Atlanta 2005, s. 1.
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niz piramida Cheopsa®. Teksty Piramid nie identyfikuja Seta
z niebem czy gwiazdami pdétnocnymi. Wigzany jest on z nie-
bem poétnocnym dopiero od Sredniego Panstwa®, a w Nowym
Panstwie otrzymuje przydomek ,,Pan Nieba” i ,,Pan Nieba Po6t-
nocnego” oraz staje si¢ odpowiedzialny za burze?.

Dopiero Teksty Piramid, a potem Teksty Sarkofagow przed-
stawiajg Seta negatywnie — jako mordercg Ozyrysa?’. Setyjczy-
cy ten akt traktuja jako wyzwolenie si¢ z jarzma spoteczenstwa,
ktore hamuje indywidualny rozwoj jednostki®®. Jednak dla Egip-
cjan Set nie byt symbolem wyzwolenia, a niezb¢dng dla utrzy-
mania harmonii §wiata sitg chaosu (jedynie obecnos¢ chaosu
i porzadku gwarantuje utrzymanie Maat — inkarnacji tadu®).
Podazajac $ladem Seta, celem wyznawcow Swiatyni jest wy-
zwolenie si¢ spod regut §wiata zewnetrznego poprzez antyno-
mianizm, a dzigki magii — zwickszanie kontroli nad ,,§wiatem
wewngtrznym”*, Takze tutaj widoczna jest niespojnos¢ w dok-
trynie Swiatyni — antynomianizm zaktada przeciwstawianie si¢
normom spolecznym, ale bez braku akceptacji ich przeciwnos$ci
— setyjczycy nie neguja jednak faktu zabdjstwa Ozyrysa.

Najwazniejszym elementem doktryny Swiatyni jest proces
xeper — staé si¢ §wiadomym siebie i osiggna¢ stan nieograni-
czonego $wiadomego istnienia®'. Set ofiaruje ludziom wiedzg
i inteligencje, dzigki czemu moga oni — poprzez pracg nad wia-
snym umystem — sprawowac¢ kontrole nad sobg i otoczeniem,
sta¢ si¢ istotami boskimi*. Xeper jest angielskg transkrypcja
egipskiego stlowa oznaczajacego ,,stawac si¢”, ,,powotywaé do
istnienia”, ,,przeistaczac si¢”, ktore byto zapisywane za pomoca

2 Giza, [w:] The Oxford Encyclopedia of Ancient Egypt, ed. D. Redford, vol. 2,
Oxford 2001, s. 25.

% C. Leitz, Das Lexikon der dgyptischen Gotter und Gotterbezeichnungen,
vol. 6, Leuven—Paris—Dudley 2002, s. 691 (10).

26 G. Hart, The Routledge Dictionary...,s. 144.

2" H. Te Velde, Seth..., sp. 909.

2 Temple of Set. General Information...

¥ R. Wilkinson, The Complete Gods and Goddesses of Ancient Egypt, London
2003, s. 197.

3 A. Sottysiak, Wspdiczesny satanizm...,s. 170.

31 M. Aquino, Black Magic ..., s. 51.

32 M. Aquino, Temple..., s. 436.
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hieroglifu przedstawiajacego skarabeusza®. Wartos¢ fone-
tyczna znaku to ,,cheper”** — setyjczycy transkrybuja go bted-
nie jako ,.kheffer”*. Ruch dzieli si¢ na podjednostki: zakony,
elementy i pylony*, ktorych nazwy nawigzuja niekiedy do
egipskich bostw i bohateréw kulturowych. Cho¢ kazda z jed-
nostek realizuje inne zatozenia®’, glbwnym celem pozostaje
proces xeper-.

Okresem rozkwitu kultu Seta sg czasy panowania XIX i XX
dynastii. Setyjczycy utrzymuja, ze byla to rodzina kaptanoéw
Seta pochodzaca z Tanis*®. Jednak ostatni wtadca XVIII dyna-
stii — Horemheb — zmart bezpotomnie i pozostawil tron swe-
mu wezyrowi — Ramzesowi I*°, ramessydzi wywodzili si¢ wiec
z rodziny wojskowych. Dynastie te s takze przez Aquino bted-
nie okreslane setyjskimi*’. W tym okresie Set staje si¢ bardzo
popularny — pojawia si¢ w imionach prywatnych*' i krolew-
skich®’, zaczyna by¢ bogiem opiekunczym rodziny panujacej
i czescig panteonu panstwowego®. Z okresu ramessydzkiego
pochodza dwa teksty, ktore setyjczycy uwazaja za podstawe
swej filozofii.

Opowiadanie o dwoch braciach méwi o tym jak Bata (iden-
tyfikowany z Setem*) przechodzi przemiany (cheperu), dzie-

3 R. Faulkner, A4 Concise Dictionary of Middle Egyptian, London 1962, s. 188.
3 W jezyku angielskim — kheper.

3 M. Aquino, Temple..., s. 213.

3 Inspiracjag byly monumentalne bramy egipskich $wiatyn (T. Wilkinson,
The Thames and Hudson Dictionary of Ancient Egypt, London 2005, s. 195),
gdyz zdaniem Setyjczykow Pylony sa brama dajaca dostep do Swiatyni Seta.
M. Aquino, Temple..., s. 35.

7 Ibidem, s. 242-245.

38 Temple of Set. General Information....

3 F. Daumas, Od Narmera do Kleopatry. Cywilizacja Starozytnego Egiptu,
thum. 1. Zawadzka, Warszawa 1973, s. 79.

40 M. Aquino, Temple..., s. 23. Chociaz Set cieszyl si¢ wtedy uznaniem, dyna-
stie przyjeto si¢ nazywac ramessydzkimi ze wzgledu na imi¢ zatozyciela XIX
dynastii oraz popularno$¢ imienia Ramzes w$rod wladcow tego okresu.

4I'H. Te Velde, Seth..., sp. 909.

42 G. Hart, The Routledge Dictionary..., s. 144.

4 P. Turner, Seth — a misrepresented god in the ancient Egyptian pantheon?,
Manchester 2012, s. 62.

4 S.T. Hollis, The ancient Egyptian ,, Tale of Two Brothers”. The Oldest Fairy
Tale in the World, Oklahoma 1990, s. 68—70.
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ki ktérym zmienia si¢ z mezczyzny w byka, a potem w sy-
komorg®. Historia opowiada o me¢zczyznie, ktory dzieki sile
woli, magicznym umiejetnosciom i walce z przeciwno$ciami
losu zmienil si¢ w posta¢ boskiego byka i osiagnat zamierzone
wczesdniej cele, co sprawia, ze jest kwintesencja setyjskiej filo-
zofii propagujacej przemiany jednostki w dazeniu do osiagnig-
cia boskosci. Setyjczycy utrzymuja*, iz ostateczng forma, kto-
ra osiagnat Set-Bata jest gwiazda w konstelacji Udzca Byka?’
na poéinocnym niebie, cho¢ tekst egipski nie wspomina o takie;j
przemianie. Mimo iz konstelacja ta nie pojawia si¢ w Opowia-
daniu o dwoch braciach, wiemy, ze Set byt z nig utozsamiany*
i wlasnie pod postacig byka miat dokonac¢ zabdjstwa Ozyrysa®.-

Drugim tekstem jest Ksigga poznania przemian Ra i obale-
nia Apopisa®. Tekst zostatl prawdopodobnie stworzony w No-
wym Panstwie, petna jego tre§¢ znamy z pdzniejszej kopii na
papirusie Bremner-Rhind (pBM10188)°!, gdzie zachowaly si¢
dwie wersje tekstu. Wybrane fragmenty utworu znalazty si¢
takze na dwoch zabytkach Ramzesa I11°%, do ktorych odwo-
hujg sie setyjezycy®. Tekst przytacza stowa Neberdzera (jed-
na z form boga Ra**), ktory powotat siebie do istnienia pod po-
stacig Chepri®’, a nastepnie powotat do istnienia niebo i ziemie
oraz rzeczy znajdujace si¢ na niej, wylaniajac je z oceanu Nun

4 Na podstawie wlasnego ttumaczenia autorki.

4 Temple of Set. General Information...

4TH. Te Velde, Seth..., s. 86-87.

4 Ibidem, s. 86.

4 Ibidem.

S E.A.W. Budge, The Gods of Ancient Egyptians or Studies in Egyptian My-
thology, vol. 1, London 1904, s. 294.

51]J.C. Goyon, Apophisbuch [w:] Lexikon der Agyptologie..., vol. 1, s. 354-355.
32 Ibidem.

3 Temple of Set. General Information...

* E.A.W. Budge, Gods..., s. 294.

> Druga wersja tekstu podaje, ze Neberdzer powotat siebie do istnienia pod
postacia Chepriego, a imi¢ jego brzmi Ozyrys. Por. E. Budge, Gods..., s. 300.
Chepri — jak Neberdzer — byt jedng z postaci Ra. Byl przedstawiany jako ska-
rabeusz i taczony z narodzinami, w przeciwienstwie do Ozyrysa, ktory byt ko-
jarzony z zaswiatami. Chepri reprezentowal stonce, ktore o §wicie odradza si¢
po wieczornej $mierci (R. Wilkinson, The Complete..., s. 230). Nie powinno
wige dziwié, iz tekst identyfikuje Chepriego-stworce z bostwem wigzanym ze
$miercig.
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za pomoca swej woli*®. Nastepnie rzeczy stworzone przez bo-
stwo zaczely powotywaé do istnienia kolejne. Dalej tekst opi-
suje powotanie do istnienia bostw Szu i Tefnut oraz ludzi®’.
Stowem, ktore pojawia si¢ w tekScie i oznacza ,,powolywac do
istnienia”, jest cheper — co jest powodem, dla ktorego setyjczy-
cy powoluja si¢ wlasnie na ten tekst. Uwazaja oni, ze traktu-
je on o tym, jak bezimienne bostwo powotuje si¢ do istnienia
w ,,psychicznej (subiektywnej) sferze” pod postacig Cheprie-
g0°® — co miatoby by¢ odzwierciedleniem przekonania, iz pro-
ces xeper prowadzi do §wiadomego, kontrolowanego przez
wolg przeistaczania si¢ w istot¢ boska. Jednak z lektury egip-
skiego tekstu wynika, ze bostwo-kreator nie jest bezimienne,
a kreacja miata miejsce w wodach Nun, a nie w sferze psychi-
ki. Dopiero kolejne stworzenia odbyly si¢ dzigki woli bostwa.
W dalszej czgsci tekstu opisano, jak pierwsza para bogéw po-
wotuje do istnienia kolejne bostwa, w tym Seta. Bostwa dzieki
stworzonym przez siebie ,,stowom mocy” moga obali¢ Apopi-
sa*®. Waz Apopis przez Egipcjan uznawany byt za wroga Ra®,
a przez setyjczykow uwazany jest za Weza Ztudzen (Dragon of
Delusion). Set stuzy wiec jako wzor do postepowania dla czton-
kow Swiatyni, poniewaz kazdy z nich dazy do uwolnienia sie
od ztudzen w swym zyciu®'. Scena ta jednak ma inne znaczenie
— Set — przy pomocy innych boéstw — pokonuje Apopisa, beda-
cego symbolem ciemnosci, burz i trzesien ziemi, w celu utrzy-
mania harmonii wszech$wiata®. Nie chodzi tu o osiaganie 0so-
bistych celow i pokonywanie Apopisa jako symbolu zhudzen,
lecz o podtrzymanie tadu.

Setyjczycy powoluja si¢ na powyzsze teksty, poniewaz
przywohuja one stowo cheper w kontekscie przemian i osiaga-
nia boskosci. Jak jednak tatwo zauwazy¢, setyjska interpretacja

% Dostownie: serca. Egipcjanie uwazali serce za siedlisko woli, mysli, inteli-
gencji, wspomnien oraz emocji. Encyclopaedia Britannica, http://www.britan-
nica.com/EBchecked/topic/280503/ib [dostep: 5.02.2015].

TE.A.W. Budge, Gods..., s. 294-306.

8 Temple of Set. General Information...

* E.A.W. Budge, Gods..., s. 306.

® R. Wilkinson, The Complete..., s. 221.

1 Temple of Set. General Information...

2 R. Wilkinson, The Complete..., 221-223.



Motywy egipskie w Swiatyni Seta 191

utworéw jest btedna i powierzchowna. Sami Egipcjanie uzy-
wali tego stowa w réznych kontekstach, nie tylko religijnych.

Setyjczycy wielokrotnie powotuja si¢ na kulture starozyt-
nego Egiptu jako podstawe swej filozofii. Jak jednak wynika
z przytoczonych powyzej argumentéw, odwolania te sa nie-
zwykle powierzchowne i przeksztatcaja przekaz egipskich zro-
det, aby dopasowaé go do doktryny ruchu. Cho¢ Swigtynia Seta
powotuje si¢ niejednokrotnie w swych publikacjach na prace
uznanych egiptologéw, proponowana przez Setyjczykow ana-
liza egipskich zrodet pelna jest btednych interpretacji. Pota-
czenie w ideologii Swiatyni Seta czarnej magii ze wspotcze-
sng nauka, symbolami judeochrzesécijanskimi oraz elementami
kultury starozytnego Egiptu sprawia, ze mozna ruchowi nada¢
miano synkretycznego. Te charakterystyczne cechy — synkre-
tyzm oraz odwotywanie si¢ do archaicznych korzeni sprawiaja,
iz Swiatynia Seta wraz ze swa ideologia doskonale wpisuje sie
w kanon nowozytnych zachodnich nurtéw inicjacyjnych, takze
opierajacych si¢ na podobnych podstawach®.

Agata Bebel
Ancient Egyptian Motifs in the Temple of Set

The paper shows ancient Egyptian motifs used by the Temple of Set as the
basis of its philosophy. Organization is a movement founded as a result of rup-
ture in the Church of Satan. The main aim of Setians is to become a self-con-
scious divine being through magic — the process called ,,xeper”. Set in this ide-
ology is not an object of worship but a role model for members of Temple. The
article is a critical analysis of ancient Egyptian sources which Temple of Set re-
fers to. The sources are over — and misinterpreted by Setians.

9 A. Sottysiak, Wspoiczesne grupy...,s. 126-127.
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Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu

PROBLEMY INTERPRETACIJI UTWORU
MISTYCZNEGO NA PRZYKELADZIE TRAGEDII
FAUST J.W. GOETHEGO

Ezoteryka, bedac ze swej definicji! do§wiadczeniem po-
nadrozumowym, dotyczacym wtajemniczenia, moze by¢
rowniez rozumiana jako kompleks réznorodnych religii, du-
chowych czy filozoficznych ruchéw, ktorych znaczenie dla za-
chodniej kultury jest ciggle niedoceniane?. Wydaje si¢ jednak,
ze przetom XX i XXI wieku (poczatek epoki powszechnie na-
zywanej New Age) przyniost ze soba pewne zmiany w sposo-
bie postrzegania ezoteryki, nie tylko w szeroko rozumianej kul-
turze, ale przede wszystkim w $§rodowiskach naukowych?®. Jest
to caly czas, szczegdlnie w Polsce, proces zachodzacy powoli

! Ezoteryka (ezoteryczny) — tajemny, tajemniczy, dostepny tylko dla wtajemni-
czonych, lub wybranych (mozna méwi¢ o ,,ezoterycznej nauce” czy o ,,ezote-
rycznej wiedzy”). Zob. Stownik jezyka polskiego, red. M. Szymczak, t. 1, War-
szawa 1988, s. 563.

2 W.J. Hanegraaft, 4 Dynamic Typological Approach to The Problem of ,, Post-
Gnostic” Gnosticism, http://www.esswe.org/uploads/user-files/16a-Hanegraaf-
Problem-of-Post-Gosticism-.pdf [dostep: 20.12.2014].

3 Zob. na przyktad: M. Rzeczycka, Wtajemniczenie. Ezoteryczna proza rosyjska
konca XIX—poczqtku XX wieku, Gdansk 2010; D. Obolenska, De Imaginatione.
O 330mepuueckoli umazunayuu 8 pycckou Kynomype Hauanra XX eexa, Gdansk
2014; A. Sakaguchi, Jezyk — mistyka — proroctwo. Od doswiadczenia do wysto-
wienia, Poznan 2011.
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i nieSmiato, ale budzacy wiele nadziei i oczekiwan®. Jezeli od-
wotamy si¢ cho¢by do definicji ezoteryki Jerzego Prokopiuka,
ktora gtosi, ze w jej obreb wchodzi mistyka, gnoza i magia’, to
okaze si¢, ze mistyka jeszcze nie stata si¢ problemem badaw-
czym, a gnoza (wraz z gnostycyzmem) ciaggle budzi watpliwo-
$ci nawet na poziomie definicji (chociazby problem rozréznie-
nia pomiedzy gnoza a gnostycyzmem, i wpisanie w ten uktad
na przyktad teozofii, antropozofii czy psychologii glebi Carla
Gustava Junga)®. Problematyczna jest takze kwestia jasnego
rozréznienia pomiedzy mistyka a gnoza’, a co dopiero mowic
o otwartej i pozbawionej gleboko zakorzenionych przesadow
mozliwo$ci dyskusji o magii.

Przedmiotem naszych rozwazan bedzie mistyka, ze szcze-
g6lnym uwzglednieniem jej funkcjonowania w obrebie lite-
ratury. Jednym z aktualnych probleméw literaturoznawczych
jest bowiem definicja i analiza literackiego dzieta mistycznego
(poza obrgbem naszych rozwazan znajduja si¢ Swigte ksiegi na-
tchnione). W niniejszym artykule ograniczymy si¢ jedynie do
zasygnalizowania problem6w zwiazanych z interpretacja utwo-
ru mistycznego i odniesiemy je do interpretacyjnych trudno$ci
zwigzanych z jednym z najbardziej wzorcowych utworéw mi-
stycznych — drugg cze$cia tragedii Faust Johanna Wolfganga
Goethego.

4 Zob. migdzy innymi Ezoteryzm, okultyzm, satanizm w Polsce, red. Z. Pa-
sek, S. Beznic, Krakow 2005; A.E. Kubiak, Jednak New Age, Warszawa 2005;
D. Hall, New Age w Polsce: lokalny wymiar globalnego zjawiska, Warszawa
2007.

3 J. Prokopiuk, Trzy drogi gnozy [w:] idem, Jestem heretykiem. Ogdoada gno-
stycka, Biatystok 2004, s. 47.

¢ Kongres w Messynie w 1966 roku byt pierwsza proba sformutowania defini-
cji gnozy i gnostycyzmu. Jednak wydaje si¢ nam, ze Prokopiuk zaproponowat,
bardziej doktadna definicj¢ gnozy i gnostycyzmu. Zob. J. Prokopiuk, Gnoza
i gnostycyzm, Warszawa 1998, s. 12.

7 J. Prokopiuk, Mistyka i gnoza — odrebnosci i podobienstwa [w:] idem, Here-
zja znaczy wolnosé, Biatystok 2008, s. 154-158; idem, Drzewo Zycia i Drze-
wo Poznania. Mistyka i gnoza — odrebnosci i podobienistwa [w:] Mickiewicz
mistyczny, red. A. Fabianowski, E. Hoffmann-Piotrowska, Warszawa 2005,
s.21-311iin.
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Pojecie ,,mistyka” pochodzi z jezyka greckiego (mysticos)
i oznacza ,,zamykac, przemilczac¢® oraz ,tajemniczy’. Jak wi-
da¢, sfera mistyki — jako doswiadczenie ukrytego Boga, sto-
pienie si¢ z tym, co boskie, beztresciowe, bezprzedmiotowe
— z jednej strony, i odniesienie jej tresci do kategorii tajemni-
cy z drugiej — juz w definicji wskazuje, ze tresci mistyczne sa
trudno wyrazalne w stowach. Ten stan graniczny (odczuwanie —
wyrazanie i komunikowanie) ukazuje pewna rzeczywisto$¢ eg-
zystencjalng (Joachim Seyppel), ktéra domaga si¢ pojmowania
razem z jej egzystencjalnym tlem rozumienia — psychologicz-
nym, fenomenologicznym, filozoficznym, religijnym, sufickim,
buddyjskim, antropozoficznym, szamanskim, chrzescijanskim
itp. Ponadto mistyka jako pojecie uniwersalne i ogdlne taczy
rézne koncepcje i tradycje (mistyka benedyktynska, chinska,
mistyka Chrystusa, cysterska, indyjska, kobiet, muzulmanska
itp.)'.

Siergiej Bulgakow okreslat mistyke jako wewngtrzne do-
$wiadczenie, dzigki ktoremu uzyskuje si¢ kontakt ze Swiatem
duchowym i boskim!', ale takze ze $wiatem przyrody'?. Filozof
podkreslat, ze doswiadczenie mistyczne ma charakter obiek-
tywny — w przeciwienstwie do doswiadczenia empirycznego,
charakteryzujacego si¢ psychologizmem i subiektywnoscia
przezycia'®. Na podstawie definicji mistyki mozna wyrdznic jej
trzy podstawowe komponenty: osobe mistyka — jako podmiot
poznajacy, przezycie mistyczne (sposob i tres¢) — jako proces
poznania, oraz istot¢ o boskim statusie — jako ,,przedmiot” i cel
poznania (czyli kantowska sfera noumenow).

Przejdzmy do definicji utworu mistycznego. Na potrzeby
naszej analizy wykorzystamy definicje sformutowana przez

8 P. Dinzelbacher, Leksykon mistyki. Zywoty — pisma — przezycia, ttam. B. Wi-
dta, Warszawa 2002, s. 190.

° Stownik terminow literackich, red. J. Stawinski, Wroctaw—Warszawa—Krakow
2008, s. 314.

19 P. Dinzelbacher, Leksykon mistyki..., s. 190-233.

' C.H. Bynraxos, [Ipasociasue: Ouepku yuenusi npasociagiol yepkeu, Moc-
kBa 1991, s. 308.

12 Zob. R. Steiner, Jak osiggngé poznanie wyzszych swiatéw, tham. M. Was-
niewski, Gdynia 2000, s. 37.

13 C.H. Bynrakos, lIpasociasue..., s. 308.
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Michaita Jakowlewa. Badacz wymienia kilka podstawowych
wyznacznikow takiego gatunku: temat tajemnych obrzedow,
tajemnica, ktora prowokuje czytelnika do jej odkrycia, oraz na-
wigzywanie do ponadzmystowego sposobu poznania jako drogi
do wyjawienia tajemnicy'*. Dla konstrukcji utworu mistyczne-
g0 wazne s3 rowniez: uniwersalna intuicja podwojnej rzeczy-
wisto$ci (empiryczno-materialnej i duchowej), gnozeologicz-
ny charakter utworu, anamneza (zaglebienie si¢ artysty w $wiat
mistyczny) i teurgia (poziom artystycznego realizowania swo-
jego dzieta) jako sposdb poznania oraz wykorzystanie symbolu
w procesie przekazywania tresci mistycznych'.

Ponadto w utworze mistycznym mamy do czynienia ze spe-
cyficznym chronotopem, ktory jest odzwierciedleniem wspol-
istnienia 1 wzajemnego przenikania si¢ dwoch wymiaréw — du-
chowego i fizycznego. W ramach takiego chronotopu zostaja
sobie przeciwstawione dwie rzeczywistosci — boska i demo-
niczna. Sfera demoniczna zazwyczaj pochlania rzeczywistosc,
ktora ja otacza, i jest przezyciem ciemno$ci, moralnie pojmo-
wanej jako zto i klamstwo, nieposiadajace wlasnej metafizycz-
nej tresci, a bedace jedynie niszczeniem dobra i prawdy. De-
monizmowi przeciwstawiona zostaje idea boskiego pigkna,
ktére posiada wielka teurgiczng site, poniewaz przekazuje du-
chowg energie¢ $wiatu materialnemu, rodzi w duszy cztowieka
mito$¢ jako doswiadczenie $wiata wyzszego, zmieniajac go od
wewnatrz. Wraz z dusza czlowieka zostaje przemieniona tak-
ze otaczajgca go rzeczywistos¢. Temat mitosci zazwyczaj prze-
ciwstawiany jest pierwiastkowi demonicznemu. W literackim
$wiecie mistycznym zjawiska przyrody staja si¢ symbolami
wyzszej rzeczywistosci'®.

Dodatkowo nalezy wspomnie¢ o tym, ze w utworze mi-
stycznym czesto wystepuja motywy inicjacyjne. Ta okoliczno$é
powoduje powstanie jednego z gléwnych problemoéw interpre-
tacyjnych, ktory chcielibySmy przyblizy¢é. Utwory mistyczne

14 M..B. SIxoBnieB, Mucmuueckoe [w:] JlumepamypHas snyuxioneous mepmunos
u nouamuii, pen. A.H. Hukomokuna, Mocksa 2001, s. 556.

15 Ibidem, s. 556-558.

16 Ibidem, s. 557.
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czesto sg jednocze$nie utworami inicjacyjnymi'’. Przy czym
nie oznacza to ich tozsamosci gatunkowej, gdyz utwor inicja-
cyjny ma nieco inne wyznaczniki jak utwor mistyczny. Gatun-
kowym wyrdznikiem utworu inicjacyjnego (wtajemniczenia)
jest specjalnie uksztattowana linia fabularna przedstawiajaca
zycie bohatera, w ktérej waznym momentem jest osiagnigcie
przez niego stanu katabazy, czyli symbolicznej $mierci, zej$cie
do $wiata podziemnego, oczyszczenie i finalowe wtajemnicze-
nie. Ponadto w powiesci tego typu wystepuja trzy strony aktu
wtajemniczenia: adept, wtajemniczajacy i istota boska's.

Monika Rzeczycka w swojej pionierskiej pracy Wtajem-
niczenie. Ezoteryczna proza rosyjska konca XIX—poczqtku XX
wieku sformutowata wyznaczniki powiesci inicjacyjnej, odwo-
hujac sie do Henryka von Ofterdingena Novalisa jako utworu
wzorcowego. Do gléwnych motywow takiego dzieta uczona
zaliczyta: motyw drogi (pokonywanie jej przez bohatera jest
metafora podrézy w glab siebie), symboliczng Smieré bohate-
ra (oznacza kres ,,dawnej istoty” i jest jednocze$nie narodzi-
nami ,,nowego cztowieka”), posta¢ ukochanej (spotkanie z nia
to inicjacyjna tajemnica i poczatek nowego zycia, a odwotujac
si¢ do psychologii glebi Junga — to spotkanie animy i animu-
sa), motyw hierogamiczny (potaczenie animy i animusa jako
alegoria wyzszego poznania), watek sobowtora (demoniczne
alter ego gtdwnej postaci, odgrywa rolg przemiany i integra-
cji jazni bohatera), motyw snu (inicjacyjny instrument komu-
nikacji z ukrytymi wewnatrz obszarami ducha i dusza $wia-
ta), zacieranie granic migedzy jawa i snem. Badaczka akcentuje
réwniez paralele migdzy procesem inicjacji a procesem indy-
widuacji Junga'.

Nastepnym problemem jest rozrdéznienie migdzy charak-
terem przedstawionych obrazoéw, to znaczy — ich charakterem
fantastycznym lub mistycznym. Jest to o tyle istotne, ze te dwie

17 Zob. A. Chudzinska-Parkosadze, Problem gatunku powiesci Michaita Butha-
kowa ,,Mistrz i Malgorzata”, ,,Zagadnienia Rodzajow Literackich” 2012, t. 55,
z. 1,s. 81-95.

8 D. Hodorova, Le roman initiatique, ,,Zagadnienia Rodzajow Literackich”
1996, t. 39, z. 1-2, 5. 28, 13.

1 M. Rzeczycka, Wtajemniczenie..., s. 304-314.
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kategorie wzajemnie si¢ wykluczaja. Fantastyka (fantastyczny)
oznacza dziedzin¢ fantazji, wyobrazni, co§ urojonego, zmyslo-
nego, nierealnego, nieprawdopodobnego lub dziwacznego®.
Termin ,,mistyczny” — zgodnie z tym, co zostato sformutowane
wyzej — wskazuje na sfer¢ zwigzana z mistyka lub z mistycy-
zmem, czyli pradem filozoficzno-religijnym uznajacym mozli-
wos¢ bezposredniego taczenia si¢ duszy ludzkiej z Absolutem
(Bostwem), zwlaszcza za pomoca intuicji i objawienia jako naj-
wyzszych form poznania?'.

W wypadku obrazéw fantastycznych w utworze mamy do
czynienia przede wszystkim z produktami wyobrazni autora
(czyli z podmiotem poznania), ktore maja zazwyczaj charak-
ter metafor ilustrujagcych i uwypuklajacych ukryte zjawiska rze-
czywistosci. Glownym zadaniem fantastyki jest bawi¢ czytelni-
ka bogatym kolorytem przedstawianych scen. Z drugiej strony
w utworach o charakterze mistycznym obrazy fantastyczne cze-
sto skrywaja ich mistyczng istote. Aby si¢ przekonaé, czy taka
sytuacja ma miejsce, nalezy podja¢ probe odczytania ich za po-
moca symboliki — odnie$¢ dany obraz do znaczenia symbolicz-
nego (na przyktad obraz gory, lasu, zwierciadta, zamku itd.). Je-
zeli si¢ okaze, ze zestawienie symbolicznych znaczen obrazow
uktada si¢ w jedng interpretacyjna, logiczng cato$¢ i odkrywa
dodatkowe, glebsze tresci, to moze oznaczaé, ze jest to utwor
mistyczny, ktorego prawdziwy charakter jest ukryty pod ptasz-
czem fantastyki (z takg sytuacja mamy do czynienia w pierw-
szej czesei Fausta)®.

Bohater utworu mistycznego czesto wykazuje cechy bio-
graficzne swego tworcy. Nie mamy tu na mysli cech zewnetrz-
nych, lecz rodzaj osobowosci, §wiatopogladu i duchowych do-
$wiadczen. Dlatego odnoszenie postaci bohatera do kategorii
alter ego autora jest w danym wypadku uzasadnione. Bada-
cze wskazywali juz na tego typu zwiazek nie tylko w relacji

20 Stownik jezyka polskiego, red. M. Szymczak, t. 1, Warszawa 1988, s. 572.

2! Tbidem, t. 2, s. 186—-187.

22 Zob. A. Chudzinska-Parkosadze, Konyenyus mucmuueckozo nymeuecmeus
6 mpazeouu Mozanna Bonvpeanza Feme «@aycmy [w:] Swiatlo i ciemnosé, Po-
droz inicjacyjna. Podroz metafizyczna. Podroz ezoteryczna, t. 5, red. D. Obo-
lenska, M. Rzeczycka, Gdansk 2014, s. 88-92.
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Faust-Goethe®, ale i Mefistofeles—Goethe?*. W tym kontek-
$cie prawomocne wydajg si¢ opinie okreslajace te tragedi¢ jako
dziennik duchowy autora®. Problem w tym, ze w literaturo-
znawstwie generalnie istnieje zasada nieidentyfikowania w pro-
cesie interpretacji autora z gldéwnym bohaterem. Stad wniosek,
ze utwor mistyczny jest prawdopodobnie wyjatkiem od tej re-
guty. Co wigcej, w praktyce interpretacji dziela mistycznego
niezwykle przydatna okazuje si¢ poetyka sformutowana, ktora
pozwala interpretatorowi wykorzysta¢ w procesie analizy dzie-
fa jego wlasne deklaracje i potraktowac je powaznie. Goethe na
przyktad méwit o Fauscie jako o ,,bardzo powaznym zarcie”.
Jego $§wiatopoglad mozna okresli¢ jako heretycki, sam Goethe
tak mowil o swojej wierze: ,,Wierzytem w Boga i w naturg,
i zwycigstwo dobrego nad zlem; ale tego nie do$¢ byto poboz-
nym duszom, powinienem byt jeszcze wierzy¢, ze troje to jed-
no, a jedno troje, to jednak przeczylo mojemu poczuciu rzeczy-
wisto$ci; nie uznawatem tez, ze choéby w najmniejszej mierze
ma mi to pomdc do zbawienia™?’.

Fenomen przezycia mistycznego®, podobnie jak kategoria
rzeczywistos$ci duchowej, sa nie tylko waznymi wyr6znikami
utworu mistycznego, ale i tymi komponentami, ktére warunku-
ja jego chronotop. Wedlug Michaita Bachtina ,,czasoprzestrzen
ma w literaturze istotne znaczenie gatunkowe. Mozna wregcz
powiedzie¢, ze czasoprzestrzen okresla gatunki i odmiany ga-
tunkowe, przy czym w literaturze okresla rowniez (w znacznej
mierze) literacki obraz czlowieka; obraz ten zawsze jest w istot-
ny sposob czasoprzestrzenny”.

3 W. Szturc, Zycie i mysli Doktora Georgiusa Fausta [w:] Postacie i moty-
wy faustyczne w literaturze polskiej, red. H. Krukowska, J. Lawski, Biatystok
1999, s. 25.

2 A. Pomorski, Ten bardzo powazny zart [w:] J.W. Goethe, Faust. Tragedia,
thum. A. Pomorski, Warszawa 1999, s. 518.

3 'W. Szture, Zycie i mysli Doktora Georgiusa Fausta..., s. 25.

26 A. Pomorski, Ten bardzo powazny zart ..., s. 571.

27 Cyt. za: ibidem, s. 519-520. Ten fragment monologu Goethego pochodzi
z dziela Johanna Petera Eckermanna Rozmowy z Goethem (pod data 4 stycz-
nia 1824).

28 Zob. D. Oboleniska, De Imaginatione..., s. 10-12; C.G. Jung, Psychologia
a alchemia, thum. R. Reszke, Warszawa 1999, s. 315-320.

2 M. Bachtin, Definicja kategorii czasoprzestrzeni [w:] Bachtin. Dialog. Jezyk.
Literatura, red. E. Czaplejewicz, E. Kasperski, ttum. W. Grajewski, Warszawa
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Problem w tym, ze tradycyjnie pojmowana czasoprzestrzen
(chronotop) nie przystaje do uwarunkowan $wiata przedsta-
wionego w utworze mistycznym. Bachtin sformutowal pojecie
chronotopu jako czasoprzestrzen ograniczong do trojwymiaro-
wej przestrzeni odniesionej do czasu, jako czwartego wymia-
ru (przy czym kategoria czasu ma znaczenie priorytetowe).
Jest to pojecie chronotopu sformulowane na podstawie teorii
Alberta Einsteina i Immanuela Kanta (teorii wzglednos$ci Ein-
steina i kantowskiego ujgcia czasu i przestrzeni jako koniecz-
nych form ludzkiego poznania). Odnosi si¢ ono wyltacznie do
wyobrazenia przestrzeni empirycznej fizycznego §wiata dialek-
tycznego. Natomiast chronotop mistyczny z jednej strony toz-
samy jest z kategoria mistycznego przezycia, taczacego poprzez
analogi¢ do§wiadczenie bohatera i autora, a z drugiej — wycho-
dzi poza czterowymiarowy chronotop, stajac si¢ chronotopem
pigciowymiarowym (wzbogaconym o przestrzen ,,innej”, du-
chowej rzeczywisto$ci). Pewnym wyj$ciem z tej sytuacji moze
by¢ zastosowanie analizy mistycznego utworu do platonskie-
go typu chronotopu, rowniez zdefiniowanego przez Bachtina®.

Platonski typ chronotopu Bachtin sformutowat na przykta-
dzie takich dialogéw Platona jak Fedon, Uczta i Obrona Sokra-
tesa. Jest to typ ,,autobiograficznego samopoznania czlowieka”,
zwigzany z dokladnie okreslonymi formami metamorfozy mi-
tologicznej. U jej podstaw lezy ,,droga zyciowa (czlowieka) po-
szukujacego prawdziwego poznania”. Tak pojeta droga dzieli
si¢ na doktadnie wyznaczone epoki badz stopnie, ktore prowa-
dza bohatera od zarozumialstwa i ghupoty, poprzez sceptyczna
samokrytyke i poznanie samego siebie, ku prawdziwemu po-
znaniu. W pozniejszym — hellenskim — okresie ta koncepcja
drogi wzbogacona zostaje o motyw przechodzenia adepta przez
szereg szkot filozoficznych oraz wyznaczenie odcinkéw czaso-
wych drogi przez jego wlasne dzieta. W tym systemie waznymi

1983, s. 310. Thumacz w tym wypadku zignorowat uzyty przez Bachtina termin
chronotop (czasoprzestrzen), ktory zostat przez uczonego wprowadzony do li-
teraturoznawstwa i funkcjonuje w nim od lat. Zob. M. Baxtun, @opuut epe-
MeHu u xpoHomona 6 pomare [w:] idem, Bonpocer iumepamyper u scmemuxu,
Mocksa 1975, s. 234-236.

30 M. baxtun, Qopmbl 8pemeHl u XpoHomona..., s. 281.
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momentami sg przezycie kryzysu i do§wiadczenie odrodzenia.
Specyfika tej drogi wykazuje analogi¢ do platonskiego sche-
matu wstepowania duszy do $wiata idei i ich ogladu przez nia.
Bachtin podkresla wystepowanie w tym konteks$cie mitologicz-
nych i misteryjno-kultowych podstaw tego schematu?'.

Ponadto chronotop utworu mistycznego odznacza si¢ wielo-
wymiarowoscig i ztozonoscig przestrzenng przy jednoczesnym
zawezeniu czasowym, ograniczonym do wiecznosci i logiki
ciaglego cyklicznego powtarzania (wlasciwie czas zastyga, czy
tez staje si¢ przestrzenia). Przestrzen mistyczna sktada si¢ z hie-
rarchicznie, pionowo uporzadkowanych poziomoéw przestrzeni
eterycznej, astralnej i mentalnej. Najnizsza warstwa sfery ete-
rycznej i astralnej przenika $wiat fizyczny, przy czym konstruk-
cja i dziatanie $wiata fizycznego jest analogiczne do $wiata
mentalnego, gdyz oba poziomy s3 swoim zwierciadlanym od-
biciem — z ta rdznica, ze $wiat mentalny ma inne wibracje, bar-
dziej subtelne od §wiata fizycznego, ktory obcigzony jest obec-
nos$cig materii. Oprocz tego przestrzenie pozioméw mentalnych
réznicuja si¢ rownolegle, tworzac odrebne $wiaty alternatyw-
ne, ktore moga by¢ wytworzone przez subiektywne przezycia
i wyobrazni¢ mistyka albo by¢ efektem intersubiektywnej badz
obiektywnej zbiorowej aktywnoS$ci imaginacyjnej (mity, ,,zbio-
rowa nieswiadomos$¢”). Mozna w tym wypadku mowic takze
o procesie stopniowej obiektywizacji poczatkowo jedynie su-
biektywnych przezy¢ mistyka (charakter wizji i objawien, ktd-
re moga si¢ okazac¢ o$wieceniem lub opetaniem). W ten sposob
w podmiocie poznania (mistyku) odkrywa si¢ przedmiotowos¢
(boskosci).

Podsumowujac refleksje dotyczace interpretacyjnych wy-
zwan zwiazanych z utworem mistycznym, mozna sformutowac
hipoteze, ze dominantg takiego dzieta, warunkujaca jego spe-
cyfike, jest chronotop i przezycie mistyka-bohatera. Wiasciwie
wszystkie wyznaczniki utworu mistycznego wymienione na
poczatku naszych rozwazan sprowadzaja si¢ do tych dwoch ka-
tegorii. Chronotop obejmuje takie czynniki jak: wspotistnienie
dwodch wymiaréw — duchowego i fizycznego, przeciwstawienie

31 Ibidem, s. 281.
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rzeczywistosci boskiej i demonicznej, aktywizacja w $wiecie
przedstawionym duchowego, ,,innego” §wiata. Nie mozna nie
zauwazy¢, ze chronotop jest takze wspoltworzony przez proces
poznania i do$wiadczenie mistyka (na przyktad motywy oni-
ryczne). Przezycie mistyka jako druga dominanta realizuje si¢
poprzez: sam temat i problem poznania, wskazujace na gno-
zeologiczny charakter utworu, ponadzmystowy sposéb pozna-
nia — anamnezg i teurgig, rodzaje przezycia mistycznego oparte
na rytualizacji i obrzedowosci, intuicje podwdjnej rzeczywisto-
$ci, mitos¢ jako forme poznania tajemnicy bytu, motywy ini-
cjacyjne. Symbole jako ,,jezyk” utworu mistycznego jednocze-
$nie wypelniaja chronotop i odzwierciedlaja przezycia mistyka.
Symboliczna obrazowos¢ jest bowiem typowa dla utworu mi-
stycznego w ogole.

Tragedia Faust jest nie tylko arcydzietem literatury $wiato-
wej, ale i dzielem calego zycia Goethego, swoista synteza jego
tworczos$ci i poszukiwan duchowych. Poeta pracowal nad Fau-
stem okoto szescdziesieciu lat (1773-1831)%. Cho¢ praca nad
pierwsza czgsécig trwata o wiele dtuzej niz nad druga, to praw-
dziwie mistyczna jest ostatnia czg¢$¢ tragedii. Carl Gustav Jung
nazwatl ja utworem wizjonerskim, gdyz odwoluje si¢ ona do
»przedludzkich” epok i pelna jest wizji innych $wiatow oraz
obrazow kosmosu. Wystgpuja w niej takze motywy demonicz-
ne i groteskowe, stuzace niszczeniu ,,warto$ci” i wzbudzajace
lgk, by zamieni¢ wszystko w chaos®:

32 Goethe rozpoczat prace nad pierwsza czescia Fausta w 1773 roku, a zakon-
czytja w 1806 roku. Pierwsza cze¢$¢ tragedii zostata opublikowana w 1808 roku.
Praca nad druga cze$cia trwala sze$¢ lat, od 1825 do 1831 roku, to jest prak-
tycznie w okresie choroby, az do $mierci Goethego, ktora nastapita 22 marca
1832 roku. W sierpniu 1831 roku Goethe wlozyt rekopis drugiej czesci do ko-
perty, zapieczgtowat ja i wydal polecenie, aby otworzy¢ ja i opublikowaé¢ do-
piero po jego $mierci. Drugg czgs$¢ tragedii opublikowano w 1832 roku, w 41.
tomie dziet zebranych Goethego. Zob. W. Szturc, Faust Goethego. Ku antro-
pologii romantycznej, Krakow 1995, s. 15. Niektorzy badacze uwazaja, ze
Goethe rozpoczal pracg nad pierwsza czescig tragedii juz w 1770 roku. Zob.
D. Hawkes, The Faust myth. Religion and the rise of representation, New York
2007, s. 144; W. Szturc, Zycie i mysli Doktora Georgiusa Fausta..., s. 25.

3 C.G. Jung, Psychologia i literatura [w:] idem, Archetypy i symbole. Pisma
wybrane, ttum. J. Prokopiuk. Warszawa 1976, s. 381-396.
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Przepas¢, ktora dzieli czgs¢ pierwsza od drugiej, od-
dziela réwniez psychologiczny rodzaj tworczosci ar-
tystycznej od wizjonerskiego. Tu wszystko jest inne:
tworzywo czy przezycie, ktore staje si¢ treScig dzie-
fa, nie jest czyms$ znanym; jego istota jest obca, natu-
ra — ukryta w tle, jest ono praprzezyciem, ktore wyta-
nia si¢ z otchtani przedludzkich epok lub ze $wiatta
i ciemni ponadludzkich $wiatéw, grozac zatratg stabe;j
i nie rozumiejacej naturze ludzkiej. Warto$¢ i rozmach
przezycia tkwia w jego niesamowito$ci; ono samo wy-
nurza si¢ z bezczasowych glebi obce 1 zimne lub zna-
czace i wznioste*.

Niemniej jednak Jung, skupiajgc si¢ na przezyciu opisanym
w drugiej czeSci Fausta, nie precyzuje specyfiki swiata przed-
stawionego. Uczony zauwaza jedynie, ze przestrzen tej czgsci
tragedii przedstawia obrazy kosmosu zaprezentowane w dyna-
mice wertykalnej gora—dot 1 ukazujace ,,niepojete glebie rze-
czy jeszcze nieurzeczywistnionych”. Pytanie o czasoprzestrzen
pozostaje wigc otwarte. Jung podsumowuje swoje wywody
o $wiecie przedstawionym w formie pytan, snujac przy tym
przypuszczenia, czym moga by¢ te wizje: ,,Widok innych §wia-
tow? Zaémienia umystu? Pierwotnej genezy duszy ludzkiej?
Przysztosci nienarodzonych pokolen? Nie potrafimy odpowie-
dzie¢ na te pytania”.

Rudolf Steiner z kolei w wykladach dotyczacych trage-
dii Goethego na okreslenie przestrzeni swiata przedstawione-
g0 uzywa pojecia ,,$wiat duchowy”. Antropozof odwoluje si¢
do pojecia ,,astralny”, opisujac specyfike ciat bioracych udziat
w nocy Walpurgi w pierwszej czgsci. W zwiazku z tym stosu-
je wymiennie pojecia ,,duchowy” i ,astralny”. Opisujac jego
strukturg, podkresla, ze jest to sfera wilgotna i powietrzna
w przeciwienstwie do ,,twardoéci” $wiata fizycznego*. Nieste-

3 Ibidem, s. 385.

% Ibidem, s. 384-385.

3¢ P. Ilraituep, IIpobnema @aycma. Jlexyuu. [yxosnonayunvie KommeHmapuu
K ,, @aycmy” I'eme, [lepsas nexyus 30 cenmsbps 1916 2o0a, 1. 2, nep. A. Boy,
podaje¢ za zrédtem internetowym http:/www. proza.ru/2012/07/18/1035 [do-
step: 12.05.2014].
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ty Steiner, skupiajac si¢ tu na przemianie duchowej Fausta, nie
precyzuje zagadnien czasoprzestrzennych, co jest niestycha-
nie istotne jako punkt wyjscia przy interpretacji drugiej czg-
$ci tragedii.

Zagadkowa przestrzen drugiej czes$ci Fausta Steiner thuma-
czy jako sferg ludzkiego duchowego przezywania, ktore poczy-
najgc od stanu snu, wznosi si¢ poprzez etap przebudzenia do
$wiadomego zycia pojmowanego jako ,,zycie rozsadne” (,,zy-
cie rozsadku”), by w koncu osiggnaé trzeci plan $wiadomo-
$ci, w ktorym rozum taczy si¢ z jasnowidzeniem. W ten spo-
sob samopoznanie cztowieka przechodzi od nie§wiadomosci
— poprzez $wiadomo$¢ — ku nad$wiadomosci*’. Steiner uwaza,
ze Faust w pierwszej scenie drugiej czesci przeszedt inicjacje
dzieki duchom Ziemi poza swoim ciatem fizycznym, a po prze-
budzeniu wrocit do ciala fizycznego. W rezultacie tej inicjacji
Faust zaczat inaczej postrzega¢ §wiat fizyczny, z ktorego przed
wschodem Stonca zniknety elfy wraz z Arielem.

Nie mozna si¢ nie zgodzi¢ ze Steinerem co do tego, ze Faust
przechodzi inicjacj¢. Problem w tym, ze obie cze$ci sg roz-
nymi jej etapami, a moment przej$cia z pierwszej do drugiej
(czyli wlasnie pierwsza scena drugiej czgsci tragedii) przedsta-
wia typowy rytual przejicia — rite de passage. Cata konstruk-
cja tragedii sktada si¢ z — nieco ironicznego — hiobowo-miste-
ryjnego (teatralnego) prologu, pozornie fantastycznej pierwszej
i mistycznej drugiej czesci. Fantastyka pierwszej z nich przed-
stawia poczatek drogi inicjacyjnej Fausta, czyli zstapienie do
piekiet ludzkich namigtnosci. Mefistofeles jako nizsze ,ja”

37 P. Wraitnep, JyxoeHonayunvie coobwenus ¢ cesasu ¢ Kiaccuueckoi Bano-
nypeuesoti Houvro, Jlexyus cedvmasn [w:] [Ayxoeno — Hayunvie Kommenmapuu
K ,, @aycmy” I'eme, podaje za zrédlem internetowym http://rudocs.exdat.com/
docs/index-300543.html?page=5#9568321 [dostep: 12.05.2014].

38 P. Ulraituep, @aycm — uenosex cmpemienus. [[yxo8HOHAYUHbIe KOMMEHMA-
puu x ,,@aycmy” T'eme, Jlekyus mpemos 22/V — 1915 2. (Hacmpoenue Ila-
mudecsamuuysl). I cyena 2-oii vacmu Paycma. Ilpemeopenue umbl 8 vicuiee
nosnanue. Iloceswenue ®@aycma oyxamu 3emnu, nep. A.H. Troneesas, poda-
j¢ za zrodlem internetowym http://rudolf-steiner.ru/72720030/-1.html [dostep:
12.05.2014]. R. Steiner, Pfingststimmung. Fausts Initiation mit den Geistern
Erde (Dornach, 22. Mai 1915) [w:] idem, Geisteswissenschaftliche Erlduterun-
gen zu Goethes ,, Faust”. Faust, der strebende Mensch, Bd. 1, Dornach 1982,
s. 96-118.
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Fausta (cien) kusi go, zwodzi i prawie gubi. Prawie, bo ratuje
Fausta w ostatniej chwili wizerunek cierpigcej Malgorzaty, kto-
ry zobaczyl w czasie szalenstwa nocy Walpurgi. Dzicki temu
przebudzila si¢ w nim §wiadomos$¢, empatia i poczucie odpo-
wiedzialno$ci za los bohaterki. Faustowi nie udato si¢ co praw-
da uratowaé Malgorzaty, ale dzigki rozbudzeniu swojej $wia-
domosci uratowal wlasna dusze. W rezultacie tej wewngtrzne;j
przemiany Faust trafit do rajskiej, ,,malowniczej krainy”, gdzie
elfy wraz z Arielem ukoity jego nerwy i starty pamig¢ minio-
nych cierpien. Jezeli zatem pierwsza cz¢$¢ rozgrywa si¢ w wy-
miarze fizyczno-astralnym dolnej przestrzeni §wiata material-
nego, to druga czgs$¢ jest juz obrazem mentalnego §wiata, ktory
goruje nad fizycznym?®.

Charakter chronotopu drugiej czesci jest typowym chrono-
topem mistycznym. Mentalna czasoprzestrzen jest pozbawio-
na fizycznos$ci i materialnos$ci®’, ale nie cech astralnych, gdyz
poziomy astralne réznicujg si¢ (analogicznie jak mentalne),
poczynajac od najbardziej prymitywnych namigtnos$ci i emo-
cji przenikajacych $wiat fizyczny, ku coraz bardziej wysubli-
mowanym poziomom przenikajagcym warstwy mentalne. Tym
mozna tlumaczy¢ nie tylko podobienstwa w architektonice
$wiata mentalnego do §wiata fizycznego, ale réwniez namiet-
no$é¢ Fausta, tym razem do Heleny Trojanskiej. Swiat fizycz-
ny odbija na zasadzie lustra formy $wiata mentalnego — patac
Imperatora, problem bankructwa krélestwa, czas postu i po-
przedzajacy go karnawal, problem wojen itd. (Swiat fizyczny

¥ Zob. A. Chudzinska-Parkosadze, Kouyenyus mucmuueckoco nymeuie-
cmeus..., s. 86-97.

40 Sfera mentalna rozumiana jest jako byt duchowy, sfera $wiadomosci i rozu-
mu, ktdre nie s ograniczone materig fizyczng. W mistycyzmie ta sfera uwazana
jest za prawdziwg ojczyzng cztowieka. Plan mentalny powstaje z materii my-
$li, tworzacej wyraziste i pigkne, wiecznie zmieniajace si¢ ,,mysleformy”. Sfe-
ra ta zamieszkana jest przez wiele istot rozumnych, powstatych z materii §wia-
tha, ktore posiadaja obszerng wiedze, wielkie sily i pickna forme zewngtrzna.
Do tej sfery trafiaja istoty ludzkie po zrzuceniu z siebie fizycznego i astralnego
ciata i po przejsciu oczyszczenia. Tutaj moga one cieszy¢ si¢ i korzystac¢ z tego
dobra, ktore wypracowaly w czasie zycia na ziemi. Sfera mentalna nazywana
jest takze ,,sfera bogow” lub ,,$wietlista kraing”. Zob. 1. sI6n0koB, OcHogbi pe-
nueuosedenus, podaje za zrodlem internetowym http://www.gumer.info/bogo-
slov_Buks/Relig/Jablok/ 25.php [dostep: 20.07.2013].
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jako widzialny jest hierarchicznie podporzadkowany $wiatu
mentalnemu). Tym niemniej jest to sfera — jak juz wspomnieli-
$my — sktadajaca si¢ tez z wielu rownoleglych warstw. Nastep-
na z nich jest $wiat greckich mitéw i dziwnych fantastycznych
stworow. Aby do niej trafi¢, Faust (co prawda w stanie snu)
musi spas¢ z powrotem do $wiata fizycznego. I dopiero stad —
przy pomocy Mefistofelesa i homunkulusa — trafia do $wiata
mitéw. Co wiecej, odnajdujac Heleng w momencie jej wyzwo-
lenia z niewoli trojanskiej i jednoczesnego porzucenia jej przez
me¢za Menelaosa, Faust aktywizuje si¢ i zmienia mityczng hi-
storie, ktora rozwija si¢ wedtug nowych zasad.

Nad warstwa $wiata mentalnego — palacem Imperatora,
zamkiem Fausta i Heleny i innym zamkiem Fausta w finale —
goruje dodatkowo inna sfera niebianska. Jest to sfera boska, do
ktorej kieruje swe inwokacje Imperator i gdzie trafia Helena po
swojej tragicznej $mierci. Boska duchowo$¢ zostaje zamanife-
stowana w finale tragedii, gdy w scenie $mierci Fausta zstepuja
zastepy anielskie, by ratowa¢ dusze maga. Wtedy tez nastgpuje
kulminacja poznawcza i wychwalenie celu wszelkiego pozna-
nia, to jest Wiecznej Kobiecosci.

W ten sposob dochodzimy do kwestii statusu i idei istoty
boskiej. Okazuje si¢, ze synonimem boskosci, do ktorej dazyt
Faust, jest Sofia — Madro$¢ Boza, ktéra goruje nad boskim Pa-
nem z Prologu w niebie, w cze$ci pierwszej. Ta mistyczno-gno-
styczna idea pozwala nam zdemaskowa¢ w Panu demiurga,
w stuzbie ktorego znajduje si¢ Mefistofeles. W tym kontekscie
Faustowi — po dlugich, traumatycznych przezyciach — udaje
si¢ wyzwoli¢ z pet §wiata materialno-fizycznego, a nastepnie
z uwiktan w §wiecie mentalno-astralnym, by w finale potaczy¢
si¢ (roztopi¢) w ideale Wiecznej Kobiecosci, ku ktorej nieswia-
domie dazyt cale zycie.

Kategoria Wiecznej Kobieco$ci prowokuje do dos¢ niestan-
dardowego spojrzenia na postaci kobiece w obu cze$ciach Fau-
sta. Mozna sformulowa¢ hipotezg, ze one sg jedynie wyobra-
zeniem idei Wiecznej Kobiecosci, czyli symbolem-ideg, a nie
konkretng postacia, taka jak reszta bohaterow. Kazda z nich
jest formg idei na ré6znych poziomach chronotopu: wiedzma to
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nizszy poziom astralny (ale i tu Mefistofeles podkresla jej ma-
drosc¢), Malgorzata to fizyczne uciele$nienie idei Sofii (niewin-
nos$¢, upadek w namietnos¢), Helena reprezentuje ide¢ nieosia-
galnego ideatu boskiego niemal pickna, Malgorzata (w drugiej
czgscei) — niebianski wizerunek wybaczajacej mitosci i mitosier-
dzia, i w kofcu, wyrazenie czystej idei w formie hymnu aniel-
skiego ku czci Wiecznej Kobiecosci: ,,CHORUS MYSTICUS:
Jest podobienstwem tylko/ Wszelka nietrwalo$¢./ Tutaj spelni
si¢ w dziejach/ Niedoskonato$¢./ To, co niewystowione, Tu si¢
przyblizy./ Wieczna Kobieco$¢ neci/ Wyzej i wyzej”™!.

Odnoszac si¢ na zakonczenie do chronotopu Fausta, trudno
nie zauwazy¢ adekwatnosci platonskiego typu chronotopu sfor-
mutowanego przez Bachtina z tragediag Goethego. Metamorfo-
za bohatera realizuje si¢ poprzez wszystkie etapy drogi pozna-
nia — od zarozumialstwa i pychy na poczatku tragedii, kiedy
wydaje mu sig, ze jest rowny Duchowi Ziemi, poprzez scep-
tyczng samokrytyke w czasie spaceru z Wagnerem, gdy zwierza
si¢ swojemu uczniowi z oszustwa, jakie popetnit wraz ze swo-
im ojcem. Dalsza droga poznania samego siebie i dazenie do
prawdziwego poznania sg tre§ciami obu cze$ci tragedii. Kryzys
i odrodzenie sg niewatpliwie przezyciami granicznymi, ktérych
Faust do§wiadcza na koncu pierwszej czesci i na poczatku dru-
giej. Catos¢ tego chronotopu odpowiada wzorcowi inicjacyj-
nemu*?, ktory w pierwszej czgsci utworu oznacza zstapienie do
piekiet namietno$ci §wiata materialno-astralnego, a w drugiej —
zdobywanie prawdziwego poznania i samopoznania w $wiecie
mentalnym.

Problem interpretacji dzieta mistycznego jest ciggle otwar-
tym zagadnieniem. Mimo trudno$ci, jakie wynikaja z samego
charakteru przedmiotu badan, wydaje sie, ze jest to wazny pro-
blem dla literaturoznawstwa. Niniejszy artykut jest jedynie jed-
na z prob podejscia do niego. Tym niemniej problem interpre-
tacji dzieta mistycznego jest istotny chociazby z tego wzgledu,
ze najwazniejsze dziela literatury §wiatowej, miedzy innymi

4 J.W. Goethe, Faust. Tragedia, cz. 2, ttum. A. Pomorski, Warszawa 1999,
s. 506.

4 Zob. A. Chudzinska-Parkosadze, Konyenyuss mucmuueckoco nymeuie-
cmeus..., s. 100-103.
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Boska komedia Dantego, Raj utracony i Raj odzyskany Miltona,
dramaty Szekspira, Martwe dusze Gogola, Zioty garnek Hoft-
manna sg dzietami mistycznymi®. A ta okoliczno$¢ wskazuje
na to, ze tego rodzaju poznanie jest dla cztowieka bardziej na-
turalne, niz by si¢ to powszechnie mogto wydawac.

Anna Chudzinska-Parkosadze

Interpretation Problems with Mystic Work of Literature
on the Basis of Tragedy Faust by J.W. Goethe

This article focuses on the problems of the mystic work of literature, it’s
definition and interpretation. The crucial problems concern the chronotop (de-
fined by Michail Bachtin), the identity of an author and his relation to the main
hero, the category of fantasy, the nature of divinity. All the issues are discus-
sed on the basis of the text of Faust by Johann Wolfgang von Goethe, especial-
ly the second part of the tragedy. As the examples of the problems considering
space of the presented world were chosen analyses made by Rudolf Steiner and
Carl Gustav Jung.

4 Zob. M.B. SIxosneB, Mucmuueckoe..., s. 558.
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KILKA UWAG NA TEMAT LITERACKICH RECEPCJI
TAK ZWANYCH OPETAN Z LOUDUN (1632-1634)

Jestem przeciw tym co palili, ale wcale nie po
stronie palonego. To $mieszne robi¢ z niego
meczennika znienawidzonego przez kardynata
Richelieu. Byt to pyszatek, zarozumialec, roz-
pustnik, ktory zashugiwat nie na stos, a na do-
zywotnie wigzienie.

J. Michelet, Czarownica'

Opetania oraz oskarzenia o czary stanowig stale aktualny
temat badawczy wsrdd antropologdw, historykow, socjologow
oraz psychologéw. Lucien Febvre w trakcie sporu z jednym
z wydawcow stwierdzil, ze ksigzka poswigcona czarom musi
okaza¢ si¢ dochodowym przedsigwzigciem, poniewaz ten ro-
dzaj pisarstwa historycznego zawsze begdzie wzbudzat zaintere-
sowanie i emocje wsérdd czytelnikow?. Podobna zasada znalazta
w pewnym stopniu swoje odzwierciedlenie rowniez w literatu-
rze pigknej.

W ponizszym tekscie zestawione zostang dwa utwory trak-
tujace o fenomenie wydarzen, ktore w latach trzydziestych
XVII wieku rozegraly si¢ w lezacym w regionie Poitou miescie
Loudun. Pierwszym z nich jest powie$¢ historyczna The Devils

! Wedtug: J. Michelet, Czarownica, ttum. M. Kaliska, Warszawa 1961, s. 170.
2 L. Febvre, Witchcraft Nonsense or a Mental Revolution [w:] P. Burke, A New
Kind of History, London 1973, s. 185.
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of Loudun wydana w 1952 roku przez Aldousa Huxleya, za$
drugim opowiadanie Jarostawa Iwaszkiewicza Matka Joanna
od Aniolow, ukonczone przez pisarza w 1942 roku i opubliko-
wane w rok po zakonczeniu dziatan wojennych.

Tym, co wzbudza najwiecej pytan badawczych, jest sposob
przetozenia na jezyk literatury zdarzen $wietnie udokumento-
wanych réznorodnym materialem zrédlowym, pozwalajacym
z wyjatkowym pietyzmem zrekonstruowac przebieg wydarzen,
ktérych glownymi bohaterami byli jezuicki egzorcysta Jean-
-Joseph Surin, przeorysza klasztoru urszulanek matka Joanna
od Aniolow oraz skazany za konszachty z diabtem i czarno-
ksigstwo proboszcz tamtejszej parafii pod wezwaniem Swigte-
g0 Krzyza — Urbain Grandier. W swojej monografii Michel de
Certeau zaznaczyl, ze na tle opisanej przez niego historii mo-
zemy zauwazy¢ wiele kontrowersyjnych dylematow, ktore od-
cisnely pigtno na dziejach nowozytnej Europy. Mowa tu mie-
dzy innymi o roli wladzy $wieckiej i relacjach taczacych ja ze
wspolnotami religijnymi, o funkcji ciata ludzkiego oraz spo-
rach pomig¢dzy nauka gloszong przez Koscioty chrzescijan-
skie a pogladami reprezentowanymi przez przedstawicieli nauk
empirycznych?.

W pazdzierniku 1632 roku ws$réd osiemnastu mniszek
wchodzacych w sktad konwentu w Loudun zaczeto obserwo-
wac¢ zachowania, ktore okreslano jako bluzniercze i heretyckie.
Zgodnie z wyjasnieniami przedstawionymi przez same zakon-
nice, odpowiedzialny byt za nie szatan, ktoéry w postaci ksig-
cia piekiet Asmodana oraz towarzyszacej mu §wity innych dia-
btéw 1 miejscowego proboszcza mial drgezy¢ ze szczegdlnym
upodobaniem nie tylko matke przetozong tego zgromadzenia,
ale rowniez pozostate mniszki. Opgtanie pozwolito w tym wy-
padku na skrajne przejawy emancypacji. Odpowiedzialnos$cia
za sprowadzenie na klasztor tej piekielnej inwazji obarczono
ksigdza Grandiera. Zgodnie z oficjalnie forsowanym wyobraze-
niem uznano go za cztowieka bieglego w arkanach czarnej magii
i oddanego akolite Belzebuba. Juz w dekadzie poprzedzajacej

3 M. de Certeau, Opetania w Loudun, thum. K. Przytuska-Urbanowicz, Warsza-
wa 2014, s. 49-68.



Kilka uwag na temat literackich recepcji tak zwanych opetan... 213

opisywane wydarzenia osoba ksiedza Grandiera wzbudzata
wielkie emocje wérod tradycyjnego Gemeinschaft zamieszku-
jacego to potozone pozornie z dala od wielkiej polityki mia-
sto*. Nowy proboszcz zyskal w miescie wielu zwolennikow za
sprawg swietnych kazan oraz bieglej znajomosci taciny. Gran-
dier znakomicie odnalazl si¢ w dyskursie na tematy religijne.
Przewage nad adwersarzami zapewnialo mu dobre przygoto-
wanie merytoryczne, ktore gwarantowalo dwczesne szkolnic-
two jezuickie oraz dar wymowy. Jak zaznacza Certeau, byl on
czlowiekiem stowa’. Nie bez znaczenia byt rOwniez jego wy-
glad zewnetrzny. Ojciec Grandier miat wzbudza¢ duze zainte-
resowanie zwlaszcza wérdd niezameznych parafianek. Ciemne
chmury zaczely si¢ zbiera¢ nad jego gtowa za sprawg licznych
romansow z przedstawicielkami zastuzonych rodzin tamtejsze-
go patrycjatu. W rezultacie zyskal on grono wptywowych ad-
wersarzy, dla ktérych zarzuty sformutowane przez matke Joan-
ne i jej podopieczne stworzyly okazje do rewanzu.

O samej matce Joannie wiemy, ze pochodzita z zamozne-
go szlacheckiego rodu. Nie zostala wydana za maz, gdyz mia-
ta odrzuci¢ wszystkich zalotnikow, ktorzy starali si¢ o jej reke®.
Przez cale doroste zycie zmagata si¢ ona z powaznymi proble-
mami zdrowotnymi, byta garbata i prawdopodobnie chorowata
na gruzlice. Stawa dotyczaca mitosnych wyczyndéw proboszcza
parafii Swigtego Krzyza szybko przenikneta za mury konwen-
tu. Podazajac za interpretacja Huxleya, mozemy przypuszczac,
ze napiecia o charakterze seksualnym wywarly duzy wptyw na
rzucone oskarzenia. Ich gltéwng inicjatorka miata by¢ matka
przetozona.

W trakcie dziatan inkwizycji udowodniono, iz Grandier za-
wart z diablem pakt. Cyrograf ten spisany na wspak w jezy-
ku tacinskim po dzien dzisiejszy mozna oglada¢ w Loudun.
Na mocy wyroku trybunatu §wieckiego Urbain Grandier zostat
skazany na $mier¢ przez spalenie na stosie. Obiekcje mieszkan-
cOW miasta wierzacych w niewinno$¢ duszpasterza wzbudzi-
o wykorzystanie informacji pochodzacych od przesladujacych

4 M. Gaskill, Witchcraft: A Very Short Introduction, Oxford 2010, s. 84 i n.
> M. de Certeau, Opetania..., s. 70-71.
¢ Ibidem, s. 150.
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zakonnice diablow w trakcie ustalania przebiegu wydarzen.
Stusznie podkreslano, ze juz §w. Tomasz z Akwinu odrzucat
mozliwo§¢ wykorzystania zeznan, ktoére miatyby pochodzi¢ od
szatana. Postepowanie w sprawie przyspieszyl pamflet wymie-
rzony przeciwko osobie kardynata Richelieu, ktory miano zna-
lez¢ w bibliotece proboszcza. Z cala moca mozemy stwierdzic,
ze wywarl on nie mniejszy wptyw na wyrok w sprawie niz cy-
rograf rzekomo kontrasygnowany przez piekielne ksiagzeta.

Egzekucje wykonano 18 sierpnia 1634 roku. Pomimo okrut-
nych tortur, ktorym go poddawano, Urbain Grandier nigdy nie
przyznat si¢ do zarzucanych mu czynéw. Po osadzeniu i strace-
niu winnego sytuacja siostr zakonnych ulegta dalszemu pogor-
szeniu, ktore doprowadzitlo do sprowadzenia do miasta jezu-
ickiego egzorcysty Jeana-Josepha Surina. Rozpoczat sie dhugi
proces wypedzania diabloéw, ktory samego Surina doprowadzit
do utraty zmystéw i proby samobdjczej. Po wypgdzeniu ztych
duchéw Matka Joanna, wystawiana za wielka wytrwatos¢, kto-
ra pozwolila jej przetrwa¢ dziatania ztych duchow, zapewnita
klasztorowi rozliczne darowizny i beneficja. Jednym z darczyn-
cow byl nawet sam kardynat Richelieu. Z czasem zaskarbita so-
bie tak duze uznanie w$rod moznych, ze asystowata Annie Au-
striaczce przy narodzinach syna Ludwika XIV.

Prowadzacy egzorcyzmy ojciec Surin, dzieki swej pobozno-
$ci, ktora pozwolita mu przetrwaé zmagania z diabtami, zadawat
ktam wyobrazeniom na temat przedstawicieli zakonu jezuitow.
Dziato si¢ tak, mimo ze byt on zwolennikiem wyszydzanego
przez przedstawicieli wyznan reformowanych podrecznika teo-
logicznego autorstwa Antonio Escobara. Opis swoich do$wiad-
czen zawarl w pracy Science experimentale des choses de I’au-
tre vie, ktora to opublikowano dopiero w 1829 roku. W relacji
tej mozemy odszuka¢ wiele informacji pochodzacych ,,z pierw-
szej reki” na temat struktury piekiet, jakie to jezuicie miat prze-
kaza¢ jeden z piekielnych wladcéw — Iscaron. Ta — naznaczona
znamionami szalenstwa — opowies¢ o wewnetrznych zmaga-
niach czlowieka, ktéry — jak twierdzil — nosit na sobie pigt-
no winy za $mier¢ ksiedza Grandiera, stala si¢ przedmiotem
analizy Micheleta. W opublikowanej w 1862 roku dysertacji
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poswieconej magii i czarownicom wskazywat on, ze szalefcze
przesladowania kultow diabelskich mialy swoje gtebokie ko-
rzenie w systemie spolecznym czaséw wczesnonowozytnych.
Idac tym tropem, uznat on, ze ludzie biedni i wykluczeni od-
wracali si¢ od Kosciota katolickiego, poniewaz utozsamiano go
z wladza feudalna. Wptyw idei socjalistycznych na koncepcje
Micheleta jest oczywisty. Jak zauwazyt Leszek Kotakowski, ta-
kie wytlumaczenie nie zawsze znajduje swoje potwierdzenie
w materiale zrodtowym’, chociaz ciaggle pozostaje ono ciekawa
koncepcja interpretacyjng. Paralel z tezami Micheleta mozemy
si¢ doszukiwaé w teoriach Carlo Ginzburga. Jego opisy benan-
danti (tak kobiet, jak i mezczyzn uprawiajacych magi¢) probo-
waly wythumaczy¢ uczestnictwo w sabatach nie tylko niechecia
do wladz, ale rowniez powrotem do pierwotnych kultow ptod-
nosci®. Opracowania Ginzburga poddano krytyce z powodu sta-
bego potwierdzenia zjawiska w analizowanym przez wloskiego
historyka materiale zrodtowym.

Tak w znacznym uproszczeniu prezentuja si¢ fakty wynika-
jace z dostepnego nam materiatu zrédtowego. Na ich podstawie
wydarzenia z Loudun zostaly przeniesione na karty dziet lite-
ratury picknej. Zestawiane wizje literackie staly si¢ inspiracja
dla scenariuszy glosnych filméw. W przypadku Huxleya byla
to udana, cho¢ kontrowersyjna, produkcja Devils z 1971 roku.
Ponadto powies¢ Huxleya stata si¢ inspiracjg dla sztuki Johna
Whitinga, a na podstawie tego dramatu powstato libretto do ope-
ry Diably autorstwa Krzysztofa Pendereckiego. Tekst [waszkie-
wicza na jezyk kina przetozyl Tadeusz Konwicki, a wyrezyse-
rowat go Jerzy Kawalerowicz, ktdry za ten film zdobyt nagrode
specjalng na festiwalu w Cannes w 1961 roku. Liczba i ranga
artystycznych interpretacji potwierdzaja, jak aktualna jest fa-
scynacja problematyka zborowego szalenstwa, ktorej wybuch
odnotowano w Loudun w latach 1632-1634.

Aldous Huxley konstruuje swoja powies¢, opierajac si¢
na pelnej pietyzmu analizie dostepnych relacji. Nie pominat on

7 L. Kotakowski, Czy diabel moze by¢ zbawiony i 27 innych kazan, Krakow
2012, s. 263-264.

8 C. Ginzburg, Ecstasies. Deciphering the Witches’ Sabbath, trans. R. Rosen-
thal, New York 1991, s. 89-207.
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nawet paszkwili wydanych przez poplecznikoéw kardynata Ri-
chelieu w celu utrwalenia oficjalnej wersji opisywanych wy-
darzer’. Jak zauwaza angielski pisarz, sam trwajacy przeszto
dwa lata proces byt pelnym aktow egzaltacji widowiskiem te-
atralnym, w ktorym uczestniczyli go$cie z calej Europy. Nie za-
brakto wsrod nich Anglikéw, Hiszpandw czy gosci z Niderlan-
dow. Autor umiej¢tnie uwidacznia tak komiczne, jak réwniez
tragiczne aspekty opisywanych wydarzen'?. Na kartach The De-
vils of Loudun odnajdziemy dlugie wywody po§wiecone natu-
rze religijnosci XVI i XVII wieku!'. Nie brak analizy wptywu
kwietyzmu, roli mistykow takich jak Teresa z Avila czy Jan od
Krzyza na formy poboznos$ci. W interesujacy sposob przedsta-
wione zostaly poglady autora na geneze tak zwanego chrzesci-
janstwa bezwyznaniowego'2.

Powies$¢ Aldousa Huxleya przyciaga uwage odbiorcy pora-
zajacy iloscia szczegdlow wzbogaconych zwykle o ich interpre-
tacje. Narracja dotyczy nie tylko postepowania inkwizycji, Hux-
ley rozpoczyna ja znacznie wcze$niej, od przybycia Grandiera
do Loudun. Kreslac opisy poszczegdlnych mitostek i roman-
sow, w ktore uwiktany byt proboszcz parafii pod wezwaniem
$w. Krzyza, wiele miejsca poswigca seksualnemu aspektowi
opisywanych wydarzen'. Silnie uwidacznia napiecia i zadze,
ktére wedle przyjetej przez niego perspektywy interpretacyj-
nej musiaty kierowa¢ matkg Joanna, gdy rzucita oskarzenia na
Grandiera. We fragmentach tych znajdziemy rozliczne odwota-
nia do koncepcji Freuda i Junga, zaznaczy¢ nalezy, ze nie sa to
nawigzania bezkrytyczne. Zupetnie inny aspekt stanowi wiel-
ka polityka, ktorej wptywy odegraly zywotng rol¢ na sytuacje
w Loudun. W ramach przeciwdziatania wszelkim przejawom
opozycji wewnetrznej kardynal Richelieu zarzadzit rozbiorke
fortyfikacji i muréw miejskich, ktére moglyby stac si¢ twierdza

° The History of The Devils of Loudun. The Alleged Possession of Ursuline
Nuns, and The Trial and The Execution of Urbain Grandier, Told by An Eye-
Witness, trans. and ed. E. Goldsmid, Edinburgh 1887, s. 21-48.

1 A. Huxley, The Devils of Loudun, New York 1971, s. 149-157.

" Tbidem, s. 86-103.

12 Ibidem, s. 172-201.

13 Ibidem, s. 24-69.
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dla jego oponentow'®. Rozporzadzenie to miato kapitalne zna-
czenie dla wielu miast francuskich, gdyz pozwolito na znaczne
powickszenie aglomeracji, ktorych nie ograniczaly juz $rednio-
wieczne obwarowania. Jako ze w Loudun istniat rozbudowany
system umocnien, administracji zalezato na tym, aby w moz-
liwie jak najkrotszym czasie zlikwidowaé potencjalne miejsce
oporu wzgledem absolutnego wiladcy. Calej sytuacji powagi
dodawato zaangazowanie Richelieu w wojne trzydziestoletnia.
Z materialu zrodtowego — co umiejetnie wykorzystal Huxley —
jasno wynika, ze Urbain Grandier zaliczat si¢ do przeciwni-
koéw rozbiorki miejskich fortyfikacji. Do momentu, w ktérym
jawnie posadzono go o zwiazki z mocami nieczystymi, dziatat
skutecznie na rzecz zachowania umocnien. Jednym z przeto-
mowych dowodow $wiadczacych o wiarolomstwie pratata byt
wspomniany paszkwil wymierzony przeciwko Richelieu, kto-
ry odnaleziono w jego prywatnych zbiorach'>. Dziatalno$¢ se-
nackiej komisji McCarthy’ego, ktdrej dziatalnosci mieszkajacy
w USA Huxley byt §wiadkiem, musiata mie¢ istotny wplyw na
sposob przedstawienia losow ksigdza Grandiera.

Rzeczowych wskazowek interpretacyjnych dostarczy¢ tu
moze zwlaszcza praca Michela Foucaulta po§wiecona historii
szalenstwa'®. Nie tylko szalenstwo, ale rowniez strach sg sitami
o wielkim wplywie na §wiadomo$¢ mieszkancoéw Loudun. Kla-
syczne spostrzezenia Jeana Delumeau na temat tego zjawiska
znajduja tutaj rowniez szerokie zastosowanie'”.

W zupetnie odmienny sposob do wydarzen w Loudun pod-
szedl Jarostaw Iwaszkiewicz. Akcja jego opowiadania nie toczy
si¢ w regionie Poitou, a na Smolenszczyznie, w wykreowanym
przez pisarza Ludyniu. Iwaszkiewicz przeniost osoby drama-
tu i miejsce akcji na terytorium siedemnastowiecznej Rzecz-
pospolitej. Narracja rozpoczyna si¢ jesienia, gdy wyznaczony

4 M.P. Holt, The French Wars of Religion 1562—1629, Cambridge 2005,
s. 178-223.

15 A. Huxley, The Devils..., s. 157.

1© M. Foucault, History of Madness, trans. J. Murphy, J. Khalfa, London 2006,
s. 163-381.

17J. Delumeau, Grzech i strach. Poczucie winy w kulturze Zachodu XIII-XVIII
w., tham. A. Szymanowski, Warszawa 1994, s. 37-134.
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przez zakon jezuitdbw egzorcysta ojciec Suryn znajduje si¢
w drodze do Ludynia, gdzie ma pomoc zakonnicom z tamtej-
szego klasztoru urszulanek (sic/), ktore zmagaja si¢ ze skutka-
mi szatanskiego opg¢tania. Wydarzenia opisane przez Iwaszkie-
wicza rozgrywajg si¢ tuz po spaleniu na stosie ksigdza Garnca,
postaci, ktora, jak tatwo mozna si¢ domysli¢, stanowi odpo-
wiednik Urbana Grandiera.

Opowiadanie przynosi opis wydarzen z Loudun pozbawio-
ny przytlaczajacej ilosci szczegotow. Wizja Iwaszkiewicza zo-
stala w niezwykle interesujacy sposéb wzbogacona o elementy
lokalne. Suryn w drodze do Ludynia spotyka Wincentego Wo-
lodkowicza — stereotypowego przedstawiciela szlachty za$cian-
kowej, ktory z czasem staje si¢ istotnym bohaterem opowiesci.
Na szczegodlne uznanie zashiguje jednak punkt kulminacyjny
opowiadania Iwaszkiewicza, gdy odprawiajacy egzorcyzmy
nad matka Joanng ojciec Suryn, przyttoczony brakiem jakich-
kolwiek postepéw w walce z szatanem, za namowg Wotodko-
wicza udaje si¢ z prosba o rad¢ do miejscowego rabina. Tuz po
zakonczeniu konwersacji Suryn zdaje sobie sprawg, ze sam zo-
stat opetany’®.

Matka Joanna od Aniotow stanowi niezwykle przemys$lana
interpretacje wydarzen z Loudun. Opowiadanie Iwaszkiewicza
uderza symboliczng glebia. Do rekonstrukcji zajs¢ dodaje suge-
sti¢ na temat zazylej relacji pomiedzy ludynska przeorysza a eg-
zorcysta. Bez watpienia mamy do czynienia z zupelnie innym
typem wrazliwosci literackiej. Zmudne epatowanie zebrany-
mi detalami oraz analizg aporii filozoficznych zastapiono peina
niepokoju rekonstrukcja emocji. Na szczeg6lng uwage zastugu-
je rowniez symboliczny aspekt przekazu, a zwlaszcza kluczo-
wa rola pajagka — symbolu opetania badz szalenstwa. Wiasnie
w umiejetnym balansowaniu miedzy racjonalnymi a nieracjo-
nalnymi odczuciami czytelnika jako podmiotu ostatecznie in-
terpretujacego przestanie opowiadania, najlepiej wida¢ kunszt
pisarski Iwaszkiewicza, ktorego dzielo stanowi zaawansowana
artystycznie wizj¢ dotykajaca momentami waznych elementow
natury ludzkie;j.

18 J. Iwaszkiewicz, Matka Joanna od Aniotéw, Krakoéw 2009, s. 109-121.
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Recepcja tak zwanych opetan z Loudun przez literature
pigkna oraz sztuki wizualne wzbogacita badania prowadzone
nad tym zjawiskiem o wazne dane poszerzajace ich kontekst
interpretacyjny oraz wskazujace sposoby odbioru §wiadectw
historycznych. Prace autorstwa Ginzburga czy Alana Macfar-
lane’a skupialy si¢ na analizie wydarzen historycznych na pod-
stawie bardzo szczegdtowego i dobrze zachowanego materia-
hu zrédtowego!’. Tak stato si¢ rowniez w przypadku wydarzen
z Loudun, ktére zajmuja pod tym wzgledem szczegolne miej-
sce, nie tylko za sprawg liczby dostepnych przekazow, ale row-
niez ich réznorodnosci. Nie beda one jednak kompletne bez
wskazania ich kulturowej kontynuacji stale obecnej w spotecz-
nej $wiadomosci. Podazajac tym tropem, mozna tym skutecz-
niej przeciwdziala¢ skutkom wskazanego przez Ludwiga Witt-
gensteina w Dociekaniach filozoficznych zjawiska Verhexung
dur die Sprache (bewitchment of language)®.

Lukasz Czeputkowski

A Few Comments on Literary Interpretations of Demonic Possessions
in Loudun (1632-1634)

The article describes two literary interpretations of demonic possessions
which took place in French city of Loudun in the first half of the 17" century.
Juxtaposed texts are Aldous Huxley’s The Devils of Loudun and Mother Joan
of The Angels created by polish writer Jaroslaw Iwaszkiewicz. The main aim of
the study is to underline the discrepancies between historical facts with use of
the sources and De Certeau monograph of the subject in order to understand the
place of the described phenomenon in cultural studies.

1 Nalezy tu wymieni¢ zwlaszcza przetomowa dla opisu proceséw o czary
w Anglii prace A. Macfarlane, Witchcraft in Tudor and Stuart England. A Re-
gional and Comparative Study, London 2008.
2 1. Wittgenstein, Philosophical Investigations, trans. G.E.M. Anscombe,
P.M.S.Hacker, J. Schulte, London 2009, s. 52.
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WOKOL POSZUKIWAN ALCHEMICZNYCH
MOTYWOW [ TEMATOW
NA POLSKIM I ROSYJSKIM RYNKU
WYDAWNICZYM W DRUGIEJ POLOWIE
XX INA POCZATKU XXI WIEKU

Rozwazania zawarte w tym artykule sa punktem wyjscia
do przedstawienia specyfiki tekstow o tematyce alchemicznej,
wydanych w Polsce i Rosji w okresie od lat pigcdziesiatych
XX wieku do poczatku XXI wieku, i stanowig one jedynie prze-
glad wybranych pozycji, pozwalajacych na okreslenie tej spe-
cyfiki w nurcie alchemii zachodniej. Podejscie do zagadnienia
wymaga zwrocenia uwagi na trzy formy pismiennictwa podej-
mujgcego temat alchemii lub wykorzystujacego podstawowe
watki alchemiczne: przethumaczone na jezyk polski lub rosyj-
ski oryginalne dzieta alchemikow, prace naukowe i paranauko-
we na temat alchemii oraz literaturg fabularng poruszajaca wat-
ki Wielkiego Magisterium.

Nie jest moim celem sformutowanie precyzyjnej definicji
tak pojemnego terminu jak alchemia. Tego zadania podjal si¢
Rafatl T. Prinke w swojej obszernej i szczegotowej monografii
Zwodniczy ogrod bledow'. Celem tego tekstu nie jest rowniez
udowodnienie wieloaspektowosci pojgcia alchemia, na ktora

' R.T. Prinke, Zwodniczy ogréd bledéw. Pismiennictwo alchemiczne do konica
XVIII wieku, Warszawa 2014.
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juz od dluzszego czasu wskazuja zarowno badania polskie, jak
i— przede wszystkim — zagraniczne.

Many alchemists, for example, were interested pre-
dominantly in bringing about metallic transmutation,
generally by means of the Philosophers’ Stone. Oth-
ers, like Paracelsus or Alexander von Suchten, down-
played this aspect of alchemy in favor of medicinal ap-
plications. Some emphasized productive processes of
all sorts — distillation, refining, salt or pigment man-
ufacture, etc. — along the lines of an early chemical
industry. Some emphasized the theological implica-
tions of alchemical work, while others ignored this di-
mension entirely. Many writers and practitioners pur-
sued several or even all of these goals, and this brief
catalogue does not even mention the important inter-
sections of alchemy over its long history with fine art,
theatre, literature, religion, political and social move-
ments, and many other areas of culture and society.

Even within any one of just the early modern Euro-
pean groups there exist diversities of theoretical, philo-
sophical, or operational frameworks?.

Badajac specyfike publikacji, ktore ukazaly si¢ na ryn-
ku we wspomnianym okresie, chciatabym przyja¢ klasyfika-
cj¢ zaproponowang przez rosyjskiego badacza Wadima Rabi-
nowicza (Bagum PabunoBuu), ktory dokonat podziatu alchemii
na alchemi¢ wysoka, odnoszaca si¢ do korzeni $redniowiecz-
nych, i alchemi¢ po-$redniowieczna, czyli ,,wzbogacong” przez
dodatkowe aspekty szeroko pojetego ezoteryzmu’. Rabino-
wicz nie zawe¢za pojecia alchemii $redniowiecznej wylacznie
do czasowego okresSlenia jej specyfiki, lecz ujmuje ja w zna-
czeniu okreslonej formy i tendencji dziet samych alchemikow.
W moim artykule przewaza¢ bgdg przyktady dziet o tematyce

2 L.M. Principe, Alchemy I: Introduction [w:] Dictionary of Gnosis and Western
Esotericism, ed. W.J. Hanegraaff, in collab. with A. Faivre, R. van den Broek,
J.P. Brach, Leiden—Boston 2006, s. 13.

3 B. PabunoBu4, Arxumus, Cankr-IlerepOypr 2012, s. 24-25.
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alchemicznej, wpisujacej si¢ w nurt haset ezoterycznych?, co
wynika ze specyfiki ukazujacych si¢ w owym czasie ksigzek.
Nie podejmuje si¢ tu oceny pojawiajacych si¢ publikacji®, pro-
buje jedynie okresli¢ tendencje rynku wydawniczego, ktory
proponowal odbiorcom w Polsce i w Rosji pozycje z zakresu
wiedzy tajemnej, uwzgledniajacej motywy alchemiczne.

Przy poréwnaniu polskiego i rosyjskiego rynku wydawni-
czego tendencje rozwojowe wykazuja zard6wno réznorodnosé
faz przejsciowych, jak i szereg elementéw tozsamych. Warto
cofna¢ si¢ do drugiej polowy XX wieku i przesledzi¢ sytuacje
wydawnicza zwigzang z publikacjami o tematyce alchemiczne;j.
Do przetomu lat osiemdziesiatych i dziewiecdziesigtych zarow-
no w Polsce, jak i w Rosji nie notuje si¢ popularnosci takiej li-
teratury. Nie notuje si¢ jej rowniez w badaniach zachodnich.
Specyficzne uwarunkowania polityczne panujace w Polsce
Ludowej i sowieckiej Rosji odgrywaja tu pewna role. Teksty
poswiecone alchemii pojawiajg si¢ rzadko, a nieliczne, ktore
trafiaja do czytelnika, udowadniaja najczgsciej absurdalno$¢
praktyk alchemicznych. W drugim numerze radzieckiego cza-
sopisma popularno-naukowego ,,Xumus 1 xu3Hb" Z roku 1969
odnajdziemy kilka krotkich artykutow o takiej wlasnie tema-
tyce: Klamstwa zwigzane z kamieniem filozoficznym (Obmarul,
ceszannvle ¢ unocopcxum kamuem)®, O ,, czarodziejach” i do-
mniemanych sensacjach, ktore mozna spotkac rowniez i dzisiaj
(O ,, 801u1ebHUKAX " U MHUMBIX CEHCAYUSAX, C KOMOPLIMU MONC-
HO 6cmpemumbcst Oadice ce2o0nst)’ itd. O obszarze badan nauko-
wych nad tajemnica Wielkiego Magisterium w owych czasach

4 Ezoteryczny — ezoteryka — ezoteryzm pojmuje¢ za definicja podana w przy-
toczonym wyzej Dictionary of Gnosis and Western Esotericism: ,,According
to typological constructs as commonly used in the context of religious studies,
«esoteric» and «esotericismy refers to certain types of religious activity, cha-
racterized by specific structural features. Thus the term is commonly associa-
ted with the notion of «secrecy», and then stands for the practice in various re-
ligious contexts of reserving certain kinds of salvific knowledge for a selected
elite of initiated disciples”, ibidem, s. 337.

3 Zob. R.T. Prinke, Zwodniczy ogréd bledow...

¢ 3. Koddpya, Oomansi, cénzannvie ¢ unrocogpckum xamnem, nep. C.U. Arne-
HHUKOBOM, ,, XUMUS U Ku3HB” 1969, Ne 2, s. 60—-63.

7 M.B. Bonbkenmrreiid, O ,, 6onuednuxax” u MHUMbIX CEHCAYUSIX, C KOMOPbl-
MU MOJNCHO BCIPEMUMbCS 0adce Ce200Hs, ., XUMUS 1 XKHU3HB” 1969, Ne 2, 's. 63.
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wypowiada si¢ wspomniany juz Rabinowicz (znany polskiemu
czytelnikowi z artykulu o symbolice koloréw, opublikowanego
w jednym z numerow ,,Literatury na $wiecie”)® we wstepie do
swojego dziela zatytulowanego Alchemia. Pisze on o ogrom-
nych problemach z zatwierdzeniem ksiagzki do druku, ktérych
przysparzali mu wydawcy i recenzenci naukowi. Oto wypo-
wiedz Rabinowicza, jaka ukazala si¢ w ankiecie pt. Wiek XX:
etapy historii — etapy losu. Na pytanie, czym byl XX wiek w hi-
storii Rosji i jaki jest jego spoleczno-polityczny i moralny bi-
lans, badacz odpowiedzial: ,,Gléwnym wydarzeniem XX wie-
ku w historii Rosji byto wedtug mnie ukazanie si¢ w 1979 roku
w wydawnictwie «Nauka» mojej ksiazki Alchemia jako feno-
men kultury Sredniowiecznej”. Dalej autor dodaje: ,,Czyz to nie
jest wydarzenie? A czy nie jest najwazniejszym dokonaniem,
jak to si¢ méwi, metodologiczne uzasadnienie alchemii wia-
dzy radzieckiej (wraz z alchemig historyczng), ktora to wladza
z sukcesem wyhodowata cztowieka radzieckiego — homunkulu-
sa nad homunkulusy, nadzwyczaj zywotnego i odpornego?!””.
Ksigzka ta byta nie tylko niespotykanym wystapieniem na-
ukowym na rzecz badan nad alchemia w ZSSR, lecz stanowita
réwniez swoisty fenomen pod wzgledem ujgcia tematu. Rabi-
nowicz traktuje recepture alchemiczng jako tekst sam w sobie
i prowadzi nad nim badania jezykowe, literackie i historyczne.
Ostatni z wymienionych aspektéw, czyli badania historycz-
ne nad alchemig, jest — jak si¢ wydaje — najczgsciej spotyka-
ny. Przewazajaca liczba prac naukowych i popularyzatorskich
koncentruje si¢ przede wszystkim na rozwoju historycz-
nym alchemicznego systemu praktyczno-filozoficznego i tylko

8 W. Rabinowicz, Kolor w systemie Sredniowiecznego symbolizmu. Komentarz
do malarstwa alchemicznego, ,Literatura na $wiecie” 1978, nr 5.

° B. PabunoBu4, Anxumus..., s. 15 (thum. moje — D.O.). Inne prace badacza
poswigcone tematyce alchemicznej: Cumsonusm 6 3anaduou arxumuu u mpa-
ouyus Uon-Pywoa, Mocksa 1971; O6pas mupa 6 3epkane anxumuu: Om cmu-
Xutl u amomos opegrux 00 snemenmos boiina, Mocksa 1981; ,, Boswecmeennas
Komeous” u mug) o ¢unocogpckom kammue [w:] Janmosckue umenus, Mocksa
1985; tlumaczenie traktatu Alberta Wielkiego: Anbbept Benukwuii, Manwiii an-
xumuyeckuti c600, nep. B.J1. PabunoBu4 [w:] BosHukHoeeHue u pasgumue xu-
muu ¢ opesrux epemer 00 XVII eexa: eceoowjas ucmopus xumuu, pea. 0. Co-
noBbeB, Mocksa 1980.
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nieliczni badacze podejmuja proby wyjasnienia skomplikowa-
nych terminéw i receptur. Jednak to wlasnie owa ,historycz-
no$¢” pozwalata na publikacje od lat piecdziesigtych do osiem-
dziesiatych i poczatku dziewieédziesigtych XX wieku pozycji
nalezacych do literatury fabularnej o tematyce alchemiczne;.
Doskonatym tego przykladem jest wznowienie w 1957 roku
przez wydawnictwo Nasza Ksiggarnia powie$ci Mieczystawa
Smolarskiego Poszukiwacz ztota', przeznaczonej dla mtodego
czytelnika i traktujacej o historii znanego polskiego alchemi-
ka Mikotaja Sedziwoja. Smolarski, autor stynnej powiesci Mia-
sto swiattosci, inspirowal si¢ miedzy innymi twdrczoscig Ste-
fana Grabinskiego, ktorego proza fantastyczna, w tym réwniez
ezoteryczna powie$¢ Salamandra, byta wydana przez Wydaw-
nictwo Literackie w Krakowie w 1980 roku''. Kilka lat wcze-
$niej na polskim rynku wydawniczym pojawito si¢ wznowienie
romantycznej powiesci Jozefa Bohdana Dziekonskiego Sedzi-
woj'2. Takze ten utwor doskonale wpisywat si¢ w ide¢ przed-
stawienia dawnych dziejow Polski, cho¢ Dziekonski podejmo-
wat rowniez wazne watki zwigzane z istota pracy alchemicznej,
takie jak samotnos$¢, poswigcenie, umiejetnos¢ przewidywania
zdarzen itd."

Z formuly historyczno-fantastycznej w pewnym sensie wy-
lamuje si¢ powies¢ Marguerite Yourcenar Kamien filozoficzny,
wydana w 1970 roku przez Panstwowy Instytut Wydawniczy'.
Na tle przemian obyczajowo-historycznych Renesansu autorka
opisuje zycie Zenona — alchemika, filozofa, medyka. Tym, co

1 M. Smolarski, Poszukiwacz zlota. Powies¢ z dziejow polskiej alchemii,
Warszawa 1957. Wyd. 1.: Ksiggarnia $w. Wojciecha w Poznaniu 1927. Przed
rokiem 1957 powies¢ ta byta opublikowana w latach 1946, 1949 (wydanie po-
prawione przez autora) i 1955.

I'S. Grabinski, Utwory wybrane, t. 1-3, Krakow 1980.

12 J. Dziekonski, Sedziwoj, Warszawa 1974.

13 Ze wzgledu na wymogi objetosciowe artykutu nie sposéb omowi¢ wszystkich
dziet, ktore zostaty po$wigcone temu niezwyktemu alchemikowi. Zaintereso-
wanego biografig Sedziwoja czytelnika odsytam do strony internetowej w cato-
$ci mu poswigconej. Znajduje si¢ tu rowniez spis dziet literackich, filmowych
i malarskich prezentujacych posta¢ Sedziwoja, http://www.sendivogius.pl.

4 M. Yourcenar, Kamier filozoficzny, ttum. E. Bakowska, Warszawa 1970.
Wyd. ros. M. FOpcenap, Qurocoghckuii kamens, [B:] eadem, M36pannoe, niep.
M. Bakcmaxepa, 1O. SIxuunoii, Mocksa 1984.
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stanowi o wyjatkowosci tej niezwyklej powiesci, jest kompo-
zycja dzieta, konstrukcja historii Zenona, zbudowana zgodnie
z zasadami przebiegu etapow transmutacji, ktorej w tym wy-
padku — zamiast metalu — podlega cztowiek.

W roku 1982 nakladem Wydawnictwa Literackiego ukazat
si¢ utwor dramatyczny Bena Jonsona Alchemik'> w thumacze-
niu Juliusza Kydrynskiego. Warto odnotowaé takze obecno$¢
thumaczen dziet rosyjskich modernistow. Za przyktad moze tu
postuzy¢ powies¢ Walerija Briusowa Ognisty Aniol', wydana
w roku 1981 w thumaczeniu Elzbiety Wassongowej i z posto-
wiem René Sliwowskiego. Z pewnoscig znalaztoby sie jeszcze
kilka przyktadoéw, ktore uzupehityby liste dziet literackich po-
dejmujacych — z r6znym zaangazowaniem — watki alchemicz-
ne. Istota wspomnianych tu pozycji polegala na tym, ze temat
alchemiczny w drugiej potowie XX wieku (do lat dziewigédzie-
siatych) byl najczgsciej realizowany w formie literatury picknej
(w Polsce zdecydowanie czgséciej niz w ZSRR).

Z rozpraw naukowych, jakie ukazaty si¢ w Polsce do 1990
roku, odnotujmy kilka prac zasadniczych dla rozwoju badan
nad alchemia. W latach pigédziesiatych pionierem badan nad
historig zwigzku chemii z alchemig oraz autorem studiéw nad
dzielem i zyciem Sedziwoja byt wybitny chemik, profesor Uni-
wersytetu Marii Curie-Sklodowskiej (UMCS) w Lublinie, Wto-
dzimierz Hubicki. Najbardziej znane dzieto tego autora doty-
czace zwiazkow chemii i alchemii nosito tytut Z dziejow chemii
i alchemii' i zawieralo w sobie wyniki szeregu badan uczonego
publikowanych w artykutach i prezentowanych podczas wysta-
pien naukowych. W tym samym okresie ukazaty si¢ dwie mo-
nografie o Michale Sedziwoju autorstwa Romana Bugaja oraz
jego thumaczenie pism polskiego alchemika'®. Nazwisko tego

15 B. Jonson, Alchemik, tham. J. Kydrynski, Krakow 1982.

1'W. Briusow, Ognisty Aniol, tum. E. Wassongowa, Warszawa 1981.

17W. Hubicki, Z dziejow chemii i alchemii, Warszawa 1991.

18 R. Bugaj, Chemia i alchemia w Polsce w dobie odrodzenia, Warszawa 1981;
idem, Nauki tajemne w Polsce w dobie odrodzenia, Wroctaw 1976; idem,
Michat Sedziwoj (1566—1636): zycie i pisma, Wroctaw 1968; idem, W poszuki-
waniu kamienia filozoficznego. o Michale Sedziwoju najstynniejszym alchemi-
ku polskim, Warszawa 1957; M. Sedziwdj, Traktat o kamieniu filozoficznym,
thum. i oprac. R. Bugaj, Warszawa 1971.
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badacza na dlugie lata stato si¢ wyznacznikiem rzetelnosci i nie-
zwyktej erudycji, przyblizajacej fakty znane stabo lub zupehie
nieznane. Po dzi§ dzien zainteresowany czytelnik czerpie pod-
stawowa wiedz¢ na temat filozofii hermetycznej z trudnej do
zdobycia pracy Bugaja zatytutowanej Hermetyzm, ktora docze-
kata si¢ w Polsce dwoch wydan'. Czegs¢ studiow badawczych
uczonego ujrzata §wiatlo dzienne dopiero po jego $mierci. Uka-
zaly si¢ one w tomie Palingeneza. Rozprawa o homunkulusach
i niesmiertelnosci®. Popularnym ujeciem historycznego rozwo-
ju alchemii byta praca Zdzistawa Zwozniaka Alchemia, wydana
przez Krajowa Agencje Wydawnicza w 1978 roku?!.

Dopiero w po6znych latach osiemdziesigtych zainicjowa-
no w Polsce proces publikacji dziet Carla Gustava Junga. Jako
pierwszy w roku 1989 ukazat si¢ tekst w ttumaczeniu Jerzego
Prokopiuka o zwigzkach alchemii z psychologia pt. Rebis, czyli
kamien filozoficzny®. Pdzniej przyszta kolej na imponujace wy-
danie cyklu dziet Junga w przektadach Roberta Reszke®.

Lata dziewieédziesigte to prawdziwy bum wydawniczy,
ktéry przede wszystkim w Rosji rozpoczal nowg ere szerokiej
dystrybucji rozmaitych prac z zakresu ,,nauk tajemnych”. Poja-
wily si¢ wowczas nie tylko wznowienia publikacji, ktére swo-
ja premier¢ miaty w Rosji na poczatku XX wieku, lecz i wiele
pozycji wydawanych tam po raz pierwszy. Niewielkie oficyny
oferujace literaturg ezoteryczna, w tym zwigzang z alchemia,
publikowaly tanio i raczej niestarannie, zazwyczaj bez specja-
listycznej redakcji tekstow, za to z ogromnym entuzjazmem

1 R. Bugaj, Hermetyzm, Wroctaw—Warszawa—Krakow 1991; idem, Herme-
tyzm, t. 1-2, Warszawa 1998.

2 R. Bugaj, Palingeneza. Rozprawa o homunkulusach i niesmiertelnosci, Byd-
goszcz 2010.

21 7. Zwozniak, Alchemia, Krakow 1978.

22 C.G. Jung, Rebis, czyli kamien filozoficzny, ttum. J. Prokopiuk, Warszawa
1989.

% Zob. na przyktad: C.G. Jung, Aion. Przyczynki do symboli Jazni, tham.
R. Reszke, Warszawa 1997; idem, Psychologia a Alchemia, thum. R. Reszke,
Warszawa 1999; idem, Mysterium Coniunctionis. Studium dzielenia i tqczenia
przeciwienstw psychicznych w alchemii, tham. R. Reszke, Warszawa 2010;
idem, O zjawisku ducha w sztuce i nauce, thum. R. Reszke, Warszawa 2011.
Czy tez wydania rosyjskie, na przyktad: K.I'. YOur, Anxumus cnos. Yemvipe ap-
xemuna, nep. C. Ilantenees, U3narensctBo C.b. Menxos, [b.m.w.] 2011.
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i misjg nasycenia wyjatkowo chlonnego rynku. Byl to okres,
kiedy pojawily si¢ ksigzki nie tylko o charakterze historycz-
nym, jakie dominowaty w latach wcze$niejszych, lub ponow-
ne wydania dziet fabularnych znanych czytelnikowi, ale row-
niez nowe powiesci, prace naukowe poswiecone alchemii czy
naukom hermetycznym i — przede wszystkim — przektady nie-
ktérych oryginalnych tekstow zréodtowych. Do tych ostatnich
nalezaty thumaczenia wybranych traktatow lub ich fragmentow
z Corpus Hermeticum. W Rosji w latach dziewigcdziesiatych
ukazato si¢ kilka zbioréw, prezentujacych teksty hermetyczne,
okultystyczne czy kabalistyczne. Istotng warto§¢ naukowy sta-
nowi wydany w 1996 roku przez Instytut Filozofii Rosyjskiej
Akademii Nauk tom przetltumaczonych traktatow hermetycz-
nych, okultystycznych (Klaudiusz Ptolemeusz, Albertus Ma-
gnus), neoplatonskich (Plotyn) i kabalistycznych (fragmenty
Zoharu) pt. Wiedza poza granicami nauki (3nanue 3a npeoena-
mu nayrxu)*. Kolejng pozycja warta odnotowania jest tom z tek-
stami myslicieli epoki Renesansu: Marsilia Ficina, Giovaniego
Pico della Mirandoli i innych, a takze Paracelsusa® zatytutowa-
ny Czasza Hermesa. Humanistyczna mysl epoki renesansu i tra-
dycja hermetyczna (Yawa epmeca: Iymanucmuyeckas Moicib
anoxu Bospooicoenusi u ecepmemuueckas mpaouyust)®®. Trzeba
takze wspomnie¢ o ksigzce pt. Hermes Trismegistos i tradycja

2 3nanue 3a npederamu nayku, pen. U.T. KapcaBuna, Mocksa 1996.

2 W Polsce w roku 2003 réwniez ukazat si¢ przektad niektorych tekstow Pa-
racelsusa: Sztuka ognia, filozofia hermetyczna: Paracelsus — lekarz, alchemik,
astrolog, filozof, okultysta, thum. K. Wojcik, oprac. E. Obarski, post. J. Kosian,
Wroctaw 2003. W omawianym okresie wydano takze migdzy innymi: powies$¢
W. Golembowicza, Wedrowiec (opowies¢ o Paracelsusie), Warszawa 1963;
Ch. Webster, Od Paracelsusa do Newtona: magia i powstanie nowozytnej na-
uki, thum. K. Kopcinska, A. Zapatowski, Warszawa 1992; P. Ball, Lekarz dia-
bla: Paracelsus i Swiat renesansowej magii i nauki, tam. O. Siara, Krakow
2007; Paracelsus, O nimfach, sylfach, pigmejach, salamandrach etc., tham.
R. Urbanski, wstep, kom. J. Sokolski, Wroctaw 2013.

% Yawa TIepmeca: Tymanucmuueckas mvicib anoxu Bospoowcoenus u 2epme-
muueckas mpaouyus, coct., BCT. ¢T. 1 komMm. O.®. Kynpssues, Mocksa 1996.
Traktaty Paracelsusa byly wydane rowniez w zbiorze: [Tapauensc, Maeuueckuii
Apxudoke. Cooprux, coct. E.I. I'pomesa, /I.H. ITonos, C.J]. ®nopos, Mockaa
1997. Pozniej ukazuja si¢ prace teoretyczne poswigcone dziatalnosci Paracel-
susa. Zob. na przyktad: ®. I'aprman, JKusue Ilapayenvca u cywppocms e2o yye-
Hus [nep. He ykaszaH], Mocksa 2009.
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hermetyczna Wschodu i Zachodu (I'epmec Tpucmezucm u eep-
Mmemuueckas mpaouyus Bocmoxa u 3anada)®’, w ktorej oprocz
thumaczenia Corpus Hermeticum ukazal si¢ tez fragment tekstu
Hermes Po Trzykro¢ Wielki wybitnego polskiego uczonego do-
skonale znanego w Rosji, profesora Tadeusza Zielinskiego (ros.
damneit 3eTUHCKUR).

Polski rynek czytelniczy w latach dziewieédziesiatych byt —
W poréwnaniu z rosyjskim — ubozszy w przektady tekstow zro-
dlowych. Jednak i tu proby takie mozemy odnalez¢, na przyktad
w postaci przettumaczonych fragmentow Corpus Hermeticum,
ktére ukazaty si¢ w wydanej w 1994 roku i przetlumaczone;j
na jezyk polski przez Marka Klimowicza ksigzce Hansa Jona-
sa pt. Religia Gnozy®®. W tym okresie powoli rosnie liczba wy-
dan pozycji unikatowych, jak chociazby Ponowne narodziny®
Jakoba Boehmego, ktorego tworczos¢ po dzis dzien z duzym
mozolem przebija si¢ w obszarze polskich przektadow dziet
wielkich mys$licieli*®. Duza popularno$cia cieszyla si¢ parapsy-

2 I'epmec Tpucmezucm u eepmemuueckas mpaouyusi Bocmoka u 3anada, nep.
K. Boryukoro, Kues-Mocksa 1998.

2 H. Jonas, Religia Gnozy, tum. M. Klimowicz, Krakéw 1994. Pézniejsze ezo-
teryczne opracowanie tekstow Corpus Hermeticum to pozycja autorstwa J. van
Rijckenborgha, Pragnoza egipska i jej wolanie w wiecznym teraz: ponownie
obwieszczona i objasniona na podstawie ,, Tabula Smaragdina” i ,, Corpus Her-
meticum” Hermesa Trismegistosa, [b. n. thum.], cz. 1, Wroctaw 1997; cz. 2,
Wroctaw 2001; cz. 3, Wroctaw 2003. Dwa lata temu ukazata si¢ monografia
K. Banka, W kregu Hermesa Trismegistosa. Rozwazania na temat genezy mitu
i kultu, Warszawa 2013. W roku 2010 ukazata si¢ powies¢ z watkami filozofii
hermetycznej A. Pawlowski, Smier¢ Hermesa, Torun 2010. Nie nalezy zapo-
mina¢ o tekstach przywolywanego juz Romana Bugaja: Hermetyzm w Polsce
doby Stanistawowskiej, ,,Analecta. Studia i materiaty z dziejow nauki” 1993,
nr 2; idem, ,,Corpus Hermeticum” w historii, ,,Kwartalnik Historii Nauki
i Techniki” 2001, nr 4.

» J. Boehme, Ponowne narodziny, thum. J. Kalazny, A. Panta, Poznan 1993.

3 W Rosji — odwrotnie niz w Polsce — czytelnik moze zapoznaé si¢ z naj-
wazniejszymi traktatami Boehmego przettumaczonymi na jezyk narodo-
wy: 5. beme, Aspopa unu ympenuss 3aps 6 eocxoxcoenuu, nep. U.JI. ®oku-
Ha, Cankr-IlerepOypr 2008; idem, O mpoiicmeennoii dcusnu yenosexa, nep.
W. ®oxuna, Cankr-IlerepOypr 2007; idem, Mcmunnas ncuxonozus uiu co-
Ppok eonpocos o dyute, iep. T. MarpocoBa, Mocksa 2004; idem, Kurou, nep.
I. ByryszoB [w:] I'epmemuueckas kocmoconus, xoop. cep. E.A. TopuuHOB,
Cankr-IletepOypr 2001. Do wydan polskich naleza: J. Boehme, Mysterium
Ziemskie i Niebieskie, tham. JOD, Wielun 2008 oraz idem, Szes¢ punktow
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chologiczno-ezoteryczna ksigzka Saint Germaina O Alchemi.
Formuly przemiany samego siebie®', o czym $wiadcza jej wie-
lokrotne wydania. Lata dziewigcdziesiate to takze kolejne pra-
ce (o roznej warto$ci) podejmujace probe odczytania fenomenu
alchemii i jej tworcéw. Mozna tu wymienié nastgpujace pozy-
cje, ktore ukazaty si¢ w Polsce: Alexandre Koyré, Mistycy, spi-
rytualisci, alchemicy niemieccy XVI wieku. K. Schwenckfeld —
S. Franck — Paracelsus — W. Weigel’*; Zbigniew Szydlo, Woda,
ktéra nie moczy rgk. Alchemia Michata Sedziwoja®; Jacqueli-
ne Dauxois, Cesarz alchemikow: Rudolf Habsburg®; Gerhard
Wehr, Jakob Boehme*; Michael Baigent, Richard Leight, Elik-
sir i kamien. Historia magii i alchemii*®® i inne.

Ta dekada to takze kontynuacja wydawania zagraniczne;j li-
teratury fabularnej, podejmujacej watki alchemiczne, zaréwno
dwudziestowiecznej, jak i wczesniejszej. Wystarczy tu przy-
wota¢ Petera Ackroyda i jego thriller Dom Doktora Dee, Al-
chemika Paulo Coelho*® czy autobiograficzna powies¢ Inferno
Augusta Strindberga®®. Pojawiaja si¢ rowniez nowe polskie po-
wiesci, ktore w taki czy inny sposob odnosza si¢ do tematu al-

teozoficznych, thum., przedm. S.F. Nowicki, Warszawa 2013. Ukazalo si¢ kil-
ka studiéw na temat spuscizny Boehmego: B. Markiewicz, B. Szymanska, Od
mistycyzmu do symbolizmu (Jakub Boehme i Emanuel Swedenborg), Wroctaw—
Warszawa—Krakow—Gdansk—+1.6dz 1985; J. Piorczynski, Absolut, Czlowiek,
Swiat. Studium mysli Jakuba Béhmego i jej Zrodel, Warszawa 1991; J. Tom-
kowski, Mistyka i herezja, Wroctaw 1993.

31 Saint Germain, O Alchemii. Formuly przemiany samego siebie, ttum. A. Sy-
chowicz, M. Robak, Gdynia 2008, wydanie wcze$niejsze ukazato si¢ w roku
1994.

2 A. Koyré, Mistycy, spirytualisci, alchemicy niemieccy XVI wieku.
K. Schwenckfeld — S. Franck — Paracelsus — W. Weigel, thum. L. Brogowski,
Gdansk 1995. Wydanie rosyjskie: A. Koiipe, Mucmuku, cnupumyanucmei, ai-
xumuku I'epmanuu XVI sexa, nep. A.M. Pyrkeuy, Jlonronpynnsiit 1994.

3 7. Szydto, Woda, ktora nie moczy rgk. Alchemia Michala Sedziwoja, tham.
R. Mierzecki, Warszawa 1997.

34]. Dauxois, Cesarz alchemikow: Rudolf Habsburg, thum. R. Niziotek, Krakow
1997.

3 G. Wehr, Jakob Boehme, ttum. J. Prokopiuk, Wroctaw 1999.

3¢ M. Baigent, R. Leight, Eliksir i kamien. Historia magii i alchemii, tham.
A. Kowalska, Warszawa 1999.

37P. Ackroyd, Dom Doktora Dee, thum. E. Krasnowska, Poznan 1993.

3 P. Coelho, Alchemik, tham. B. Stepien, A. Kowalski, Warszawa 1995.

¥ A. Strindberg, Inferno, tam. M. Kalinowski, Warszawa 1999.
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chemii. Przyktadem moze tu by¢ debiutancka ksiagzka Olgi To-
karczuk Podroz ludzi ksiegi®.

Najwazniejszym zjawiskiem lat dziewigcdziesiatych w ob-
rgbie omawianego tu tematu bylo powstanie wielu wydawnictw
specjalizujacych si¢ w piSmiennictwie ezoterycznym. Byt to
powr6t do tradycji przetomu XIX i XX wieku, kiedy to za-
rowno w Polsce, jak i w Rosji dziatala ogromna liczba wy-
dawcow 1 wydawnictw zajmujacych sie ,,duchowym o$wie-
caniem” zadnego wiedzy czytelnika. Pod koniec XX wieku
liczba ta nie byla imponujaca, lecz te oficyny, ktére pojawity
si¢ wowczas, rozwinely si¢ i dziataja do dzi$. Byly to zar6wno
duze, jak i mate projekty. Pozycj¢ dominujaca na rynku rosyj-
skim zdobylo wydawnictwo Duurma, ktore na poczatku XXI
wieku zainicjowato seri¢ ,,Ansrit JIe”, w sklad ktérej wchodza
przettumaczone na jezyk rosyjski peretki pis$miennictwa alche-
micznego. Wydane tu zostaly dwa dzieta Fulcanellego*!, traktat
Michaela Maiera Atalanta fugiens** wraz z dotaczona ptyta CD
z nagraniem wykonania pig¢édziesieciu fug skomponowanych
przez Maiera, ktorych zapis nutowy byl wydrukowany w tym
niezwyktym dziele nalezacym do popularnego w XVII wie-
ku gatunku ksiagg emblematow*, Gody Alchemiczne Johanna
Valentina Andreae*, dzieto Eugene’a Canselieta (ucznia Ful-
canellego)® czy traktaty Claude’a d’Ygé*® i Rene Marcarda®’.

40°0. Tokarczuk, Podroz ludzi ksiggi, Warszawa 1996.

4 Qynkanemtn, Purocopcekue obumenu, nep. B. Kacmapos, Mocksa 2004;
idem, Taiina cobopog u 330mepuyeckoe mMoIKOBAHUE 2ePMEMUUECKUX CUMBOIIO8
Benuxoeo [{enanus, nep. B. Kacnapos, Mocksa 2008.

42 M. Maiiep, Voecarowas Amananma, nep. I'. Byry3os, Mocksa 2004.

4 Zob. T. Jagtowski, Funkcja muzyki w traktacie alchemicznym ,, Atalanta fu-
giens” Michaela Maiera, ,,Przeglad Muzykologiczny” 2009, nr 7.

“U.B. Augpes, Xumuueckas ceadvba Xpucmuana Posenxpetiya ¢ 200y 1459,
nep. A.Sl. Spuna, Mocksa 2003 (dodatkowe wydanie w 2011 roku). Polskie
thumaczenie J. van Rijckenborgh, Alchemiczne gody Chrystiana RozZokrzyza.
Ezoteryczna analiza ,,Chemicznych godow Chrystiana Rozokrzyza Anno
14597, t. 1-11, Wielun 2005-2007.

4 9. Kancense, Anxumus. Heckonvko ouepkog o I'epmemuueckoil cumeonuke u
Qunocoghckoii npakmuxe, nep. K.A. BexoB, Mocksa 2012.

4 K. m’Uxe, Hogoe cobpanue xumuueckux ¢punocogos. Ouepk Benuxoeo
Henanus no cnedam ayquux agmopos, nep. K.A. Bexos, Mocksa 2010.

47 P. Mapxkap, Kpamxas ucmopus xumuu u anxumuu om I'epmeca oo Jlasyasve,
nep. B. Kacnaposa, Mocksa 2014.
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Wydawnictwo zatrudnia znakomitych tlumaczy i wspotpracu-
je z uczonymi o mi¢dzynarodowej stawie, wsrod ktoérych sa:
Gleb Butuzow (I'me6 byrty3oB), Oleg Fomin (Oner ®omun),
Wtadelin Kasparow (Brmagenma Kacmapos) i inni. Warto tez
wspomnie¢ o innych seriach tego wydawnictwa, takich jak
I pumyap” 1 ,,Mannparopa”, prezentujacych dzieta §wiatowe;j
literatury fabularnej (Gustava Meyrinka, Jorisa Huysmansa,
Stefana Grabinskiego, Maurice’a Magre’a i innych). Wérod po-
zycji, ktore nie weszty w sktad serii, odnotujmy wydang wspol-
nie przez dwie oficyny Duurma i Anereits rozprawe naukowa
angielskiej badaczki Frances Yates The Rosicrucian Enlighten-
ment (Posenxpetiyepckoe npoceewjenue)™®.

Pomiegdzy innymi rosyjskimi wydawnictwami zatozonymi
w latach dziewigcdziesigtych wazne miejsce zajmuje HoBoe
muTeparypHoe obo3penue, publikujace wiele ksigzek autorstwa
wybitnych rosyjskich badaczy, ktorzy podejmowali problemy
obecnosci ezoteryzmu w literaturze rosyjskiej (w tym takze
aspektéw transmutacji alchemicznej). W 1995 roku w Sankt-
-Petersburgu powstato UzngarensctBo MBana JIumbaxa, wyda-
jace prace naukowe z zakresu humanistyki, ktére ponownie
wydato wspomniang juz Alchemig Rabinowicza. Literature fa-
bularna, filozofie, ksigzki historyczne itd. publikuje wydawnic-
two A30Oyka, zalozone réwniez w Sankt-Petersburgu w 1995
roku. Zostaty tu opublikowane takie pozycje jak Alchemia Ni-
cholasa Flamela® czy Zloty osiol Apulejusza®. Ciekawym
przedsigwzieciem wydaje si¢ alchemiczna seria ,,A terra ad so-
lem” publikujaca w ré6znych wydawnictwach przettumaczone

8 @, Weiirc, Posenxpeiiyepckoe npoceeuenue, nep. A. Kasracknua, pei.
T. BackaxoBoii, MockBa 1999. Na jezyk rosyjski zostaty przettumaczone jeszcze
dwie rozprawy badaczki: Hckycemso namamu, nep. E. Manbimkun, Mocksa
1997; Horcopoarno Bpyro u eepmemuueckas mpaouyus, nep. I. Jlamesckoro,
Mocksa 2000. W Polsce ukazato si¢ ttumaczenie tylko jednej monografii:
F.A. Yates, Sztuka pamieci, ttum. W. Radwanski, post. L. Szczucki, Warszawa 1977.
4 H. ®namens, Arxumus, nep. I. Bytysos, Caukr-IletepOypr 2010.

0 Amyneit, Memamopghosuvl, unu 3onomoii ocen, nep. M. Kysmuua, CaHkr-
-ITerepOypr 2010. W Polsce dzieto Apulejusza réwniez cieszyto si¢ ogromna
popularnoscia, o czym $wiadczy liczba wydan w 1900, 1925, 1953, 1958, 1976,
1995, 1998 1 2005 roku.
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na jezyk rosyjski traktaty alchemiczne najbardziej znanych
adeptow tej sztuki®'.

W latach dziewieédziesiatych takze w Polsce pojawito si¢
kilka wydawnictw specjalistycznych, o ktorych warto wspo-
mnie¢. Sg to miedzy innymi: Dom Wydawniczy tChu (1992)
— wydawca czasopisma ,,Gnosis” — czy KOS (1994), specjali-
zujacy sie w wydawaniu poradnikow i tekstow z zakresu me-
dycyny alternatywnej, szeroko pojetej ezoteryki czy religio-
znawstwa. W roku 2001 do tego grona dolaczylo transwizyjne
wydawnictwo Okultura, dzigki ktéremu opublikowany zostat
przeklad tekstu Johna Dee Monada hieroglificzna®. Zadne
z wymienionych rosyjskich czy polskich wydawnictw — poza
moskiewska oficyna Dumrma — nie specjalizuje si¢ w dzie-
fach alchemicznych, jednak od czasu do czasu w obszernym
zestawie tytutow odnajdziemy ksiazki nawigzujace do tema-
tu transmutacji metali. Trzeba tez podkresli¢ ciekawe, a na-
wet intrygujace zjawisko poczatku XXI wieku, jakim sg naro-
dziny niszowych, bardzo maltych wydawnictw publikujacych
teksty niezmiernie rzadkie. Wydawnictwo Arche zapropono-
wato polskiemu czytelnikowi tajemniczy tekst Anonima Piel-
grzym Graala. Fragmenty zaginionej tradycji’*. W Wydawnic-
twie XXL ukazato si¢ Grimorium Imperium lub Ksiega Starych
Duchoéw poznanych przez doktora Johna Dee>*. Wydawnictwo
Armoryka — oprocz publikacji zrédlowych tekstéw maniche;j-
skich czy katarskich — wydato réwniez thumaczenie Pymandra
(Hermes Mercurius Trismegistus Boski Pymander®®). Gdan-
skie wydawnictwo Akia opublikowato przektad dzieta Dmitrija

31 Zob. na przyktad: B. Banentun, Anxumuueckue mpaxmamet, pen. B. dou Dp-
uen-Inepon, Kues 2008; Boiina peiyapeii. Anxumuyeckue nosmsl, pen. B. Gpon
Opuen-Inepon, Kues 2008; I'epmemuueckuii 6eHok u3 po3, pen. B. ¢pon Dpuen-
I'nepon, Kues 2008.

32 J. Dee, Monada hieroglificzna, tham. L. Berezowski, Warszawa 2012.

3 Anonim, Pielgrzym Graala. Fragmenty zaginionej tradycji, thum. M. Sotek,
Krakéw 2010.

3 J. Dee, Grimorium Imperium lub Ksigga Starych Duchéw poznanych przez
doktora Johna Dee, thum. M. Skierkowski, Wroctaw 2010.

3> Hermes Mercurius Trismegistus, Boski Pymander, ttum. A. Staszewska, San-
domierz 2012.
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56

W. Strandena Hermetyzm: tajemna filozofia Egipcjan’®. Przy-
ktady mozna mnozy¢. Wolno$¢ panujaca na rynku wydawni-
czym napawa optymizmem i pozwala wierzy¢, ze liczba inte-
resujacych i cennych pozycji bedzie rosta. Niestety rownolegle
z tytutami przygotowanymi zgodnie z najlepszymi wzorcami
sztuki edytorskiej pojawiaja si¢ wydania nie zawsze poprawnie
przettumaczone, o sumiennosci ich opracowania redakcyjnego
nie wspominajac.

Celem tego krotkiego przegladu byto wskazanie pewnych
uwarunkowan geograficzno-politycznych i historycznych,
ksztattujacych sytuacje wydawnicza w Polsce i w Rosji w dru-
giej potowie XX wieku i na poczatku XXI wieku. Wspodlne dla
obu krajow niemal catkowite zamknigcie si¢ na alchemie, trak-
towang jako tradycj¢ i wiedze ,,na peryferiach nauki”, przypa-
dajace na okres od lat pigédziesigtych do osiemdziesiatych, nie
oznacza jednak, ze publikacji tego typu w ogdle nie bylo. Po-
jawiatly sie pojedyncze rozprawy naukowe i nieliczne dzieta li-
terackie. Jak pokazata przysztosé, staly si¢ one zwiastunami
serii wydawniczych i oddzielnych edycji, ktore zaczety ukazy-
wac si¢ juz w nowej rzeczywistosci politycznej i gospodarcze;j
lat dziewig¢dziesiatych. Bum wydawniczy zapoczatkowany
w tamtym okresie nadal trwa. Przygotowanie rzetelnego prze-
gladu najnowszych publikacji oraz wydawnictw specjalizu-
jacych si¢ w omawianej tematyce wymaga — bez watpienia —
szczegOlowych badan.

Diana Obolenska

Around the Researches of the Alchemical Motives and Themes
in Polish and Russian Publishing Market in the Second Half
of the 20" Century and the Beginning of the 21* Century

The ideas contained in this article are the starting point to outline the spe-
cifics of alchemical texts, published in Poland and Russia from the 50s of the
20" century to the beginning of the 21% century, and they are only an overview
of selected items, allowing to determinate its specificity in the mainstream of
the western alchemy.

¢ D.W. Stranden, Hermetyzm: tajemna filozofia Egipcjan, ttum. M.W., Gdansk
1998.
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EZOTERYKA I NAUKA. I ZNOW EZOTERYKA.
METODOLOGIA IMPLICITE, METODOLOGIA
SENSU STRICTO 1 METODOZOFIA

Wizytator kuratoryjny, ktory pojawit si¢ w jed-
nej ze szkot steinerowskich (waldorfskich)
w Niemczech, zadal w toku lekcji uczniom
klasy przedmaturalnej pytanie: W jaki sposob
poznajemy $wiat? Oczekiwal przy tym odpo-
wiedzi, ze robimy to za posrednictwem gazet,
radia, telewizji itp. Tymczasem — z pewnym
zdumieniem — dowiedzial si¢, ze $wiat po-
znajemy za pomocg dwunastu zmystow (tak
jest w antropozoficznej nauce o cztowieku)
i poje¢, ktore tworzymy w konfrontacji z tym

doswiadczeniem.
Georg Hartmann, Erziehung aus
Menschenerkenntnis'

Definicje czy raczej okreslenie metodologii nauki (scien-
ce) — aby na wstepie wskaza¢ na znaczenie podstawowego po-
jecia naszej rozprawy — znajdujemy (przyktadowo) w styn-
nym, zatozonym przez Heinricha Schmidta oraz uzupelnionym
i wydanym przez Georgija Schischkoffa, Philosophisches
Worterbuch, gdzie czytamy:

! Wszystkie cytaty, o ile nie wskazano inaczej, w thumaczeniu autora.
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Nauka o metodach, metodologia [to] badanie metod,
zwlaszcza w dziedzinie filozofii i naukach szczeg6to-
wych, oraz rozw6j zasad majacych na celu tworzenie
nowych rzeczowych metod. Metodologia pojawia si¢
dopiero w czasach nowozytnych. Uprzednio nie roz-
rézniano miedzy nauka a metoda naukowa?.

W opracowanym przez Alana Bullocka, Olivera Stallbrassa
i Stephena Trombleya przy wspotpracy Bruce’a Eadiego Stow-
niku pojec¢ wspolczesnych definicja ta brzmi:

Metodologia — w najwezszym rozumieniu tego sto-
wa to badanie lub opis metod albo procedur stosowa-
nych w jakiego$ rodzaju aktywnos$ci. Na ogoét termin
ten stosowany bywa w znaczeniu szerszym i wezszym
zarazem i obejmuje ogdlne badania nad celami, poje¢-
ciami zasadami rozumowania w jakiej$ dyscyplinie
naukowej, a takze nad stosunkami zachodzacymi mig-
dzy jej dziatami czy subdyscyplinami. I tak metodolo-
gia nauki obejmuje proby analizy i krytyki celow, jakie
sobie nauka stawia, podziatu nauki na gal¢zie, relacji
miedzy tymi gateziami itp. Niektoérzy uczeni postu-
guja si¢ tym terminem jedynie jako — wywierajacym
glebsze wrazenie na czytelniku — synonimem metody
(Aaron Sloman)®.

Szczegotowe definicje metodologii przynosi na przyktad ar-
tykut Andrzeja Siemianowskiego zamieszczony w tomie Filo-
zofia a nauka, gdzie autor wskazuje na istnienie dwoch zasad-
niczych koncepcji. Pierwsza z nich ujmuje metodologie jako
dziat szeroko pojetej logiki, druga — jako jedna z kilku nauk
o nauce. W wypadku metodologii, rozumianej jako nauka o me-
todach naukowych, istotna rol¢ odgrywa podziat na nauki for-
malne, to jest dedukcyjne i empiryczne, czyli indukcyjne’.
Wreszcie w Encyklopedii Powszechnej PWN znajdujemy hasto:

2 G. Schischkoff, Philosophisches Wérterbuch, Stuttgart 1960, s. 395.

3 A. Bullock, O. Stallbrass, S. Trombley, Slownik pojeé wspotczesnych, tham.
zesp.: M. Adamiec [et al.], Katowice 1999, s. 339.

4 Zob. A. Siemianowski, Metodologia nauki [w:] Filozofia a nauka. Zarys en-
cyklopedyczny, red. Z. Cackowski, J. Kmita, K. Szaniawski, Wroctaw 1987,
s. 357-358.
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Metodologia nauk — w aspekcie pragmatycznym — na-
uka o metodach dziatalno$ci naukowe;j i stosowanych
w nauce procedurach badawczych; w aspekcie aprag-
matycznym — nauka o elementach i strukturach sys-
temow naukowych, tj. o wytworach nauki w postaci
poj¢é, twierdzen, teorii naukowych itp. Zwykle roz-
roéznia si¢ metodologi¢ nauk ogoélng i szczegdtowa.
Ogolna metodologia nauk bada czynnos$ci lub rezul-
taty poznawcze wystepujace we wszelkich dyscypli-
nach naukowych, niezaleznie od ich rodzaju, zajmu-
jac sie zwlaszcza sposobami uzasadniania twierdzen
i metodami konstrukcji systemow naukowych; nale-
zy ja odréznia¢ od metodologii w ogdlnym znacze-
niu (prakseologii), ktéra bada metody umiejetnego
(sprawnego) dzialania w ogdle, a nie tylko dziatal-
no$¢ naukowa. Zagadnienie odrgbnosci poszczegol-
nych rodzajow nauk i metod w nich stosowanych na-
lezy do problematyki szczegdtowej metodologii nauk.
Szczegodtowa metodologia nauk, biorac za punkt wyj-
$cia klasyfikacje¢ nauk, wyr6znia i opisuje rozne meto-
dy postepowania badawczego w nich stosowane oraz
ustala normy, ktérym te czynnosci musza odpowiadac,
aby ich rezultatem byta pelnowarto$ciowa (z punktu
widzenia danej nauki) wiedza, dazy takze do kodyfi-
kacji norm postgpowania poprawnego, tj. realizujace-
go zamierzone cele. Z punktu widzenia metod uzasad-
niania twierdzen i budowania systemow rozroznia si¢
zwykle metodologi¢ nauk dedukcyjnych (formalnych)
oraz metodologi¢ nauk empirycznych (przyrodniczych
i humanistycznych). Metodologia nauk dedukcyjnych
W swej czgéci pragmatycznej zajmuje si¢ takimi za-
gadnieniami, jak konstruowanie teorii dedukcyjnych,
motywy przyjmowania aksjomatow itp.; w czesci
apragmatycznej, zwanej tez czasem metalogika (lub
metamatematyka), bada strukture i wlasnosci syste-
méw dedukcyjnych oraz ich stosunek do opisywanej
przez nie rzeczywistosci (modelu), obejmuje takze se-
mantyke logiczng i sktadni¢ logiczng; w aspekcie nor-
matywnym podaje normy budowania j¢zyka danej na-
uki, tj. reguty konstrukcji wyrazen sensownych, oraz
normy ustalajace sposoby wyprowadzania twierdzen
(reguty wnioskowania); dzieki temu nauki dedukcyjne
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przybieraja postaé systeméw sformalizowanych.
Przedmiotem badan metodologii nauk empirycznych
sa metody stosowane w tych naukach (eksperyment,
obserwacja, indukcja), baza empiryczna twierdzen, ich
uzasadnianie oraz definiowanie pojec.

Metodologi¢ nauk mozna uprawia¢ dwojako: nor-
matywnie lub opisowo; normatywnie pojeta metodo-
logia nauk zmierza do formutowania norm czy dyrek-
tyw postepowania badawczego, odnoszacych si¢ do
poszczegblnych nauk i ich wynikéw, natomiast opiso-
wo pojeta metodologia nauk probuje zdaé sobie spra-
we¢ z tego, jakie dyrektywy badawcze sa faktycznie
stosowane w badaniach naukowych, probuje zrekon-
struowac 1 przedstawi¢ w postaci mozliwie wyraznej
1 precyzyjnej, aby je porownaé ze soba i wyciagnac
wnioski mogace stanowi¢ podstawe¢ dociekan z zakre-
su normatywnej metodologii nauk. Jako odrgbna dys-
cyplina naukowa metodologia nauk powstala w XX
wieku w wyniku dazenia do przetamania og6lnikowo-
$ci 1 spekulatywnosci tradycyjnej teorii poznania. Jej
dociekania rozwijaja si¢ na pograniczu logiki i teorii
poznania, pozostaja jednak nadal w obr¢bie metodo-
logii nauk, bowiem jej podstawowym zadaniem jest
poszukiwanie odpowiedzi na pytania teoriopoznaw-
cze: jakie typy poznania rzeczywistosci, jakie proce-
dury poznawcze stosowane w nauce, jakie sg prawo-
mocne. Okre$lona orientacja filozoficzna postuluje
wigc okreslone warto$ci poznawcze i wyznacza stan-
dardy naukowosci, lezace u podstaw dyrektyw me-
todologicznych formutowanych przez metodologow
nauk. Metodologia nauk opiera si¢ rowniez na bada-
niach z zakresu szeroko pojetego naukoznawstwa, hi-
storii nauki, psychologii i socjologii nauki®.

Za punkt wyjscia naszych rozwazan wzigliSmy nie tylko
ogo6lng kategorie metodologii, lecz takze — i przede wszystkim
— metodologie nauk, jako ze dopiero na gruncie nauki meto-
dologia stata si¢ dziedzing w pelni samo$wiadoma, najbardziej
klarowng i precyzyjna.

3 Encyklopedia Powszechna PWN, t. 4, Warszawa 1996, s. 178.
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Istote metodologii nauk, przedstawiong w przywotanych tu
definicjach czy okresleniach, mozna kwintesencjonalnie wyra-
zi¢ w ponizszych punktach. Metodologia nauk: 1) opisuje i bada
metody procedur badawczych roznych nauk, 2) bada pojecia,
zasady i cele nauki (celem nadrzednym jest wiedza uwazana za
prawdziwa), analizuje je i przeprowadza ich krytyke — wiedza,
ktérg nauka ma przynosi¢, dotyczy natury czltowieka, 3) ma
charakter zard6wno empiryczny, jak i dedukcyjny, poshuguje si¢
przy tym logika arystotelesowska i wielowarto§ciowa, 4) po-
zostaje w polu oddziatywania réznych $wiatopogladéw i dzia-
ta w kontekscie historycznym, spotecznym i psychologicznym.

W odniesieniu do ,,starej” ezoteryki, jesli istniala jako jej
aspekt czy skladowa, to w najgorszym razie jedynie implicite,
w najlepszym za$ tylko jako ogodlny zbior teoretycznych i prak-
tycznych regut jej dziatan. Na pytanie, w jakiej mierze mozna
dzi§ mowi¢ o naukowym charakterze metodologii w ezotery-
ce nowej, postaramy si¢ odpowiedzie¢ w ostatniej partii naszej
rozprawy.

Co jednak rozumiemy przez ,,starg” ezoteryke?

Ezoteryka (z gr. esoterikos — wewngetrzny, ukryty, tajemny)
lub okultyzm (tac. occultere — ukrywaé, zatajac) to dziedzina
wiedzy ludzkiej, ktora odnosi si¢ do postaci, objawien, obra-
zO6w 1 sit, jakie zarbwno w prehistorii, jak w antyku, $rednio-
wieczu i w duzej mierze takze w czasach nowozytnych byly
dostepne i znane elicie, ktorej cztonkowie wiedze t¢ posiada-
li ,,jeszcze” lub posiadali ,,juz”, tzn. zachowywali jg tradycyj-
nie lub odkrywali nowe jej aspekty. Wiedza ta nie byta dostgpna
lub byta dostepna pod pewnymi warunkami 4oi polloi — zwy-
ktym ludziom. Ezoteryka rzadzi metadydaktyczna zasada ini-
cjacji — wprowadzenia, wtajemniczenia w t¢ wiedze w réznych
jej postaciach i dziatach.

Na ezoteryke sktadaja si¢ trzy dzialy: gnoza, mistyka i ma-
gia, do jej szczegdlnych dyscyplin naleza astrologia i alchemia.

Gnoza (gr. gnosis — poznanie, wiedza) to transracjonalne
poznawcze doswiadczenie przez cztowieka siebie (czyli swej
jazni), a poprzez nig §wiata materialnego, §wiata duszy i $wia-
ta ducha.
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Mistyka (gr. mystikos — tajemny) z kolei to §wiadome, trans-
racjonalne dos§wiadczenie przez cztowieka jako podmiot (du-
sza) obecnosci w nim i dziatania Béstwa lub ducha, doswiad-
czenie wyrastajace z taczacej ich mitosci i na niej oparte,
a zmierzajace do ich unii i przemiany, wzglednie utozsamienia.

Gnoza nie jest rOwnoznaczna z gnostycyzmem. Przez gno-
stycyzm nalezy rozumie¢ — historycznie — inspirowany przez
gnoze ruch ezoteryczno-religijny z pierwszych trzech wiekow
naszej ery, charakteryzujacy si¢ radykalnym transcendenty-
zmem, antykosmizmem, dualizmem cztowieka i $wiata, postu-
latem wyzwolenia cztowieka ze §wiata materii, postawa skrajnie
ascetyczng lub libertynska, indywidualizmem i pluralizmem.

Mistyka — podobnie — nie jest mistycyzmem. Przez mi-
stycyzm rozumiem juz to ogdlng postawe duchowa i zycio-
wa otwartg na doznania mistyczne, juz to $wiatopoglady
starajace si¢ pozna¢ doswiadczenie mistyczne racjonalnie i em-
pirycznie z pomoca teologii, religioznawstwa, filozofii i nauk
przyrodniczych.

Wreszcie magia (pers. magu — kaptan religii mazdejskiej) to
zarazem wiedza i umiej¢tno$¢ poshugiwania si¢ wola, by uru-
chomione nadnaturalne (to jest niepojete dla niektdrych ludzi)
sily powodowaty sprawdzalne zdarzenia materialne.

Astrologia to prastara wiedza o niebie — gwiazdach i pla-
netach oddziatujacych na czlowieka. Alchemia za$§ to réwnie
prastara dyscyplina ezoteryczna, ktdora ma na celu przemiang
czlowieka w konfrontacji z przemiang metali nieszlachetnych
w szlachetne (,,olowiu” — cztowieka upadtego w ,,ztoto” — czto-
wieka zbawionego).

Metodologia ,,starej” ezoteryki ma zaré6wno pewien funda-
mentalny wspolny mianownik, jak i odrebne i rézne ,,liczniki”
w ramach jej poszczegoélnych dziatéw. Ten wspolny mianow-
nik przedstawia si¢ nastgpujaco. Wszystkie postacie ezoteryki:
1) opieraja si¢ na zasadzie do§wiadczenia zaréwno fizyczne-
g0, jak psychicznego i duchowego oraz (z wyjatkiem misty-
ki, o ktorej powiemy dalej) przeprowadzaja eksperymenty we
wszystkich tych $wiatach, 2) w kazdej z nich doswiadczenia
te i eksperymenty podlegaja interpretacji, to jest opracowaniu
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pojeciowemu i symbolowemu, 3) w kazdej z nich interpreta-
cja prowadzi do budowy zaréwno hipotez, jak teorii, 4) w kaz-
dej z nich hipotezy te i teorie sa weryfikowane i (jesli trzeba)
falsyfikowane, 5) wszystkie — z astrologia i alchemia wiacz-
nie — opieraja si¢ na okreslonym paradygmacie §wiatopogla-
dowym. (Ten pigciocztonowy ekstrakt metodologiczny wycia-
gniety z corpusu zasad metodologii nauk powinien wystarczy¢
w badaniu metodologii implicite ,,starej” ezoteryki.) Przyjrzyj-
my si¢ jego egzemplifikacjom.

W doswiadczeniu gnostycznym, bedagcym podstawa do-
$wiadczen magicznych, cho¢ nastepujacym po doswiadcze-
niach w mistyce, jego przedmiotem s3 imaginacje (symbole),
to jest obrazy eteryczne, inspiracje astralne i intuicje ducho-
we (bezposredni kontakt z istotami duchowymi). Na hierarchi¢
doswiadczen mistycznych sktadaja si¢: przebudzenie na §wiat
duchowy, proces oczyszczenia moralnego, poznawczego i on-
tycznego, os$wiecenie, wyzbycie si¢ siebie (samounicestwienie)
i unia, czyli jedno$¢ z Bostwem.

Eksperyment jako do§wiadczenie aktywne, ktore zna gnoza
i — przede wszystkim — magia, nie wystepuje w mistyce, gdzie
jej podmiot musi zachowa¢ postawe bierng.

Zarowno gnostyk, jak mistyk i mag, doswiadczajac rzeczy-
wisto$ci eterycznej, astralnej i duchowej czy — jak pierwszy
i trzeci — przeprowadzajac z nimi eksperymenty, interpretuje
je i ich wyniki, uciekajac si¢ do symboli swej dyscypliny, jak
tez do poje¢ teologii i filozofii (teologii religii), ktora inspiru-
je, 1 filozofii spirytualistycznej dawnej, aktualnej czy przysziej
w jego kulturze. W praktyce twierdzenia jego mistrza, zrazu be-
dace dlan hipotezami staja si¢ teoriami (jako oglady i konstata-
cje pojeciowe).

Gnostycy, mistycy i magowie weryfikuja swe do§wiadcze-
nia i eksperymenty oraz ich interpretacje z pomocg innych do-
$wiadczen i eksperymentow oraz symbolowych i pojeciowych
form interpretacyjnych.

Przedstawiciele wszystkich form ,,starej” ezoteryki zna-
li tez zasade falsyfikacji — mozliwej wywrotnos$ci swych hipo-
tez i teorii — przez ich konfrontacje z nowymi doswiadczenia-
mi czy eksperymentami. (Mistycy — zwigzani z reguly z jakas
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instytucja religijng — doswiadczenia swe weryfikowali i/lub fal-
syfikowali takze, sprawdzajac ich ortodoksyjno$¢, czyli zgod-
no$¢ z dogmatami odnos$nej religii.)

Paradygmatem, na ktorym opiera si¢ ezoteryka ,,stara”, jest
wizja §wiata, w ktorej Duch jako jego zrodto tworzy lub emanu-
je $wiat dusz i §wiat materii, zachowujac swa transcendentno$¢
i kreujac immanencje, przy czym w jednej wersji tego paradyg-
matu akcent pada na Duchu jako takim, w drugiej zas na jego
aktywno$ci w immanencji. W ramach tego paradygmatu gnoza
koncentruje si¢ na poznaniu Ducha i jego przejawow, mistyka
— na mitosci taczacej czlowieka z Duchem, magia za$§ (w soju-
szu z astrologig i alchemig) — na dziataniu cztowieka w reali-
zacji projektu Ducha w $wiecie dusz i w §wiecie materialnym.

Ezoteryka nowa to — w moim rozumieniu — w og6lnosci ta
ezoteryka, ktora (w utajeniu) jeszcze w XIV i XV, a explici-
te w XVII wieku przejawita si¢ w ruchu Rozokrzyza®. Sposrod
wspolczesnych organizacji ezoterycznych odwotujacych sie do
tradycji rézokrzyzowej, takich jak antropozofia, AM.O.R.C.,
Rosicrucian Fellowship i Lectorium Rosicrucianum, wybieram
jako najbardziej odpowiednig ilustracj¢ naszej proby poroéwna-
nia metod wspotczesnej nauki i metod nowej ezoteryki — antro-
pozofi¢ Rudolfa Steinera.

Rudolf Steiner (1861-1925), austriacki ezoteryk i filozof,
jak rowniez tworca projektu kultury i cywilizacji alternatyw-
nej, przeszediszy w swym rozwoju poprzez stadia goetheani-
zmu, fichteanizmu i nowoczesnej teozofii, dat poczatek antro-
pozofii (1912/1913)’.

Antropozofia (gr. anthropos — cztowiek i sofia — madro$¢,
to jest nauka duchowa o Czltowieku Kosmicznym i jego dzie-
jach) to ,,naukowe badanie §wiata duchowego, ktore przezwy-
ci¢za jednostronnos$¢ zardwno czystego przyrodoznawstwa, jak
i zwyktej mistyki, i ktore — zanim podejmie probe wnikniecia
w $wiat nadzmystowy — w poznajacej duszy wpierw rozwija

¢ Por. J. Prokopiuk, Historia Rézo-Krzyza, Krakow 2013.

7 Szerzej na ten temat zob. na przyktad: J. Prokopiuk, Labirynty herezji, War-
szawa 1999; idem, Droga do Wtajemniczenia — rdzen antropozofii Rudolfa Stei-
nera [w:] R. Steiner, Droga do Wtajemniczenia, wyb., wstep J. Prokopiuk, thum.
T. Mazurkiewicz, J. Prokopiuk, W. Wolanski, H.K., Poznan 2000, s. 5-26.
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nieznane jeszcze zwyklej swiadomosci i zwyklej nauce sity
umozliwiajace takie wniknigcie®. Antropozofia — jako wiedza
o cztowieku kosmicznym (potencjalnym) — przeciwstawia si¢
antropologii jako nauce o cztowieku aktualnym i teozofii jako
wiedzy o Bogu. Zadaniem tak poj¢tej antropozofii jest dopro-
wadzenie indywidualnego ducha ludzkiego do powszechnego
ducha kosmicznego.

Antropozofia jest zardbwno chrystocentrycznym systemem
metod poznania $wiata duchowego (¢wiczen i medytacji), jak
i $wiatopogladem zen wyrastajacym. Jako twodrca projektu al-
ternatywnej kultury i cywilizacji Steiner zainspirowal nowe
kierunki rozwoju w takich dziedzinach jak: religia (powsta-
nie ruchu odnowy chrzescijanstwa — Christengemeinschaft/
Spotecznosci Chrzescijan — w 1922 roku), sztuka (antropozo-
ficzna architektura, rzezba, malarstwo, literatura, teatr, muzy-
ka, Sprachgestaltung, eurytmia), zycie spoleczne (idea ,,trojpo-
dzialu organizmu spotecznego”), pedagogika (tak zwane szkoty
waldorfskie od 1919 roku; dzis$ jest ich na §wiecie okoto 900),
medycyna (zwlaszcza onkologia) i farmacja oraz pedagogika
lecznicza (Camphill Movement), rolnictwo (gospodarka biolo-
giczno-dynamiczna zainicjowana w 1924 roku), wreszcie tez
technika. Projekt ten nie jest jedynie teoretyczng utopia: jest re-
alizowany w licznych antropozoficznych lub zainspirowanych
przez antropozofi¢ instytucjach na catym §wiecie.

Do fundamentalnych prac Steinera naleza: Einleitungen
zu Goethes Naturwissenschaftlichen Schriften (1883—-1897),
Grundlinien einer Erkenntnistheorie der Goetheschen Welt-
anschauung (1886), Goethe Weltanschauung (1897), Wahr-
heit und Wissenschaft (1892), Die Philosophie der Freiheit
(1894), Die Mystik (1901), Das Christentum als mystische Tat-
sache (1902), Theosophie (1904), Wie erlangt man Erkenntnis-
se der hoheren Welten? (1904—1905), Aus der Akasha Chronik
(1904-1908), Die Stufen der hoheren Erkenntnis (1905-1908),
Die Geheimwissenschaft im Umriss (1909), Vier Mysterien-
dramen (1910-1913), Die geistige Fiihrung des Menschen

8 R. Steiner, Philosophie und Anthroposophie, t. GA 035, Dornach 1965. Archi-
wum prac Steinera znajduje si¢ w zasobach internetu. Zob. http://bdn-steiner.
ru/modules.php?name=Ga.
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und der Menschheit (1911), Anthroposophischer Seelenkalen-
der (1912), Ein Weg zur Selbsterkenntnis des Menschen (1912),
Die Schwelle der geistigen Welt (1913), Die Rdtsel der Philo-
sophie (1914), Vom Menschenrdtsel (1916), Von Seelenrdtsel
(1917), Die Kernpunkte der sozialen Frage (1919), Kosmolo-
gie, Religion und Philosophie (1922), Antroposophische Leit-
sdtze (1924-1925), Mein Lebensgang (1925).

Steinerowska my$l filozoficzna — formutowana przede
wszystkim w latach 1883—1897 — przeszta — jak powiedzieli-
$my — etap goetheanistyczny i wlasciwej ,.filozofii wolnosci”.
Oba z czasem staly si¢ fundamentem antropozofii. Ale takze
w latach p6zniejszych Steiner poswiecat w swych pracach wie-
le miejsca problematyce filozoficznej. Znajdowala ona takze
wiele miejsca w jego licznych wyktadach (360 toméw wykta-
dow wygtoszonych na obszarze od Helsinek po Walig, od Sied-
miogrodu po Palermo).

W naszej rozprawie ograniczymy si¢ z koniecznosci do pre-
zentacji rudymentdw Steinerowskiej teorii poznania i kwinte-
sencji wyrastajacej z niej $ciezki poznania duchowego.

Wedhug Steinera wszelkie poznanie musi by¢ procesem
swiadomym. Dzieki $wiadomosci czlowiek odkrywa w sobie
potrzebe poznania §wiata zewngtrznego i potrzebe samopozna-
nia. Przy tym analiza poznania i samopoznania musi by¢ po-
zbawiona wszelkich zalozen, ktére moga by¢ jedynie rezulta-
tem procesu poznania.

Punkt wyj$cia teorii poznania musi by¢ wolny od jakiego-
kolwiek bledu. Poniewaz za$ btad jest mozliwy tylko w mysle-
niu (w sadach), przeto musi by¢ dany swiadomosci przy cat-
kowitym pohamowaniu my$lenia. Takich tresci $wiadomosci
dostarczaja nam bezposrednio nasze zmysty w postaci postrze-
zen (do$wiadczen); poniewaz jednak w potocznym poznaniu
i samopoznaniu z reguly wystepuja one w potaczeniu z mysle-
niem, przeto takie ,,czyste postrzezenia” otrzymujemy dopie-
ro w rezultacie procesu ich rekonstrukcji. Swiat czystych po-
strzezen stanowi chaos poszczegdlnych tresci $wiadomosci,
pozbawionych jakichkolwiek zwiazkéw — poza przestrzenna
,»Ooboksobnoscig” i czasowym ,,nastepowaniem po sobie” — i nie
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réznigcych si¢ miedzy soba pod wzgledem znaczenia i warto-
$ci. Dopiero myslenie (pojgcia) umozliwia wskazanie zwigz-
koéw taczacych postrzezenia i rozrdznienie ich warto$ci: aby na
przyktad méc powiedzied, ze jakie$ dwie rzeczy sa sobie ,,ro6w-
ne”, trzeba wpierw mie¢ pojecie rownosci. Czyste postrzezenia
sa dla swiadomosci pozbawiong istoty ,,zewnetrznoscia” i tylko
wskazuja na okreslone pojecie.

Mysl, czyli pojecie, nie jest produktem czystych postrzezen.
Postrzezenia te sg tylko bodzcem do zastosowania do nich my-
$li, czgsto tez do ich wytworzenia, ale proces ten pod wzgledem
tresci jest od nich niezalezny. Swiat mysli jest wigc niezalez-
ny wzgledem §wiata postrzezen. Zrazu wigc w naszej Swiado-
mos$ci mamy dany $wiat czystych postrzezen — wérdd nich za$
takze mys$li (poje¢) niedajacych si¢ od nich odrézni¢. Dopiero
wtornie odkrywamy, ze mysli te moga pojawic si¢ tylko wtedy,
kiedy sami je wytworzymy; tak konstatujemy ich wzgledna nie-
zalezno$¢ od pozostatych postrzezen. Wszakze mysli jako po-
jecia nie sg pod wzglgdem swej tresci wytworem naszego ,,ja”
(podmiotu). Wprawdzie powstaja one dzigki naszej aktywnosci
myslowej, jednakze ich tres¢ opiera si¢ na wlasnych i niezalez-
nych od nas prawach. W myslach wigc musimy rozréznia¢ mig-
dzy ich obiektywng tre$cig a podmiotowym sposobem ich po-
jawiania si¢. W przeciwienstwie do czystych postrzezen kazda
mys$l w bezposredniej formie swego pojawiania sig, jesli jej nie
zmienimy, juz sama wskazuje na inne tre$ci §wiadomosci. Dla-
tego tez sfera mysli stanowi ,,wyzsze doswiadczenie”. Dopdki
pod wzgledem tresci nie wyjdziemy poza to, co jest nam dane
bezposrednio — poza czyste postrzezenia i wyzsze dos§wiadcze-
nie, dopoty nie wyszliSmy jeszcze poza sfer¢ bezposredniego
postrzegania, ktorej nie zaktocily zadne wnioski myslowe czy
sady. Takze tu wigc wykluczona jest wszelka mozliwos¢ btgdu.
Rowniez czym$ danym nam bezposrednio jest — niezalezny od
naszego wptywu — zwiazek taczacy okreslone czyste postrzeze-
nie z okre§long mysla. Kiedy sam odnosze jaka$ mysl do przed-
miotu postrzezenia, dopiero wtedy formutuje jaki$ sad — i wte-
dy pojawia si¢ mozliwos$¢ btedu.
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Wszelkie wydawanie sadéw to taczenie okreslonego ze-
wnetrznego przedmiotu postrzezenia z okre§lona mysla (sad
postrzezeniowy) albo aczenie mys$li z inng mysla (sad pojecio-
wy). Btad powstaje wtedy, kiedy powiazan tych dokonuje si¢
wskutek pomyiki (ztudzenia) lub nieuwagi. Totez zatozeniem
bezbtednych sadow jest jasna swiadomo$¢, czyli dokonywanie
petnych i precyzyjnych obserwacji. Jesli przy formutowaniu ja-
kiego$ sadu pozwalamy kierowac¢ si¢ tylko dang nam bezpo-
$rednio tre$cig elementdw postrzegania, ktore taczymy w na-
szym sadzie, unikamy wszelkiego osobistego wplywania na ich
polaczenie. Dokonuje si¢ ono tylko zgodnie z wlasng trescia
elementow, ktore mamy potaczyé. Wtedy nasze sady beda sada-
mi pewnymi. Wszakze wlasciwe zrodlo btedu nie znajduje si¢
w samym mysleniu, lecz w beztroskiej, niedoktadnej i niepeine;j
obserwacji rzeczy. MysSlenie jako takie nie jest fatszywe, fal-
szywe jest jedynie myslenie falszywie zastosowane. Jesli w for-
mutowanie sagdow nie wkrada si¢ nic poza tym, co juz zawiera
si¢ w tresci doswiadczanych cztondow sadu, ktore sg w nim ta-
czone, to bedzie zachowany doswiadczalny charakter pewnej
wiedzy. Wtedy wydawanie sagdow bedzie urzeczywistnieniem
zwigzkow, ktore sa juz z gory — potencjalnie — okreslone.

Tak wiec w §wiadomosci ludzkiej koegzystuja dwa oddzie-
lone od siebie obszary doswiadczenia: dany mi jako czyste
doswiadczenie $wiat zewnetrzny, ktory jawi mi si¢ bez mojej
aktywnosci jako co$ gotowego, oraz dany mi jako wyzsze do-
$wiadczenie $wiat wewnetrzny, ktory rozwija si¢ tylko dzigki
mojej wlasnej aktywnosci. Do pierwszego docieram dzigki ze-
wnetrznemu postrzeganiu zmystowemu, do drugiego zas dzieki
nadzmystowemu postrzeganiu wewn¢trznemu.

Swiat wyzszego do$wiadczenia to $wiat myslenia. Mysle-
nie w swojej istocie ma podwojne zadanie: pojmowanie, po-
strzeganie poszczegolnych mysli i taczenie ich migdzy soba.
Ukazuje ono przy tym dwojaka, jakoSciowo przeciwstawng po-
stawe: aktywnos¢ dzielacg mysli oraz aktywno$¢ pochwytuja-
ca je i uyymujacy jako catos¢. Pierwsza z nich jest aktywnoS$cia
rozsadku (Verstand), druga za$ aktywnoscia rozumu (Vernunft).
Pierwsza aktywnos¢, dzielaca mysli, prowadzi do pojec jasno
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okreslonych, ale w wezszym sensie. Laczaca aktywno$¢ rozu-
mu, odstaniajaca wlasciwg tres¢ mysli, ich istote, prowadzi do
idei dynamicznych, ,,pojemnych” i holistycznych (w szerszym
sensie). Rozsadek jest zdolnos$cia postrzegania poj¢é, rozum zas
zdolnoscig postrzegania idei. Rozsadek doprowadza do podzia-
hu cztondw kazdej harmonijnej calo$ci, natomiast rozum, ujmu-
jac w syntezie i ponownie taczac mysli w harmonijng calosc,
daje nam dostgp do istoty i tresci $wiata mys$li. W poznaniu
rozsadek jest stopniem przygotowawczym rozumu. Wszelkie
wydawanie sadoéw jest rezultatem aktywnosci rozumu. Wszel-
ki ,,sad pojeciowy” to ponowne zjednoczenie tego, co rozdzie-
lit rozsadek. Rozsadek prowadzi do pojmowania wszystkiego,
co pojedyncze, jednorazowe, skostniale, martwe, zewngtrzne,
wytworu jako zjawiska. Rozum prowadzi do poznania wszyst-
kiego, co nieustannie si¢ staje, co si¢ zmienia, tego, co zywe
i wewnetrzne, co tworcze. Rozsadek, kierujac si¢ metoda do-
wodzenia i konstruowania, pojmuje $wiat jako $wiat martwy,
mechanizm pozbawiony madro$ci. Rozum, kierujac si¢ metoda
wywodzenia i rozwijania, poznaje §wiat jako $wiat zywy, obda-
rzony dusza i duchem, jako organiczny $wiat peten madrosci.
Czynno$¢ poznawania jest wiec ponownym odnajdywa-
niem i jednoczeniem z jednej strony uprzednio podzielonej ze-
wnetrznej, zmystowej strony §wiata, a z drugiej — wewngtrz-
nego, nadzmystowego jego aspektu. Czlowiek jako jedyny
petnoprawny ,,obywatel obu §wiatow” (gdyz moze postrzegac
oba, zarazem jako uczestniczacy w nich i je obserwujacy) po-
trafi dokonywac takiego ich podziatu i ponownego jednoczenia.
W catym procesie poznania — to jest dzigki temu podziatowi,
dzieki mozliwemu pojmowaniu rzeczy $wiata przez rozsa-
dek 1 nastepnie dopiero dzigki wlasciwemu rozpoznawaniu ich
przez rozum — dostgpne jest nam pojawienie si¢ istoty $wia-
ta jako takiej (dochodzenie jej do $wiadomosci). Wprawdzie
istota §wiata dzialalaby w calym stworzeniu i byta poznawa-
na, ale sama nie pojawiataby si¢ w $§wiecie jako taka. Cztowiek,
dokonujac tworczego poznania $wiata, dopehia i czyni dosko-
nalg kreacje¢, ktéra bez jego poznawczego wysitku pozostata-
by niepetna i niedoskonata; doprowadza do konca stworzenie
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$wiata. Poznanie jest dopelnieniem stworzenia $§wiata przez sa-
mego cztowieka. (Zarazem za$ jest to akt zbawienia czlowie-
ka i §wiata — cztowiek jest wspolpracownikiem Chrystusa jako
Zbawiciela i jednocze$nie wspottworca Swiata.)

Przedstawiona tu teoria poznania, idaca drogg czystego my-
$lenia, jest w stanie dotrze¢ do rzeczywistosci, to znaczy zreali-
zowac¢ postulat filozofii: poznanie prawdy jako rzeczywisto$ci
duchowej. ,,Jesli pdjdziemy ta droga — powiada Steiner w Phi-
losophie und Antroposophie — to stwierdzimy, ze bedziemy mu-
sieli dotrze¢ do antropozofii”.

Swa fundamentalng dla antropozofii teori¢ poznania filozo-
ficznego Steiner budowal w opozycji do dominujacej w jego
czasach — dzi$ jeszcze ogdlnie uznawanej — mys$li Immanu-
ela Kanta. Dla Kanta che¢ wzniesienia si¢ ponad byt uchwytny
w sadach empirycznych do jeszcze wyzszych syntez, do sfery
absolutnej, oznaczata pragnienie opuszczenia pewnego gruntu
$wiata czasu i przestrzeni i oddani